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Resumo

Titulo: Padres e Pajés - O xamanismo tupinamba no encontro religioso colonial.

Autor: Antonio Martins Ramos

Este trabalho consiste na pesquisa sobre o encontro cultural-religioso ocorrido
entre xamanismo e catolicismo, com foco no Brasil, entre 0os séculos XVI e XVII,
envolvendo mais diretamente missionarios europeus, especialmente os jesuitas, e 0s
xamas tupinambas, conhecidos como pajés. Este encontro resultou numa rivalidade
que, por grandes semelhancas nas relacbes de alteridade, esteve inserida num
campo mais amplo, entre diversos grupos indigenas da América do Sul, como os
guaranis, e outros europeus de diversas nacionalidades, ordens religiosas, e também
leigos, como viajantes e cronistas, alcangando até os séculos seguintes.

Através da leitura das fontes escritas europeias, podemos encontrar elementos
descritivos do xamanismo tupi-guarani e também do ponto de vista da alteridade
europeia, através de muitos pontos em comum entre os mais diversos relatos. Do
ponto de vista europeu, identificamos a condenacgao dos pajés e sua associacao com
a feiticaria, que embora desacreditando suas praticas, serviram-se delas para suas
acoOes de catequese. Sobre o xamanismo tupinamba, os relatos dao conta de praticas
diversas tais como, curas medicinais, rituais, acdes dircursivas e gestual, e
intermediacado espiritual através de simbologias sagradas, como a do maraca, de
modo que é possivel tracar um perfil deste xamanismo .

Para a metodologia de leitura destas fontes, partimos da hipétese que € possivel
se retirar informacdes relevantes, quando ndo da voz dos indios, ao menos da
alteridade europeia e dos processos e fatos do encontro e da disputa. Trata-se nédo
apenas de se aprofundar a histéria da catequese e do xamanismo, mas também dos

elementos que constituiram as trocas culturais e as suas consequéncias.

Palavras-chave: Xamanismo, alteridade, paj€, feiticaria, missionarios, hibridismo.



Abstract

Title: Priests and Pajés - Tupinamba shamanism in colonial religious meeting.

Author: Antonio Martins Ramos

This work consists of research on the cultural-religious meeting held between
Shamanism and Catholicism, focusing on Brazil, between the sixteenth and
seventeenth centuries, involving more directly European missionaries, especially the
Jesuits, and Tupinambas shamans, known as pajés. This meeting resulted in a rivalry
that, for large similarities in the relations of alterity, was inserted in a broader field,
between different indigenous groups in South America, as the Guarani, and other
Europeans of different nationalities, religious orders and lay people such as travelers

and chroniclers, reaching up to the following centuries.

By reading the European written sources, we can find descriptive elements of the
Tupi-Guarani shamanism and also of the point of view of European alterity, through
many commonalities among the various accounts. From the European point of view,
we identify the condemnation of pajés and their association with witchcraft, that
although discrediting their practices, they have served to them for their catechetical
actions. About tupinamba shamanism, reports realize various practices such as
medicinal cures, rituals, speeches and gestural actions, and spiritual intermediary
through sacred symbols, such as the maraca, so it is possible to draw a profile of this

shamanism.

For the methodology of reading these sources, we start from the assumption that it
is possible to withdraw relevant information, if not the voice of the Indians, at least the
European alterity and processes and facts of meeting and dispute. This is not only to
deepen the history of catechesis and of shamanism, but also the elements that

constituted the cultural exchange and its consequences.

Key words: Shamanism, alterity, pajé, witchcraft, missionaries, hybridism.
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Decidimos apenas sobre as coisas do nosso tempo. Toda esta
terra é sagrada para o meu povo. Cada folha reluzente, todas as
praias de areia, cada véu de neblina nas florestas escuras, cada
Clareira e todos os insetos a zumbir sdo sagrados nas tradi¢des e na

crenga do meu povo.

Seattle, chefe Suquamish, 1855.
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Apresentacao

Foi a partir do meu interesse pessoal pela histéria do Brasil Colonial e pelas
minhas experiéncias e estudos sobre temas de xamanismo e historia indigena, que
originalmente me voltei ao objetivo de investigar a histéria do xamanismo brasileiro,
especialmente em relagdo ao mundo tupinamba, inserido no universo Tupi-guarani. Ao
verificar que a quase totalidade do conhecimento atual acerca da cosmologia
tupinamba foi j& profundamente explorada em diversos trabalhos, em especial pela
obra de Alfred Métraux, voltei-me ao estudo cultural da alteridade religiosa expressa
pelos missionarios catolicos e cronistas europeus. Dai emerge a figura do pajé, o
xama sulamericano na forma como foi visto pelo olhar do colonizador, em seu
movimento catequético-civilizatorio.

Assim sendo, preparei um projeto de pesquisa tendo como base o encontro
cultural-religioso entre o xamanismo e o catolicismo, buscando identificar os tragos
religiosos indigenas nos rituais e formas de atuacdo dos pajés, a partir do filtro
interpretativo dos padres missionarios e dos cronistas viajantes.

Dada a ampla profundidade do tema, estabeleci meu recorte ao contexto dos
primeiros séculos coloniais, especialmente aos primeiros contatos ocorridos entre
indios e europeus. Por um lado, um xamanismo comum a diversos povos envolvidos
em movimentos migratdrios pelo litoral do Brasil; por outro, um catolicismo reformado
e tridentino voltado a expansdo mundial. E no comum entre ambos, a profunda
importancia que dedicavam ao sagrado na vida social e individual.

Meu objetivo, portanto, sera tratar do tema do encontro religioso colonial a partir do
ponto de vista europeu, basicamente dos padres missionarios, a respeito do
xamanismo tupinamba, suas praticas, manifestagcbes, e de seus principais
protagonistas, os pajés. Para tanto, partirei de uma determinada definicdo de
xamanismo, situando-a entre 0s povos nativos sulamericanos que participaram destes
primeiros contatos com a catequese. A fim de se aprofundar sobre o xamanismo
tupinamb@, e por extensdo, a questdo da religiosidade entre os povos tupi-guarani,
meu objeto principal sera a figura do pajé, enquanto xama, e na visdo dos principais
cronistas europeus.

Minha abordagem buscarda um movimento do geral para o particular. Partindo de
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uma definigdo especifica de religido e xamanismo, e tragando um breve histérico do
imaginario europeu sobre a feiticaria, dessa forma buscarei explorar duas frentes: uma
referente as formas caracteristicas relatadas a respeito das atuacdes praticas dos
pajés e de elementos xamanicos presentes nestes povos, tais como rituais ou objetos
simbdlicos, numa perspectiva histérico-antropoldgica a partir das fontes; e outra
referente a alteridade europeia a partir de seus referenciais sobre religido, idolatria e
feiticaria, nas formas entdo presentes entre aqueles que tiveram contato mais direto
com 0s pajés, que sao também os autores das fontes disponiveis.

No capitulo I, meu objetivo serd situar as referéncias da visédo ocidental sobre o
pajé numa perspectiva de alteridade cultural. Para isso, buscarei aprofundar trés
questoes: as definicdes antropolégicas de xamanismo; a identificagcdo do etnénimo
tupinambda, ndo somente em relacdo a nacao indigena em questao, mas também a
dimenséao adquirida pelo termo e as demais culturas indigenas semelhantes; e tracar
um breve perfil da mentalidade cultural europeia por volta do séc. XVI.

No capitulo Il, vou procurar aprofundar o aspecto mais comum atribuido ao pajé e
ao xamanismo amerindio pela visdo europeia: sua associagcdo com a feiticaria. Para
iss0, vou procurar os significados da construcao histérica do fenébmeno da feiticaria na
Europa, e identificar as primeiras referéncias feitas ao pajé nas fontes dos primeiros
cronistas, onde verificamos o destaque a tais referéncias.

No capitulo Ill, aprofundarei a visdo sobre o xamanismo tupinamba a partir das
praticas e rituais dos pajés relatadas pelos cronistas, e também na perspectiva da
antropologia historica. As imagens terdo um carater basicamente ilustrativo,
acompanhadas de breves informagbes, sem entretanto valerem-se como fontes
diretas, as quais para este fim demandariam andlises semibticas, imagéticas e
contextuais mais aprofundadas.

A partir dos relatos marcados pela alteridade cultural-religiosa dos primeiros
séculos do periodo colonial (como por exemplo, na rivalidade com a catequese crista),
identificarei as praticas e acdes xamanicas dos pajés presentes nestes relatos. Assim,
buscarei me aproximar da compreensdo do contexto de producdo destas fontes a
partir do filtro da proépria alteridade europeia, que naquele contexto, sem reconhecer,
em principio, uma forma religiosa no que hoje denominamos xamanismo, enxergou

praticas demoniacas e de feiticaria, sem no entanto que se deixasse de se descrever
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e registrar, ainda que de forma enviesada, diversos elementos constituintes da cultura
religiosa tupinamba e de suas praticas. Acredito que as fontes histéricas ndo se
esgotam, e quanto mais refinamos o rigor metodol6gico, mais ainda elas podem nos

oferecer.

01 - Padre Antonio Vieira (1608-1697) pregando aos amerindios. Gravura
de André de Barros - Vida do apostdlico Padre Antonio Vieira. Lisboa,
1746.
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Introducao

O descobrimento reciproco ocorrido entre indios e europeus, em principios do
século XVI, colocou em contato culturas profundamente diversas e distantes. Nao
havia, para ambos, nenhuma memoéria ou referéncia historica similar aos povos
recém-encontrados, tampouco a seus elementos naturais ou culturais, de forma que,
nos primeiros momentos, as reagdes mutuas foram de extrema surpresa, espanto,
admiragédo e estranhamento. Diante de humanos tdo diferentes e desconhecidos,
somente a partir de suas préprias autoreferéncias cognitivas € que este téao
surpreendente "outro" poderia ser entendido, de modo que foram se construindo

formas diversas de alteridade e reconhecimentos.

"Em primeiro lugar, a descoberta da América, ou melhor, a dos americanos, é
sem duvida o encontro mais surpreendente de nossa histéria. Na 'descoberta’ dos
outros continentes e dos outros homens nao existe, realmente, este sentimento
radical e estranheza. (...) No inicio do século XVI, os indios da América estéo ali,
bem presentes, mas deles nada se sabe, ainda que, como é de esperar, sejam
projetadas sobre o0s seres recentemente descobertos imagens e ideias

relacionadas a outras populagdes distantes"’

Com a emergéncia do "Novo Mundo", o século XVI constiuiu-se no divisor de
aguas da consciéncia europeia. Nado somente o velho mundo continental perdeu sua
hegemonia geografica, como também suas milenares bases empiricas, filoséficas e
religiosas sofreram abalos profundos que demandaram processos de mudancas e
adaptacbes aos novos dados da realidade, formando assim as novas bases das
relagcbes humanas do mundo moderno colonial. O cristianismo, na forma da religido
catélica, ndo obstante mantivesse o predominio no mundo ibérico a partir de entao
"globalizado", muito perdera de seu poder hegemdnico medieval, abalado pelo

encontro dos novos povos e culturas:

1 Todorov, Tzvetan. 1983, 5.
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"A descoberta da América representou o maior obstaculo dos defensores da
unidade do género humano e, portanto, da ortodoxia biblica. O fato de o
continente n&o ser contiguo a nenhuma parte da Europa, da Asia ou da Africa, de
ser povoado por homens diferentes, nos costumes, dos até entdo conhecidos e de
ser constivido por uma flora e uma fauna tdo novas, deu 'novo vigor as tese
sacrilegas que advogavam a eternidade do mundo e a ideia de a vida originar-se
da matéria." Rachava-se dessa forma o sistema mosaico e entrava em crise a

autoridade e a infalibilidade do Texto Sagrado, determinando-se um novo espaco

em relacdoas hipéteses epicuristas e aristotélicas."

Neste processo, as religides tiveram um papel preponderante, pois tanto os
europeus como os indios destinavam o ambito de suas crencas a um lugar de extrema
importancia na vida pessoal, familiar, social e politica, ou seja, a religido constituia-se
como base fundamental da vida, seja de forma individual ou em sociedade. Além
disso, a propria descoberta de novos mundos e humanidades era vivenciada em si
como evento transcendente e metafisico, imediatamente associado as suas
respectivas culturas religiosas.

Da mesma forma como na cultura de modo geral, a vivéncia e a tradicao dos povos
europeus e americanos desconheciam absolutamente a verdade fora de si mesmas. A
alteridade espiritual suscitava reagdes intensas e diversas, tanto mais por estarem
relacionadas a aspectos de poder politico, interesses coletivos e suas relagdes
sociais, mas também no plano individual, pelo papel da espiritualidade enquanto
elemento constitutivo essencial da natureza do ser humano, em sua consciéncia, na
sua relacao particular com o sagrado e com o mistério da existéncia.

As culturas, portanto, ndo sao entidades independentes do homem e dos povos,
elas dependem dos pontos de vista, e ndo existem de forma isolada. Uma possivel
definicdo é a de Clifford Geertz: "Acreditando, como Max Weber, que o homem é um
animal amarrado a teias de significado que ele mesmo teceu, assumo a cultura como
sendo essas teias e a sua analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em

n3

busca de leis, mas como uma ciéncia interpretativa, a procura do significado."® Para

Geertz a religido é entendida como um "sistema cultural". Embora a cultura néo exista

2 Agnolin, Adone. 2005, 83.
3  Geertz, Clifford. 1978, 15.
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numa forma "pura", no sentido de estar sempre em processo de mudancas e
influéncias de outras culturas, entendo que, antropologicamente, ela carrega um

sentido proprio, do povo e do contexto a que faz parte, como na definicao de Geertz:

"De qualquer forma, o conceito de cultura ao qual me atenho ndo possui
referentes multiplos nem qualquer ambiguidade fora do comum, segundo me
parece: ele denota um padrdo de significados transmitidos historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepgdes herdadas expressas em

formas simbodlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e

desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagdo a vida."*

O encontro religioso brasileiro, inserido portanto num contexto maior de encontro
intercultural, foi protagonizado inicialmente pelos pajés-caraibas e pelos missionarios
catdlicos, sujeitos agentes de sistemas religiosos que ndo se constituiam em blocos
rigidos e estaticos, mas em religides que passavam por seus processos de mudancgas
e transformagdes causadas por fatores de ordem politico-sociais, doutrindrias ou
dogméticas. O cristianismo catdlico, unido ao Estado e as coroas de Portugal e
Espanha, absorvia os impactos revolucionarios do humanismo renascentista, da
reforma protestante, dos préprios descobrimentos e reconfiguracées do mundo e da
humanidade, e também a partir da prépria pratica de catequese junto aos povos
recém-descobertos. As religibes nativas americanas assimilavam elementos do
cristianismo, dos processos de imposi¢ao cultural a que foram sujeitas e a propria
dominacdo colonial marcada pela extrema violéncia a que o0s povos foram
submetidos.

Os pajés-caraibas que exerciam a lideranga no xamanismo tupinamba, e os
missionarios da Companhia de Jesus, representantes do catolicismo contrarreformista
do Concilio de Trento (1545-1563), buscavam ambos, a seus modos, manter e
expandir suas influéncias espirituais sobre as populagdes, compostas basicamente
pelos proprios indios. Dessa forma reconheciam-se, mutuamente, enquanto rivais e
oponentes, mas fundamentalmente, reconheciam também o poder exercido de um
pelo outro, mesmo embora identificando-se de forma negativa enquanto feiticeiros,

mentirosos, e portadores do mal. Isto porém ndo era um impedimento para que se

4 Ibid., 103.
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pudesse conformar e até mesmo aderir aos costumes e praticas da cultura oponente:

"Ao perceberem que os indios conferiam autoridade religiosa ao curandeiro da
tribo, os jesuitas tentaram assumir este papel, e para competir com a autoridade
religiosa dos pajés, comegaram a se dedicar ao atendimento médico dos indios e

adaptar os rituais dos sacramentos cristdos aos usos locais.""®

Esta disputa ndo se fazia portanto somente por um combate direto, mas também
por mutua assimilacédo cultural decorrente do poder mutuamente reconhecido. Ao se
adquirir elementos da cultura religiosa oponente, aprimorava-se a disputa. Da parte
dos missionarios, cujo objetivo fundamental estava na conversdo, seria esta ainda

mais especialmente significativa se o convertido fosse um préprio pajé:

"Homtem, que foi Domingo de Ramos apresentey ao Governador um para se
baptizar depois de doctrinado, ho qual era o mayor contrario que os christdos

ategora teverdo, recebe-o com amor'"®

Todavia, neste reconhecimento de poder espiritual e politico, quase nao temos
informacdes do ponto de vista dos pajés, sendo pelas proprias fontes dos europeus.
Assim como em todo o estudo mais amplo sobre a cultura e etnologia indigena,
dificilmente podemos ouvir a voz dos indios nestes processos. Portanto, o pouco
conhecimento que dispomos a respeito do xamanismo tupinamba, chegou até nés de
uma forma extremamente limitada e fragmentada, através de diversos filtros e chaves
de interpretacao préprios daqueles que geraram as fontes, invariavelmente europeias.

Sobre o carater destas fontes (cartas dos missionarios e relatos dos viajantes),
verificamos que possuiam uma forma muito semelhante de serem escritas. Refletiam a
cosmovisdo europeia do século XVI, marcada pela importancia da religiosidade no
combate as heresias, ao paganismo e a bruxaria. No caso dos missionarios, mais
Obvio nesse sentido, serviam como instrumento da prépria acao missionaria. Para os
vigjantes, refletiam seus contatos com culturas supreendentemente estranhas e
consideradas como inferiores, a partir de um indiossincratico etnocentrismo. Assim, de

forma geral, h4 um afastamento da natureza mais essencial do xamanismo, embora

5 Eisenberg, José. 2000, 61.
6 Carta do P. Manuel da N6brega ao P. Simao Rodrigues. apud. Leite, Serafim.1954, 117.
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as narrativas registrem os fatos que possibilitam uma visdo desses encontros
interculturais.

A fim de se buscar esta aproximacéo, torna-se fundamental a contribuicdo da
antropologia, tanto na interpretacdo das fontes histéricas quanto no estudo das
sociedades indigenas remanescentes, que guardam até os dias de hoje, por exemplo,
rituais e ceriménias muito semelhantes as relatadas nas fontes. Além disso, os relatos
dos missionarios e dos cronistas devem ser vistos ndo como conteudos de ciéncia
imparcial, mas como representacées de entendimentos acerca da realidade através
de seus contextos de escrita, de onde podemos extrair informacdes a respeito das
praticas religiosas tupinambas, das formas como estas praticas e rituais eram vistas
pelos missionarios, e como foram se manifestando nos &mbitos da catequese
missionaria; e acima de tudo, da representacao da figura do pajé e de suas acoes.

A antropologia e a etnologia constituiram-se enquanto ciéncias somente muito
recentemente, a partir do século XIX, de forma que os contatos entre 0s povos
estabelecidos nos processos coloniais foram fortemente marcados pela visao
etnocéntrica europeia. Os relatos dos primeiros viajantes, cronistas, e missionarios
religiosos europeus nao tinham, naturalmente, a preocupacéo cientifica de uma visao
antropolégica. Porém, esta visdo ndo deixou de contribuir com dados e informagdes a
respeito do modo de vida das sociedades nativas, muitas vezes ainda hoje refletidas
nas praticas dos povos remanescentes.

Podemos considerar, de certa forma, que o encontro religioso entre os povos esta
inserido no encontro cultural, e a partir de entdo, multicultural, uma vez que as
religides sdo também compostas de elementos e formas culturais no processo de
intermediacéo a realidade supraempirica. Stuart Hall afirma que o multiculturalismo’
surgiu ainda antes da expansao europeia, através dos deslocamentos e migracdes

dos povos, quando o colonialismo veio intensificar este movimento:

7 Segundo Stuart Hall: "O termo 'multiculturalismo' é hoje utilizado universalmente. Contudo, sua
proliferagdo ndo contribuiu para estabilizar ou esclarecer seu significado. Assim, como outros termos
relacionados - por exemplo 'raga’, etnicidade, identidade, didspora - o multiculturalismo se encontra tdo
discursivamente enredado que s6 pode ser utilizado 'sob rasura' (Hall, 1996a). Contudo, na falta de
conceitos menos complexos que nos possibilitem refletir sobre o problema, ndo resta alternativa sendo
continuar utilizando e interrogando esse termo." (Hall, 2003, p. 51). Consideremos o termo, portanto, como
a expressao deste encontro cultural-religioso manifestado sob a dominag&o colonial.
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"Os impérios, produtos de conquista e dominagdo, sdo fequentemente
muticulturais. os impérios grego, romano, islAmico, otomano e europeu foram
todos, de formas distintas, multiétnicos e multiculturais. O colonialismo - sempre
uma inscricdo dupla - tentou inserir o colonizado no 'tempo homogéneo vazio' da
modernidade global, sem abolir as profundas diferengas ou disjunturas de tempo,
espagco e tradigdo (Bhabba, 1994; Hall, 1996a)." ®

Esta tentativa colonial de inserir, ou de impor, o tempo da modernidade,
encontrava seu limite na realidade multicultural onde, no campo da religido,
manifestava-se numa de suas formas mais profundas. Dai tanto o aspecto de
resisténcia adquirido pelo xamanismo (onde a cultura forma uma espécie de invélucro
protetor da identidade), como na intensidade de opressdo e dominagéo representada
pela alianca entre o catolicismo e as monarquias ibéricas. A expressdo desta
dominagdo manifestou-se, por exemplo, na pratica missionaria de catequese, quando
esta ndo se limitava a uma espécie de pedagogia religiosa, mas a uma imposicao
cultural tida como civilizatéria. Dessa forma a dominacdo se articulava como no

entendimento de Michel Foucault sobre as formas de ag&o do poder:

"Por dominagéo eu nédo entendo o fato de uma dominagéo global de um
sobre os outros, ou de um grupo sobre outro, mas as mdltiplas formas de
dominagdo que podem se exercer na sociedade. Portanto, ndo o rei em sua
posicao central, mas os suditos em suas relagdes reciprocas: ndo a soberania em
seu edificio unico, mas as multiplas sujei¢cées que existem e funcionam no interior

do corpo social." °

Do dmago deste conflito, cuja forma mais comum foi foi a da extrema violéncia,
emergiu uma espécie de combinacao, onde os resultados expressaram-se de formas
diversas, por exemplo, na traducédo da catequese, com praticas tradicionas adotadas
pelos padres, no fenbmeno das santidades, nas peculiaridades da conversao
indigena, nos elementos cristdos absorvidos por alguns pajés. Tais foram estas as
manifestacées de uma espécie de hibridismo cultural-religioso formado a partir deste

conflito.

8 Hall, Stuart. 2003, 55.
9 Foucault, Michel. 2011, 181.
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Falar todavia de crencas, fé, ou religides, ja exprime um referencial cultural
herdado da tradigédo crista. A ideia de "crenga", nos séculos iniciais da histéria do
cristianismo, foi se desenvolvendo também a partir da cultura romana da relacéo entre
civilizagdes ditas "primitivas", ou "barbaras" perante uma civilizacdo que se
auto-considerava superior.’® Faz-se necessario portanto esclarecer o sentido dos
termos utilizados, a fim de ndo se atribuir significados diversos, seja por razdes
etimoldgicas, culturais ou hermenéuticas. O conceito de religido pode estar ainda
relacionado a uma légica absolutamente diversa dos sentidos espirituais de outras
religides nao-cristas. Dessa forma, utilizamos o termo "religiao" a partir da definicdo de

Yves Lambert:

“Uma organizacao que supde, no fundamento da realidade empirica, uma realidade
supraempirica (Deus, deuses, espirito, alma...) com a qual é possivel comunicar-se por

meios simbdlicos (preces, ritos, meditacdes, etc.) de modo a procurar um dominio e uma

realizagdo que ultrapassam os limites da realidade objetiva” "

Neste sentido, ao contrario da impressao inicial tomada pelos europeus, de que 0s
povos indigenas nao teriam fé ou crengas, entendemos que a cosmogonia dos povos
nativos do Brasil e de todo o continente americano, constituem-se em religides
verdadeiras e efetivas, com caracteristicas diversas e comuns entre si, as quais
denominamos genericamente como "xamanismo".

Referente também as mais antigas formas religiosas verificadas em todo o mundo,
com origens remotas ao periodo paleolitico, o termo "xamanismo" faz referéncia a
figura do xam@, o "lider espiritual" identificado em todas as culturas nativas. Conforme
indicado por Mircea Eliade, o xam& possui atributos comuns em todas as culturas do
mundo, diferenciando-se apenas em suas formas e particularidades, como por
exemplo, nas diferentes formas de iniciagdo ou "formacao", ou nas diferentes
substancias utilizadas nos rituais e tratamentos medicinais.’® Seriam, em outras
palavras, as variagdes culturais de um xamanismo universal e comum.

Os termos “Pajé”, “curandeiro”, “feiticeiro”, ou aqueles mais recentemente

utilizados, como “xama”, "medicine-man" ou “homem-medicina”, referem-se

10 Agnolin, Adone. 2007, 244.
11 Lambert, Yves. 2011, 29.
12 Eliade, Mircea. 2002.
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geralmente a um mesmo individuo, comum a todas as sociedades primordiais
humanas, aquele que no grupo se voltava as praticas espirituais, curas medicinais, e
de certa forma, a uma posicao de chefia e lideranca paralela a dos chefes politicos.
Suas atribuicdes e praticas incluem varias caracteristicas, como a comunicagao com
0s mortos e 0s espiritos animais, a oralidade, o profetismo, e 0 conhecimento de
dindmicas da natureza. Entre os Tupi-guarani, o termo “pajé” € o mais apropriado
para sintetizar este individuo histérico, por ser a palavra originaria de seu proprio
idioma'®, utilizada nas fontes e consolidada pela historiografia.™

Além disso, o termo "pajé" adquiriu historicamente uma dimensdo maior,
tornando-se palavra de referéncia no amplo contexto do xamanismo sul-americano
como referéncia aos xamas em geral. Israel Fontes Dutra, em seu estudo sobre os
pajés Tuyuka, grupo da familia Tukano oriental, entre 0 Amazonas e a Colémbia,

assim explica o significado do termo neste caso especifico:

"A palavra 'pajé' ndo € de origem Tuyuka e nem de outros povos indigenas que habitam
a regido do Uaupés, AM. A palavra 'pajé' vem da lingua Tupi em referéncia ao xama que
realiza os rituais de pajelancas. Os povos indigenas do Uaupés que sdo originarios da
Casa de Emergéncia de Ohko Diawi se apropriaram do termo 'pajé' para se referir apenas
ao yai. O yai é um representante preparado para cura doengas através dos rituais
espirituais. Além de yai, existe outro representante dos rituais de prevencao, protecéo e
cura de doengas, que os Tuyuka denominam de basei ou kumu. Destarte, o ritual de

pajelanca é um conjunto de rituais espirituais de prevencéo, protecédo e cura de doengas.""®

Esta ampliacdo da utilizagdo do termo também nos indica uma certa
predominancia adquirida pela cultura tupinamba, ou mais amplamente tupi-guarani,
ao longo da histéria do Brasil, tanto na historiografia quanto na tradigdo popular. Isto
se deveu ao fato de estarem habitando o litoral brasileiro, sendo portanto os primeiros
que fizeram contato. Dai a relativa quantidade de fontes a seu respeito, dos primeiros

tempos do século XVI, até o periodo de seu declinio rumo a completa extingao.

13 Métraux, Alfred. 1979, 65.

14 O termo “pajé”, além de ser utilizado em praticamente todas as fontes do periodo colonial, é citado por
diversos autores, como John Monteiro, 2009, 48; Alfred Métraux, 1979, 66; Serafim Leite, 1965, 64; José
Eisenberg, 2000, 61; Adone Agnolin, 2007, 284; Héléne Clastres, 1978, 34; Cristina Pompa, 2003, 49, entre
outros. Optei pela forma "pajé", embora algumas fontes e autores também utilizem "pagé", por estar de
acordo aos principais dicionarios atuais.

15 Dutra, Israel Fontes. 2010, 160.
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O pajé tupinambd, assim como todos os demais xamas nativos americanos, foi
desde o século XVI, imediatamente identificado como o grande rival da catequese,
tanto logo de inicio, como nos tempos enquanto O processo missionario se
sistematizava, a partir do estabelecimento da Companhia de Jesus, ordem religiosa
que tinha na conversdao dos povos nativos descobertos, uma de suas atribuigcdes

centrais e fundamentais.

"De modo geral, os jesuitas concentraram suas estratégias em trés areas de acao: a

converséo dos 'principais', a doutrinagdo dos jovens, e a eliminacédo dos pajés." '

Mas conforme a catequese se processava pelos meios empregados pelos
missionarios, e muitas vezes de forma dificultosa e ndo satisfatéria aos jesuitas'’, teve
inicio também o processo de dizimagdo das populacbes, através da escravidao,
apresamento e doengas, extinguindo-se junto também, grande parte de suas
tradicbes e praticas xamanicas.

Delimitamo-nos assim ao enfoque dos povos denominados Tupinamba, inseridos
num contexto maior das culturas Tupi-guarani, uma vez que sobre eles, dos quais
temos um volume consistente de informacdes e relatos, sdo identificados como os
primeiros a entrar em contato com os portugueses no litoral do Brasil. Sao referidos
também como habitantes do planalto paulista, em grande parte também denominados

"Tupiniquim" e sua cultura considerada como muito proxima dos povos guarani.

16 Monteiro, John Manuel . 2009, 47.
17 Castelnau-L'Estoile, Charlotte. 2006, 87.
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02 - Nos primeiros mapas do Brasil, a associagcdo dos tupinambés com a antropofagia. Brasilia,
de Petrus Bertius, c.1616.

Embora os tupinamba originais estejam hoje, de forma quase consensual entre o0s
especialistas, considerados como extintos, as fontes dos séculos XVI e XVII fazem
mencdes a muitas de suas praticas xamanicas. Entre estas praticas e rituais, muitas
delas consideradas como atributos do paj€, algumas sobreviveram até os dias de hoje
e chamam a atencdo pelos seus profundos significados simbdlicos, como por
exemplo: a utilizacdo de bebidas fermentadas nas chamadas cauinagens, ou
"bebedeiras"; a simbologia espiritual dos maracas; as praticas de curas medicinais
exercidas pelo pajé, e o seu dominio da fala e da oralidade, aspecto logo notado pelos
missionarios cristdos, a comunicagdo com os espiritos dos mortos e dos animais, € 0
dom de realizar profecias, entre outros.

Antes porém de se tomar os conteudos das fontes como descri¢cbes efetivas de um
xamanismo tupinambd, € prudente considerar que estdo mais proximas de
representacdes entdo compreensiveis aos europeus, dentro desta relacdo de

alteridade cultural-religiosa. Neste aspecto o que elas nos trazem dizem mais a
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respeito aos sujeitos europeus do que aos proprios pajés em si. Por outro lado,
conforme afirma Cristina Pompa, "é limitante pensar que os textos de missionarios e
vigjantes ndo possam nos devolver nada além de informagbes sobre a cultura
ocidental que os produziu"'®. Entendo que cada fonte € um universo particular em si
mesma, sendo também ela prépria um elemento histérico relacionada aos préprios
processos a que se referem.

Além disso, é fundamental ndo perder de vista o entendimento de que as
categorias culturais ndo sdo "blocos monoliticos"™ imutaveis, mas processos em
constante desenvolvimento e transformacéao. Referir-se a "xamanismo tupinamba" ou
"cultura ocidental" sem uma contextualizacdo mais precisa, fica por demais vago e
abstrato, aludindo a uma ideia de longa duracdo e isolamento. As interacdes
interculturais podem ocorrer de formas muito diversas, ndo somente produzindo
hibridismos e novas tradicbes, mas também criando influéncias e transformacdes
entre si. O caso do fenbmeno das santidades, por exemplo, representou efetivamente
um processo de mudanca e tranformacdo dentro do xamanismo tupinamba, através
da absorcao dos elementos do cristianismo. Da mesma forma, temos as adaptacdes
das praticas de catequese pelos jesuitas, a fim de se ressaltar um cristianismo aos
indios mais compreensivel.

Dentro destas influéncias mutuas, estes dois fendmenos merecem uma
observacdo bem mais atenta e minunciosa. Tornou-se evidente para os missionarios
que, a fim de se obter um efetivo ensinamento da doutrina crista, era necessario
traduzi-la ao entendimento das culturas nativas, muitas vezes até ao ponto de se
questionar uma possivel descaracterizacdo. Por outro lado, a leitura dessa mensagem
por parte dos indios, combinada ao contexto da dominacao colonial, fez criar suas
proprias manifestagdes sociais-religiosas, em diferentes partes da Ameérica do Sul,
muitas vezes resultando em violentos conflitos.

Os trés primeiros séculos do periodo colonial ficaram, portanto, marcados por esta
disputa cultural-religiosa enquanto seus protagonistas estiveram mais presentes. Os
pajés-caraibas, assim como os indios em geral, foram ndo apenas distanciando-se de
suas formas tradicionais originais, como suas presencas tornavam-se relativamente

raras nos relatos dos séculos XVII e XVIII, acompanhando o declinio populacional

18 Pompa, Cristina. 2003, 25.
19 1Ibid., 21.
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indigena como um todo. Autores como Hélene Clastres consideram que os tupinambé
ja estariam extintos no séc. XVIII.

Quanto aos padres missionarios, sua presenca se manteve ao longo de todo o
periodo colonial, porém tendo seus objetivos catequéticos mais diversificados do que
a ocupacao inicial do territério exigia, o reconhecimento dos povos, a identificacdo de
suas crengas, e o pioneirismo de se levar a religido cristd a terras desconhecidas,
como parte integrante do que se convencionava chamar de "conquista". Também
diversificavam-se as ordens religiosas, com o crescimento, por exemplo, do papel dos
capuchinhos e dos franciscanos, enquanto consolidavam-se as a¢des daqueles que
tiveram o papel maior, por exceléncia, neste processo: os missionarios da Companhia
de Jesus.

Entre 1549, quando da chegada dos primeiros jesuitas chefiados pelo padre
Manuel da Nébrega, até a expulsdo da Companhia de Jesus de Portugal e de seus
dominios, pelo alvara de 03 de setembro de 1759, o papel por eles desempenhado foi
marcante ndo sé pelas acdes missiondrias em si, mas também pela profundidade das
interacbes culturais, pela organizacdo social promovida pelas reducbes e
aldeamentos, e pelos conflitos resultantes destas atuacbes perante a Coroa, os
colonos e os bandeirantes, marcando fortemente seu lugar na sociedade colonial
brasileira. Dessa forma, o periodo entre os séculos XVI ao XVIII foi especialmente
caracterizado por esta interacdo social especifica, onde as mudancas e
transformacdes das formas religiosas constituiam-se também como manifestacdo
deste processo.

Desde os primeiros contato dos missionarios, e dos europeus em geral, com 0s
xamas tupinambéas, foram estes logo associados a feiticaria, dentro de uma
determinada forma presente no imaginario europeu do século XVI: a bruxaria como
manifestacao demonoldgica. O pajé entdo se encaixava num modelo de feiticeiro que,
a despeito de ser uma importacao cultural, adquiria no Brasil um novo significado.
Joan Nieuhof, viajante e funcionario da Companhia das Indias Ocidentais, que viveu
no nordeste de 1640 a 1649 no contexto das invasdes holandesas, e esteve em
aldeias dos cariri (Tapuias) em Pernambuco, ainda no século XVII, escreve que os

pajés sao:
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"...uma espécie de sacerdote, cuja fungcdo é sacrificar e predizer o futuro.
Esses individuos sdo consultados principalmente antes de ser empreendida
qualquer viagem ou guerra. A eles chamam Payé e Pay. Os nativos temem
horrivelmente os espiritos... ndo rendem culto nem praticam cerimonial de
qualquer espécie a tais espiritos; apenas individuos isolados imaginam aplacar o
Odio desses seres por meio de presentes que deixam pendurados em estacas
fincadas no cho... A tribo dos potiguaras é tida como feiticeira a ponto de causar

a morte de seus inimigos através da magia."*

As fontes europeias, portanto, a parte de seus filtros de alteridade e de seus
objetivos de producéo e escrita, revelam e jogam valiosas pistas sobre 0 xamanismo
nativo brasileiro. Contudo, ha de se considerar que pistas ou revelacbes sempre
dizem muito pouco. Sabe-se que a violenta dizimacao que vitimou todos os povos
amerindios destruiu grande parte, e talvez a maior parte, de toda a sua cultura original,
incluindo suas praticas e conhecimentos xamanicos. Sua reconstrugdo histérica
apenas manipula seus fragmentos, tal como cacos imateriais de ceramica
arqueoldgica cujas unidades foram perdidas. Compostas basicamente por cartas e
cronicas, materiais escritos por missionarios e viajantes europeus voltados a um leitor
destinatario, tais fontes sdo formadas substancialmente por memorias. E na complexa
relacdo entre memdria e historia é que podemos extrair recursos para compor um
cenario verossimil, que embora ndao possamos afirmar categoricamente como verdade

ultima, trazem luz as relagcées humanas de um passado, de outra forma perdido.

"Memoria, histéria: longe de serem sinénimos, tomamos consciéncia que tudo
opdem uma a outra. A memoria € a vida, sempre carregada por grupos Vvivos, e
nesse sentido, ela estd em permanente evolugcdo, aberta a dialética da lembranca
e do esquecimento, inconsciente de suas deformagdes sucessivas, vulneravel a
todos os usos e manipulacées, susceptivel de longas laténcias e de repentinas
revitalizagdes. A histéria é a reconstrucdo sempre problematica e incompleta do
gue nao existe mais. A meméria € um fenbmeno sempre atual, um elo vivido no

eterno presente; a histéria, uma representagao do passado."?'

20 Nieuhof, Joan. 1942, 315. apud. Assuncéo, Luiz Carvalho de. 1999, 49.
21 Nora, Pierre. 1993, 9.
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O xamanismo tupinamba, enquanto objeto histérico, revela-se, de maneira
fundamental, como extremamente remoto. Além das contingéncias proprias de suas
fontes, que basicamente ndo falam a partir da voz de seus protagonistas, os pajés, a
escrita dos missionarios e viajantes sao portanto, antes de tudo, construcbes de
memorias. Passadas pelos diversos filtros de memérias, a comecar pelas percepcoes
pessoais dos autores, pelos objetivos voltados aos leitores, e pelas circunstancias
editoriais de publicacdo através dos séculos, temos também as diferentes formas de
interpretacdo histérica de que foram objeto, bem como as contribuicées
antropolégicas dos diversos estudos a que foram submetidas, formando assim um
conjunto de dados informativos que somente apds uma refletida leitura critica € que
podem lancgar alguma luz sobre a realidade encontrada entre os indios, no tocante as
suas praticas espirituais. Esta leitura critica deve considerar que a relagdo entre
memoria e histéria ndo é tao simples e direta, como afirma Pierre Nora. Assim sendo,
o estudo da natureza das fontes torna-se fundamental, ndo somente pelos seus
"conteudos", mas também por constituirem-se por si proprias como componentes
histéricos resultantes em seus contextos de origem. No encontro religioso
jesuita-xamanico, cada lado produziu seus registros que foram condensados numa sé
escrita que pode revelar, além dos acontecimentos, vestigios das vozes de ambos.
Torna-se entao essencial sua desconstrucao, ja que enquanto um lado monopolizou a

escrita, o outro dificilmente transmitiu a sua voz.

"A etno-histéria trabalha, assim, em situagdes extremas, no tocante as
especificidades documentais. E o caso do estudo histérico de grupos étnicos que
nao deixaram tradicdo escrita ou mesmo vestigios monumentais significativos que
possam dar indicagdes mais precisas sobre os conteudos culturais e as bases dos
processos de trocas culturais. Por exemplo, o estudo das relacbes da Europa
Ocidental com determinados povos sem escrita da América, Africa e Oceania, a
partir do século XVI, ou da dindmica de relacdes entre saberes letrados e
ndo-letrados em algumas circunstancias da prépria cultura ocidental. (...) As
memorias contemporaneas desses grupos, se elas ainda existem, embora possam
ser interessantes para complementar dados obscuros, dificiimente poderéo traduzir

toda a riqueza étnica que existia nos momentos dos contatos a serem estudados".??

22 Neto, Edgard Ferreira. 1997, 326. apud. Cardoso, Ciro Flamarion; Vainfas, Ronaldo. 1997.
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Evidentemente que uma determinada pratica contemporadnea nao possui as
mesmas caracteristicas e sentidos tal como no periodo dos primeiros contatos com os
colonizadores, mas a antropologia e a etnologia podem trazer grandes contribui¢ces
para o entendimento destas praticas e processos através de uma metodologia
comparativa entre diferentes povos e épocas, uma vez que é possivel identificar
formas e significados culturais comuns, como por exemplo, na identificacdo da figura
do xama e de seus atributos, na estreita relacdo entre as religides nativas e os
elementos da natureza, nas simbologia de seus objetos sagrados, ou mesmo nos
comportamentos culturais e psicoldgicos dos individuos, tal como foi, por exemplo,
trabalhado por Eduardo Viveiros de Castro em "A inconstancia da alma selvagem"#.
Nesta obra, o autor faz uma leitura antropoldégica das cartas dos padres jesuitas
identificando o sentido religioso e comportamental dos indios em relacdo ao sagrado,
muitas vezes até comparando os tupinamba com outras culturas distintas no tempo e
no espago. As religides e os rituais dos indios contemporaneos, embora marcados
pela forte adaptacdo cultural que sofreram, resistem ainda em guardar caracteristas
originais das crengas antigas, como por exemplo, na utilizacdo da bebida cauim, no

uso do tabaco, ou em determinadas praticas caracteristicas dos pajés.

1 Y
2 ‘!. l.' z

03 - Gravura que
acompanha a
primeira descri¢cdo
do tabaco. Thévet,
André - Las
Singularitez de la
France Antarctique,
1557.

23 Viveiros de Castro, Eduardo. 2013.
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Capitulo |

O pajé como xama no entendimento historico-etnologico

Os tupis do litoral, em especial os tupinambés, foram os primeiros povos nativos
do Brasil a entrar em contato com os europeus, no inicio do séc. XVI. Este encontro
revelou imediatamente a existéncia do xama-pajé, através de suas praticas e acoes
que foram sendo interpretadas pelos portugueses segundo seus préprios conceitos,
referéncias e critérios de julgamento, ou seja, a partir de sua cosmovisao.

Longe de serem reconhecidos como lideres religiosos, ou mesmo como
pertencentes a uma determinada estrutura cultural-religiosa, os pajés, assim como 0s
povos tupi-guarani em geral, ndo foram inicialmente sequer bem reconhecidos
enquanto humanos ou enquanto individuos de uma sociedade organizada segundo as
referéncias europeias, sendo assim relegados ao campo do exético ou do

estranhamento.

"Ja na carta de Caminha surge a comparagdo com 0s animais: os indios
seriam "gente bestial e de pouco saber', incapazes de compreender o gesto
cortés de Cabral. Mas apesar disso, limpos e bem curados. portanto, bons

animais; "sdo como as aves ou animais montesinhos, aos quais o ar faz melhores

penas e melhor cabelo que as mansas"**

Pero Vaz de Caminha ja expressa de imediato, nas primeiras letras escritas no
Brasil, o sentido etnocéntrico europeu de oposig¢ao entre civilizagédo e barbérie, sentido
comum a todos os primeiros contatos onde o colonizador fundamentalmente se
reconhece como detentor de uma cultura superior ao do habitante nativo.

Foi a partir destes primeiros encontros, quando se tomou conhecimento das
praticas culturais indigenas, que se construiram as representagdes sobre as formas
religiosas daquelas sociedades, naquele contexto muito anterior ao surgimento da
etnologia, da antropologia ou do conceito de xamanismo, ou seja, anteriores a propria
constituigdo de uma ideia de ciéncia separada dos valores morais e religiosos.

A fim de se buscar a figura do pajé-xamé e a forma com que foi reconhecido,

24 Caminha, Pero Vaz de. apud. Souza, Laura de Mello e. 1986, 89.
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torna-se necessario um melhor delineamento a respeito dos elementos que
compunham estas culturas e o imaginario, tanto dos indios quanto dos europeus, a
respeito de suas identidades religiosas e sociais, bem como dos conceitos etnoldgicos
e cientificos que permitam uma abordagem histérico-antropolégica. Embora até entao
separados, indios e europeus traziam em suas herancas culturais suas formas
proprias de relagdo com as dimensbes metafisicas da realidade, suas relagées com o
sagrado e a espiritualidade, envolvendo religides, magia, praticas de cura medicinal e
outras diversas, tal como se verifica no xamanismo universal presente em todos os
povos. Da mesma forma, o pajé tupinamba manifesta, em suas praticas e acgdes,

comportamentos semelhantes aos xamas de todo 0 mundo, em todas as épocas.

1.1 Xamanismo

O termo "xamanismo" consolidou-se pelas ciéncias humanas, a partir do séc. XX,
para se referir as diversas religides dos povos nativos de todos os continentes.
Embora manifestando-se de acordo com os elementos naturais e culturais de cada
contexto, 0 xamanismo se caracteriza globalmente como a mais antiga forma de
religido conhecida, originada pela interacdo direta entre homem e a natureza, na
ocupacao do espaco, obtencdo de seus recursos, € constituicdo de seu proprio meio
de vida.

Tal relacdo esteve presente desde as sociedades cacadoras-coletoras, e €
verificada até hoje entre os povos nativos das mais diversas regiées do mundo.
Manifesta-se desde suas formas milenares presentes em grupos nativos isolados, em
formas preservadas ou remanescentes em diversas culturas ditas assimiladas, e até
mesmo na retomada cultural-religiosa promovido pelos grupos do neoxamanismo
urbano contemporaneo. Dessa forma, assim como nos referimos ao xamanismo
siberiano, de onde se originou o termo "xama", é também correto nos referirmos a um
xamanismo amerindio, ou a um xamanismo tupinamba, pois embora variem
substancialmente em suas particularidades, correspondem todos a um mesmo modo
de sacralizagdo dos elementos da natureza e a uma série de elementos sagrados

constituintes, nos quais se destaca a ordenacdo social em torno da figura do lider
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espiritual, o detentor dos mistérios sagrados, também genericamente chamado de

"xama".

"A palavra xama vem da lingua tungue, proveniente do ramo tungue-manchu
da familia altaica, que comporta dois outros ramos: mongol e turco. 'A raiz 'sama’,
que significa 'mexer os pés, agitar-se' exprime o fato de 'pular, saltar, correr e
dancar' durante os rituais xamanistas®, por referéncia a esse gestual particular do
xama e dos seus participantes que imita o comportamento dos animais para
comunicar-se com seus espiritos. O termo apareceu pela primeira vez no Ocidente
no relato de um padre ortodoxo russo exilado na Sibéria (1675). Estendeu-se em
seguida aos outros povos siberianos, e depois, no fim do século XIX, aos
fendmenos analogos observados em outras partes do mundo apés a aparicdo em
inglés da obra comparativa geral (em russo) de V. M. Mixailovskij (1892). Ganhou

entdo seu sentido atual."?®

Portanto, ao nos referirmos ao xamanismo, estamos nos referindo a uma série de
elementos analogos a muitas e diversas culturas. Esta analogia de elementos
semelhantes, € certamente resultante tanto de processos histéricos diretos, como por
exemplo, na relagdo entre os esquimos da América do Norte e 0s povos siberianos,
cujas correntes migratérias sdo evidenciadas pela arqueologia; mas como também na
existéncia de elementos culturais globais comuns a povos que nunca tiveram contatos
entre si, como por exemplo, podemos verificar na utilizagdo universal do arco-e-flecha
e da cer&mica. Assim sendo, tal como as diversidades estéticas e materiais das
cerdmicas caracterizam periodos de desenvolvimento cultural de um mesmo
fendbmeno universal, também a diversidade das formas de relagdes simbdlicas e
sagradas entre 0 homem e seu meio natural caracterizam o mesmo fendbmeno comum
ao qual denominamos xamanismo. Este fenébmeno universal cultural-religioso, como
afirmamos, remonta ao periodo Paleolitico, de onde a arqueologia encontra seus

vestigios mais remotos:

"La palabra "chamanismo" designa fenémenos de formas similares en todas las
regiones del mundo" (Hultkranz, 1995, p. 166). Segun Vitebsky (1995, p. 46), las

25 Hamayon, R. 1977, 132.
26 Lambert, Yves. 2011, 41.
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sorprendentes semejanzas entre el chamanismo sudamericano y el de Sibéria
"aportan quizas la mejor prueba de lo constante de las ideas chamanicas en una
imensa variedad de entornos, de estructuras sociales y de periodos histéricos".
Ciertamente, "las creencias chamanicas no constituyen una religion o un sistema
doctrinal Unico"; sin embargo, "en todo el mundo, las tradiciones chamanicas
aproximan la realidad y la experiencia humana de formas similares" (Vitebsky,
1997, p. 34; la misma idea fue expresada por Walsh, 1989, p. 4). Es esta
globalidad la que permite considerar que los conceptos y actitudes del
chamanismo hayan podido tener un origen extremamente antiguo que se

remontaria al Paleolitico."?’

Esta similaridade do xamanismo universal, resultante de sua origem
pré-histérica, pode ser exemplificada em diversas de suas praticas, como na
manifestacdo de estados alterados da consciéncia, genericamente referida como
"transe". Elementos semelhantes encontravam-se também nas religides mais antigas,

sugerindo uma evolugdo ou continuidade entre elas.

"A tese do xamanismo como base universal das religides arcaicas vem sendo
defendida (Furst, McClenon, Lewis-Williams) com certo éxito, € 0 xamanismo do
transe extatico, visto como uma espécie de religido seminal [ Ur-Religion] (FURST,
1996), teria origens paleoliticas.

Em seu livro The Mind in The Cave [A Mente na Caverna], David
Lewis-Williams®® defende a tese de uma consciéncia especifica, exclusiva ao homo
sapiens, cujo funcionamento se mostrou particularmente adaptado ao pleno
exercicio dos denominados 'estados alterados de consciéncia’', nos quais o0 sujeito
experimenta situagcdes de profunda imaginacdo e captacdo simbdlica. (...) A
vocagao para estados alterados de consciéncia esta na base do xamanismo, o qual,

por sua vez, parece estruturar a mais arcaica moldura da religiosidade humana.”

Uma questdo de extrema importancia que se faz necesséario considerar, ao
tratarmos das culturas ndo-ocidentais, ou seja, das que possuem uma heranga
cultural diversa da légica letrada racionalista, é a de que o entendimento da esséncia

de seus elementos culturais nem sempre pode ser alcancada por esta mesma logica

27 Clottes, Jean; Lewis-Williams, David. 2001, 148.
28 Lewis-Williams, David. 2002. apud. Righi, Mauricio Gongalves. 2014, 61.
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racional. Os estudos etnol6gicos contemporaneos procuram evitar o etnocentrismo
que muitas vezes impediu abarcar os sentidos e significados mais profundos das
culturas nativas. Isto se manifestaria, por exemplo, na propria enunciagdo do termo
sociedades letradas, "na medida em que, comparadas as letradas, sociedades
constituidas em matrizes orais sao pensadas a partir de padrdao dominante, diante do
qual resultam analisadas pela auséncia, pelo que falta ante um perfil modelar".*

No xamanismo americano, esta forma nao-racional do entendimento da realidade
esta bem presente. A légica do discurso e das formulagdes dos pajés podem parecer
inverossimeis ou fantasiosas para o ouvinte ocidental ndo atento a estes sentidos
epistemolégicos mais profundos, que o afasta do conhecimento e da sabedoria

cultural nativa.

"Las culturas indoamericanas piensan que el conocimiento del mundo a través
de los sentidos fisicos nos es suficiente. EI shaman - aquel que posee el carismay el
don de la 'vision' - es un interprete religioso de su cultura: él obtiéne una percepcién
profunda del mundo mediante la visién o suefio y en cada caso es percibida como

un simbolo. Asi, las montafas se transforman en dioses tutelares o Apucuna, las

plantas y las lagunas en sus respectivas formas miticas animales y espititus."®

Historicamente, e principalmente entre os séculos XIX e XX, a cultura
ocidental-racionalista que considerava-se superior em comparagdo com as demais,
em consonancia com a prépria dominacao colonialista, mais tardiamente, pelo
cientificismo evolucionista, considerava como natural a supremacia da razao sobre
outras formas de conhecimento. Muito embora a histéria, a antropologia e a etnologia
tenham superado estas antigas formas, as limitacoes epistemoldgicas da linguagem e
das ciéncias acabam ainda muito por perder os sentidos fundamentais dos objetos de
estudo neste processo de traducéao cultural. O antropélogo Carlos Junquera, em seu
estudo sobre 0 povo harakmbet, cujo xama é conhecido como fopakaeri, assim define

esta questao:

"La filosofia occidental niega que se pueda dar una doble vision de las cosas; es

decir: una real y otra oculta entre los pueblos primitivos porque éstos, segun

29 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 32.
30 Polia, Mario; Hualpa, Fabiola Chavez. 1994, 9.
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nuestra "cultura”, estan incapacitados para diferenciar ambos estadios. No cabe
duda de que se aplica aqui el criterio tradicional de considerar que estas

sociedades se encuentran aln en una situacion pre-logica." '

Assim sendo, quando nos referimos as praticas dos pajés, ou a propria formulacao
de um conceito de xamanismo, estamos entrando em um campo onde os sentidos,
l6gicas e significados sdo muito diversos ao do entendimento exclusivamente racional,
muitas vezes até mesmo o contradizendo. A ideia de cura medicinal, por exemplo,
pode néo ter o mesmo sentido daquele da medicina alopatica, voltada a prevencao e
eliminacdo de doengas com base exclusivamente em seus fundamentos fisiologicos.
Para o xama, aquilo que denominamos "doeng¢a" é uma manifestacéo inseparavel do
ser, individual ou coletivo, do seu meio e do seu momento, onde nas suas praticas de
“cura" utiliza procedimentos que possam até mesmo parecer ineficazes ou

surpreendentes:

"Un curioso detalle del chamanismo es que, cuando se consumen drogas, €s
el especialista - generalmente - quien las ingere, y no el paciente. Casos hay en
que las toman ambos. Este contraste con la medicina occidental se puede
compreender con facilidad pues el chaman, para cumplir su papel, debe situarse
en un Estado Alterado de Consciencia. Aqui hay que lograr un acceso a la realidad
oculta y eso es tarea que nunca corresponde al paciente sino a quien tene la

mision de sanarle".*

De maneira geral, € da seguinte forma que Yves Lambert resume os tragos comuns

aos xamanismos amerindios:

"1. A formagéao do xama ocorre associada ao tratamento de doencas (seja para a cura
ou para provoca-las a um inimigo), e a localizagéo de pessoas ou objetos perdidos.

2. Para tanto dispéem de espiritos auxiliares, sejam eles de animais, antepassados,
astros, fendbmenos naturais ou de lugares, através de sonhos e visdes utilizando-se, ou
nao, de alucin6genos.

3. O entendimento de que a doenga pode provir da sangéo, da maldade, da fatalidade

31 Junquera, Carlos. 1991, 9.
32 1Ibid., 34.
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ou do capricho, de tal modo que ela ndo se sustenta no plano ético' e tem uma causa
relacionada a interferéncia com a alma (ou almas) do doente, o que pode ocorrer de
duas maneiras: a captura da alma, ou a intrusdo de uma alma ou corpo estranho. O
xama efetua a cura de forma a anular esta interferéncia, podendo realiza-la das
seguintes formas: '(...) em caso de captura, o0 xama tenta reecontrar a alma, com a ajuda
de seus espiritos auxiliares para percorrer 0 mundo, combatendo o sequestrador com
um animal predador. No segundo caso ele deve identificar e extirpar o intruso, e depois
combater o seu manipulador; ele simula a expulsdo do intruso, aspirando com a boca o
agente estranho, que ele materializa vomitando ou exibindo um objeto. Ele também faz
fumigacdes, massagens, friccdes, imposicdo de maos, medicagées. Ao mesmo tempo
vai narrando o que faz sob a forma de canticos com uma retérica especial, ligada a
poesia e a encantacdo; ele se animaliza quando ativa seus espiritos auxiliares e
incorpora um animal. Nao esquece de explicar o que é pedido em contrapartida por seus
auxiliares e os autores da desordem - isso serd sua remuneragao - , depois agradece

aos seus auxiliares."*

Este aspecto especialmente medicinal do xamanismo amerindio estd também
relacionado aos processos iniciaticos do xama, conforme afirma Mircea Eliade, "que
todas as experiéncias extaticas que decidem a vocagao do futuro xama comportam o
esquema tradicional das ceriménias de iniciacdo: sofrimento, morte e ressurreigao.
Vista sob esse angulo, qualquer 'doenga-vocagéo' cumpre o papel de iniciagdo (...)"%,
Ou seja, ndo apenas o xama € o "medicine-man" do grupo, como também ele proprio
tem que passar pela vivéncia da doenga como forma iniciatica semelhante aos sonhos
e as visbes. Mais adiante, Eliade afirma que "Em geral, para os xamas da América do
Sul, a forgca magica se concretiza numa substancia invisivel que os mestres passam
para o0s novigos, as vezes de boca a boca".*

Este pormenor que o autor entende como "trago arcaico que vincula o xamanismo
sul-americano a magia australiana”, ou seja, o veiculo da substancia invisivel, pode
ser encontrado em diversos relatos presentes nas fontes sobre o Brasil colonial,
conforme trataremos mais adiante, no capitulo sobre as praticas do pajé. A titulo de

exemplo, observemos as seguintes passagens de cartas jesuitas:

33 Lambert, Yves. 2011, 87.
34 Eliade, Mircea. 2002, 49.
35 1Ibid., 70.
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"Aqueles feiticeiros, de que ja falei, sdo tidos em grande estima. De facto,
chupam os outros quando estes sofrem alguma dor, e afirmam que os liviam da
doencga e que tem sob o seu poder a vida e a morte. Nenhum destes aparece

entre nds, porque lhes descobrimos os enganos e as mentiras (...)."*

Nesta carta do padre Anchieta, de 1554, o modo de atuar do pajé € caracterizado
como forma de engano como se isto fosse evidente, dada a forma incomum do
procedimento. Nao importa se a pratica produzisse resultados simbdlicos ou positivos,
o importante era que os "enganos e mentiras"” eram descobertos, ou desqualificados.
A concretizagdo da for¢ca magica, a vivéncia iniciatica ritualizada era portanto dessa
maneira anulada, ou combatida.

Assim como o ato de "chupar" o doente caracteriza a pratica de cura medicinal do
enfermo, a concretizagcdo da doenga na "substancia invisivel" ou num objeto simbdlico
materializado, pode ser também verificada no seguinte relato do padre Manuel da

Noébrega:

"Aconteceo hum dia que estando hum feiticeiro tirdodo huma palha a hum
doente, hum menino da escola se achegou e estando o feiticeiro gloriando-sse de
aver tirado a palha que era a doenca daquele, o mogco movido por Nosso Senhor
e com zelo da fee, porque era ja christao, lha arrebatou da mao, dizendo que era
grande mentira, e lanca a fugir e mostra-la ao Irmao Antonyo Rodriguez, que nao
levava folego pera lhe contar daquilo. Mandou chamar aquele feiticeiro e os
principaes e, depois de feita a pratica e reprender aquilo, disse aos principaes

que levassem o feiticeiro ao Governador presso {(...)"’

Aqui a relacao dos fatos revela um momento em que as ac¢des do pajé ja eram
alvo de alguma censura ou de possivel proibicdo, uma vez que lhe foi solicitada a
prisdo. A interpelagdo do menino da escola expressa uma ideia de eficiéncia da
conversao numa mudanca de atitude (porque ja era christdo) frente a uma situacao
que, por outro lado era ainda comum. Denota-se assim a oposi¢c&o entre ser cristao e
acreditar numa prética de cura considerada magica.

Evidentemente, as praticas xamanicas do pajé ndo se resumiam em curas €

36 Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Inacio de Loyola. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 2, 109.
37 Carta do P. Manuel da N6brega ao P. Miguel de Torres e Padres e Irmaos de Portugal. apud. Leite, Serafim.
1956, vol. 3, 64.
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adivinhacoes. Além de possuidores dos atributos que os distiguem enquanto
liderancas espirituais, os relatos dos viajantes e missionarios nos apontam
caracteristicas individuais marcantes, tais como o dominio da oralidade, localizacao
de sua moradia distante dos demais®, interferéncia sobre fendmenos naturais,
auto-incorporagédo num espirito de animal; e também fungbes sociais diversas, como a
condugdo de rituais e cerimbnias, e uma autoridade incontestavel reconhecida por
todos, sobretudo entre os pajés-caraibas itinerantes, cuja reputacdo os colocava em
um nivel superior. Todo este poder, todavia, ndo se confundia com o papel de poder
politico dos chefes caciques-morubixabas, embora eventualmente pudesse ocorrer

sob outras formas, como neste determinado exemplo citado por Métraux.

"A autoridade usufruida pelos feiticeiros era incontestavel. '‘Os pajés nada
dizem ou pedem que ndo seja logo executado por toda essa gente, até mesmo
pelas pessoas mais velhas' (Claude d'Abbeville). Todos os cronistas séo
unanimes nesse particular. Mas apesar de tal poder, os feiticeiros raramente
exerciam a chefia politica, embora haja alguns exemplos de gandes pay a testa da
tribo. 'O curandeiro-mor de Tapuitapera adquirira, em seus territorios e nos dos
seus vizinhos, a fama e a autoridade de um verdadeiro magico, com o poder de
enviar a quem bem quisesse a doenca e a morte' (Yves d'Evreux). Ou, ao
contrario, curava e restituia a saude dos que lhe agradassem. 'Por esse motivo
alcancou as fungbes de cacique, manejando, a seu bel-prazer, todos o0s
habitantes da regido’ (idem). Cada uma das duas fragdes da nacao tobajara tinha

a sua frente um médico-feiticeiro"*®

Nas particularidades do xamanismo amerindio também estdo presentes a relagdo
simbdlica entre 0 homem e o animal, tal como entre os povos siberianos no que
concerne a caga e suas mediacbes espirituais; os atributos e fungées do xama, bem
como seus processos de formagéo iniciatica.

E também com especial relevancia, a adivinhagéo e previsdo do futuro, seja por
exemplo em questdes meteoroldgicas para sociedades agricolas*, ou em relagéo as

guerras e assuntos diversos, sendo esta pratica uma das principais fontes de poder e

38 Métraux, Alfred. 1979, 66.
39 Ibid., 67.
40 Ibid., 83.
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prestigio dos pajés tupinambds, conforme nos informam os seguintes trechos das

cartas jesuiticas:

"Na véspera de entrarem em luta, os que tinham vindo doutras partes, como &
costume deles, construiram uma pequena cabana [e] comegaram a oferecer

sacrificio aos seus feiticeiros (a quem chamam pagés), perguntando-lhes que

lhes iria suceder no combate.""

E também referindo-se a um pajé, Anchieta narra em outra carta:

"Diz elle que ha de passar por aqui a guerra aos contrarios, e que da tornada

ha de destruir esta igreja, cuja fama anda por todo o sertdo; do qual nenhum

medo temos, sendo elle desta maneira quer ser temido dos seus."*

A questao dos rituais e cerimbnias, dentro do xamanismo amerindio, &€ também
marcado pelo aspecto medicinal, pela utilizagcdo das substancias entedgenas* ou de
procedimentos dirigidos pelo xam&, mas também € relacionado aos ciclos naturais
das estagdes do ano, e eventos coletivos diversos, tal como em todo o xamanismo
universal. Entre os tupinambas também se relaciona a eventos coletivos tais como a
guerra, a chegada de um pajé-caraiba ou ao proéprio ritual antropofagico, na sua
associagdo com as cauinagens, por exemplo. Nas fontes quinhentistas foram muitas
vezes associadas a festas ou bebedeiras, segundo o olhar europeu diante das
dancgas, canticos, manifestacdes fisicas e comportamentos.

Referindo-se ao uso ritual da Jurema (Mimosa hostilis), enteégeno depois
incorporado as religides afro-brasileiras, Luiz Carvalho de Assunc¢do indica suas

origens xamanicas na sua utilizagdo em rituais pelos pajés tupi:

41 Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Inacio de Loyola. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 2, 108.

42 Carta do Ir. José de Anchieta aos Padres e irmdos de Portugal. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 2, 367.

43 "MacRae, (...) seguido por outros autores, define 'ente6geno' como termo para denominar, de forma
nao-pejorativa, certas substancias, cuja ingestdo provoca estados alterados de consciéncia, levando a estados
de éxtase xamanico ou de possessdo. Vale lembrar que apesar do fato de que o conceito de ente6genos tenha
sido sugerido por Ruck, Bigwood, Staples, Ott e Wasson (1969), esse termo sé se tornou dominante nas
ultimas décadas do século XX." Labate, Beatriz. 2005, 14. Em todo o mundo sao utilizadas diversas plantas
e substancias psicoativas em contexto ritualistico religioso, como por exemplo, Ayahuasca (Banisteriopsis
sp.; Psicotria Viridis), Soma (Amanita muscaria), Peiote (Lophophora sp.), San Pedro (Trichocereus
pachanoi), Jurema (Mimosa hostilis), Cogumelos (Psilocybe cubensis), Salvia (salvia divinorum), Cannabis
(Cannabis sp.), Rapé, Paric4, Epena, Cohoba, Yopo, Vilca, Cébil, (Anadenanthera peregrina, A. colubrina,
Virola sp.), Coca (Erythroxylum coca), Tabaco (Nicotiana sp).
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"A historiografia e os relatos dos viajantes e missionarios que percorreram o
sertdo nordestino a partir do século XVII descrevem manifestagbes magico
religiosas, entre populacdes indigenas, chamada de 'ajunto da jurema’, uma
reunido, onde se praticava uma danga coletiva Tupi, realizada em segredo, com
fins religiosos e terapéuticos, com algumas das caracteristicas béasicas do
catimbd, como o uso de bebida preparada com a jurema, do fumo e do cachimbo.
Estes elementos sdo também encontrados na pajelanga amazénica estudada por
Figueiredo: 'A cerimbnia gira inteiramente em torno do Pajé, que invoca os
mestres com um pequeno maraca, e que € ajudado por pessoa de sua familia que
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acende os cigarros, ferve a bebida ou defuma o ambiente'**, como também entre

os indios do nordeste brasileiro que ainda hoje praticam os rituais do ouricuri,
praia e toré, quando através de cantos e dangas acompanhadas da ingestdo da
jurema procuram reverenciar seus ancestrais.(...) O climax do ritual € o estado de
transe, provocado pela ingestéao do liquido, feito com a casca da jurema, momento

em que o0s participantes conseguem se comunicar com as entidades espirituais".*®

Ha também outros temas especificos do xamanismo tupinamba que tem sido
objeto dos estudos histérico-antropolégicos mais recentes. O tema da "Terra sem
mal", inserida na questao do profetismo tupinamb4, é tema de um debate controverso
relacionado a questdo das migracdes e da influéncia colonial; e o0 movimento das
santidades, como expressao do hibridismo cultural, também se relaciona ao debate da
influéncia do cristianismo e como possivel movimento de resisténcia.

A fim de se buscar uma aproximacdo mais direta ao nosso objeto de estudo,
tornam-se fundamentais as contribuicdes da antropologia e da etnologia, no tocante
as permanéncias e resgates entre culturas ancestrais e contemporaneas, tal como na
leitura antropolégica realizada por Eduardo Viveiros de Castro em "A inconstancia da
alma selvagem".** Mas acima de tudo, seja qual for a forma de interpretacéo
historico-antropolégica acerca dos povos nativos americanos, deve-se
necessariamente considerar um aspecto fundamental: a chegada dos europeus

significou um profundo e violento impacto humano, social, e cultural para os indios.

44 Figueiredo, Napoledo. 1976. apud. Assunc¢do, Luiz Carvalho de. 1999, 14.
45 Assuncdo, Luiz Carvalho de. 1999, 14.
46 Viveiros de Castro, Eduardo. 2013.
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04 - Mantelete emplumado - origem
tupinamba, séc. XVII. Penas de Guara
(Eudocimus ruber). Museu Nacional da

Dinamarca (Nationalmuseet Copenhagen)

"Denominados pelos tupinambé de Guara
abacu ou Assoyane, 0os mantos de penas
de guara tomam parte em varios relatos
histdricos feitos pelos europeus, que se
encantavam com a magestade da
vestimenta. Hoje quase téo raros quanto as
préprias aves guara, subsistem, abrigados
em museus da Europa, apenas seis desses
manteletes, provavelmente levados ao
Velho mundo por viajantes, militares e
missionarios que por aqui estiveram. O
manto do Museu Nacional de Copenhagen
aparece inventariado pela primeira vez
junto a pecas do gabinete real de arte -
nesta cidade - no ano de 1690. Embora
nao seja possivel precisar sua origem,
presume-se que tenha sido levado a
Europa pelo principe Mauricio de Nassau
guando de sua estadia no nordeste
brasileiro (1630-1644)."*

47 Mostra do Redescobrimento Brasil+500 - Artes Indigenas. 2000, 206.
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1.2 Tupinambas

Os povos Tupinambd, localizados de forma predominante ao longo do litoral
sudeste e nordeste do Brasil, estavam inseridos, junto a outros povos, ao grande
tronco do grupo Tupi, por sua vez integrado ao ramo cultural mais amplo ao qual
denominamos Tupi-guarani. Foram protagonistas dos primeiros contatos com os
europeus, no inicio do séc. XVI, e deles ha um consistente numero de relatos e
referéncias do inicio do periodo colonial.

Desde o periodo destes primeiros relatos, notava-se uma distingédo cultural entre os
diversos povos da costa brasileira, principalmente por formarem grupos que
guerreavam entre si, que reagiam de formas diferentes aos contatos, ao apresamento,
e a acao da catequese realizada pelos jesuitas. Ficou também logo evidente, entre
estes diversos grupos, a existéncia de uma cultura Tupi-guarani bastante homogénea
distribuida ao longo de toda a costa e nas bacias dos rios Parana e Paraguai.
Convivendo entre si, haviam grupos nao-tupis (como os Charrua, Goitaca ou
Aimorés), chamados genericamente de "tapuias".* No planalto paulista, por exemplo,
Benedito Prezia cita um relato de Léry sobre os povos que o habitavam,
classificando-os em dois grupos: os de lingua tupi (Tobajara, Marakaja, Tupinamba,
Tupiniquim, Temiminé e Karijé); e os de lingua ndo tupi (Guaitakd, Guaiana e
Karaja).* A questao da nomenclatura dos grupos indigenas € complexa, pois envolve
uma relacdo entre a auto-denominacé&o (com base, muito das vezes, em idiomas
extintos, como o tupi antigo, e etimologias controversas); e a atribuicdo de nomes
pelos colonizadores, dos quais podemos apenas fazer um levantamento dos
etnénimos atribuidos pelos cronistas. As designacdes tupinamba/tupiniquim, por
exemplo, constituem-se em termos colaterais, com algumas indicacdes etimoldgicas
das quais embora existam em fontes, ndo podemos toméa-las como definitivas. Ha
indicios de que Tupiniquim tivesse um sentido um tanto negativo, tal como "inimigo",
enquanto Tupinamba seria uma forma deste grupo se autodenominar em algo como

"os primeiros, gente proxima da origem"®. Ndo ha, portanto, consenso sobre as

48 "Em alguns pontos do litoral, a presenca tupi-guarani era interrompida por outros grupos, como 0s
goitacazes na foz do Rio Paraiba, pelos aimorés no sul da Bahia e no norte do Espirito Santo, pelos
tremembés na faixa entre o Ceard e o Maranhdo. Essas populagdes eram chamadas tapuias, uma palavra
genérica usada pelos tupi-guaranis para designar indios que falavam outra lingua." Fausto, Boris. 2002, 37.

49 Prezia, Benedito. 1997, 141.

50 Ibid., 152-166.
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etimologias ou sobre os significados a eles atribuidos pelos cronistas. Pelos estudos
linguisticos mais recentes foi possivel mapear uma aproximagao cultural e buscar

indicios de suas origens, como afirma Greg Urban:

"Pode-se, por exemplo, afirmar com um grau razoavel de certeza, que os
povos Tupi que foram os primeiros a ser encontrados pelos portugueses ao longo
da costa brasileira tinham migrado recentemente para a regido, e pode-se supor a
rota dessa migracdo desde a area Brasil/Bolivia passando pelo Paraguai e
subindo a costa do Brasil. Essa suposicédo baseia-se no fato de as linguas faladas
ao longo dessa rota, incluindo o Chiriguano, o Guarani € o Tupinamba, serem tao

proximas umas das outras quanto dialetos de uma Unica lingua".®

Esta porém, néo é a Unica teoria sobre uma origem dos Tupinamba. Carlos Fausto
nos aponta dois grandes modelos do processo de expansao tupi-guarani pelo litoral

brasileiro:

"A ideia dominante é a de um movimento migratério de sul para norte, a partir da
bacia Parana-Paraguai, onde Tupinamba e Guarani teriam se separado. Métraux
sugere que a dispersao litordnea era um fato recente na época da Conquista, dada
a identidade cultural entre os varios grupos que ocupavam a costa. O segundo
modelo, mais recente e baseado na interpretacao de dados arqueolégicos, inverte o
sentido do deslocamento tupinamba. Brochado acredita que, a partir de um nicho
originario amazénico, teriamos dois movimentos migratérios de orientacoes
diversas: os proto-Guarani teriam rumado para o sul via Madeira-Guaporé e
atingido o rio Paraguai, espalhando-se ao longo de sua bacia desde o inicio da era
cristd (ou em estimativas mais conservadoras, a partir do século V); ja os
proto-Tupinamba teriam descido o Amazonas até sua foz, expandindo-se, em
seguida, pela estreita faixa costeira em sentido oeste-leste, e depois norte-sul. A
ocupacao total do litoral teria ocorrido entre 700-900 d.C. e 1000-1200 d.C., quando

os grupos Tupi mais ao sul teriam sua expansao barrada pelos Guarani."*

Embora dividida numa ampla variedade de nagbes praticantes de guerras

by

associadas a antropofagia, podemos falar numa cultura tupi relativamente

51 Urban, Greg. apud. Cunha, Manuela Carneiro da (org.). 1992, 89.
52 Fausto, Carlos. apud. Ibid., 382.
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homogénea, da qual o ramo tupinamba tenha sido constantemente referido nos relatos
quinhentistas. Utilizamos o termo "Tupinamba" para nos referirmos a todo o conjuto da
cultura Tupi da costa, conforme aparece assim comumente na literatura histérica®, e
para nos referirmos aos Tupi-guarani de forma geral, tal como nos trabalhos de

autores como Carlos Fausto, Cristina Pompa, e Boris Fausto:

"Os tupis, também denominados tupinambas, dominavam a faixa litordnea, do
Norte até Cananéia, no sul do atual estado de Sao Paulo; os guaranis localizavam-se
na bacia Parana-Paraguai e no trecho do litoral entre Cananéia e o extremo sul do
que viria a ser o Brasil. Apesar dessa localizacédo diversa dos tupis e dos guaranis,

falamos em conjunto tupi-guarani, dada a semelhanca de cultura e de lingua.">*

. Tomamos assim como referéncia ndo o grupo especifico, mas a cultura geral
comum, pois "outros depoimentos dos jesuitas corroboram acerca desta unidade

cultural e linguistica dos povos da regi&o"*°.

"Como é praxe na bibliografia etnologica, emprego o etnénimo "Tupinamba”
para designar os diversos grupos tupi da costa brasileira dos séculos XVI e XVII:

Tupinamba propriamente ditos, Tupiniquim, Tamoio, Temimin6, Tupinaé, Caeté,

etc., que falavam uma mesma lingua e participavam da mesma cultura."®

Os Tupinamba destacaram-se também como o grupo mais diretamente
relacionado a catequese dos primeiros tempos, de acordo com o aspecto civilizador e
educacional caracteristicos da acao jesuita. Deveu-se isto ao fato da colonizagéo estar
ainda muito localizada no litoral brasileiro ao longo do séc. XVI, isso enquanto os
chamados "Tapuia", menos conhecidos pelos europeus, eram assim referidos como
mais selvagens e silvicolas, numa conotag&o negativa, voltada a ideia de uma antitese
em relacdo aos Tupi,”” que por sua homogeneidade cultural, prestaram-se mais

facilmente aos interesses coloniais. Conforme nos indica Dall'lgna Rodrigues:

53 Ibid.

54 Fausto, Boris. 2002, 37.

55 Prezia, Benedito. 1997, 142.

56 Castro, Eduardo Viveiros de. 2013, 186.
57 Monteiro, John Manuel. 2009,19.
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"Estima-se que no séc. XVI, quando se iniciou a colonizagcéo europeia, cerca de
1200 linguas eram faladas por povos no territdério que veio a ser o Brasil. Apesar
dessa enorme multiplicidade de povos e linguas, a costa atlantica estava ocupada,
em quase toda a sua extensao, pelo que era praticamente um sé povo com uma sé
lingua e uma s6 cultura: o povo Tupinamba. (...) A unidade linguistica e cultural dos
tupinamba favoreceu bastante os europeus que chegavam pelo oceano, pois na
maioria dos pontos da costa em que aportavam encontravam gente com o0s
mesmos costumes e falando a mesma lingua ja aprendida em outro ponto,
independentemente dos nomes dados a grupos locais ou regionais dos tupinamba:
tamoio, tupiniquim, caeté, potiguara e outros. Favoreceu também a acdo dos
missionarios jesuitas, que depois de algum tempo batizaram de 'lingua brasilica’
essa que, no titulo da descricdo que dela fez o padre José de Anchieta, fora
identificada como 'a lingua mais usada na costa do Brasil'. Tanto os portugueses
por toda a costa, quanto os franceses em suas entradas na baia de Guanabara, na
Paraiba e no Maranhdo, conviveram mais com os tupinamba, que se tornaram
seus introdutores no conhecimento da terra e de sua geografia, de sua flora e de
sua fauna. Consequéncia disso foi a adocdo pelos portugueses da rica
nomenclatura tupinambda para lugares, plantas e animais, além de muitissimos

elementos da cultura material e imaterial dos indigenas"*®®

N&o obstante tal relagdo mais direta, os Tupinamba logo sofreram os infortinios da
dizimacao rumo ao seu exterminio. Mais devido ao apresamento e ao cativeiro, além
das epidemias como a da variola, o0 massacre indigena se intensificou principalmente
a partir do estabelecimento da economia agucareira.*® "Em menos de dois séculos, os
numerosos Tupi foram varridos da costa brasileira. Aqueles que ndo sucumbiram a
violéncia, as epidemias e a fome fugiram para o interior"®® Destes, sédo identificados
grupos na Amazénia e no Brasil central como culturalmente relacionados aos Tupi,
como os Parakana, Araweté, Asurini, Surui, Tenetehara, Guaja, Urubu-Kaapor,
Tapirapé, Kayabi, Kamayura, Guarani, Waiapi, Parintintins, Tupi do Cunimapanema e
outros, além dos grupos contemporédneos que se autodenominam tupis, como 0s

Tupinamba de Olivenca, no sul da Bahia, reconhecidos pela Funai em 2002. Dos

58 Rodrigues, Aryon Dall'igna. 2006, 59.
59 Vainfas, Ronaldo. 1995, 18.
60 Fausto, Carlos. apud. Cunha, Manuela Carneiro da. 1992, 393.
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antigos Tupinamba do litoral, h4 quase um consenso de que foram efetivamente

extintos:

"As sociedades do litoral, primeiras a entrar em contato com o0s europeus,
também sao as primeiras a desaparecer: bem no comeco do século XVIII, ja ndo

subsiste uma Unica tribo tupi em toda a faixa costeira."®'

1.3 Alteridade europeia

O homem europeu da passagem dos séculos XV e XVI encontrava diante de si os
primeiros grandes balangcos na sua ordem fixa medieval ancestral. Uma nova
dimensdo do universo, dos povos e das culturas, acompanhou a revolugéao religiosa,
mental, filoséfica e cientifica, que alterou profundamente a estrutura
politico-social-econébmica de seu mundo até entdo conhecido, num processo néo livre
de conflitos e contradi¢gdes. Renascimento, Reforma e Descobrimentos, no espacgo
aproximado de uma geragao, impds ao europeu a incognita de uma nova realidade,
entre suas herangas referenciais e a necessidade de se criar novas respostas. A
necessidade do entendimento das novas sociedades e dos novos mundos
descobertos deu-se de forma simultdnea a reelaboragédo de seu préprio mundo,
quando o homem branco europeu procurava antes o entendimento de sua propria

realidade. Seu encontro com o outro, foi antes, um encontro consigo mesmo.

"E se o discurso sobre o 'outro' se configura, paralelamente, como um discurso
sobre si, é evidente que o processo vale tanto para o etnografo quanto para o
nativo. Esse fato prepara um 'efeito de retorno' do discurso sobre o 'outro' (seja
este o nativo ou o antropdlogo) que fomenta uma continua reinvencéo da cultura
daquele que 'observa'. Se, como dissemos acima, o0s outros sao 'inventados', ao
mesmo tempo, diante deste mesmo processo, necessariamnte é reinventado o

universo cultural do 'nés'.%

61 Clastres, Héleéne. 1975, 9.
62 Agnolin, Adone. 2005, 360.
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Por mais intenso que tenha sido este impacto, ele teve em seu tempo de duracéo
no velho geocentrismo que viveu seu conflito antes de cair. Nascia uma nova
auto-referéncia de mundo, que embora herdeira das tradigdes classica e medieval,

encontrou um novo lugar para a Europa entre todos os demais povos.

(...) Contudo, essa relacdo com a alteridade diz respeito as potencialidades e
aos instrumentos que se encontram no patriménio cultural europeu. Trata-se, de
fato, das possibilidades que estdo inscritas na estrutura aberta e na
auto-referencialidade préprias do sistema cultural ocidental. (...) Cria-se, portanto,
uma 'razdo natural' que se torna principio fundante e essencial da nova semantica

do sistema auto-referencial."®®

Diante do desconhecido, o homem busca o conhecimento, a compreenséo, o
entendimento. Neste processo racional e intuitivo, € natural que somente seus
proprios referenciais € que podem servir. Foi assim que Colombo, por exemplo, ao
conhecer o significado da palavra "cacique”, quis saber se era um cargo equivalente a
rei ou governador "como se fosse Obvio que os indios estabelecessem as mesmas

n64

distingbes que os espanhois Ou quando os indios ndao compreendiam o

comportamento dos espanhdis: "Para que eles querem todo esse ouro? Esses deuses
devem comé-lo, € a Unica raz&o possivel para pedirem tanto"®.

Assim é também com relagéo a religi&o, onde além dos referenciais empiricos e
concretos (tradicbes, simbolos, rituais) ha também o componente psicoldgico
profundo da relagdo entre o ser e o mistério metafisico, como por exemplo, naquilo
gue numa perspectiva do cristianismo é entendido como "crenca"®. Trata-se daquele
espaco subjetivo além do alcance da ciéncia racionalista, onde se encontram as
respostas do préprio sentido da vida enquanto verdade intima, mas que nem por iSso
deixa de estar relacionada a uma heranca cultural coletiva ou familiar. Envolve

portanto fortissimos sentimentos de identidade e autoafirmagdo, muitas vezes até

63 Ibid.

64 Todorov, Tzvetan. 1983, 40.

65 Ibid., 136.

66 Para Adone Agnolin, os termos "fé" e "crenga" sdo, em si mesmos, conceitos caracteristicos e proprios do
cristianismo. A forma como estes elementos se relacionam constituem o préprio "funcionamento"”, por assim
dizer, da tradicdo cristd herdeira de seus processos histéricos (interpretacdes da Biblia, concilios, heranga
cultural romana e o conceito de civilizacdo) de forma que a "fé" enraizou-se na cultura ocidental, indo além
do proprio cristianismo. Agnolin, Adone. 2007, 244.
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contradizendo os principios da prépria religido, como no caso dos cavaleiros cruzados
que matavam em nome do cristianismo. As guerras religiosas sdo a expressao mais
radical da inversao entre os principios essenciais das religides pelo sectarismo cego e
intransigente, também este relacionado a heranca cultural ancestral. Tal visdo cega
em relacdo ao "outro", ou a projecao de autoreferéncias culturais para um espaco
diverso, relaciona-se ndo somente a dominacdo, mas também a dificuldade inicial
diante do que € novo.

A impressao inicial da falta de religido entre os indios foi uma constante entre os
missionarios catélicos. Podemos observa-la em diversos contextos na América do Sul.
O padre Juan Patricio Fernandez (1667-1726), missionario jesuita espanhol que atuou
nas missdes do Paraguai entre os indios Chiquitos, ja no final do século XVII, assim se

referiu a questao:

"En materia de religion son brutales totalmente y se diferencian de los otros
barbaros, pués no hay nacion por inculta y barbara que sea que no reconozca y

adore alguna deidad; pero éstos no dan culto a cosa ninguna visible ni invisible,

ni aun al demonio, aunque le temen" ®

No caso brasileiro, os contatos iniciais nao foram diferentes. Os relatos de
Américo Vespucio sobre o Brasil, segundo Sérgio Buarque "narrador muito mais
sébrio e objetivo do que Colombo"®, revelam um aspecto muito peculiar sobre os
indios: 0 de sua pretensa longevidade. Sinal distintivo dos patriarcas do Antigo
Testamento e ao conceito de pureza espiritual, ideia mitico-sagrada e quase um artigo
de fé%, a longevidade associava-se com a "visdo do paraiso”, e com a teoria de que
aqueles nativos seriam descendentes dos hebreus, fazendo encaixar os elementos da
novidade americana as substancias da alteridade europeia. A parte da dificuldade de
se saber com exatiddo a idade em anos dos individuos, a impressao dos primeiros
relatos quinhentistas foi de confirmar tal concepcéo, relacionando-a as favoraveis

condicbes naturais da terra.

67 Férnandez, Juan Patricio. Strausfeld, Michi. 1991, 80.
68 Holanda, Sérgio Buarque de. 1998, 247.
69 Ibid., 248.
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"Ainda mais significativo é o caso de Jean de Léry, que passando dez meses
no Brasil, onde chega em margo de 1557, e tendo assim melhores oportunidades
que seus antecessores para retificar aquelas opinides, contente-se com
moderéa-las, admitindo-se que muitos indios alcangavam de cem a cento e vinte
anos de idade. (...) Poderia ser também de inspiracao vespuciana a aproximagao
que faz Léry entre essa pretensa longevidade e os ares temperados que teriam as
terras da Guanabara Além de longevos, seus Tolioupinambaoults seriam mais
fortes, mais robustos, mais cheios de corpo e, em geral, menos sujeitos a doencas
do que os europeus. Quase ndo se encontrava entre eles gente aleijada, torta ou

contrafeita."”

Neste primeiro momento do séc. XVI, a visdo edénica da América colocava o indio
como uma espécie de "bom selvagem", que pela sua pureza estava especialmente
apto a receber pela catequese o conhecimento de Deus e do Evangelho. Assim como
no Paraiso, 0 ambiente parecia muito promissor a esta conversao dos povos, como
afirma Patrick Menget "no comeco, entre missionarios e indios, houve uma espécie de
idilio. Este talvez tenha sido reciproco, em todo caso a impressdao que dao os
primeiros escritos jesuitas, na década de 1540, ndo engana: eles acreditaram que as
almas indias estavam por seduzir, porque nada de definitivo estava inscrito nelas."”

Frei Bartolomé de Las Casas, referindo-se aos nativos caribenhos, dessa forma
positiva a eles se refere, no que pode se considerar como uma sintese da visao

europeia sobre os nativos americanos de forma geral, naqueles primeiros tempos:

"Deus criou todas essas gentes infinitas, de todas as espécies, mui simples,
sem finura, sem astucia, sem malicia, mui obedientes e mui fiéis a seus
Senhores naturais e aos espanhdis a que serve; mui humildes, mui pacientes,
mui pacificas e amantes da paz, sem contendas, sem perturbacbes, sem
querelas, sem questées, sem ira, sem odio e de forma alguma desejosos de
vinganga. (...) Tem o entendimento mui nitido e vivo; sdo doceis e capazes de
toda a boa doutrina. Sdo muito aptos a receber a nossa santa Fé Catolica e a
serem instruidos em bons e virtuosos costumes, tendo para tento menos
empecilhos que qualquer outra gente no mundo. E tanto que comegaram a
apreciar as cousas da Fé sdo inflamados e ardentes, por sabé-las entender; e

70 1Ibid., 250.
71 Menget, Patrick. apud. Novaes, Adauto. 1999, 167.
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sdo assim também no exercicio dos Sacramentos da Igreja e no servigo divino
que verdadeiramente até os religiosos necessitam de singular paciéncia para
suportar. E, para terminar, ouvi dizer a diversos espanhois que ndo podiam negar

a bondade natural que viam neles. Como esa gente seria feliz se tivesse o

conhecimento do verdadeiro Deus!""

A esta visao edénica e paradisiaca, como veremos, logo se contrapds uma visédo
infernal antagbnica, a medida em que se revelavam tracos do xamanismo que se
identificavam como idolatria, especialmente na América espanhola. Inicialmente a
impressdo de auséncia de religido foi muito marcante também relacionada a uma ideia
de auséncia de elementos basicos civilizatérios, caracterizando-se assim a
inferioridade atribuida aos povos indigenas. Ficou célebre neste sentido uma
referéncia a auséncia de "fé, lei e rei", registrada entre cronistas do século XVI, como

encontramos primeiramente em Pero de Magalhdes Gandavo:

"A lingua que usam (...) carece de trés letras, convém, a saber, ndo se acha
nela F, nem L, nem R, coisa digna de espanto, porque assim ndo tem Fé, nem Lei

nem Rei, e desta meneira vivem desordenadamente, sem terem além disto conta,

nem peso, nem medida'?

Em nota da edicao de 2004, Sheila Moura Hue e Ronaldo Menegaz acrescentam:
"Gandavo é o primeiro cronista a contar que a lingua tupi ndo tinha as letras F, Le R. A
partir desta observacdo cunha a expressao "sem Fé, nem Lei, nem Rei", que gozara
de grande repercussao entre os escritores da época, e sera usada, entre outros, por

Gabriel Soares de Sousa em 1587:

"falta-lhes trés letras do A B C, que sdo F L R grande ou dobrado, coisa muito para
notar, porque se ndo tem f, é porque ndo tem fé em nenhuma coisa que adorem nem
0s nascidos entre os cristdos e doutrinados pelos padres da Companhia [...]; € se ndo
tem | na sua pronunciacdo é porque ndo tem lei nenhuma [..J; e se ndo tem essa letra r

na sua pronunciagao é porque nao tem rei que os reja e a quem obedegcam |[...]"™

72 Las Casas, Frei Bartolomé. 2001, 29.
73 Gandavo, Pero de Magalhdes. 2004, 98.
74 Souza, Gabriel Soares de. 1971, 98.
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E também Frei Vicente do Salvador, ainda em 1627 faz uma referéncia a este dito,

neste trecho onde trata dos indios em geral:

"E sem falta sGo mui eloquentes e se prezam alguns tanto disto que, da prima
noite até pela manha andam pelas ruas e pragas pregando, excitando os mais a
paz ou a guerra, ou trabalho, ou qualquer outra coisa que a ocasiao lhes oferece,
e, entretanto que um fala, todos os mais calam e ouvem com atengdo. Mas
nenhuma palavra pronunciam com f, I, ou r, ndo s das suas mas nem ainda das
nossas, porque, se querem dizer Francisco, dizem Pancicu e, se querem dizer
Luis, dizem Dui; e o pior é que também carecem de fé, de lei e de rei, que se
pronunciam com as ditas letras.

Nenhuma fé tem, nem adoram a algum deus; nenhuma lei guardam ou
preceitos, nem tem rei que lha dé e a quem obedecam, sendo é um capitdo, mais

pera a guerra que pera a paz (...)"

Nascia assim uma forma de visdo do branco sobre o indio, calcada no preconceito
e resistente até os dias de hoje, como um ser carente e destituido dos bens da
civilizagdo. Uma espécie de "teoria da caréncia", na qual o homem branco vem suprir
estas suas necessidades, justificando a colonizagdo enquanto movimento
salvacionista. Do processo de adaptagdo cultural resultante, como se sabe, a
identidade cultural indigena saiu extremamente ferida, mutilada de suas raizes de

forma literalmente violenta, jogada na dire¢cdo da morte e da extingao.

"Para utilizarmos uma expressao de Clastres, os primitivos sdo vistos pelos
europeus da época das conquistas (mas ndo s6) como homens 'sem fé, sem lei,
sem escrita, sem mercado, sem histéria, sem Estado e, em definitivo, sem rei'. Em
um artigo dedicado ao pensamento de Lévi-Strauss, Clastres observa: 'Os
selvagens, como se sabe, desaparecem quando, no século XVI, o Ocidente
triunfante langou sua técnica, sua moral e sua fé na conquista dos trdpicos.
Demasiados frageis, talvez, e desarmados para um combate tdo desigual, as
culturas 'primitivas' apagam-se uma apos outra; e, assim, despossuidos de si

mesmos, é a extingcdo e a morte que se encontram entdo destinados esses

75 Salvador, Frei Vicente do. 1982, 78.
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homens diferentes, evolvidos ao antigo siléncio das florestas e savanas doravante

desertas: pois perdem o gosto de viver™.”®

No caso dos tupinambas, a impressao inicial da auséncia de crencas e religido foi
bem acentuada também pela quase auséncia de elementos identificaveis enquanto
"idolatria", basicamentes restritos as praticas dos pajés. Enquanto a América
Espanhola deparou-se com templos e piramides, rituais de sacrificio, esculturas de
idolos e classes de sacerdotes, 0 modo de vida tupi-guarani ndo apresentava aos
olhos europeus evidéncias tdo explicitas. Segundo Ronaldo Vainfas, tendo
predominado entre os espanhdis, o conceito de idolatria foi a primeira forma de

identificacdo das praticas religiosas indigenas.

"Nao quero dizer que os lusitanos tenham poupado os indios de massacres, que
tanto celebrizaram nossos governantes quinhentistas, mas tdo somente frisar que

faltou a colonizagdo portuguesa aquilo que sobejou na espanhola: a perseguigao

implacavel aos povos amerindios por razdes estritamente religiosas."”’

Na histéria da catequese amerindia, embora varias ordens religiosas cristas,
catdlicas ou protestantes, houvessem tido seu papel, o destaque deste processo ficou
mesmo a cargo da Companhia de Jesus, a ordem dos padres jesuitas, também
chamados de inacianos, em referéncia ao seu fundador, Santo Inacio de Loyola
(1491-1556).

Criada no contexto da Contrarreforma como ordem essencialmente missionaria,
sua atuagcdo em todo o mundo foi extremamente ampla, principalmente enquanto
diretamente relacionada as coroas das maiores poténcias coloniais catdlicas, Portugal
e Espanha. Assim sendo, seu destaque no Brasil e na América espanhola foi
substancial, e enquanto esteve presente nas col6nias até o momento de sua extingao
no séc. XVIlI, a atuagdo missionaria da ordem jesuita fazia-se crescer e prosperar com
relativa independéncia aos estados nacionais, muitas vezes gerando conflitos com
administradores e colonos que tinham por base a forma de atuagéo com os indios.

A ac&o missionaria em si, consistia numa empresa também muito arriscada a seus

76 Matos, Olgaria. apud. Novaes, Adauto. 1999, 444.
77 Vainfas, Ronaldo. 1995, 28.
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agentes protagonistas. A histéria da acdo evangelizadora dos povos nativos, entre as
grandes dificuldades enfrentadas registra diversos acontecimentos tragicos, onde os
padres martirizados muitas vezes tornaram-se objeto de veneracdo, como no caso
dos "Quarenta martires do Brasil"”®. No grupo de Nobrega e Anchieta, quando da
fundacdo de Sao Paulo de Piratininga, Pero Correia e Jodo de Sousa foram mortos

pelos carijos ao tentarem uma penetragéo ao interior, no natal de 1554.”

5 ﬁrﬁ 05 - Gravura representando a
7 " morte dos jesuitas Pero Correia e
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Petrus Carrm zt Touines SDSQ,LMLITITH. ..'i'm.;ztatle-S'lI Jodo de Souza. Societas Jesu
sagittis confixr.in Brasilia, apud Carigios; Mense Decem. . USque ad sanguinis et vitae

bri A tsse. : ~ profusionem militans, de Mathias
£ Screta del . Meleh. Kicoell 1 Tanner, 1675.

78 Em 15 de julho de 1570, 32 jesuitas portugueses e 8 espanhdis foram atirados ao mar na altura das ilhas
Canérias, por corsarios franceses, quando se dirigiam ao Brasil.
79 Viotti S.J., Pe. Hélio Abranches. 1954, p. 119.
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Porém, ndo foi apenas pela catequese missionaria que ocorreu o contato dos povos
amerindios com o cristianismo catdlico. A Inquisicao e a prépria mentalidade religiosa
dos colonizadores colocavam os indios diante de uma estrutura cultural-religiosa que
estava no centro de todo o processo de chegada e dominagcdo das terras e do
continente, uma vez que para os préprios europeus, toda a empresa colonial fazia-se,
acima de tudo, em funcdo da misséao religiosa cristd, salvacionista e civilizatéria, ao
qual estavam submetidas todas as acdes politicas, culturais e cotidianas da nova e
nascente sociedade colonial.

Seja através da forca da catequese ou da pressao inquisitorial, seja pela
adaptacdo dos povos nativos ao novo ethos espiritual social, ou mesmo pela prépria
conversao voluntaria, os indios americanos absorveram o cristianismo de formas
muito diversas e sempre associadas as tradicées ancestrais. Gerou-se assim um
conflito, no campo espiritual, aos quais os padres missionarios acabaram por ter que
se equilibrar entre a condenacédo e a adaptacdo, dada a complexidade do proprio
trabalho da catequese. Esta demanda esteve expressa claramente no processo de
traducdo empreendido pelos padres, ndo apenas a traducdo linguistica, mas a
traducédo cultural de ideias e conceitos, buscando-se uma ponte entre entre o
letramento racionalista europeu e a integralidade natural-intuitiva do xamanismo, sem

que um lado pudesse compreender a complexa dimensao cultural do outro.

"Mas a nao correspondéncia de palavras a conceitos poderia engedrar
equivocos e erros teolégicos, quando ndo abertas falsidades. Este risco era
antevisto com clareza pelas hierarquias eclesiasticas na Europa: reduzir a palavra
de Deus na lingua dos barbaros seria igual a corrompé-la, ja que estas linguas
consideradas um amontoado de sons inarticulados (...), eram quase a lingua do
demoénio que, conforme Eusébio, falava aos homens mediante barulhos
incompreensiveis. O debate sobre esta questéo levou os ambientes eclesiasticos
hispanicos a optar por deixar a doutrina na lingua espanhola.

Mas, como ja foi indicado, os missionarios 'de campo' pensavam de outra
forma: eles sabiam que a evangelizagdo nao se realizaria a ndo ser pelo veiculo da
lingua nativa. No maximo, foram aceitas solug¢des intermediarias, como aquela de
deixar algumas palavras do catecismo em castelhano, ou portugués, ou latim. O

esforco missionario concentrou-se exatamente nesta 'traducéo' para os cédigos
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culturais nativos de conceitos europeus, da mesma forma como eles traduziram a
si proprios nos mesmos codigos (lembre-se da sobreposigédo entre xama e jesuita,
por exemplo). Por outro lado, esta 'tradugéo’ foi re-traduzida, ou seja, de-codificada

e re-codificada pelos destinatarios indigenas da mensagem crista; o resultado foi a

n80

producdo de uma religido 'hibrida’, no interior de uma cultura de contato.
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(1658-1733) Istoria
delle Guerre del
Regno del Brasile -
Roma, 1698.

80 Pompa, Cristina. 2002, 85.
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A linguagem portanto, acabava por ser um filtro através do qual se resignificavam
0s conceitos e ideias que a principio seriam incompreensiveis para ambos. Ainda que
se houvesse um esfor¢co genuino de se buscar a compreensao do universo alheio,
onde a traducdo em si ja seria um dificil obstaculo, quanto mais quando certamente as
intencdes da acdo civilizatéria contida na catequese passavam longe disso. O
europeu estava convencido de que portava uma verdade absoluta, de teor
salvacionista, o que justificava um procedimento na forma de imposigao.

Sem que fosse preciso chegar ao extremo das guerras religiosas, como no caso da
intensa perseguicdo as idolatrias promovida na América Espanhola, o prdprio
encontro cultural-religioso ja4 nos traz muitos exemplos de intolerancias,
incompreensdes, ou mesmo simplesmente interpretagcdes equivocadas sobre o
universo mistico-devocional alheio. Mas na busca desta compreensao, 0 missionario
europeu cristdo, em especial o catolico jesuita, tinha como objetivo alcancar este
entendimento, ainda que submetido ao objetivo maior da expansédo do cristianismo,
associado a esta forma de aculturamento tido como civilizadora. Para isso, €
necessaria a construcao de um modo de se proceder, com base na identidade cultural

europeia onde a religido é o aspecto central da propria civilizagao:

"A necessidade, filos6fica e teoldgica, de atribuir aos indios uma 'crenca’,
mesmo vaga ou errbnea, obedece a uma exigéncia cultural de 'ler' o outro e
traduzi-lo em seus proprios termos €, por outro lado, traduzir o 'eu’ para o outro.
Para isto € necessario construir uma linguagem de mediacéo. No inicio da Idade
Moderna, o codigo religioso € ainda prioritario na leitura e na interpretacéo da
realidade, inclusive das alteridades antropol6gicas; ele engloba todos os outros: o
moral, o politico, o filoséfico (lembre-se a justaposicao de fé, lei e rei). Ou seja,
qualquer manifestagao social da alteridade que a descoberta apresenta é lida sub

specie religionis, e traduzida na linguagem religiosa".®'

N&o havendo portanto, o reconhecimento de uma religido segundo os critérios da
civilizagdo europeia, atribuiram-se interpretacées diversas, ao longo do tempo, sobre
tudo aquilo que se identificava enquanto crenga: auséncia de religido, idolatria,

paganismo, feiticaria, demonizacdo. Tais leituras acompanhavam interpretagdes

81 Pompa, Cristina. 2003, 48.
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sobre os comportamentos e praticas sociais que reiteravam a percepcao de uma
auséncia de civilizacdo e estado de barbarie: nudez, antropofagia, poligamia,
bebedeiras. Sempre sem considerar a enorme distancia cultural e histérica entre

indios e europeus, os critérios de descricdo sao sempre 0s de si préprios:

"nam adoram a cousa alguma, nem tem para si que ha depois da morte gloria
para os bons e pena para 0s maos, e o que sentem da immortalidade dalma nam
he mais que terem para si que seus difuntos andam na outra vida feridos,

despedacados, ou de qualquer maneira que acabaram nesta."*?

"S6 ao trovdo chamam Tupana, que é como quem diz coisa divina. Assim, ndo
temos outro vocabulo mais conveniente para trazé-los ao conhecimento de Deus

do que chama-lo Pai Tupana."®

Enquanto Gandavo enfatiza o vazio espiritual que enxergava entre os indios,
Noébrega justifica a forma de traducao religiosa adotada a partir de sua necessidade
de acdo. Sabemos hoje, pelos estudos etnoldgicos, que na cosmogonia tupinamba,
enquanto a entidade Tup& estava relacionada a chuva, aos raios e aos trovoes, a
entidade Maire-monan era o primeiro de uma seérie de herdis-civilizadores que,
segundo Thevet, mais se aproximava ao conceito de Deus-criador do cristianismo.®
Assim sendo, a partir deste esfor¢co de traducéo da catequese, teria sido formada uma

terceira cultura hibida:

"Um exemplo extraordinario dessa negociacao sao os catecismos jesuiticos ou
o teatro anchietano, onde esforco de tradugdo das nocdes teolégicas na lingua
nativa leva a construcdo daquela que Alfredo Bosi chama de 'mitologia paralela':
nem teologia cristd, nem mitologia tupi, mas uma terceira esfera simbdlica, onde
bispo é Pai-guacu, pajé maior, Nossa Senhora é Tupansy, mae de Tupa, igreja é
tupaoka, casa de Tupda, alma é anga (que vale tanto para a préria sombra quanto
para o espirito dos antepassados e deménio é Anhanga, espirito errante e perigoso
(Agnolin, 2001)." &

82 Gandavo, Pero de Magalhdes. 1576, p. 124. apud. Pompa, Cristina. 2003, 145.

83 Carta do P. Manuel da N6brega aos Padres e Irmédos de Coimbra. apud. Leite, Serafim. 1956, vol. 1, 150.
84 Meétraux, Alfred. 1979, 1.

85 Pompa, Cristina. apud. Novaes, Adauto. 1999, 123.
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O frade franciscano francés André Thévet, em seu relato sobre a mitologia

tupinamb4a, também deixou o seguinte registro sobre Tupa:

"Conforme dissemos precedentemente, esta pobre gente vive realmente sem
religido e sem lei. Na verdade, ndo existe criatura dotada de razdo que seja tdo
cega a ponto de ndo enxergar, na ordem que rege o céu e a Terra, o Sol e a Lua,
0 mar e os acontecimentos de todo dia, algo além da capacidade humana, ou
seja, a mao de um artifice supremo. (...) No que se refere a este assunto, o0s
selvagens deste lugar mencionam um Grande Ser, cujo nome em sua lingua é
Tupd, acreditando que viva nas alturas e que faca chover e trovejar. Néao
conhecem, entretanto, um modo de dirigir-lhe louvores ou preces, nunca o fazendo
e nem possuindo lugares para tal. Quando Ihes falamos a respeito de Deus, como
algumas vezes o fiz, eles nos escutam atentos e maravilhados, perguntando
eventualmente se ndo seria este Deus o mesmo profeta que lhes ensinou a plantar
tubérculos que chamam de jetica (batata doce). (...) Quanto a Tupa, respeitam-no
muito, acreditando que ndo more em um unico lugar, mas que esteja sempre indo
e vindo de um ponto para outro, revelando aos profetas indigenas seus grandes

segredos." %

Thévet trata o tupinamba como pobre gente, reiterando assim a falta de religido ou
fé como fator pejorativo. Sobre este autor, € notério seu tom de desprezo ao se referir

aos indios. A seu respeito, vale a pena registrar a anélise de Lestringant:

"A mesma observacao aplica-se a antropologia de André Thévet, tal como ela
se desenha em 1557 em Les Singularitez de la France Antarctique. Longe de
oferecer uma imagem plena e coerente do indio do Brasil, Thévet multiplica as
caracterizagbes fragmentarias ou mesmo discordantes. Segundo Thévet, o
selvagem nao é mais que a soma de tragos particulares e circunstanciais, isto €,
ele condensa em si mesmo um catalogo de 'singularidades' irredutiveis e
contraditérias: cruel e debochado, virtuoso e hospitaleiro, homem honrado e
'grande ladrdo' etc. Os qualificativos que lhe sdo atribuidos alterada ou
simultaneamente parecem ser regulados por um codigo em constante mudanca
que se pauta, em cada detalhe, pela particularidade que esta sendo destacada.

Thévet se interessa por 'todas as circunstécias diversas' que constituem o

86 Thévet, André. 1978, 99.
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'‘américo’ - a saber, o indio Tupinamba do Brasil - , e ndo por esse universal
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singular que sera mais tarde 0 homem da natureza".
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Também Jean de Léry, contemporaneo de Thévet, deixou registrada a reveréncia
dos tupinambas em relagao ao trovao®, dai entdo também sendo associado a Deus,
no ambiente calvinista da Franga Antartica (baia da Guanabara). Também aqui

podemos identificar o tom de repulsa assumido contra os nativos brasileiros:

87 Lestringant, Frank. apud. Novaes, Adauto. 1999, 37.
88 "Certa noite o cacique Piqueto, apavorado com a violéncia da tempestade, ofereceu fumo ao trovdo
pedindo-lhe que se calasse". Lubbock, Jonh. Les origines de la civilization. apud. Léry, Jean de. 980, 206.
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"(...) E quando ribombava o trovdo, e nos valiamos da oportunidade para
afirmar-lhes que era Deus quem assim fazia tremer o céu e a terra a fim de mostrar

sua grandeza e seu poder, logo respondiam que se precisava intimidar-nos nao

valia nada. Eis o deploravel estado em que vive essa misera gente"*’

Desse modo, a ideia inicial de uma auséncia total de crencgas foi sendo
substituida pela ideia de uma natural tendéncia humana de inclinacao a religiao,
embora que o xamanismo estivesse longe de ser reconhecido enquanto uma categoria
religiosa. Ao contrario, apesar de se reconhecer a inclinacdo religiosa dos indios,
subsistia a ideia da auséncia de crencas, que a principio poderia facilitar a catequese.

Mais adiante Léry prossegue:

"Voltemos porém ao assunto da religido entre os selvagens da América.
Verificando que quando ouvem o trovdo séo levados por uma forga irresistivel a
temé-lo, podemos deduzir que ndo sé se verifica assim a verdade do axioma de
Cicero de que nenhum povo existe sem a no¢do de divindade mas ainda que ndo

ha desculpa para aqueles que ndo querem conhecer o Todo Poderoso." *°

Esta traducao cultural de Deus como Tupéa, nao foi portanto apenas uma forma de
se criar um modo de catequese, mas também um entendimento, por parte dos padres
catequistas, a respeito da cosmologia nativa, de uma forma que se manifestou como
compreensivel. Sem entrar nos pormenores dos mitos e das entidades espirituais
nativas, aos padres era suficiente o entendimento de que os indios, de alguma forma,
tinham algum conhecimento a respeito da realidade espiritual, seja através de Deus ou

dos falsos idolos que promoveriam a feiticaria:

"Conocieron que habia Dios, y aun en certo modo su unidad, y se colige del
nombre que le dieron, que es tupan, que la primera palabra tu es admiracion; la
segunda, ¢;pan?, es interrogacion, y asi corresponde a vocablo hebreo manhum,
quid est hoc, en singular. Nunca tuvieron idolos, aunque ya iba el demonio
imponiéndoles en que venerasen los huesos de algunos indios, que viviendo

fueron famosos magos, como adelante se vera.""

89 Léry, Jean de. Ibid., 206.
90 Ibid., 209.
91 Montoya , Antonio Ruiz de. 1991, 70.
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Dessa forma, num primeiro momento, os europeus enxergaram as Américas de
duas formas opostas: ou como um "Novo Mundo", completamente a parte e
desconhecido, possivel localizacdo do paraiso ou do inferno; ou como uma extensao
de seu proprio mundo, onde a razdo das coisas nao poderia diferir da légica de suas

referéncias, ainda que a terra estivesse habitada por seres tao diversos.

"Com a descoberta da América, a demonologia parece ter sido a ciéncia
teolégica mais bem repartida entre conquistadores e colonizadores do Novo
Mundo, dos cronistas e especialistas como os missionarios e eclesiasticos em
geral - Nébrega, Anchieta, frei Vicente do Salvador, Acosta, Sahagun, Olmos, Las
Casas - aos autodidatas como o soldado Cieza de Ledn. Tal fato se explica
porque, para os europeus do final da Idade Média e inicio da Epoca Moderna, o
devassamento dos espacgos trazia consigo sua cristianizacdo e ordenacao
segundo padrdes culturais Unicos e hegeménicos, europeus, em ultima instancia.
A evangelizacao da Europa expulsara o deménio para terras distantes, da mesma
forma como a intensificacdo do contato entre o Oriente e o Ocidente havia

provocado a migracédo das humanidades monstruosas e fantésticas para a india, a

Etidpia, a Escandinavia e, por fim, para a América."%

A associagao entre feiticaria e demonologia estava portanto muito em voga na
Europa quinhentista, principalmente no discurso inquisitorial em relagdo as praticas
magicas populares opostas aos dogmas do cristianismo, seja do lado catdlico ou do
protestante. A natureza fantastica de monstros e criaturas sobrenaturais, assim como
habitos e costumes considerados exdticos e abominaveis aos modelos de
comportamento social (tais como poligamia, incesto, canibalismo) tinham como
referéncia o oriente e os paises distantes, em especial a india. Na ldade Média, as
terras desconhecidas e distantes da Europa estavam habitadas de seres magicos e
misteriosos, e 0s seus estranhos habitos culturais caracterizavam-se como inferiores,
atrasados e primitivos em relagéo a civilizagao crista-ocidental.

Portanto, os descobrimentos de terras ainda mais distantes e isoladas veio
corroborar esta mentalidade mitologica, e os povos nativos foram imediatamente

associados a uma inferioridade natural e cultural, dentro das formas reconhecidas dos

92 Souza, Laura de Mello e. 1993, 23.
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habitos e comportamentos considerados divergentes, como a magia e o sobrenatural,
dentro da Europa.

O pastor calvinista francés Jean de Léry nos possibilita uma visao crista diversa,
embora bem semelhente a catdlica, em relacdo aos pajés-caraibas. De sua viagem,
realizada em 1556 a Franca Antartica (1555 - 1560), em meio aos reflexos dos
violentos conflitos entre catdlicos e protestantes que afligiam a Franca no periodo, o
jovem e futuro pastor Léry publicou posteriormente seu relato, em 1578, onde
encontramos, salvo a distancia temporal dos acontecimentos, uma nitida descricao
dos rituais xamanicos tupinambas e do papel dos pajés-caraibas nelas exercidos. Tal
como ndo somente entre os religiosos, mas como entre 0s europeus em geral,

também aqui a demonologia esta presente:

" Os selvagens admitem certos falsos profetas chamados caraibas que
andam de aldeia em aldeia como os tiradores de ladainhas e fazem crer que nao
somente se comunicam com 0s espiritos e assim dao forgca a quem lhes apraz,
para vencer e suplantar os inimigos na guerra, mas ainda persuadem terem a
virtude de fazer com que crescam e engrossem as raizes e frutos da terra do
Brasil. Certos intérpretes normandos, ha muito residentes no pais, disseram-me
que 0S Nossos tupinambds costumavam reunir-se com grande solenidade de trés
em trés ou de quatro em quatro anos; achei-me por acaso em uma dessas

reunibes e eis o que me foi dado observar." %

Aqui Léry vai relatar sua experiéncia sobre a visita de um grande caraiba, ou
pajé-acu, evento de significativa importancia para as aldeias que participavam destes
rituais. Logo identificamos, neste texto, alguns elementos muito comuns e presentes
nas fontes: a caracterizagdo do pajé como falso e como profeta, e a série de
promessas a eles atribuidas e, consequentemente, entendidas como mentirosas.

Prossegue entédo o pastor missionario:

"(...) Ja haviamos comecado a almog¢ar sem nada perceber ainda do que
pretendiam os selvagens quando principiamos a ouvir na casa dos homens, a
qual distava talvez trinta passos daquela em que estavamos, um murmdrio surdo

de rezas; imediatamente as mulheres, em numero de quase duzentas, se

93 Léry, Jean de. 1980, 211.
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puseram todas de pé e muito perto umas das outras. Os homens pouco a pouco
erguiam a voz e ouviamos distintamente reptir uma interjeicdo de encorajamento:
- He, he, he, he. Mais ainda nos espantamos, porém, quando as mulheres, por
seu turno, a repetiram com voz trémula: He, he, he, he.

Assim aconteceu durante um quarto de hora e nés ndo sabiamos o que fazer.
Ao mesmo tempo urravam, saltavam com violéncia, agitavam o0s seios e
espumejavam pela boca até desmaiar como vitimas de ataques epiléticos; por
isso ndo me era possivel deixar de acreditar que se tivessem tornado
repentinamente possuidas do diabo. Também os meninos se agitavam e se
torturavam, no aposento em que se achavam encerrados e, embora ja
frequentasse os selvagens ha mais de seis meses e estivesse até certo ponto
acostumado com seus costumes, confessarei que tive medo; ignorando o fim
disso tudo, desejei achar-me longe dali. Ao cessarem 0s ruidos e 0s urros
confusos dos homens, calaram-se também as mulheres e os meninos; mas
voltaram todos a cantar, mas dessa feita de um modo tdo harmonioso que o

medo passou e tive o desejo de tudo ver de perto." %

N&o ha portanto o reconhecimento do estado de transe ou de catarse,
caracteristico do xamanismo, sendo pela 6tica de estarem os participantes possuidos
pelo demobnio. Percebe-se que a intensidade do ritual era forte, ja que ele afirma ter
ficado assustado, e podemos identificar ao menos dois momentos: uma primeira parte
de funcdo catartica, seguida de uma fase mais relaxada, marcada pelo canto
harmonioso. Desta maneira Léry quase se aproxima de um verdadeiro trabalho de
campo etnografico.

Embora associando as manifestagbes fisicas como decorrentes da presenga do
deménio, Léry reconhece um principio de aspecto sagrado no evento que
presenciava, ao utilizar, por exemplo, a expressao "murmurio surdo de rezas". Porém,
acima de tudo, o que prevalece € a circunstancia de enganacao e falsidade promovida
pelos caraibas e identificada por alguns elementos de suas crengas (imortalidade da
alma, trovdo, espiritos malignos) de forma que, a rigor, ndo reconhece nestes ritos
uma verdadeira e efetiva religido. Mas um ponto peculiar de sua visdo protestante esta

na associagao que faz entre os pajés e os "tiradores de ladainhas" numa alusdo aos

94 Ibid,, p. 211.
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frades catdlicos.®, como em outros trechos do relato novamente o faz:

"Ao falar das dangas por ocasido das cauinagens prometi descrever também
suas outras espécies de dangas. (...) 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 ressoar essas espécies de guizos feitos de certo
fruto maior que um ovo de avestruz. S6 poderia dar uma ideia exata desses
caraibas comparando-os aos frades pedintes que enganam a nossa pobre gente
e andam de lugar em lugar com relicarios de Santo Antonio e de S&o Bernardo ou

outros objetos de idolatria." *°

Neste hiato entre a ndo-religido e o poder efetivo demonstrado pelos pajés
(embora identificado como falso) emerge entdo o conceito-chave que vai se encaixar
ao entendimento da alteridade religiosa deste fenémeno: idolatria. Prépria da feiticaria
e relacionada ao demonio, o significado do termo toma nova dimensédo nas Américas,
onde as praticas dos pajés e dos xamas em geral vao sendo cada vez mais jogados

ao antagonismo da evangelizagéo crista, seja ela catolica ou protestante.

"Jean de Léry assinala que, entre os Tupinamba, a figura de Aygnan nédo é
sendo a do diabo: 'Alguns chegavam mesmo a dizer que o viam visivelmente, ora
sob a forma de animal ou de passaro, ora sob outras formas estranhas'. (...) Os
cronistas jesuitas compartilham inteiramente desse sentimento da presenga fisica

e imediata do maligno, em particular quando sdo testemunhas de ritos canibais,

de adivinhagdes xamanisticas e de praticas terapéuticas".”’

A identificacdo demonolégica do pajé foi entdo, ndo somente comum entre
catdlicos e protestantes, como entre os europeus em geral que compartilhavam um
mesmo imaginario a respeito de magia, feiticaria ou bruxaria. Assim como as praticas
xamanicas fundavam-se num vocabulario de performances partilhado simbolicamente
entre os indios, também os europeus fizeram a sua leitura do que viram, embora bem

distantes dos significados reais das praticas dos pajés. Segundo Maria Antonieta

95 Ibid., 210.
96 Ibid., 213.
97 Menget, Patrick. apud. Novaes, Adauto. 1999, 170.
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Antonacci "Sem ser no enunciado em si mesmo, saberes, tradicdes, fatos oralmente
lembrados e conservados constroem-se e (re)significam-se em incorporagdes
traduzidas em performances entre sujeitos histéricos que compartiiham memorias e
culturas reativadas em vibragbes corpdreas".® Longe dos saberes e tradigbes

indigenas, a leitura demonoldgica deturpava e violentava memérias e culturas nativas.

98 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 56.
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Capitulo Il

O pajé como feiticeiro na construcao do imaginario catélico

As praticas e o comportamento dos pajés, assim como seu papel social dentro
das comunidades indigenas, revelaram aos missionarios que este se tratava de um
individuo dotado de autoridade e lideranca. A origem deste poder foi atribuida as suas
praticas, imediatamente identificadas enquanto feiticaria, ou seja, uma pratica maligna
e condenada, porém reconhecida na sua eficacia em iludir e manipular as
consciéncias, sendo portanto também, dessa forma, o pajé identificado enquanto um
mentiroso e embusteiro, cujos interesses opunham-se aos principios civilizatérios
trazidos pelos conquistadores.

Da mesma forma, as préticas rituais coletivas, tais como as dancas, rituais do
cauim ou de antropofagia, foram consideradas como caracteristicas de povos
barbaros, atrasados e primitivos, que haveriam de ser combatidas e erradicadas para
o proprio bem destes povos. Assim, a catequese religiosa, a partir do séc. XVI,
principalmente apds o concilio de Trento, adquire mais um sentido salvacionista, ou
seja, além do proprio sentido de salvacao crista, também havia o de educar os indios
a fim de abandorem o que se chamava de "antigos costumes". A conversdo para o
cristianismo sé poderia estar completa se acompanhada de uma profunda conversao
cultural: inicialmente, a aprendizagem de uma nova lingua, o uso de vestimentas,
residéncia em aldeamentos, novos regimes de trabalho e atividades, novo modelo de
familia e casamento, e todo um amplo processo de mudanca de identidade a fim
serem reconhecidos enquanto novos suditos da Coroa. Mas acima de tudo, aquilo que
foi considerado como o mais dificil pelos missionarios: o abandono das praticas
antigas.

A construcdo do imaginario que os padres catélicos passam a formar sobre os
pajés &, portanto, extremamente negativa. Seus habitos, costumes e comportamentos,
tdo contrarios ao ideal civilizatério ocidental, sdo entendidos ndo apenas de forma
pejorativa ou preconceituosa, mas condenados como o exemplo oposto daquilo que

se espera da conversao e dos objetivos finais da educacao da catequese. O jesuita
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Pedro Lozano (1697 - 1752), que atuou nas reducdes jesuiticas do Paraguai, ja no

inicio do séc. XVIII, assim a eles se referia:

"Entre los Tupi-guarani se llamaba "payé". Era mago y curandero. Vivia
apartado, rodeado de misterio y ambulando de tribu en tribu, sin residencia fija. El
cronista P. Pedro Lozano lo describe asi: 'Los que deseaban aprender estas
diabolicas artes, era forzoso observasen rigidisimos ayunos, y se mortificasen con
crudas penitencias corporales; y todo el tiempo que dedicaban a estos rigores
habian de abstenerse de todo género de bafios y lavatorios, aun de las manos;
vivir desnudos y solos en lugares frios, I6bregos y retirados de todo comercio; no
gustar otro alimento sino cierto género de pimienta mordicante, y unos granos de
maiz tostado; no peinarse, sino traer desgrenados los cabellos que causen miedo
y horror; criar las ufias largas y disformes, y finalmente afectar las mayores

asperezas para mecerar y consumir el cuerpo™.*

Entdo o pajé, desde os primeiros contatos e por todo o periodo colonial, passa a
ser o0 alvo principal deste choque cultural, representante maximo e promovedor dos
"antigos costumes", considerado como o grande inimigo e rival da catequese.

Nos relatos dos padres missionarios, principalmente entre os séculos XVI e XVIII,
encontramos referéncias que nos permitem tracar uma breve visdo de suas relagoes
sociais e algumas de suas praticas mais significativas. Todavia, 0 que encontramos
como elemento mais comum em todas estas primeiras descri¢coes foi a caracterizacao
do pajé enquanto feiticeiro, bem de acordo aos referenciais do feiticeiro europeu,
personagem moldado pela cultura popular e pela Inquisicdo como um detentor de

poder magico efetivo, a servico do mal e inimigo da Igreja.

99 Seggiaro, Luis A. 1971, 19.
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2.1 Bruxaria e Feiticaria na Europa

Assim como verificamos em todos os povos, também na Europa medieval se
faziam presentes as tradicoes ancestrais e populares relativas a formas de relacao
entre os mundos fisico e metafisico. Praticas de cura medicinal, comunicacdo com
espiritos, previsées do futuro, interferéncias diversas na realidade empirica, embora
também vinculados a elementos da natureza, e com raizes em formas religiosas
milenares, acabaram por assumir um papel secundario e alternativo, cuja repressao e
perseguicao levou-as a um obscurantismo marginal tanto em relagé@o a Igreja quanto
ao racionalismo humanista. Dessa forma, ao longo da ldade Média, tais praticas
sobreviveram e se resignificaram nao obstante ao peso do poder do catolicismo € as

monarquias associadas, determinantes do profundo predominio do imaginério cristao.

"As praticas das feiticeiras, bem como as crengas que as escoram e explicam,
fazem parte de um universo mental mais amplo, que cruza diversos niveis de
cultura e onde se movimentam curandeiros (saludadores, segundo a terminologia
da época), adivinhadores, lancadores de sortes, videntes e nigromantes

(evocadores das almas dos mortos)".’”

Remetendo-se a Alta ldade Média, o cristianismo nascente dos chamados "reinos
barbaros" cujos reis convertiam-se a medida em que o poder da Igreja consolidava-se,
convivia, num certo sentido, com tradigdes remotas da antiguidade que incluiam
praticas mégicas diversas. Nos reinos cristdos medievais, antes da sistematizacdo
inquisitorial, a oposicdo da Igreja as praticas magicas foi se impondo
progressivamente enquanto estas sobreviviam solidamente, e ndo somente nos meios

populares:

"Efetivamente, no Reino de Leédo, durante o governo de Ramiro | (ano de
943), a sentenca de morte pela fogueira era aplicada indescriminadamente a
todas as feiticeiras. Mas nem sempre o espirito das leis prevaleceu no seu sentido
estricto. Verificam-se situagdes em que a feiticeira € bem recebida pelos nobres e

pelo rei, quando ndo pelos prelados eclesiasticos, havendo mesmo nalguns

100 Bethencourt, Francisco. 1987, 23.



69

responsaveis, dotados de uma formacao cultural superior, uma posi¢ao de franca
abertura. Tal atitude observa-se por parte do monarca castelhano Afonso X o
Sabio, que aceitava a pratica de sortilégios desde que os mesmos fossem

animados da mais recta e boa inteng&o." '’

O cristianismo, desde muito antes da Reforma, combatia dentro da propria Europa
seus inimigos espirituais, herdeiros desta ampla tradicdo a que se denominava
genericamente de "paganismo". Este combate gerava uma grande dificuldade para
Igreja em realizar a catequese e impdr os preceitos dogmaticos decididos em seus
concilios, gerando uma cisao entre o catolicismo do alto clero, de relagdo bem préxima
ao poder nascente dos estados nacionais; e um catolicismo popular, resultado das
influéncias das antigas tradicoes.

"A partir dos estudos recentes, sabe-se quao fortemente impregnada de
paganismo se apresentou a religiosidade das populagdées da Europa moderna, e
guantas violéncias acarretaram os esforgco catolicos e protestantes no sentido de
separar cristianismo e paganismo. O cristianismo vivido pelo povo
caracterizava-se por um profundo desconhecimento dos dogmas, pela
participacdo na liturgia sem a compreenséao dos sentidos dos sacramentos e da
propria missa. Afeito ao universo magico, o homem distinguia mal o natural do
sobrenatural, o visivel do invisivel, a parte do todo, a imagem da coisa figurada.
(...) Nesse sentido, ndo discrepava do contexto europeu a religiosidade
impregnada de paganismo do séc. XV portugués, "a complexa fusdo de crengas e
praticas, teoricamente batizada de cristianismo mas praticamente desviada dele”
de que fala Oliveira Marques. Para este autor, um "cristianismo de fachada [...]
emprestava nomes de santos e de festas catélicas a forgas da natureza e a

consagragoes pagas".'”

Neste universo mental, as praticas magicas europeias foram adquirindo forte
simbologia cristd numa relagdo ambigua com o catolicismo, que no periodo anterior a
reforma tridentina, muitas vezes pareciam querer ndo contradizer os dogmas da

Igreja. Francisco Bethencourt cita um exemplo extraido de um processo da inquisicao

101 Moreno, Huberto Baquero. 1984, 25.
102 Souza, Laura de Mello e. 1986, 124.
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portuguesa, onde a "benzedura" feita por uma curandeira utilizava-se de elementos

cristdos embora considerados ilegitimos pelas hierarquias eclesiasticas:

"Para além do gesto, o curandeiro contava com o poder da palavra dita e da
palavra escrita. No primeiro caso, as rezas, as oracdes e ensalmos obedeciam a
um conjunto complicado de procedimentos por analogia ou por oposicao,
explicitados por um relato exemplar de Isabel Bras: 'que disese tres credos a
honra das tres necessidades que Nossa Senhora tivera ao pee da crux e sinquo
credos a honra das cinquo chagas e quinze patres nostres a honra dos quinze
prazeres que Nossa Senhora teve com ho nascimento do seu bento filho no
ventre. E que se ella confitente fizesse estas oracbes polla manhd quando se
alevantasse e a noite quando se deitasse na cama Nosso Senhor a livraria de

todo mal e ndo poderia ser atentada do demonio™®.

No século XVI, em Portugal, o curandeirismo, as artes divinatérias, a magia
(bruxaria ou feiticaria) e as praticas demonolégicas, eram todos elementos
diretamente relacionados, muitas vezes sem diferenciacao e confundindo-se entre si.
A associacdo com tais praticas transgredia, segundo a Inquisicdo, ao primeiro
mandamento (amar a Deus sobre todas as coisas), sendo considerada uma afronta a
descrenca no poder divino para a cura de males fisicos ou espirituais. Frei Bartolomeu
dos Martires, em seu Cathecismo ou doutrina christda e praticas spirituais (1564),

assim o especifica:

"Tambem contra este mandamento peccdo todos os que tem companhia e
comercio com o demonio, ou 0 chamam e usam de seu poderio: como sam todos
os feyticeyros e feyticeyras, benzedeyros e benzedeyras, adevinhadores,
agoureyros, lancadores de sortes e assi todos aquelles que vdo buscar a qualquer

destes para lhes administrar algia cousa ou lhe pedirem qualquer outra ajuda"™®

Esta era portanto uma das formas fundamentais e comuns com que o catolicismo

interpretava as praticas magico-divinatérias: a associagdo da magia com o deménio.

103 ANTT, Inquisicao de Evora, Proc. 4165, fl. 17r. (documento da Torre do Tombo). apud. Bethencourt,
Francisco. 1987, 56.

104 Matrtires, Fr. Bartolomeu dos. Cathecismo ou Doutrina Chistda e Praticas Spirituais. apud. Braga, Antonio
Alvares, 1564, fll XXITV-XXIIIr. apud. Bethencourt, Francisco, 1987, 21.
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Havia também um aspecto importante, nesta tipificacao cultural da feiticaria, que
era o papel atribuido as mulheres, embora n&o exclusivo a elas. Dentro da Europa, a
figura da "bruxa" assume um papel preponderante entre os feiticeiros em geral,
caracterizando assim, tudo aquilo que fosse identificado sob a ampla denominacéo de
"feiticeiro”. Nos documentos da Inquisicdo portuguesa, a grande maioria dos
individuos processados é constituido por mulheres (na ordem de 72,3% a 27,7%), €
entre a tipificacdo dos crimes, encontramos, em ordem crescente, as seguintes
denominacgdes: blasfémia e supersticao (6,4%); nigromancia e artes magicas (10,6%);
cura, vidéncia e adivinhagao (17%); feiticaria e bruxaria (66%).'%

Considerando-se. porém, as diferencas de significados que o préprio termo
"feiticaria" adquire em diferentes contextos, dentro da prépria Europa cada cultura ou
nacao atribuiu sentidos proprios ao problema. Bethencourt indica que o conceito

106

antropoldgico de feiticaria pode ndo ser adequado ao contexto quinhentista'™, no que

aponta a distingdo entre bruxaria e feiticaria. Na Inglaterra e Alemanha, por exemplo,
esta distincdo € bem marcada, enquanto na Europa latina ocorre uma certa mistura

entre os conceitos.

"Assim, witchcraft é o termo geralmente utilizado para designar o mito que
envolve pacto com o demdnio, voo noturno e participacdo em assembleias
coletivas (sabbats), enquanto sorcery cobre um conjunto de técnicas e ritos
magicos que se inserem no espago cotidiano. (..) No caso portugués, os
investigadores passam por cima destes problemas, detendo-se apenas na
diferenca entre a figura da bruxa e a figura da feiticeira. Moisés Espirito Santo, em
'Freguesia Rural no Norte do Tejo", sé registra a presenca de bruxas, que
distingue de curandeiras, sendo as primeiras caracterizadas como mulheres
isoladas e idosas, que lancam mau olhado e pactuam com o deménio. (...) No
estudo do mesmo autor sobre 'A Religido Popular Portuguesa’, os termos bruxa e
feiticeira sdo utilizados indiferentemente, acrescentando as caracteristicas da

personagem a preparacgao de receitas magicas."'”’

105 Bethencourt, Francisco. 1987, 205.
106 Ibid., 24.
107 Ibid., 26.
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No caso, portanto, de Portugal, esta relativa indiferenciacdo dos termos nos remete
a importancia de suas praticas e das denominacdes a elas associadas. Tal como no
caso citado de Isabel Bras, das rezas tidas como supersticiosas, onde encontramos
um exemplo da importancia da palavra oral pronunciada, hd também relatos sobre
diversos gestos, benzeduras, conhecimentos ou tradicbes acerca de plantas e
remédios, bem como de todo o conjunto de praticas tdo caracteristico do universo

simbdlico magico em geral.

"Os curandeiros ou saludadores (termo mais utilizado) também eram
conhecidos no nosso pais por benzedeiros. Com efeito, muitas das descri¢cdes de
cura que registramos passavam por benzeduras, geralmente acompanhadas de
oracbes (ensalmos), bafejos, cuspidelas e aplicacdes rituais de determinados

materiais (nomeadamente o azeite) valorizados pela medicina tradicional."'®

108 Ibid., 55.



73

Também o autor cita exemplos da importancia de objetos, e dos conhecimentos

de plantas curativas. Tais objetos magicos, assim como os procedimentos, vao

constituindo-se no imaginario europeu como fatores de identificacdo direta dos

feiticeiros.

Neste aspecto, isto ocorre especialmente em relagdo as plantas, ervas e

remédios, quando a medicina ocidental-racionalista ainda ndo tanto diferenciava-se do

que passou-se a se chamar, pejorativamente, de "curandeirismo". Pelo amplo

conhecimento de remédios e procedimentos, identificava-se portanto, o feiticeiro.

"Os conhecimentos empiricos sobre as propriedades das plantas, base da
farmacopeia tradicional, completam o quadro de procedimentos de cura. Interessa
detalhar este quadro, tanto ao nivel das doengcas nomeadas como ao nivel das
categorias do sistema simbdlico que esta subjacente. (...) As mesmas categorias
(frio, quente, umido e seco) estao presentes numa cura de cegueira ensaiada por
este saludador numa moga de Arraiolos a pedido do irmé&o dela, frade do mosteiro
de Sao Domingos de Evora. A rapariga cegara depois de passada a infancia, tinha
os olhos cerrados e quando os abria via tudo coberto de névoa, ficando com as
meninas dos olhos brancas. Belchior Fernandes curou-a 'langcando Ihe nos olhos
sangue de pombinhos novos por espaco de cinquoenta dias pera lhe gastar
aquella umidade que neles tinha. E mandou Ihe frigir (...) ervas (...) e untar-lhe

com ellas o estamago. (...) E com este remedio a ditta moga sarou e ve"'®

"O nosso Jorge Anes Castro curava os inchagos com erva do médao
(também chamada de Pero Vaz) que cozia no mel e dava em talhadas a comer
ao doente depois de lhe fazer ingerir um xarope de azeite morno. Os gafos curava

com uma erva molarinha, da qual fazia lavatérios e sumo que dava a beber"'™.

O autor traz ainda outros exemplos de utilizacao variadas substancias, tais como:

sumo de arruda, sangue, malva, erva de Santa Maria, salsa, folhas de ameixoeira,

cera, folhas de loureiro, urtiga, erva cidreira, alfavaca de cobra, hortela francesa, efc...

111

Haviam também diagnésticos de doengas de carater psiquico ou neurolégico

(mesma pég.), feiticos e mau-olhado, e comunicagdo com os mortos. Também "muitos

109 ANTT, Inquisicao de Evora, Proc. 4834, fl. 24v. apud. ibid., 58.
110 Proc. 11432, fl. 19r. apud. Ibid., 59.

111 Ibid., 60.
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dos salutadores referenciados declararam adivinhar as doencgas e as curas através de

sonhos

n1i12.

receitavam amuletos, procedimentos e remédios combinados, que faziam

deles concorrentes também da medicina tradicional:

"As ervas da virtude, particularmente a hera, o endro, o grdo-de-feito e a

almeia, também eram bastante utilizadas na confeccdo de amuletos, diferindo a

forma da sua preparagéo. A hera, por exemplo, devia ser cozida e usada como

113 1

lavatério, obtendo-se assim 'dita graca com todo mundo'', 'o endro devia ser

semeado no dia de Natal numa tijela e posta no altar durante a missa do galo,

finda a qual teria nascido "....""*

E notavel que, tal como em todo o xamanismo universal, a utilizagédo de ervas e

remédios naturais formaram também uma base ancestral de conhecimentos e

tradicbes na Europa, entendida entdo como magia, ou na contraparte maléfica, como

feiticaria. A associagdo feita posteriormente aos pajés, salvo a descontextualizacao

cultural, ndo foi em esséncia totalmente descabida. Os campos de atuagdo eram

também semelhantes, envolvendo curas, previsdes, oraculos, pedidos.

Assim, portanto, Bethencourt resume o campo de atuagdo dos feiticeiros

europeus/portugueses:

"Todos estes aspectos explicam o vasto campo de atuacdo dos magicos:
assuntos amorosos (...); problemas de saude (curas magicas e recurso a
farmacopeia tradicional); aspiragdes sociais (obtengdo magica das boas gragas
dos senhores; adivinhacdo da sorte dos casamentos; conhecimento do paradeiro
de um parente desaparecido); problemas econdmicos (feiticos para melhorar as
vendas; adivinhagao da sorte de negécios; recuperacéo de dividas; conhecimento
do paradeiro de objetos, animais e escravos perdidos); demandas judiciais

(inclinagao magica da vontade dos juizes)'"®.

A partir do levantamento deste conjunto de tradicbes, podemos tracar um

panorama do lugar ocupado no imaginario europeu a respeito destes tipos de

112 Ibid.,

62.

113 ANTT, inquisicdo de Evora, Proc.. 4728, fl. 73r. apud. Ibid., 68.

114 Ibid.,

68.

115 Ibid., 189.
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procedimentos, que situavam-se, basicamento, no campo da marginalidade social, da
transgressao e subversao da ordem oficial, seja ela religiosa, social, ou mesmo diante
do nascente racionalismo.

Desta forma, o individuo possuidor destes atributos foi se constituindo num
elemento extremamente incobmodo dentro da ordem social dos séculos XV e XVI,
quando os estados nacionais cresciam em poder politico e econdmico, ainda ligados
fortemente ao poder supremo da Igreja catdlica. "Sabe-se que o século XVI e a
primeira metade do século seguinte foram em toda a Europa uma idade de ouro da
caca as feiticeiras e da demonologia: perseguicao pela Inquisicdo desses 'velhos'
servidores de satad que sao, sobretudo no mundo ibérico, os mouros, depois 0s judeus
e os 'cristdos-novos'(...)".""

As Coroas fortalecidas pela alianga com a burguesia, salvo em suas
particularidades nacionais, prosseguiam em seu papel de defensores supremos da
religido e da ordem eclesiastica, como podemos constatar, por exemplo, no aspecto
civilizatério embutido na catequese jesuita. O bruxo ou feiticeiro ndo era mais somente

um herege , mas também uma ameaca a nova ordem politico-social:

"A visao da elite eclesiatica sobre o problema da feiticaria e da magia ilicita tem
a sua correspondéncia na visao das elites laicas, nomeadamente da elite juridica,
que transforma a feiticeira e 0 magico, enquanto desclassificados religiosos, em
desclassificados sociais. este aspecto, visivel na propria tipificacdo dos delitos
subjacente as Ordenagdes do Reino, surge ao correr da pena do corregedor do
Funchal, quando escreve uma carta ao rei em 23 de Maio de 1557, onde se queixa
que na ilha ha muitos ladrées, amancebados e feiticeiros'’. (...) O problema
complica-se quando sabemos que a feiticaria (¢ a magia em geral) é definida
como crime de uma forma detalhada tanto nas ordenagdes régias como nas
constituicdes sinodais e nos diplomas organizativos da Inquisicdo, o que implica
uma sobreposicado de jurisdicbes, nem sempre facil de deslindar, por parte de

instituicdes com estratégias de actuacdo diferenciadas"''®

116 Menget, Patrick. 169.
117 ANTT, Corpo Cronolégico, Parte I, maco 101, n° 52. apud. Bethencourt, Francisco. 1987, 22.
118 Bethencourt, Francisco., 22.
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A elite eclesiastica a que Bethencourt se refere é o corpo dominante dentro da
estrutura da Igreja catdlica (bispos, cardeais, etc.) que definiam os parametros
dogmaéticos e administrativos da Igreja, como as definidas pelo Concilio de Trento.
Estavam em consonéncia com as elites laicas e juridicas no que definiam as formas
de agir em relacdo a feiticaria, assim como também em outros aspectos, como nos
objetivos gerais da colonizagdo. Essa consonancia definia a bruxaria como um tipo
grvissimo de crime a ser combatido e rigosamente punido.

Estamos portanto diante de um campo absolutamente condenado e maldito, e
mais do que simplesmente discriminado, objeto de um severo combate na qual a
fogueira da inquisicdo foi sua expressdo mais significativa. Deste modo, quando
praticas e procedimentos semelhantes foram sendo encontradas em outros povos e
culturas, assim foram lidas e interpretadas. Nao somente o vocabulo "feiticeiro” foi
atribuido aos individuos encontrados, como também este termo veio carregado de
todo o sentido depreciativo adquirido de referéncias marcadamente tdo densas e
obscuras.

As semelhancgas a feiticaria ndo se davam somente em relagdo as praticas
xamanicas, mas também a prépria cosmologia nativa, que incluia maus espiritos,
acbes maléficas, e as acusacoes de feiticaria dos pajés em relacao aos padres, como
por exemplo, ao afirmarem que o batismo causava a morte. Patrick Menget considera
que indios e europeus compartilhavam assim, em alguns pontos, uma cosmologia
semelhante, fator que certemante contribuiu ainda mais para a demonizacdo do

Xamanismo:

"Ha entdo nessa crenca (da existéncia de feiticeiros e da realidade fisica do
demodnio) uma face teoldgica, um aspecto socioldégico e uma teoria da eficacia
magica, e € notavel que, segundo todas as nossas fontes, os indios da época
acreditassem igualmente na feiticaria, praticassem maleficios a distancia,
atribuissem a seus inimigos poderes sobrenaturais - especialmente o de transmitir
doengas - e condenassem a morte os que eram acusados de feiticaria. Essas
duas culturas tinham portanto uma espécie de cosmologia moral comum, € o

reconhecimento dessas similitudes foi imediato."'"®

119 Menget, Patrick., 169.
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Além disso, a parte dessa associacdo atribuida aos pajés, a perseguicdo a
feiticaria na forma que se fazia em Portugal também se reproduzia na esfera colonial.
Sob o comando da Igreja catdlica através das acgdes inquisitoriais, e através da
aliangca com a Coroa, a coldnia foi por exceléncia o espaco das penas de degredo
para os criminosos em geral, o que tranferia ao Brasil mais elementos dessa fusdo

entre religiosidade catdlica e bruxaria, conforme indica Laura de Mello e Souza:

"Apresentando elementos de continuidade com relagéo a cultura e a
religiosidade popular da Europa no inicio da Epoca Moderna, as praticas religiosas
da Coldnia se confundiam muitas vezes com as praticas magicas e de feiticaria,
em quase tudo semelhantes aos casos metropolitanos estudados por Francisco
Bethencourt. Muitas das bruxas acusadas em terras brasileiras ja& haviam sido
encarochadas em Portugal por crimes analogos, vendo-se por este motivo

degredadas para o Brasil"."®

A feiticaria da Europa, embora adquirisse novas formas no mundo colonial,
enquanto encontrava novos elementos através da alteridade religiosa em relagéo ao
xamanismo, exportava também seu imaginario que servia aos interesses e ao
entendimento do comportamento religioso dos indios. Dessa forma, o imaginario das
praticas magicas se reinventa, os conceitos ganham uma nova dindmica na colénia. O
Brasil enquanto "inferno atlantico", conforme indicado pela autora, conjugava entéo a
feiticaria sob duas formas que se fundiam numa unica: as bruxas degredadas da
metropole, com suas receitas magicas; e os pajés brasileiros, com suas praticas

assim demonizadas.

120 Souza, Laura de Mello e. 1993, 51.
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2.2 A representacao do pajé

Ao serem imediatamente encontrados e reconhecidos pelos europeus, 0s pajés
foram portanto, invariavelmente identificados como feiticeiros, tanto pelos padres
como pelos europeus leigos. Associado a isto, pareceram evidentes suas ligagoes
com o dembnio, ainda mais quando se observavam suas praticas de comunicacao
com os espiritos, além da prépria constatacdo da presenca de espiritos maléficos no
pantedo da cosmologia nativa. E conforme ficava claro e definido seu papel
antagonista a catequese, foram também os pajés identificados enquanto mentirosos,
enganadores, portadores da ilusdo e da falsidade, enfim.

O franciscano André Thévet, em 1557, deixou estas impressoes registradas de
forma veemente. Embora sua narrativa tenha esta particularidade de forte objecéo e
desprezo pelos pajés, suas palavras evidenciam um reconhecimento de seus

poderes, apesar de manifestados, evidentemente, de forma negativa:

"Os selvagens tem ainda outra crendice estranha e absurda: ha uns poucos
entre eles, chamados pajés, a quem consideram como verdadeiros profetas,
declarando-lhes todos o0s seus sonhos para que eles os interpretem, certos de
que suas palavras sejam de fato verdadeiras. (...) Conforme diziamos, estas
criaturas dedicam grande reveréncia a seus profetas, aos quais chamam de pajés
ou caraibas, palavras que equivalem a "semideuses”. De fato, os americanos

sdo, sem tirar nem por, tao idélatras quanto os antigos gentios." '#'

Thévet registra suas impressoes negativas quanto aos pajés, utilizando de forma
equivavente os termos "pajé" e "caraiba", ndo somente pelo fato de mentirem, mas por
usarem de seu poder voltados & pratica do mal, com objetivos egoistas. E notavel
neste techo seu emprego do termo "semideuses", relacionado ao paganismo classico,
ao invés de um termo mais cristianizado como "santidade", mais empregado pelos

padres, para assim dar por certa a condicao de idolatria.

"Estes pajés ou caraibas sdo pessoas de ma vida que se dedicam a servir

ao diabo, a fim de iludir seus semelhantes. Tais impostores, para disfarcar sua

121 Thévet, André. 1978, 116.
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malignidade e fazer-se honrar acima dos outros, ndo se fixam em um
determinado lugar. Tornam-se vagabundos, errando aqui e ali pelas matas ou
onde quer que seja, nunca regressando a aldeia com o restante da tribo, mas so
o fazendo de raro em raro e em determinados horarios. Querem com isto fazer
crer que estiveram recebendo alguma comunicagdo dos espiritos referentes a
assuntos de interesse da aldeia, e que os espiritos teriam ordenado isso ou
aquilo, ou teriam dito que aconteceria tal ou qual coisa, etc. Por causa disso sao
acolhidos pela aldeia com toda a honra e consideracdo, sendo alimentados e
sustentados de tudo, sem que tenham que fazer qualquer outra coisa além disso.
Os selvagens sentem-se bastente felizes quando conseguem cair nas boas
gracas do pajé e quando este lhes concede o privilégio de aceitar um de seus
presentes.

Quando acontece que um selvagem fique irritado ou tenha alguma rixa com
outro, ele logo procurara seu pajé para que este providencie o envenenamento e
a consequente morte de seu desafeto. Para tanto, o pajé faz uso, entre outras

substéncias, do fruto da arvore chamada auai"#

O propésito de desqualificar o pajé é aqui bem evidente. Thévet ndo acredita em

suas acoes, reduzindo tudo a uma forma de iludir a comunidade pela uUnica intencao

de praticar o mal. Ao relatar seus procedimentos, faz questao de sublinhar que serve a

um espirito maligno.

Mas esta comunicag¢ao nao seria exclusiva do pajé-caraiba, pois os habitantes da

aldeia também assim o invocam, enquanto este encontra-se recolhido na cabana.

Assim o frade franciscano deixa claro que o dembnio se faz presente entre os indios,

enquanto o pajé seria o seu intermediario:

"Outra coisa digna de mengédo é que os selvagens dispensam tais honrarias e
reveréncias aos pajés que chegam até adora-los, ou melhor, a idolatra-los.
Pode-se constatar isso quando o pajé regressa de algum lugar e o poviléu vai
recebé-lo antes que ele entre na aldeia, prosternando-se e rogando: 'Faze com
que eu ndo fique doente, e com que nem eu e nem meus filhos morramos!'. Ou
entao fazem suplicas mais especificas. Ao que o pajé responde: 'Tu ndo vais
morrer, nem vais ficar doente' ou coisas semelhantes.

Quando acontece as vezes ser um pajé pilhado em erro e de ndo coincidirem

122 Ibid., 117.
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0s acontecimentos com seus pressagios, matam-nos os selvagens sem qualquer

problema, de vez que o consideram indigno do titulo e da dignidade do cargo." '#

Ha neste ponto uma informacéao bem relevante: é necessaria uma habilidade na
acao de iludir, sob pena do pajé ser desacreditado e morto. Assim, embora Thévet
reitere seu carater de enganador, reconhece sua destreza como fonte de seu poder, e

das homenagens que recebe. Prossegue entédo o franciscano:

"Cada aldeia, de acordo com seu tamanho, mantém um ou dois destes
veneraveis. E quando é necessario adivinhar alguma coisa muito importante, 0s
pajés realizam certas ceriménias e invocagées diabdlicas, procedendo do modo
que a seguir descrevo: em primeiro lugar, mandam que se construa uma choga
nova, ndo permitindo que ninguém nela habite antes de findar a ceriménia. No
interior, armam uma rede branca e limpa. A sequir, levam para la grande
variedade de viveres, incluindo sua bebida tradicional, o cauim, que deve ter sido
preparado por uma virgem de dez ou doze anos, e também a farinha de raizes,
que usam em lugar do p&o. Tudo assim arrumado, retine-se o povo e conduz seu
profeta a cabana. Ali ele ficara sozinho, depois que uma jovem lhe trouxe agua
para suas ablucbes. Note-se, porém, que ele, antes de proceder a cerimonia,
devera abster-se de contatos com sua mulher pelo espaco de nove dias. La
dentro, sozinho, depois que todo o povo se retirou, estende-se o pajé na rede e
comecga a evocar o espirito maligno, o que demora cerca de uma hora, sendo
esta cerimbnia desconhecida dos demais. Ao final dessas invocacobes, chega o
espirito, dando-se a revelar pelo som de pios ou assovios (ao que dizem).

Informaram-me alguns selvagens que este mau espirito se manifesta
eventualmente no meio do povo reunido. Embora ndo se deixe ver, da-se a
perceber por meio de ruidos ou de uivos. Entdo, gritam todos a uma sé voz: 'Nos
te pedimos que digas a verdade ao nosso pajé que te espera la dentro!".

As indagacoées feitas ao espirito referem-se as guerras contra seus inimigos.
Perguntam-lhe sempre quem alcangara a vitoria. Ouvem-se habitualmente as
mesmas respostas: alguém sera preso e devorado pelos inimigos, um outro sera
malferido por algum bicho feroz, e coisas deste tipo, dependendo do que for
perguntado.

Um silvicola contou-me que seu profeta, entre outras coisas, havia previsto

123 Ibid., 117.
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nossa chegada. Chamam a este espirito de uiucira. Estes e muitos outros fatos
foram-me confirmados por alguns cristdos que ai vivem ha muitos anos.
Contaram-me também que os selvagens ndo se langcam a nenhuma empresa sem
antes consultar seus adivinhos.

Quando a ceriménia secreta chega ao seu final, sai da cabana o pajé, sendo
incontinenti rodeado pelo povo, ao qual faz uma arenga, narrando tudo o que la

dentro ele ouviu. Depois disso, s6 Deus é quem sabe quantas dadivas e

presentes ele recebe!"?*

Aqui a pratica divinatéria é descrita em suas fases, que embora se considere como
regra geral, possa estar mais relacionada a algum evento especifico que Thévet possa
ter presenciado ou sabido. Mesmo se tenha sido escrito de forma ficcional, ndo
poderia dixar de ter sido baseada em dados e informagdes gerais, dadas suas
coincidéncias a de outros relatos. Sua interpretacao dos fatos, que carrega no tom
pejorativo, contribui para relativizarmos a leitura, por exemplo, em relacao a afirmacéao
de que o espirito evocado seja maléfico, ou que o tema mais comum seja quase
sempre o das guerras. Mas a descri¢cdo da etapas, como a de que o pajé se recolhe
para ficar sozinho, é verossimil quando comparado a estudos antropolégicos inclusive
do xamanismo contemporéneo. A cabana nova, a rede limpa, os viveres e 0 cauim
estdo presentes, e 0 pajé deve passar pelo recilhimento como um exercicio de
concentracao a fim de alcangar a intermediacao espiritual.

Esta descricdo da ritualistica é semelhante a encontrada em diversos relatos,
como em Nobrega e outros jesuitas. Nessas fontes, fica muito evidenciada a pratica
da previsao do futuro, mais comumente denominada como profecia, também esta um
ingrediente bem caracteristico das artes da feiticaria. A partir das cartas dos
primeiros missionarios jesuitas, a expressdo que identificamos como a mais
comumente utilizada ao se referir aos pajés, € mesmo o termo "feiticeiro". Sem outras
referéncias que pudessem relacionar o poder dos pajés a uma pratica espiritual
reconhecida, a explicacao natural para a forca deste poder s6 poderia ser entendida
nesta associacdo com as forcado mal, originadas pelo demoénio, tal e qual como entédo

identificada e perseguida na Europa.

124 1bid., 118.
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09 - Bolsa xama (tuapi) - indios Wauja do Mato Grosso. Serve para guardar o
maraca, os cigarros de tabaco nativo (hoka), e pequenos objetos utilizados para
prestar servicos de cura e adivinhagdo. Museu Nacional de Etnologia - Lisboa,
2000.

De acordo com o senso comum e aplicado as proprias populagdes do velho
mundo, feiticaria e demonizag&o, em vista disso, estavam diretamente relacionadas.

Na Bahia, em 1554, o jesuita Luis da Gra referia-se aos pajés da seguinte forma:

"No faltaron los hechizeros suios (que yo pienso serem solamente mentirosos
y enganadores, y que no tienen comunicacion con el demonio, aunque los
antiguos de la tierra dizen que tienen y que muchas vezes les apparece e les daa
de pallos, y que a esta causa traen siempre fuego de noche, - bien see que le
tienen ellos muy gran miedo): éstos les persuadieron que en el baptismo le
echavamos la muerte, y que aquell nombrar de Jesus y el santiguar era el sefal,
y que bien lo veido quando estava alguno enfermo que se moria con lo

santiguaren y con le nombraren Jesus."?

125 Carta do P. Luis da Gra ao P. Inacio de Loyola. apud. Leite, Serafim. 1951, vol. 2, 134.
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Eis aqui portanto a via de mao-dupla da acusacao de feiticaria: o pajé que acusa
0s padres de trazerem a morte pela catequese e pelo batismo.

Ha de se fazer aqui, porém, uma pausa para reflexdo: como pode a voz do pajé
passar pelo filtro destas epistolas? De que forma aquilo que era vivido podia ser
registrado pela escrita, por aqueles que estavam a servico de um dos lados do
encontro que, mais propriamente, deveriamos designar como disputa? Estas cartas,
elas préprias instrumentos dessa disputa na colossal empresa da catequese, nada
mais poderiam sendo refletir a verdade histérica daqueles que possuem as tintas e as
penas (de escrever, ndo as plumarias), ou entdo, até certo ponto poderiam também
propiciar um eco a voz dos sujeitos subjugados? Se estas questdes cruciais tem
respostas, decerto que passam pela leitura atenta e consciente de seus préprios

significados e limites.

"As cartas, no verossimil que proponho, devem ser vistas, antes de mais nada,
como um mapa retérico em progresso da propria conversao. Isso significa afirmar
que sao produzidas como um instrumento decisivo para o éxito da agdo missionaria
jesuitica, de tal modo que as determinagdes convencionais da tradicdo
epistolografica, revistas pela Companhia e aplicadas aos diversos casos vividos,
mesmo 0s mais inesperados, sedimentam sentidos adequados aos roteiros
plausiveis desse mapa. As cartas trocadas a partir do Novo Mundo véao, por assim
dizer, construindo o caminho que, depois, anacronicamente, pensamos existir antes
ou independentemente da andanca delas. Assim, o que quero dizer, € esforgco-me
para demonstra-lo, é que as cartas nao testemunham, nem significam nada que a
sua propria tradicdo e dindmica formal ndo possa acomodar. Bem ao contrario, os
seus conteudos mais complexos, como o indio ou o jesuita, ou, ainda melhor, o

indio do jesuita sdo fungdes estritas dessa acomodacao histérica do género"'#

O autor indica que a redacao das cartas missionarias seguiam, e se baseavam,
determinagdes diversas, tanto dogmaticas quanto retéricas. Embora ainda partissem
de normas mais antigas, remotas ao século Xll, e de uma nova epistolografia
desenvolvida entre os séculos XV e XVI, a escrita das cartas jesuiticas seguia sua
propria logica, adquirida pelo seu proprio sentido missionario de acordo com as regras

da Companhia de Jesus, e também pelas novas determinagdes eclesiasticas

126 Pécora, Alcir. 1999, 373.
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formuladas pelo Concilio de Trento. A importancia que as cartas adquirem, dentro das
Constituicbes, é enorme, e constituiem-se como ferramentas fundamentais do
exercicio missionario, e até mesmo como pratica religiosa, mistica e devocional.'®

Suas redacbes seguem formas muito rigidas, tanto na forma quanto nos conteudos:

"A prépria escrita das cartas, por vezes, apresenta-se como efeito de uma
ordem a que trata de obedecer prontamente: 'O anno passado de 1559 me deram
uma de Vossa Alteza em que me manda que eu escreva e avise das cousas
desta terra, que elle deve saber. E pois assim m'o manda, lhe darei conta do que

Vossa Alteza mais folgara de saber, que é da conversdo do gentio (...)".'*

Portanto, segundo Alcir Pécora, o que estas fontes escritas podem nos trazer
sobre os indios € algo extremamente limitado. Ndo buscavam um retrato geral e muito
menos cientifico do cenario colonial, nem buscavam nenhum assunto notavel a ndo
ser naquilo que estivesse relacionado aos objetivos missionarios. Nao foram, enfim
escritas, com o objetivo de investigar a realidade, mas sim de atuar sobre ela,
carregando nas palavras o peso das verdades inquestionaveis dos mistérios religiosos
que elas mesmas poderiam levar, como nas preces e oracdes, que inclusive faziam
parte de sua estrutura. Tal como na importancia das palavras e da linguagem oral no
xamanismo, o catolicismo também guardava um lugar de sentido sagrado a
linguagem. Segundo Foucault, o préprio sentido da linguagem ja possuia algo dessa

natureza:

"No século XVI, a linguagem real ndo é um conjunto de signos independentes,
uniforme e liso, em que as coisas viriam refletir-se como num espelho, para ai
enunciar, uma a uma, sua verdade singular. E antes coisa opaca, misteriosa,
cerrada sobre si mesma, massa fragmentada e ponto por ponto enigmatica, que
se mistura aqui e ali com as figuras do mundo e se imbrica com elas: tanto e tdo
bem que, todas juntas, elas formam uma rede de marcas, em que cada uma pode
desempenhar, e desempenha de fato, em relagéo a todas as outras, o papel de
conteudo ou de signo, de segredo ou de indicagdo. No seu ser bruto e histérico do

século XVI, a linguagem ndo é um sistema arbitrario; esta depositada no mundo e

127 Ibid., 381.
128 Nobrega, P. Manoel da. apud. ibid., 387.
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dele faz parte porque, ao mesmo tempo, as proprias coisas escondem e

manifestam seu enigma como uma linguagem e porque as palavras se propdem

aos homens como coisas a decifrar."®®

Tendo em vista, portanto, as limitacdes epistemoldgicas das fontes, a analise do
discurso procura seus caminhos, por exemplo, nos elementos comuns entre os textos.
O tom predominante que podemos verificar nos relatos dos missionarios €
praticamente sempre 0 mesmo: o que identifica o pajé como feiticeiro, de forma muito
reiterada. Escrevendo a partir da missées do Paraguai, o padre Roque Gonzéales, em

1614, assim refere-se a um deles:

"Sus hechicerias mayormente son farsas y meras amenazas de herir a los
indios con saetas envenenadas. Deseaban ser bautizados, abjurando ellos
publicamente su arte falsa y venenosa; confesando que eran farsantes y
embaucadores, que se habian servido de artes diabdlicas, por lo cual pidieron
humildemente perddn y entregaron las herramientas de su mentiroso arte para

que fueran quemadas. Acto seguido han sido bautizados. {(...)"*

Esta visdo fazia sentido sobretudo na postura assumida pelos pajés ao se oporem
a catequese jesuita, identificando-os como portadores do mal, como no caso do
batismo, chegando até mesmo a se organizarem em resisténcia, conforme nos indica
Ronaldo Vainfas em relagdo aos movimentos denominados "santidades"'®'. Também
contribuia para esta visao o fato dos pajés serem os detentores das tradicées nativas
que os jesuitas identificavam como a principal dificuldade para a catequese, as
técnicas pejorativamente chamadas de curandeirismo, as festas também
pejorativamente chamadas de "bebedeiras”, os préprios costumes ancestrais, como o
de andarem nus, e o0 horror causado pelas cerimbnias de antropofagia. Dentro desta
justificativa para o poder dos pajés, e reiterando-se a acusacao de serem mentirosos e

enganadores, em varias das fontes documentais do séculos XVI e XVII, sao relatados

129 Foucalt, Michel. 2002, 47.

130 Carta do padre Roque Gonzalez de 8 de abril de 1614. apud. Strausfeld, Michi. 1991.

131 O termo "santidade", neste sentido, refere-se ao fendmeno social ocorrido entre diversos povos indigenas da
América do Sul a partir do séc. XVI, caracterizado, entre diversos aspectos, pela elaboracdo de cultos religiosos
que combinavam elementos xamadnicos e catélicos, muitas vezes adquirindo um sentido de resisténcia social
frente ao colonialismo. O mais conhecido e documentado destes movimentos foi a chamada "Santidade
Jaguaripe", ocorrida na Bahia entre 1580 e 1585, estudado por Ronaldo Vainfas em "A heresia dos indios", 1995.
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que os pajés "se faziam de santos", ou "fingiam trazer santidade", especialmente
quando da chegada dos grandes caraibas, e da alteracdo das atividades realizadas
nas aldeias nestas ocasides. A demonizagdo t4o em voga na Europa e transplantada
para as Ameéricas, como indicada por Laura Mello e Souza, associou diretamente o
pajé ao deménio e consolidou definitivamente a sua imagem, passando este a assumir

o papel de "inimigo numero um" do projeto civilizador da catequese.

"Frente este cenario, a Unica explicacao possivel para a dificuldade enfrentada
pelos missionarios seria, como indicou Bosi, 'a demonizacao dos ritos tupi' (1994,
p. 68). A ortopraxia luso-crista esbarraria no caraiba, eleito o principal adversario

das transformagdes propostas pela Companhia de Jesus."'

Esta presenca do deménio na América, associado ao pajé-feiticeiro, respondia ao
sentido de suas praticas e de seu poder, assim como ao estranhamento com as
praticas e comportamentos dos povos indigenas, de modo geral, tidas como imorais,
pecaminosas, e absolutamente contrarias aos preceitos éticos da civilizagdo crista.
Tao radical quanto a visdo edénica do paraiso terrestre, onde a pureza original
favoreceria a missdo da catequese, a presenga demoniaca configurava-se como o

principal problema a ser vencido na batalha espiritual missionaria.

"Por outro lado, como observa Laura de Mello e Souza (1987), se é verdade
que as fontes realgam a predominéncia dos motivos edénicos na descricdo da
natureza da nova terra, do lado da humanidade (ou melhor, sub-humanidade) a
alteridade radical representada pelos povos indigenas marca fortemente a
predominancia do diabdlico. A mesma humanidade monstruosa que a Idade
Classica e a ldade Média tinham projetdo na alteridade antropolégica da India,
depois na da Etiopia e finalmente na da Escandinavia, ia migrando para a
América. Da mesma maneira, 0 demdnio, que a evangelizacdo expulsara (ou
acreditava ter expulsado) da Europa, reaparecia na América, constituindo-se

como a verdadeira 'vedete' da heterologia americana (id. 1993).""%®

132 Cressoni, Fabio Eduardo. 2013, 134.
133 Pompa, Cristina. 2002, 37.
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Nos primeiros tempos da catequese jesuita, portanto, o pajé foi logo identificado
como o principal obstaculo a conversdo dos indios, no que nao deixa de ser um
reconhecimento de seu poder e influéncia sobre aqueles povos, ainda muito forte
neste primeiro século da colonizagdo. Como lider e representante das tradicoes
religiosas, a partir de entdo ja identificadas enquanto crencas contrarias ao
catolicismo, os pajés consolidaram-se como principal alvo de combate da parte dos
missionarios ndo apenas no sentido de elimin-los, como também de se neutralizar

sua influéncia sobre os indios convertidos.

"Ao longo do século XVI, a principal frente de acdo adotada pelos
missionarios foi a luta contra os pajés e caraibas que, certamente, representavam
a ultima e mais poderosa linha de defesa das tradi¢g6es indigenas. Especialmente
concentrada, a ofensiva contra os 'feiticeiros' justificava-se na certeza de que a
presenca e influéncia carisméatica dos pajés ameacavam subverter o trabalho dos
proprios padres. Certa vez, Anchieta observou que a obra missioneira em Sao
Paulo encontrava seu mais forte rival num profeta carismatico 'ao qual todos
seguem e veneram como a um grande santo', e que tinha a intencao de destruir a
Igreja catdlica. No interior dos aldeamentos, segundo NoObrega, os pajés
espalhavam que a 4gua do batismo constituia a causa das doengas que naquela

altura assolavam as populagoes nativas."'*

Agnolin ressalta que tudo o que se considerava como demoniaco ou maléfico entre
os indios estava identificado aos "habitos e costumes antigos" decorrentes das
influéncias dos pajés, tidos como a encarnagao e intérpretes todo o mal, com suas
“cerimbnias diabdlicas” de caiunagens e antropofagia, € impedimento das acbes
missionarias. Foram reconhecidos nos indios excessos (de costumes) e auséncias (de
crengas); 0S primeiros preocuparam mais 0S missionarios, por quem eram
combatidos.” Alcir Pécora indica quais destes elementos encontram-se mais

presentes nas cartas jesuitas:

"No conjunto dos 'maus costumes' dos indios, sistematicamente constituido pelas

cartas de Nébrega, encontram-se, entre as tépicas de maior ocorréncia, aquelas a

134 Monteiro, Jonh Manuel. 2009, 48.
135 Agnolin, Adone. 2007, 276.
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propésito de praticas 'contra natura', como as do canibalismo, da poligamia e da
nudez, principalmente. Encontram-se também tépicas politicas, como as referentes
ao continuo estado de beligerancia entre as tribos, a vida em discérdia (efeito

suposto da falta de prudéncia, conselho, e sujeicdo ao afeto da ira e da vontade de

vingancga) e as que lamentam a auséncia de lei comum e de rei Gnico.""*®

Mas havia também, no entendimento dos padres, pontos positivos que podiam
favorecer a evangelizacdo. Isto estava relacionado, de certa forma, aquela ideia inicial
da pureza do indio, pronto para receber a instrugdo catélica. Pécora indica também,
nas cartas de Nobrega, elementos que diflcutavam e que facilitavam a acdo da
catequese: falta de fé, ignorancia de Deus, sensualidade, brutalidade, alcoolismo,
inconstancia de suas crencas, nomadismo, e incompletude da lingua indigena; por
outro lado, docilidade, obediéncia aos padres, curiosidade pelos oficios sacros,
desejo de aprender, pecados na maioria veniais, memdrias longinquas de fé (dilavio,
passagem de Sdo Tomé pela terra'®’), e a ndo adoragéo de um Deus contrario ao dos
cristdos, formando assim aquilo que foi considerado inicialmente pelos missionarios, o
indio como um "papel em branco", pronto para receber a pregagéo catodlica.'®®

Nos primeiros tempos do século XVI, enquanto ainda o xamanismo estava mais
fortemente arraigado em suas formas originais, este combate tornava-se, segundo os
conteudos das cartas, reciproco e direto, com os pajés também acusando os padres
de mentirosos e portadores do mal, envolvendo a questdo das referéncias e dos
modelos cristdos e xamanicos reconhecidos entre padres e pajés, neste periodo de

disputa espiritual pelos indios.

136 Pécora, Alcir. 1999, 393.

137 Trata-se do conhecido "Mito de Sumé", a lenda relatada por Thévet, Nébrega, Montoya, Yves d'Evreux e
Claude d'Abbeville, a qual o apéstolo Sdo Tomé teria visitado as Indias Ocidentais em épocas remotas.
Segundo Métraux, est4 ligado ao mito do herdi civilizador Sumé (Sommay, por Thevet), um grande caraiba,
duplo da mesma personalidade de Monan e Maira-Monan, relacionado ao dildvio, ao conhecimento da
agricultura, ao uso do fogo e a organizagdo social. O mito propagou-se entre os brancos ao ser associado a
Sdo Tomé e a missao dos apostolos de levar o evangelho a todos os cantos do mundo. Nébrega cita numa
carta: "Dizem eles que Sdo Tomé, a quem chamam Zomé, passou por aqui. Isto lhes ficou dito de seus
antepassados." (Clastres, Héléne - 1978, p. 23). Sérgio Buarque de Holanda, em Visdo do Paraiso, dedica
um capitulo inteiro ao tema, indicando relatos de diversos lugares da costa e do interior do Brasil onde se
encontrariam impressas as pegadas dos pés do apdstolo, tido como um precursor dos futuros padres que
viriam a terra (Holanda, Sérgio Buarque de - 1998, p. 108 a 129).

138 Pécora, Alcir. 1999, 394.
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“O objetivo da catequese encontra neles o principal obstaculo, enquanto eles
evocam, com suas cerimbnias, os antigos costumes. (...) Neste sentido podemos
destacar como entre missiondrios e caraibas, entre catequese e 'cerimbnias
diabdlicas’, determinou-se uma 'batalha pelo monopdlio da santidade' (...), que

justificava e até exigia, em suas estratégias, o apoderamento de instrumentos,

simbolos, modalidades e falas dos outros”'.

Nas cartas dos jesuitas encontramos relatos de varios episoédios envolvendo os
pajés, alguns relatando suas influéncias negativas junto aos catecumenos e
habitantes dos aldeamentos, outros tratando de fatos isolados e até mesmo de casos
de conversao, além de casos e situacoes diversas. Mas de maneira geral, sempre sao
utilizados os mesmos adjetivos em sua caracterizacdo enquanto poderoso feiticeiro,
mentiroso, agente do deménio, e inimigo da conversdo dos indios. Seu grande poder
procederia do proprio demdnio, ou de suas proprias habilidades com a mentira, a
falsidade e a enganacdo. Mas as suas praticas, relacionadas ao que os padres
chamavam de "tradicdes antigas" (que seriam os maus habitos dos indios) cuja
eliminacdo consistia num dos objetivos centrais da catequese religiosa-civilizatéria,
era invariavelmente entendida como feiticaria. No original desta carta escrita em latim,

na S&o Paulo de Piratininga de 1554, Anchieta utiliza o termo "veneficis" (feiticeiro):

"(...) structo quodam tuguriolo veneficis suis (quos pagés nominant) sacrificium

afferre caeperunt, sciscitantes ab eis quid ipsis in conflictu successurum esset(...)" '

Aqui temos, mais uma vez, um relato da habilidade visionaria do pajé, sua
pratica de prever o futuro, também relacionada a oratéria, que tanto poder exercia
sobre as populacdes. Tal como todas as suas praticas, também esta reforcava sua
associacdo com a feiticaria. E sabido que os pajés-caraibas recebiam muitas
homenagens dos indios, atitude esta que era vista pelos padres como devocado ou
idolatria, sendo por eles também fortemente condenada.

E importante ressaltar que, nessa luta espiritual pelas consciéncias, os padres

139 Agnolin, Adone. 2007, 49.

140 Traducao livre: "Na véspera de entrarem em luta, os que tinham vindo doutras partes, como é costume
deles, construiram uma pequena cabana e comegaram a oferecer sacrificio aos seus feiticeiros (a quem
chamam pagés), perguntando-lhes que lhes iria suceder no combate (...)" Carta do Ir. José de Anchieta ao P.
Inacio de Loyola. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 2, 91.
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missionarios muitas vezes adotavam modelos de suas praticas, ndo somente por
serem estas as formas com que os indios reconheciam a lideranga espiritual, mas
também porque assim aproximavam-se das culturas e tradigbes nativas de acordo
com o ponto de vista referencial dos préprios nativos, numa pratica especialmente
caracteristica da catequese jesuita, voltada a traduzir suas acbes as culturas dos

povos em que atuavam.

"Neste sentido, ndo bastava apenas desacreditar os pajés; os jesuitas também
teriam de apropriar-se do papel de lider espiritual carismatico. De fato, nas suas
atividades missioneiras, os jesuitas frequentemente adotavam praticas que
acreditavam proveitosas por emularem as praticas pré-coloniais. Era comum, por
exemplo, ao modo dos discursos dos chefes e pajés, os jesuitas pregarem de
madrugada. igualmente, Anchieta, ao buscar a conversdo de algumas aldeias
tupinamba ao longo do litoral, langou m&o de um discurso curiosamente
semelhante ao dos mesmos pajés carismaticos que tanto desprezava. ' Falando em
voz alta pelas casas como é seu costume', Anchieta colocava 'que queriamos ficar
entre eles e ensinar-lhes as coisas de Deus, para que ele lhes desse abundancia

de mantimentos, satide e vitdria de seus inimigos e outras coisas semelhantes".'"'

Esta relativa aproximag@o com o xamanismo foi também um dos componentes
do hibridismo cultural nascido no encontro religioso. Esta adogdo do discurso dos
pajés, conforme relatado por Anchieta, colocava-os também, aos olhos dos indios,
como individuos detentores de um poder efetivo. Dai, por exemplo, o sentido adquirido

pelo termo caraiba, para se referir ao branco.

"Também do lado indigena houve a leitura da alteridade europeia nos termos
oferecidos por sua propria cosmologia. (...) Aqui também existem exemplos
extraordinarios do trabalho de tradugdo e de transformacdo permanente de
codigos e registros. O primeiro esta na utilizagdo do termo indigena caraibas para
indicar os brancos, que € o oposto especular do termo santidade para indicar os
xamas: a leitura que os indigenas fazem da alteridade (principalmente missionaria),
nos primeiros anos do encontro, passa pelo cédigo xamanistico, até porque, como

vimos, essa identificagéo é incentivada e procurada pelos padres."'*?

141 Monteiro, John Manuel. 2009, 48.
142 Pompa, Cristina. 2006, 124.
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O padre identificado enquanto caraiba inseria-se, evidentemente, na imagem do
pajé-caraiba construida por eles mesmos. Podemos verificar também que este
imaginario construido em torno dos xamas americanos foi, de forma geral, 0 mesmo
em todo o mundo colonial, ndo restringindo-se a relacao entre jesuitas e tupinambas.
Referindo-se aos relatos dos padres franciscanos no Peru, ainda lutando pelas
mesmas dificuldades de evangelizagdo em momentos tardios do séc. XVII, Michael

Taussig nos levanta a seguinte informacao:

"E esta mesma fungao politica e moral do ato de memorizar que muito peocupa o
bispo Pefia Montenegro na altaneira cidade de Quito, onde ele se ocupava com as
missdes franciscanas, em meados do séc. XVIl. Em seu manual de instrugdes para
uso dos missionarios, publicado em 1668, o bispo nota que os feiticeiros e magicos
indios constituem o principal obstaculo a propagagdo do Evangelho: 'Eles resistem
com diabdlico fervor, de tal modo que a luz da verdade ndo desacreditara suas
fabulosas artes. A experiéncia nos ensina que tentar subjuga-los € como tentar
amaciar o bronze, domar tigres ou domesticar ledes'. Sdo eles que ameagam 0s
indios cristdo com secas, quebra das colheitas e afirmam que enviardo tigres e
serpentes para comé-los. Além do mais, sédo esses feiticeiros que estimulam levantes
contra os espanhdis, uma acusacao reiterada volta e meia pelos missionarios que
enviaram relatérios a partir dos sopés das montanhas, ao leste de Quito.
Ocasionalmente eles associavam essas rebelides, inspiradas pelos xamas, com a

permanéncia de ritos funebres e com o costume de se beber a cinza dos mortos."'*?

Esta dificuldade em se lidar com os xamas, por parte dos missionarios, nao deixou
todavia de ter suas consequencias a longo prazo. Ainda em principios do séc. XVII,
podemos reparar que 0s pajés continuam presentes, porém tendo perdido a grande
visibilidade que possuiam no século anterior. O processo de aculturagdo dos indios foi
crescendo e se consolidando, enquanto o processo de povoamento e ocupacéo pelos
portugueses fortalecia o catolicismo. Por diversos motivos, tais como a perseguicao e
a condenacédo de suas praticas, os pajés sao relatados mais discretamente, sendo
matizados na ambigua figura do curandeiro.

Uma das mais importantes referéncias deste periodo sédo os relatos de Claude

D'Abbeville e Yves D'Evreux, capuchinhos franceses que estiveram no Maranhdo com

143 Taussig, Michael. 1993, 354.



92

a missao francesa de evangelizacdo dos tupinambas. Ramo da Ordem Franciscana
aprovada em 1528 pelo Papa Clemente VII, os capuchinhos instalaram-se
oficialmente no Brasil somente em 1642, porém a primeira presenca destes religiosos
ocorreu neste momento, quando da ocupacgao francesa e fundacéo da cidade de Séo
Luis, no estabelecimento da chamada Franga Equinocial (1612-1615).

D'Abbeville, que passou quatro meses de 1612 na missdo do Maranhéo,
acompanhando a expedicdo de La Ravardiére, escreveu um detalhado relato de suas
experiéncias, na qual consta o seguinte trecho, no que se refere mais diretamente aos

pajés:

"(...) Tudo o que pedem ou mandam esses pajés é logo atendido, inclusive
pelos ancibes, como tivemos oportunidade de ver.

Quando estavamos em Junipard, morreu um menino, filho do principal
Timbou. Ordenou o pajé que se lavassem todos os habitantes dos lugares por
onde passou o cadaver do menino, a fim de evitar uma cruel epidemia. Todos
obedeceram a ordem e comegaram a se lavar todas as manh&s. O préprio
Japi-agu, principal de todas essas ilhas, era um dos primeiros a se lavar.
Perguntamos-lhe o motivo da ceriménia, e nos explicou o que acabo de dizer.

Rimo-nos muito de sua estranha supersticdo, tal como o faria quem quer

estivesse instruido no cristianismo.’

Nao temos como saber se a ordem do pajé para que todos se lavassem,
baseava-se em algum conhecimento pratico em relacdo as epidemias, se consistia
num ritual especificamente simbdlico, ou se combinava conhecimentos empiricos e
sagrados. Mas é notavel que, de toda forma, esta acao faz todo o sentido aos olhos da
ciéncia contemporanea. Nao possuir a légica racionalista néo significa que as praticas
xamanicas fossem tradigcbes aleatérias destituidas de bases experimentais, pelo
contrario, os processos de iniciagdo dos pajés consistiam na transmissdo de
sabedorias ancestrais extremamente sofisticadas, como verificamos por exemplo, no
profundo conhecimento das plantas e suas combinagdes medicinais. Segundo
Antonacci, "Em culturas orais, corpos constituem-se em suportes da memoria e para

transmisséo/recepcao de mensagens, valores, saberes, 0s corpos desdobram-se em

144 D'Abbeville, Claude (1612). 1975, 251.
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sons e performances".'*® O ato de lavarem-se é um exemplo, portanto, de uma agéo
de performance com base em determinados saberes.

Também notavel é a interpretacdo de D'Abbeville, que talvez movido por um
preconceito, afirma que riu muito dessa pratica, ao qual denominou "ceriménia". Para
ele, isto ndo apenas nao fazia sentido, dado o desconhecimento dos micrébios, como
também faria rir a "quem estivesse instruido no critianismo", ou seja, também para o
europeu do séc. XVII, anterior ao lluminismo, a separagdo entre religido e ciéncia

ainda n&o estava plenamente consolidada. Prossegue D'Abbeuville:

"Tém uma outra supersticdo: a de fincar a entrada de suas aldeias um
madeiro alto com um pedago de pau atravessado por cima; ai penduram
quantidade de pequenos escudos feitos de folhas de palmeira e do tamanho de
dois punhos; nesses escudos pintam com preto e vermelho um homem nu. Como
lhes perguntassemos o motivo de assim fazerem, disseram-nos que seus pajés o
haviam recomendado para afastar os maus ares.

Quando o sr. Des Vaux esteve em Ibiapaba viu um pajé que fingia fazer uma
arvore falar e todos a entendiam. Qutros ha que fingem tirar, tdo somente por
distracdo, grandes quantidades de espinhos das coxas de suas vitimas. E bem
possivel que entre tdo grande numero de pajés existam alguns magicos como
acontecia outrora; mas hoje em dia posso dizer que ndo encontramos nenhum.
Em sua maioria sGo homens velhos, principais das aldeias, que se encarregam
de soprar os doentes, ndo com imprecagbes ou sortilégios, a excecdo de alguns,
porém com habilidade e charlatanismo e apenas para adquirir prestigio entre o0s

seus e também o renome de bons pajés capazes de curar todas as doengas." '*

Aqui encontramos, tal como em diversos relatos, a pratica de materializacao do
mal ou das doencas em objetos e substancias que sédo extraidos do corpo dos que
recebem os tratamentos. Esta pratica é ainda muito presente, nos dias de hoje, em
rituais diversos de pajelanca entre povos da América do Sul. Conforme veremos, este

€ um ponto muito presente nas fontes coloniais.

145 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 139.
146 D'Abbeville, Claude (1612). 1975, 251.
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"Os indios, entretanto, apreciam esses pajés; tratam-nos bem em qualquer lugar
que se encontrem. Sdo honrosamente mencionados em seus cantos e bem
acolhidos nas dangas e cauinagens e em todas as ceriménias, pois todos acreditam
que as cousas correm bem quando sdo amigos dos pajés e, ao contrario, muito mal
se ndo os agradam. Se em alguma desgraca que lhes ocorra sGo ameagados pelos
pajés, atribuem a praga, dai por diante, todas as suas infelicidades.

Perdeu muita importancia o oficio de pajé depois que chegamos ao pais, tanto
mais quanto em nossa companhia havia um jovemn que sabia fazer peloticas com as
maos e muitas prestidigitagdes. Icumbiu-o o sr. de Rasilly do transporte de nossas
bagagens, juntamente com outros criados, na visita que fizemos a ilha do Maranh&o.
Logo que os maranhenses viram as peloticas desse rapaz, puseram-se a admira-lo e
a chama-lo de pajé-acu. Mostrou-lhes entdo o sr. de Rasilly que tudo se devia a
certa habilidade e, comparando-o com o0s pajés, demonstrou que estes nio
passavam de pelotiqueiros e embusteiros. resultou disso muitos abandonarem suas
crengas; e finalmente até as criangas zombavam dos pajés. Entre outros citarei o
menino Jodo Caju, a quem ja me referi varias vezes. Pegando em ossinhos e cousas
semelhantes indagava do sr. de Rassily: Morubichaba de acd omand? 'Ddéi-vos a
cabeca, senhor?', depois do que soprava e esfregava o lugar da dor imaginaria e
mostrava o que trazia na mao, dizendo ser o objeto a cura da moléstia. Fazia desse
modo rir a companhia, provocava a admiracdo dos velhos e desmoralizava os pajés

que passavam a ser considerados mentirosos e embusteiros.™*’

Podemos observar que, tal como é mais comum, o tom continua 0 mesmo, de
condenacao e zombaria, reiterando sua imagem de mentiroso e embusteiro. O que
justificaria o individuo de cometer tais acdes, seria apenas a busca de prestigio. Nao
ha o reconhecimento de uma sabedoria medicinal ou espiritual, embora seja
constatado o poder que 0 pajé exercia, todavia resultado dos habitos antigos e da
reputacao pessoal que ainda possuiam.

Neste relato, portanto, observamos indicios de algumas praticas de cura
caracteristicas dos pajés, notadamente a manipulacdo de elementos materiais
simbdlicos, a referida "materializacéo"”, e formas de atuacao sobre os corpos, como
soprar, aspirar ou esfregar. Do ponto de vista do padre capuchinho, aparentemente

mais preocupado em caracterizar tais praticas como supersticdo, podemos notar a

147 Ibid., 251.
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existéncia de um relativo descrédito por parte das populacées em relagdo aos pajés,
caracterizando um processo de declinio, ja ndo mais na era do apogeu dos grandes
caraibas. Em comparacado ao tempo dos primeiros jesuitas, certamente teriam sido
obrigados a atuar de formas mais contidas, refugiando-se ou escondendo-se em meio
a crescente intensificacdo da dominacao colonial, dos massacres e apresamentos
promovidos pelos portugueses a partir do final do século XVI.

Considerando-se o aspecto intencional do relato, de desqualificacéo das praticas
tradicionais xamanicas, temos ainda, além disso, o distanciamento cultural expresso
na relacdo de alteridade, que impedia o europeu de aproximar-se da compreensao
mais essencial de tais praticas. "(...) Fingia fazer uma arvore falar, e todos a
entendiam" nos remete a uma das bases mais fundamentais do xamanismo que esta
no sentido espiritual dos elementos da natureza onde o pajé-xama é o facilitador desta
intermediacdo dos homens aos seres sagrados, possibilitando uma comunicagao
efetiva, embora ndo-verbal e ndo-racional. Assim, naturalmente o padre entende como
"fingimento” aquilo que lhe parece impossivel, cujo fim ndo poderia ser outro sendo
apenas o de "adquirir prestigio entre os seus". Dificilmente seria de outra forma, ja que
o sobrenatural alheio a religido crista vinha sendo expulso pelo racionalismo. "Criando
um ambito humano divorciado da natureza, a l6gica cartesiana separou o 'homem
europeu' do mundo natural e sobrenatural". '*®

A parte do desmerecimento habitual atribuido pelos padres aos pajés, podemos
identificar neste relato uma mudanca na mentalidade social entdo em curso. Enquanto
ainda mantinha-se o apreco e o respeito por grande parte dos indios, D'Abbeville
indica exemplos de zombaria entre os habitantes, a fim de corroborar seu ponto de
vista sobre o charlatanismo que tornava-se evidente, levando a "muitos abandonarem
suas crengas". Se 0 menino que cagoava "provocava a admiragdo dos velhos" isto nos
aponta a uma diferenca na reputacdo dos pajés em relagdo ao século anterior,
decorrente da presenca colonial europeia, seja francesa ou portuguesa, € da acéo
religiosa catdlica que objetivava este processo.

Aqui mais uma vez a leitura do outro se expressa pelo "embuste”, de fazer fingir
uma arvore falar, fingir tirar espinhos das coxas ou ordenar supersticbes sem sentido.

Se o filho do "principal" tivesse morrido devido a uma epidemia, o ato de se lavar,

148 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 271.
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ordenado pelo pajé, até que faria sentido em relacao a higiene e assepsia, mas nao

ainda para a medicina do séc. XVIl. Mas aqui os atos e circunstancias nao importam

7 7

muito, tudo o que é identificado como crencas antigas, é identificado como
supersticado, ou seja, mais uma vez a mentira e a falsidade como atributo principal dos
pajés e suas praticas.

Yves D'Evreux, que deu prosseguimento as atividades de Claude D'Abbeville,
legou-nos também um rico relatério a respeito de sua permanéncia no Maranhao.

Também referiu-se diretamente aos pajés, da seguinte forma:

"Ouvindo o Sr. de la Ravardiere os indios fallarem muitas vezes de uma
localidade muito boa, distante 100 ou 150 legoas do Maranh&o, na terra firme
para as bandas do rio Mearim e longe d'elle 40 ou 50 legoas, mandou uma barca
e canoas com o capitdo Maillar de Sdo Mald, alguns franceses e um cirurgido,
todos muito conhecedores da natureza das hervas e arvores preciosas.

Ahi vivia, vindo do Maranhdo, um dos seos principaes feiticeiros, com 40 ou
50 selvagens, entre homens e mulheres, n'uma aldeia, que edificara, cultivando a
terra, que tudo lhe produzia em abundancia, e por isso abusando da credulidade
dos Tupinambas este miseravel lhes dizia possuir um espirito com o poder de
fazer a terra dar-lhe o que quizesse. (...)

Ahi residia um barbeiro ou feiticeiro muito bem arranjado e com todas as
commodidades.

Tinha vindo, um pouco antes d'esta viagem, fazer suas feiticarias e
nigromancias para ganhar o vestuario e a ferramenta dos selvagens do Maranhdo
e leval-os comsigo quando fosse para a sua terra. Estas feiticarias eram diversas.

Tinha uma grande boneca, que com artificio se movia, especialmente com o
maxilar inferior; dizia elle as mulheres dos selvagens, que si desejavam vér
quadruplicada a sua colheita de graos e legumes trouxessem e dessem a éella
alguns d'estes generos, afim de serem mastigados tres ou quatro vezes, e por
esta forma recebendo a forca de multiplicacdo do seo espirito, que estava na
boneca, podiam depois serem plantados em suas rogas, pois ja comsigo levavam
a forca da multiplicacao.

Gozou de muita influencia por onde passou, muitas foram as dadivas das
mulheres, e mal satisfazia o que promettia, guardavam ellas com todo o cuidado

0s legumes e 0s graos mastigados.
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Estabeleceo uma dansa ou procissdo geral fazendo com que todos 0s
selvagens levassem na mdo um amo de palmeira espinhosa, chamada tucum, e
assim andavam ao redor das casas, cantando e dansando, para animar, dizia elle,
0 seo espirito a mandar chuvas, entdo n'esse anno mui tardias: depois da
procissdo cauinavam até cabhir.

Mandou encher d'agoa muitas vasilhas de barro, e rosnando em cima d'ella
ndo sei que palavras, ensopava um ramo de palmeiras, e com ella aspergia a
cabeca de cada um d'elles, dizendo <<séde limpos e puros afim de meo espirito
enviarvos chuva em abundancia.>>

Tomava uma grande taboca de bambu, enchia-a de petum, deitava-lhe fogo
numa das extremidades, e depois soprava a fumaga sobre 0s selvagens dizendo
<<recebei a forca do meo espirito, e por elle gozareis sempre saude, e sereis
valente contra vossos inimigos.>>

Plantou no centro d'aldeia uma arvore de maio, carregou-a de algodao, e

depois de haver dado muitas voltas e vira-voltas em redor, |hes prognosticou
grande colheita n'esse anno.

Apezar de tudo isso ndo vindo a chuva, dia e noite fazia elle dangar e cantar
os selvagens, gritando com quanta forca tinham afim de despertar seo espirito,

como faziam outr'ora os sacrificadores de Baal." '#°

A descricao detalhada que D'Evreux nos apresenta das "feiticarias" compde um
conjunto de rituais e cerimbnias onde o aspecto central € a comunicacdo com 0s
espiritos. No caso, o frei capuchinho cita nove vezes, neste trecho, que o espirito em
questao pertence ao proprio pajé. Nao fica muito claro se o espirito é o préprio pajé, ou
se trata de um espirito diverso a ele submetido, mas de acordo com o final do relato,
através da otica do missionario, trata-se do proprio demédnio. A misteriosa boneca
para qual o pajé pede que se faca uma espécie de oferenda, sugere um objeto de
idolatria, talvez de formato antropomorfico, que embora transmita a impressao de um
tipo de fantoche, nos remete a algo semelhante ao que foi identificado como um culto
dos maracas.

O que se pede ao espirito, principalmente, € que seja enviada a chuva. Isto é feito
através do canto e da danca, do fumo de ervas, provavelmente o tabaco (petum), da

cerimbnia do cauim, e pela aspersdo de agua sobre as cabecas (que nos remete a um

149 D'Evreux, Yves. 1614, 120.
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ritual semelhante de bencéo do catolicismo). Veremos na parte final do relato, que o
pajé estaria querendo imitar o ritual catélico, como ao realizar a procissdo de palmas,
para dessa forma executar sua enganacdo. Assim, na visdo de D'Evreux, sua
reputacao como pajé estava em jogo, a depender se, conforme o prometido, viessem

as chuvas.

"Com tudo isto ndo choveo.

Fez acreditar a estes selvagens, que elle bem via o seo espirito, carregado de
chuvas, do lado do mar, porem que ndo se animava a vir por causa da Cruz,
erguida no centro da praga, fronteira a Capella de N. S. d'Vsaap, e que se
quisessem ter chuva ndo havia mais do que deital-a por terra, e teriam
concordado n'isto facilmente, pondo-o logo em execucdo se ahi ndo estivessem
o0s franceses, e si ndo temessem o castigo.

Chegando estas noticias ao Forte, mandou-se immediatamente o Cdo-grande
e alguns Francezes para irem buscar o feiticeiro a fim de vér si elle poderia
dangar no meio d'uma sala, contra sua vontade, e teria sido preso si, advertido
como foi, ndo preparasse sua bagagem, e com sua equipagem ndo se salvasse
n'uma canda, mandando desculpar-se, d'ahi a pouco tempo, por um seo parente
trazendo muitos presentes com o fim de fazer pazes.

Fez crer aos selvagens da llha, que tinha um espirito muito bom, que era
muito amigo de Deos, que ndo era mau, e que por tanto s6 podia fazer bem.

Dizia elle: <<come commigo, dorme, caminha diante de mim, e muitas vezes
véa diante dos meos olhos, e quando é tempo de fazer minhas hortas, s6 tenho o
trabalho de marcal-as com um pau a sua extensdo, e no dia seguinte acho tudo
prompto.>>

Sabendo alguns selvagens christdos, que pretendiamos castigar seo
companheiro que d'elles tanto abusou, me pediram, que me condoese delle e
que nada sofresse por ndo ter sido mau e nem o seo espirito, visto terem ambos
feito crescer os bens da terra. Ensinei-lhes a este respeito o que deviam crér.

Véde, meos leitores, quanto Satanaz é astucioso: similhante a um macaco
imita as ceremonias da Igreja para elevar sua supersticdo, e conservar sob seu
dominio as almas dos infieis por essa procissdo de palmas, essa aspersao
d'agoa, esse sopro de fumo para communicar o espirito, de que fallaremos mais

simplesmente no Tratado do espiritual.” '

150 Ibid., 120.
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Encontramos neste relato alguns elementos semelhantes aos que ja apontavam os
jesuitas, como Nébrega, por exemplo. Trata-se da referéncia aos poderes pessoais do
pajé, em especial o do trabalho que se faz expontaneamente: "fazer a terra dar-lhe o
que quizesse", quadruplicar a colheita de gréaos, ou "fazer crescer os bens da terra";
mas principalmente, nesta afirmacao a ele atribuida: "come commigo, dorme, caminha
diante de mim, e muitas vezes véa diante dos meos olhos, e quando é tempo de fazer
minhas hortas, so tenho o trabalho de marcal-as com um pau a sua extenséo, e no
dia seguinte acho tudo prompto."

Sabemos que um dos atributos principais do xama € o de ser o intermediario entre
o mundo dos homens e o dos espiritos. Tais poderes aqui referidos, como também o
de fazer chover, é visto pelo padre capuchinho como uma acgéo diabdlica direta do
pajé, que mesmo quando afirma estar acompanhado de um espirito, seria, na
verdade, pela acdo demoniaca que ele atua. O aspecto interessante é que suas agdes
imitariam as cerimbnias da Igreja, a fim de se dominarem as almas dos "infiéis",
embora tivesse 0 objetivo contrario, como quando deu a ordem de se derrubar a cruz
do centro da praca, ao lado da capela. Fica patente assim a oposi¢ao do pajé frente a
igreja, devido a esta afirmacao.

De um modo geral, portanto, ndo encontramos diferengas substanciais entre os
relatos de capuchinhos ou jesuitas. A mentira, a feiticaria, e a presenca do deménio,
consolidam-se na construcao do imaginario acerca dos pajés, seja no Maranhao, em
Sao Paulo, ou qualquer parte da América Portuguesa. Os padres franceses seguiam

portanto, nesta mesma linha.
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10 - "Assim diz o Senhor: vou levantar as maos para as nacdes, erguer uma
bandeira para os povos" (Isaias, 49). Claude d'Abbeville - Histéria da Miss&o
dos Padres Capuchinhos na Ilha do Maranh&o (1612). Paris, 1614.
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Neste momento do século XVII, portanto, com o contexto ja modificado pela
difusdo do catolicismo e a relativa quantidade de indios catequizados, observamos o
embrido de um movimento onde as praticas xamanicas passaram a absorver
elementos catdélicos numa forma de hibridismo cultural, como podemos observar, por
exemplo, na breve cosmogonia dos rituais das Santidades, ou na pretensa intencao
do pajé em querer imitar as cerimdnias catdlicas. Para Stuart Hall, as tradicées ndo
sdo extaticas, sdo moveis e vao se resignificando de acordo com a nova realidade

social.

"As culturas tradicionais colonizadas permanecem distintas: mas elas
inevitavelmente se tornaram ‘"recrutas da modernidade". Podem ser mais
fortemente delimitados que as chamadas sociedades modernas. Mas ndo sao mais
(se é que ja foram) entidades organicas, fixas, autbnomas e auto-suficientes. Como
resultado da globalizacdo em seu sentido histérico amplo, muitas delas se
tornaram formacdes mais 'hibridas’. A tradicdo funciona, em geral, menos como
doutrina do que como repertérios de significados. Cada vez mais os individuos
recorrem a esses vinculos e estruturas nas quais se inscrevem para dar sentido ao

mundo, sem serem rigorosamente atados a eles em cada detalhe de sua

existéncia. Eles fazem parte de uma relagdo dialdgica mais ampla com "o outro™."*

Certamente podemos considerar que, antes da chegada dos europeus, 0S povos
amerindios naturalmente possuiam este sentido de autonomia e auto-suficiéncia,
embora contextualizados as suas proprias dindmicas sociais, como no caso das
guerras e dos movimentos migratorios tupi-guarani, também num certo sentido
diaspéricos. Mas com a chegada dos europeus, um novo cenario de inter-relacdo
surge a partir do encontro das tradicées, onde a cultura nativa americana vai
gradativamente se movendo do sentido puramente sagrado e doutrinario, em direcao
deste sentido que Stuart Hall denomina "repertério de significados", que no contexto
americano, serviu também como elemento de resisténcia. Stuart Hall define o sentido

que utiliza para "hibridismo", relacionado-o com o processo de tradugéao cultural:

"Um termo que tem sido utilizado para caracterizar as culturas cada vez mais

mistas e diaspéricas dessas comunidades € 'hibridismo'. Contudo, seu sentido

151 Hall, Stuart. 2003, 73.
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tem sido comumente mal interpretado. Hibridismo ndo é uma referéncia a
composicao racial mista de uma populagéo. E realmente outro termo para a légica
cultural da traducdo. Essa légica se torna cada vez mais evidente nas diasporas
multiculturais e em outras comunidades minoritarias e mistas do mundo

pos-colonial." 1>

Dessa forma, enquanto que a resisténcia cultural nativa expressava-se pela
tradicdo xamanica, preservando a esséncia espiritual de seus ritos combinada a uma
absorcdo do cristianismo catdlico, a traducdo religiosa da catequese expressava
também um hibridismo cultural por parte dos colonizadores. A tradugéo de Deus por
Tupd, ou de Anhanga pelo demoénio, ndo eram simplesmente estratégias de
catequese, mas uma resignificacéo da verdade diante da nova realidade mundial, pois
logicamente, n&o poderia ultrapassar o limite de comprometer a verdade e os sentido
da palavra da salvagao, papel esse ao qual a ordem jesuita especialmente se dedicou.
A prépria traducdo linguistica, com a sistematizacdo da "lingua geral", promoveu
também uma uniformizag&o cultural em relacdo aos diferentes grupos indigenas.
Segundo Haubert "No todos los jesuitas tienen la suerte de trabajar con los guaranies,
cuya lengua se habla en toda la América tropical, desde la Amazonia hasta el Rio de la
Plata. Hay, naturalmente, diferencias entre el tupi y el guarani, pero los trabajos de los
jesuitas brasilefios, sobre todo los del padre Anchieta, son de una preciosa ayuda para
los primeros misioneros del Paraguay."'*®

E dentro dessa resignificacdo, o unico lugar a que caberia o pajé, seria o de
representante de um passado vencido e combatido, o portador do mal e dos antigos
costumes que, através do deménio e da bruxaria, impedia a salvacdo das almas dos

indios.

152 Ibid., 74.
153 Haubert, Maxime. 1991, 123.
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Capitulo Il

Praticas do xamanismo tupinamba

As acbes e manifestacdes realizadas pelos pajés,conforme foram observadas
pelos europeus nos primeiros séculos da colonizacao, bem como descri¢des de rituais
coletivos que foram observados, podem tracar uma determinada perspectiva sobre o
xamanismo tupinamba dentro do encontro religioso. Embora ndo possamos afirmar
que tais praticas guardem uma originalidade em suas formas, devido ao fato de ja
conterem com a presenca dos brancos, sao evidentemente herdeiras de uma tradicao
ancestral que transitou entre a sobrevivéncia de uma sabedoria sobre os elementos
naturais, € um hibridismo cultural marcado pela influéncia do cristianismo e da cultura
imposta e assimilada.

Assim sendo, encontramos tracos comuns no xamanismo tupinambd, e no
tupi-guarani, entre os relatos dos viajantes e missionarios entre os séculos XVI e XVIII,
tais como: a questdo dos tratamentos e curas medicinais, conhecidos também como
"pajelangas"; a ritualistica coletiva das dangas e festas; utilizacdo de bebidas e
substancias enteégenas, como o caium e o tabaco; o significado do maraca enquanto
"objeto de poder" durante as praticas; e o valor atribuido a fala do pajé, enquanto
conselheiro e detentor de conhecimentos herméticos capaz de uma comunicacao com
entidades do mundo metafisico, associado também a um poder profético-visionario e
muitas vezes determinante dentro das relagdes de poder da comunidade.

Apresentarei neste capitulo um apanhado destas praticas xaménicas que se podem
levantar a partir das fontes, buscando uma leitura histérico-antropol6gica dentro desta

alteridade cultural por elas revelada.
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3.1 A cura medicinal

Dentro do sentido de interligacédo entre as realidades natural e espiritual, manifesta
na nao-separacdo entre natureza e cultura, as praticas medicinais dos povos
Tupi-guarani tratavam a doenca como um elemento independente do corpo fisico,
podendo assim ser manipulada pelo pajé. Para tanto este podia valer-se de objetos
materiais como também de ndo-materiais, da palavra, dos ritos e cerimébnias, e de
acoes intiuitivas. Tal concepcdo é tdo comum ao xamanismo universal quanto ao
caracteristico aspecto medicinal do xamanismo amerindio, que se utiliza dos
elementos naturais locais, animais, vegetais e minerais, interligados ao espaco
ambiental ao qual o corpo fisico € parte integrante. Esta manipulacdo do estado de
saude do individuio pelo pajé, podia ser feita de formas muito variadas, algumas delas
mais entendidas como magicas, quando envolviam uma causa espiritual/metafisica;

do que outras, como por exemplo, a utilizacado de plantas como remédios.

"Como em toda parte, a funcéo essencial e exclusiva da xama sul-americano é
a cura, que nem sempre tem carater unicamente magico. Também o xama
sul-americano conhece as propriedades medicinais das plantas e dos animais,
utiliza massagem, etc. Mas como, em sua opinido, a grande maioria das doencas
tem origem espiritual - ou seja, sua causa é a fuga da alma ou a introdugéo de
objetos magicos no corpo, por espiritos ou por feiticeiros - , € obrigatério recorrer a
cura xamanica. O conceito de doenga como perda da alma, desgarrada ou
raptada por um espirito ou por um fantasma, € muito difundido na Amazénia e nos
Andes, mas parece ser rara nos tropicos. Foi contudo registrada em certas tribos
da regido, e até mesmo entre os yahgans da Terra do Fogo. Em geral, essa teoria
coexiste com a da introducdo de um objeto magico no corpo do doente, que

parece ser mais difundida."™*

De fato, a materializacdo da doenca na forma de um objeto foi um elemento
relatado por diversos cronistas. Segundo Walter Boechat "Clements (1932) estudando

o0 xamanismo de forma global, percebeu cinco etiologias para as doencas: perda de

154 Eliade, Mircea. 2002, 359.
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uma alma, possessao por espirito, quebra de um tabu, doenca por feiticaria e intrusao
de um objeto estranho".’*®> Uma semente, um espinho, uma massa disforme de barro
ou outros objetos que eram inseridos, ou retirados, dos corpos, hd0 meramente
simbolizavam ou representavam a doenca, mas constituiam-se na propria esséncia
sobre 0 que se estava atuando, de uma forma que podemos entender como
performatica, mas nem por isso menos eficiente como agcdo de cura
medicinal-religiosa. Veremos a seguir alguns desses exemplos contidos nos relatos.
Todavia, da mesma forma que o olhar europeu nao identificava a religiao entre os
nativos, também ndo identificava como medicina suas praticas, associando-as num
primeiro momento a feiticaria, no sentido de heresia religiosa, semelhante aos seus
proprios curandeiros, saludades e benzedeiros, na forma como conheciam na Europa
como bruxaria. Mas ndo somente este ndo-reconhecimento ocorria pelo viés religioso.
O nascente racionalismo europeu também criava uma oposi¢cao entre magia e ciéncia,
também assim contribuindo para o que foi pejorativaente chamado de
"curandeirismo". Somente mais recentemente, a ciéncias contemporadneas vem

adquirindo novos entendimentos sobre o papel do xamanismo em relacao as doencas.

"Sempre levando em conta o que ja foi dito, de que é extremamente dificil
comparar sociedades diferentes em contextos diferentes, o xamanismo é
compativel com a moderna visdo sistémica da natureza, na qual as causas das

doencgas ndo sdo explicadas somente com base na medicina biolégica, mas nos

fendmenos sociolégicos, ambientais e psicoldgicos."'*®

O racionalismo ocidental portanto, que levou cinco séculos para se aproximar de
um entendimento cientifico do xamanismo, surgia no século XVI em total oposicao a
ele. Como afirma Olgaria Matos, "Lembremos Bacon, que em seu Novum organum
funda a racionalidade ocidental cientifica no método indutivo, que pretende chegar a
lei universadora. Tudo o que a razao demonstrativa e calculadora n&o pode explicar ou
compreender € excluido como irracional - o que reduz, mais uma vez, fetiches, feiticos
e magia a supersticbes rudimentares, idolos que deviam ser destuidos por ndo

passarem de construcdes fortuitas de povos-criangas"®’ Reafirmava-se assim a

155 Boechat, Walter. 2006, 207.
156 Ibid., 198.
157 Matos, Olgaria. 2006, 449.
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pretensa superioridade civilizacional europeia ndo somente por opor a bruxaria ao
cristianismo, mas também ao pensamento racional.
Destituido de razao, a justificativa civilizatéria do sistema colonial encontrava um

reforgo na forma com que os corpos eram tratados pelo xamanismo.

"Uma vez que o ego cogito’® situou 'a corporalidade dos sujeitos coloniais
como maquinas exploraveis', Dussel questiona, sob outro angulo, a praxis do
dominio ocidental, em sua constituicdo do corpo como mercadoria quantificavel
com um prego', tanto no sistema escravista ou salarial (Dussel, 2009, p.295).
Nessa racionalidade, 'o colonizado aparece como o outro da razdo, justificando o
principio de um poder disciplinar' associado a mecanismos juridicos para alcangar

'sua completa ocidentalizagéo' (Castro-Gomez, 2005, p.177).""*°

Entdo, enquanto a viséo religiosa podia reconhecer a magia como acgao efetiva,
embora mentirosa e maléfica, a visdo racionalista identificava a pratica irracional como
prova de inferioridade. Contudo, embora pudessem guardar semelhancas com a
bruxaria europeia, que foi a maneira mais comum a que foram identificadas, as
praticas curandeiras dos pajés eram, e sdo até hoje, muito diversas e variadas. Uma
parte das técnicas e procedimentos dos Tupinambas € indicada por Alfred Métraux e

Estévao Pinto, a partir das fontes dos missionarios e viajantes:

"Yves d'Evreux descreve muito vivamente seus métodos: ' Vé-lo-eis sugar pela
boca, tanto quanto lhes é possivel, o0 mal do paciente, mal esse que, segundo
dizem, fazem passar para a sua boca e garganta; isso, inchando muito as
bochechas e repelindo, de um sé jato, com estampido igual ao de um tiro de
pistola, o vento ai contido. Em seguida escarram com muita forca, dizendo ser

isso 0 mal extraido e assim se esforgcando por fazé-lo crer no doente'.'®

Aqui temos um exemplo da materializagdo da doenga num objeto manipulavel, ndo

como um simbolo ou representagdo, mas como a propria doenga extraida do corpo.

158 Formulagdo do pensamento de René Descartes (1596-1650) ego cogito, ergo sum: penso, logo existo.

159 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 271. Nota da autora: Como alertou Merleau-Ponty (1994, p.9) "Para que
outro nao seja uma palavra va, é preciso que minha existéncia ndo se reduza a consciéncia que tenho de
existir. O verdadeiro Cogito ndo define a existéncia do sujeito pelo pensamento de existir que ele tem (...)
nao substitui o proprio mundo pela significacdo do mundo".

160 Métraux, Alfred. 1979, 80.
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Esta pratica tinha o objetivo de extrair a causa imaterial (espiritual) da doenca,

associada a outros procedimentos:

"Através de rituais que incluiam a interpretacdo de sonhos, ingestdo de
bebidas magicas e comunicagcdo com os espiritos, 0s pajés - responsaveis pelas
praticas médicas, procuravam a cura através 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.""®"'

Esta forma de proceder, na qual um objeto servia de veiculo ao manuseio dos
males ftratados na pajelanca, assumia invariavemente, para o0s observadores
europeus, a forma de embuste ou mentira, como verificamos neste relato de Thevet,

do inicio do séc. XVI:

"De ordinario, os feiticeiros mostravam alguns objetos - lascas de 0sso ou
madeira - que diziam terem sido introduzidos no corpo do paciente por algum
inimigo. Apds o doente ser 'soprado’ e sugado, pintavam-no de jenipapo. Se o
mesmo gritava, ou estertorava, era a sua alma, diziam os tupinambas, que estava
a gemer. (...) As mulheres agem diferentemente, isto €, introduzem um fio de
algodao, do comprimento de dois pés, na boca do paciente, pelo qual, depois,

chupam, esperando assim extrair o mal do doente"'®

Estas formas praticas e muito semelhantes de manipulagdo, que inclusive sdo
verificadas até hoje pelos estudos antropolégicos contemporaneos, podem ser
encontradas fartamente, com suas variagdes (chupar, assoprar, manipular...), entre

diversos autores das fontes, como em Jean de Léry, por exemplo:

"Se acontece cair doente algum deles, logo mostra a um amigo a parte do
corpo em que sentem mal e esta é imediatamente chupada pelo companheiro ou

por algum pagé, embusteiro de género diverso dos caraibas a que me referi no

161 Gurgel, Cristina. 2010, 53.
162 Thévet, André. 1978, fol. 935, 81.
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capitulo em que tratei de sua religido e que corresponde aos nossos barbeiros ou
médicos. E tais pagés Ihes fazem crer ndo somente que os curam mas ainda que

Ihes prolongam a vida."®®

Anchieta, numa de suas cartas, também faz uma mengéao a pratica de cura dos
pajés, ressaltando seu ponto de vista sobre o carater enganador e demoniaco, que no

entanto ndo conseguia enganar a todos os indios, na vila de Sao Paulo de Piratininga:

"Aqueles feiticeiros, de que ja falei, séo tidos em grande estima. De facto,
chupam os outros quando estes sofrem alguma dor, e afirmam que os livram da
doenca e que tem sob o seu poder a vida e a morte. Nenhum destes aparece entre
nos, porque lhes descobrimos os enganos e as mentiras. Um dos catecumenos
porém apresentou-se para ser curado a um, que passava por ali com os demais a
caminho da guerra. Tendo-o sabido um filho, que se encontra entre nés na escola,
repreendeu-o0 duramente, dizendo que ele havia de ser um deménio e que nao

entrasse mais na Igreja, pois recusou acreditar em nds para se fiar num feiticeiro"'®*

O padre Jesuita Ferndo Cardim, nos anos seguintes a sua chegada ao Brasil,
quando desempenhou o cargo de secretario do padre visitador Cristévao de Gouveia,
entre 1583 e 1601, escreveu uma série de tratados a respeito do Brasil, onde faz uma
breve referéncia aos pajés. Referindo-se a algumas de suas praticas, destaca o
aspecto medicinal em termos muito semelhantes aos observados por outros cronistas,
assim como também refere-se a elementos presentes em seus discursos muito

proximos aos que foram documentados por outros autores:

"Usé&o de alguns feiticos, e feiticeiros, ndo porque creido nelles, nem os adorem,
mas somente se dao a chupar em suas enfermidades, parecendo-lhes que receberdo
saude, mas ndo por lhes parecer que ha nelles divindade, e mais o fazem por receber
saude que por outro algum respeito. Entre elles se alevantardo algumas vezes alguns
feiticeiros, a que cham&o Caraiba, Santo ou Santidade, e é de ordinario algum indio
de ruim vida: este faz algumas feiticarias, e cousas estranhas a natureza, como

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

163 Léry, Jean de. 1980, 245.
164 Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Inacio de Loyola, Roma; Sao Paulo de Piratininga, 01 de Setembro de
1554. apud. Leite, Serafim. vol. 2, 109.
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similhantes traz apos si todo o sertdo enganado-os dizendo-lhes que ndo rocem, nem
plantem seus legumes, e mantimento, nem cavem, nem trabalhem, efc., porque com
sua vinda é chegado o tempo em que as enxadas por si hao de cavar e 0s panicus ir
as rocas e trazer os mantimentos, e com esta falsidade os traz tdo embebidos, e
encantados, deixando de olhar por suas vidas, e grangear os mantimentos que,
morrendo de pura fome, se vao estes ajuntamentos desfazendo pouco a pouco, até
que a Santidade fica s6, ou a matao.

Né&o tem nome préprio com que expliquem a Deus, mas dizem que Tupa é o que
faz os trovbes e relampagos, e que este é o que lhes deu as enxadas, e mantimentos,

e por ndo terem outro nome mais proprio e natural, chamao a Deus Tupa.""®®

Mais uma vez aqui a semelhanga com uma carta de Nébrega que veremos mais
adiante (in Leite, Serafim - vol. 1, p. 150.), onde além de construir uma imagem do
pajé como alguém que quer convencer a todos a ndo trabalhar (pois ele proprio tem o
poder magico da providéncia sobre 0 que a aldeia necessita para viver), também
novamente isto serve de justificativa ao carater enganador da personalidade do pajé,
ou seja que ele tem o poder da cura e de promover a prosperidade.

Também encontramos tais formas semelhantes, tanto das praticas de cura, quanto

na visao sobre 0s pajés, no seguinte relato de Claude D'Abbeville em 1612:

"Predizem a fertilidade da terra, as secas e as chuvas e o mais. Além disso,
fazem crer ao povo que lhes basta soprar a parte doente para cura-la. Por isso,
quando adoecem, o0s indios os procuram e lhes dizem o que sentem;
imediatamente os pajés principiam a soprar na parte doente, sugando-a e
cuspindo o mal e insinuando a cura. Escondem as vezes pedacos de pau, de
ferro ou de 0ssos, e depois de chuparem a parte doente mostram esses objetos a
vitima, fingindo té-los tirado dali. assim acontece muitas vezes curarem-se, mas o

s&o pelo efeito da imaginacao ou pela supersticdo, por artes diabdlicas”.’®

Além dessas acoes identificadas, Métraux e Estévao Pinto citam também, como
técnicas principais, a escarificacdo feita com dentes de cutia ou piranha, a

quarentena, a privacao de alimentos, o tratamento de ferimentos por suc¢ao, o sopro,

165 Cardim, Ferndo. 1980, 87.
166 D'Abbeville, Claude. 1612, 251.
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a fumigacéo, incisées, sangrias, € a pintura. Dos elementos vegetais sdo citados:
tintura de jenipapo, urucum, ananas, 6leo de ucuuba, buranhém, pina-pina,
cansansdo-de-leite, andiroba, 6éleo de copaiba, bélsamo de caboraiba,
alamanda-de-jacobina, ubiracica, mingau de farinha de carima, caapia, tararucu,

erva-santa, camard, guaraquim, imbauba, e "uma verdadeira lista de remédios

167

indigenas" referentes aos chiriguanos.

12 - Aspirador de paricé - indios Mauhé (Amazénia). Ossos tubulares de ave,
fio de algoddo e cerol. Serve para inalar o p6 preparado na prancheta.
Colecdo da Expedicdo Filoséfica de Alexandre Rodrigues Ferreira
(1783-1792) - Academia de Ciéncias de Lisboa.

Esta compilacdo é resultante das fontes tratadas pelos autores, com destaque
para Thévet, Léry, Gandavo, Gabriel Soares de Souza, e Ferndo Cardim, entre outros.
Evidentemente, ela traga apenas um limitado panorama das técnicas curativas
tupinambas, porém, trata-se de um conjunto de aspecto referencial aquilo que foi
primeiramente encontrado e observado.

Gabriel Soares de Souza, por exemplo, em seu "Tratado Descritivo do Brasil" de
1587, no capitulo intitulado "Memorial e declaracdo das grandezas da Bahia" traz

alguns capitulos sobre ervas e arvores medicinais, nas quas cita, entre as arvores: a

167 Métraux, Alfred. 1979, 82.
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cabureiba, o 6leo de copaiba, a embaiba, o caraobugu, o caraobamirim, a resina da
arvore da almécega, a corneiba, a canafistula, a cuipeuna, o mucuna, e a apareiba; e
entre as ervas: o petume, ou erva-santa, o jeticugu, e a raiz de pecauém.'® Da
mesma forma, Frei Vicente do Salvador dedica um capitulo de sua "Histéria do Brasil"
de 1627 as plantas medicinais, das quais entre diversas cita: dleo de copaiba,
carsafraz ou arvore de funcho, canafistula brava, andaz, erva fedegosa, ambaibas,
figueira do inferno, jurubeba, caroba, cipd.'”® Podemos notar uma variagdo entre
denominagdes de origem portuguesa e indigena, sendo as primeiras resultado de
comparacgoes e semelhancgas.

Os estudos antropolégicos ampliam consideravelmente este horizonte, suas
especificacdes botanicas, quimicas e fisiol6gicas, indicam uma continuidade do uso
de algumas destas praticas pelos pajés contemporaneos, que embora ndao se possam
determinar precisamente os sentidos rituais e suas transformagdes ao longo dos
séculos, muitos destes elementos permanecem presentes nas atuais pajelancas. Mas
com relacdo a alteridade cultural dos europeus em relacdo a medicina xamanica, esta
se mostrou constantemente presente nos relatos dos primeiros séculos. As reacdes
dos padres em relacdo as praticas médicas variavam entre a condenacédo e a
adaptacdo de seus remédios a determinadas necessidades. No Paraguai do século
XVII, os jesuitas aproveitaram-se ndo apenas da farmacopeia nativa, como criaram

suas préprias formas de atuacdes simbdlicas:

Entre os recursos usados pelos jesuitas para driblar a falta de remédios
ocidentais estavam as terapias magico-rituais: a administragdo dos sacramentos,
o licor de Sao Nicolau - um 6leo associado as reliquias desse santo - , a agua
benta e o azeite benzido com a invocacdo de nomes de santos. Esses "remédios”
eram utilizados em casos como picadas de cobras, mal dos olhos, dores
musculares e até doencas como coqueluche, lepra, variola e sarampo, que
atingiam os indigenas. Alguns padres chegaram a afirmar que haviam conseguido
curas milagrosas por meio do batismo e da béncdo. "Os indigenas dizem que,
guando o padre lhes pde a mao na cabecga, sentem-se curados", relatou o religioso

Marcial de Lorenzana em carta de junho de 1610. Os jesuitas ndo ficaram s6 na

168 Sousa, Gabrel Soares de. 1587, 202-207.
169 Salvador, Frei Vicente. 1982, 16.
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reza, e partiram para experiéncias com plantas locais."'”

Embora portanto, em determinadas condicdes, os missionarios pudessem
valer-se de praticas semelhantes as dos pajés, estas eram adaptadas a fim de serem
aceitas, ou seja, correspondidas ao ponto de vista catdlico de cura pela fé, em
oposicao a cura pela feiticaria mentirosa. O sacramento do batismo, por exemplo, era
visto pelos indios como uma acdo magica, capaz de anular os efeitos das praticas dos
xamas e atribuir aos padres um grande reconhecimento e respeito. Entre 0s mocobies

do século XVIII temos um relato a esse respeito:

"Se cuenta de los chamanes chiquitos que, quando han recibido el bautismo,
se encuentran de pronto desprovistos de sus poderes magicos; y apesar de todos
los esfuerzos, no consiguen esculpir la materia negruzca que ordinariamente
extraian del cuerpo de sus pacientes. Habrian echo mejor abandonando, al mismo
tiempo que el paganismo, 'esa estupida creencia de que las enfermidades
proceden de una causa extrinseca y no de la alteracion y corrupcion de los
humores'. En todo caso, esta desventura prueba que el diablo, después de su
traicion, ya no se siente obligado a cumplir el pacto implicito que habia sellado con
ellos. (...) Decepcionados por los chamanes, los mocobies llevan a sus hijos
enfermos al padre Paucke. Sorpresa! Todos se curan, mientras mueren los que

han sido confiados a los brujos."""!

A reputacdo dos pajés para os padres continuava sempre a mesma, ainda que
fossem adotadas ou reconhecidas suas praticas ou subterfugios. Nas missdes do
Paraguai, o padre Nicolas del Techo, jesuita francés que atuou no Paraguai entre
1649 e 1680, tendo sido Provincial da Ordem, sobre os guaranis, também deixou uma
percepcao bem semelhente, tento na forma de julgar os xaméas, como na descricao

das préticas por eles adotadas:

"A ningun dios adoran, sino que estan entregados a las supersticiones y
locuras de los hechiceros. (...) Hay también adivinos que se juzgan médicos, los

quales hablan mucho, fingen mas y nunca hacen cosa de provecho. Chupan el

170 Fleck, Eliane. 2010, 60.
171 Haubert, Maxime. 1991, 147.
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cuerpo de los pacientes, como si de este modo extrajeran el virus maléfico, y
luego simulan arrojar algo nauseabundo de la boca. (...) Consideran al sol como

el dios mas importante, y al trueno y al relampago como divindades menores."

O padre Martinho de Nantes, missionario capuchinho francés, chega ao Brasil em
1671, para trabalho missionario. Viveu em aldeias dos indios cariris, na Paraiba e
depois no rio Sdo Francisco. Sobre as crengas e praticas dos cariris da regiao do Sao

Francisco, escreveu:

"(...) Havia entre eles feiticeiros ou, para melhor dizer, impostores, que
adivinhavam o que eles pensavam. Prediziam coisas futuras, curavam doengas,
quando ndo as produziam. Podia-se acreditar que alguns deles tinham
entendimento com o diabo, pois ndo usavam, como remédio, para todos o0s
males, sendo a fumacga do tabaco e certas rezas, cantando toadas tao selvagens
quanto eles, sem pronunciar qualquer palavra.

Se acontecese que o doente ndo melhorasse, atribuiam a culpa a alguém que
o houvesse enfeiticado e que estava impedindo o efeito do remédio, e
designavam o culpado, como se tivessem certeza, e logo os parentes do doente,
sem qualquer outra prova que a acusac¢do, iam matar o acusado, sem que

ninguém comumente se opusesse, com o receio de também serem acusados"."®

Neste relato podemos encontrar um outro ponto muito fundamental na constitui¢do
do poder do xamanico do pajé, que é o peso de sua palavra. Vimos em Thévet (1978,
p. 117.) num contexto bem diverso, que o pajé precisava justificar sua reputagéo, sob
pena de ser desacreditado e morto. Mas aqui, o0 que encontramos é o poder absoluto
de sua palavra, quando atribui o fracasso da cura a uma inteferéncia externa. Das
praticas xamanicas de cura, das quais a oralidade também fazia parte, veremos

alguns registros a seguir.

172 Techo, Nicolas del. 1673, 74.
173 Nantes, Pe. Martinho de - Relagdo de uma missdo no Rio Sdo Francisco. s.d. (séc. XVII). apud. Assuncao,
Luiz Carvalho de. 1999, 47.
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3.2 Poder e lideranca: a oralidade

Outra das caracteristicas que logo chamou a atencédo dos primeiros europeus
sobre os pajés foi 0 seu dominio da fala. De maneira geral, esta é uma qualidade
propria e inerente do xama, tanto em realizar conversas particulares, prelecées
coletivas, ou em determinar ordens e afirmar profecias.

O dominio da fala era considerado, entre os tupinambas, como um atributo de
extrema importancia ndo apenas entre 0s pajés, mas também entre os chefes
morubixabas e os homens em geral. Para ambos, chefes e pajés, estivesses estas
instdncias de poder relacionadas da forma que fossem, o poder da palavra era

condicao fundamental:

"Sobre a tribo reina 0 seu respectivo chefe e este reina também sobre as
palavras da tribo. Em outros termos, e muito particularmente no caso das
sociedades primitivas americanas, os indios, o chefe - o homem de poder - detém
também o monopdlio da palavra. Nao se deve, junto a esses selvagens, perguntar:
guem é seu chefe? Mas antes: quem &, entre vocés, aquele que fala? Senhor das

palavras: é esse 0 nome que muitos ddo ao seu chefe."'

A fala era nao somente um atributo, mas também uma habilidade. Para os pajés,
fazia parte de seu processo de formacéo e iniciacdo, e conforme podemos verificar
nas fontes, servia como base de sustentagdo de sua condicdo de xama. O dominio

desta habilidade conferia poder e prestigio, como assim indica Florestan Fernandes:

"A capacidade discursiva, entretanto, parece ter merecido maior reputagéao. Os
grandes oradores eram chamados 'senhores da fala' e tornavam-se os lideres
eventuais das grandes acgbes coletivas. Ouviam-nos com prazer, durante uma
noite inteira e adotavam com facilidade os pontos de vista ou as decisdes por eles
enunciados. A selecdo dos oradores se processava com certo rigor, pois
formavam grupos de discussdo, cujos membros procuravam derrotar 0s

pretendentes. 'E para experimentar se é bom lingua ou eloquente, se poem muitos

174 Clastres, Pierre. 2003, 170.
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com ele toda uma noite para vencer e cansar, e se ndo o fazem, o tem por grande
homem e lingua' (Anchieta, cartas, p. 433). Cardim afirma que estas provas
podiam prolongar-se até por dois ou trés dias. O senhor da fala 'em sua mao tem a

morte e a vida, e os levara por onde quiser sem contradigdo’ (Cardim, p. 272)" '"°

Este dominio da oralidade, tdo valorizado entre os guerreiros, constituia-se portanto
em elemento fundamental das praticas do pajé, como fonte e manifestagédo de seu
poder, expresso através de seus discursos.

Sobre os conteudos desses discursos, varias fontes e autores tratam desta
questado. Héléene Clastres, conforme veremos a seguir sobre uma carta de Nébrega,
afirma que tratavam, entre diversos assuntos, a respeito da "Terra sem Mal", uma
espécie de profecia de uma "terra prometida”, integrante da cosmogonia tupi-guarani
anterior a chegada dos europeus. A este respeito, Pierre Clastres afirma que as
migragdes dos povos Tupi, hoje reconhecidas pelos estudos etnologicos e
arqueologicos, estavam relacionadas a este mito-profecia, e fazia parte dos discursos
dos pajés, embora que, de maneira geral, a maior parte dos conteudos de seus

discursos permaneg¢am desconhecidos:

"Os Tupi-Guarani, dos quais os Mbya sdo uma das ultimas tribos, propdem a
etnologia americanista o enigma de uma singularidade que, desde antes da
Conquista, os levava a inquietude de procurar sem descanso o além prometido
por seus mitos, ywy mara ey, a Terra sem Mal. Dessa busca maior e certamente
excepcional junto aos indios sul-americanos, conhecemos a mais espetacular
consequéncia: as grandes migracdes religiosas de que falam os relatos dos
primeiros cronistas. Guiadas por xamas inspirados, as tribos se movimentavam e,
por meio de jejuns e dancas, tentavam atingir as ricas moradas dos deuses,
situadas no levante. Mas entéo surgia o obstaculo aterrorizante, o limite doloroso,
o grande oceano, mais terrivel ainda por confirmar aos indios sua certeza de que
em sua margem oposta estava a terra eterna. E por isso que permanecia a
esperanca de alcanga-la um dia, e os xamas, atribuindo seu fracasso a falta de
fervor e ao ndo-respeito as regras do jejum, esperavam sem impaciéncia a vinda
de um sinal ou mensagem do alto para recomecar sua tentativa.

Os xamas tupi-guarani exerciam pois sobre as tribos uma influéncia

175 Fernandes, Florestan. 1963, 317.
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consideravel, sobretudo os maiores entre eles, 0s karai, cuja palavra,
gueixavam-se 0s missionarios, continham em si todo o poder do demoénio. Seus
textos ndo dao infelizmente nenhuma indicagao sobre os conteudos dos discursos
dos karai: pela simples razdo, sem duvida, de que os jesuitas tinham pouca
vontade de tornar-se cumplices do diabo, reproduzindo por escrito 0 que sata
sugeria a seus sequazes indios. Mas, Thevet, Nébrega, Anchieta, Montoya, etc.,
traiam sem querer seu siléncio censor, reconhecendo a capacidade de sedugao
da palavra dos feiticeiros, principal obstaculo, dizem eles, para a evangelizagéo

dos selvagens." '"®

Apesar de ndo indicarem diretamente os conteudos dos discursos, a "trai¢ao"
a que Pierre Clastres metaforicamete se refere, revela um certo teor destes discursos.
As alusdes a um tempo ou espaco em que nao seria preciso trabalhar, a convocagao
para a guerra, a fertilidade da terra, a cura das doencgas, sdo algumas das tematicas
reveladas pelos cronistas. Nas cartas dos jesuitas ha mengdes a respeito de temas

pelos quais os pajés tratavam, tal como nesta carta do padre Manuel da Nébrega:

" De certos em certos anos, vem uns feiticeiros de longinquas terras, fingindo
trazer santidade; e, ao tempo da sua chegada, mandam-lhes limpar os caminhos
e vao recebe-los com dangas e festas, segundo seu costume, e antes que
cheguem ao lugar, andam as mulheres duas as duas pelas casas, dizendo
publicamente as faltas que cometeram contra seus maridos, e umas contra as
outras, e pedindo perddo por elas. Chegando o feiticeiro, com muita festa ao
lugar, entra numa casa escura e pbe uma cabaca de figura humana que leva na
parte mais conveniente para 0s seus enganos, e mudando sua propria voz como
de menino, e junto da cabaca lhes diz, que ndo cuidem de trabalhar, nem vdo a
roga, que o mantimento por si crescera, e que nunca lhes faltara de comer, e que
por si vira a casa; e que (...) as flechas irdo ao mato cacar para o seu senhor, e
hdo de matar muitos de seus contrarios, e cativardo muitos para 0s seus
comeres. E promete-lhes longa vida, e que as velhas hdo de se tornar mocas, e
que deem as filhas a quem quiserem, e outras coisas semelhantes lhes diz e
promete, com as quais os engana,; de maneira que creem haver dentro da cabaca

alguma coisa santa e divina, que lhes diz aquelas coisas nas quais creem." '”’

176 Clastres, Pierre. 2003, 176.
177 Informacéao das Terras do Brasil do P. Manuel da N6brega aos Padres e Irmdos de Coimbra. apud. Leite,
Serafim. Cartas dos primeiros jesuitas. 1956, vol. 1, 150.
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13 - Nobrega e Anchieta na cabana de Pindobugu. Pintura de Benedito Calixto, 1927. Acervo do
Museu Paulista da USP, S&o Paulo.

Esta carta de Nobrega é uma fonte de extrema importancia, pois além de ser
muito rica em informacdes, trata de um aspecto muito comum a diversos outros
relatos sobre o0s pajés: a sua intencdo de convencer os indios a ndo trabalhar, desde
que confiem nele e em seus poderes. Na escrita do jesuita, este tipo de acontecimento
merece registro pois serve para construir uma caracterizacdo tipica do pajé, na
medida em que se apresenta ndo como um fato excepcional, mas como caracteristica

comum:

"No caso das cartas de NObrega, o primeiro aspecto notavel é que esse relato
estabelece um 'estado de coisas', constituido no passado e continuado até o
presente, momento em que cabe pensar as formas da intervencao jesuitica nessa
situacdo dada, de modo a transforma-la. Nesse sentido, a narracéo é sobretudo uma
descricdo ou composicdo de um quadro tematico em que os acontecimentos
selecionados atuam no conjunto como exemplos de situacdes repetidas, que referem
menos ocorréncias verdadeiramente Unicas do que cenas exemplares, tipicas,

capazes de evidenciar determinada pratica ou costume longamente estabelecido.” '"®

178 Pécora, Alcir. 1999, 390.
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Evidentemente, o padre Manuel da Nobrega procura neste relato ressaltar o
aspecto mentiroso e enganador do discurso do pajé, apresentando-o como contrario
as virtudes do trabalho, e propenso a iludir os ouvintes com falsas promessas
magicas. Mas tomando-se um outro viés de leitura, podemos identificar os conteudos
de um discurso profético-messianico coerente a uma cosmologia bem diversa do
catolicismo, voltada a uma espécie de promessa. Héléne Clastres faz uma referéncia
especifica a este trecho da carta de Nébrega, onde identifica-o categoricamente ao

profetismo da Terra sem Mal:

"Texto capital porque, como se vé, evoca os temas essenciais dos discursos
dos profetas. Confirma também o que acima diziamos sobre o prestigio dos carais,
sobre os poderes que |lhes eram atribuidos. E sobretudo, ndo deixa duvida alguma
acerca do teor desses discursos: € da Terra sem Mal que eles tratam. A terra em
qgue tudo é produto da abundancia sem que seja necessario trabalhar, onde se
goza de perpétua juventude, etc. - E o advento dela que prometem. Séo eles os
fiadores de que ela é possivel aqui e agora, pois podem comprometer-se a

conduzir os outros até 1a."'"®

Decerto que a "Terra sem Mal" pudesse representar um espaco fisico geografico
buscado em movimentos migratérios, muito mais representava a utopia por
exceléncia, ou seja, a perspectiva de um novo tempo, uma nova vida, um novo mundo
ideal. Mas considerar que todo discurso utépico dos pajés fosse uma referéncia direta
a esse mito pode ser um exagero. Além de ser uma tematica constante nos relatos dos
cronistas diversos, o discurso utopico a que se refere Nobrega ndo € um fato
especifico, mas antes uma descrigcdo exemplar daquilo que se constatava como tipico.
O sentido essencial desses discursos podem ter nos ficado inacessiveis,
possibilitando ainda interpretagcdes diversas, nas quais a Terra sem Mal € uma das

mais plausiveis. Prossege a autora:

179 Clastres, Hélene. 1978, 47.
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"Sem duvida, esse texto ndo trata de migracdo; ndo se incitam as pessoas a
abandonar as aldeias e p6r-se a caminho da Terra sem Mal. Mas é dessa proépria
terra que os caraibas sdo senhores, € sua realizagdo possivel neste mundo que
eles anunciam: para isso, apenas cabe aos outros conformar-se a regras de vida
especificas, submeter-se aos exercicios necessarios do espirito ou do corpo. O
saber dos profetas consiste em possuir a chave desse novo lugar: eles conhecem
o caminho da Terra sem Mal, o que ndo quer dizer propriamente sua localizagao

geogréfica, mas sim as regras éticas, Unicas a propiciarem o acesso a ela."'®

O pajé de Nobrega é portanto um individuo que exerce lideranga e exige
obediéncia. Dita suas regras morais e promete suas recompensas. E traz também
uma viva promessa de esperancga, contrastante a vida ordinaria cotidiana que os
indios tinham junto a presenga dos brancos. Mas o sentido real dessas imagens nos
ficou inacessivel. Resisténcia, heranca ancestral, performance discursiva, Terra sem
Mal, messianismo... O que temos de concreto sdo as repeticdes destas imagens que
se documentam nos relatos.

Sobre a questao da Terra sem Mal, o conhecimento deste tema como parte
integrante das falas dos pajés foi de muita importancia para os missionarios. Por seu
teor messianico-profético, serviu como um paralelo na pregacao catédlica, no duelo
retérico travado contra os xamas. Segundo Saguier, os padres buscaram convencer
aos guaranis de que a promessa da Terra sem Mal era, na verdade, o paraiso
catdlico, de forma que este autor se refere a eles como "xamas cristdos", na medida

em que foram assim reconhecidos pelos indios:

"Es en el orden religioso en el que puede ser discutible o incomprensible la
conversion masiva de los guaranies al catolicismo com la conseguiente
'desaparicion' de la propia religion. Sin embargo, hai que recordar que, en
momentos del contacto colonial, la sociedad guarani estaba sacudida por los
grandes movimientos mesianicos conducidos por prestigiosos chamanes en
busca del yvy maraé'y, la tierra sin mal. La misma era una fraccion de esta tierra a
la que se podia acceder en vida, mediante las oraciones, la danza y el canto para
obtener el aguyjé, la perfeccion, que abria las puertas del ansiado lugar, sitio

donde son posibles de todas las transgresiones. Los hombres adquirian alli los

180 Ibid.



121

atributos de los dioses, entre ellos la codiciada inmortalidad. Y bien, esas
migrasiones mesianicas resultaran ser fracasos flagrantes, pues en la busqueda
hacia el oriente se encontraron con el mar infranquable; y en las penosas
peregrinaciones hacia el occidente se toparon con la cordillera de los Andes y con
los ejércitos del poderoso imperio incaico. Los chamanes cristianos (llamados pa',
al igual que los sacerdotes guaranies) conseguieron convencer a los neéfitos de
que esa tierra sin mal era el paraiso catolico, y que se hallaba méas alla de la
muerte, ese sitio del qual nadie regresé para desmentir la 'verosimilitud' de lo
afirmado por los padres. Con ello desaparecio el peligro del fracaso sufrido por los

chamanes indigenas."'®'

Entretanto, embora seja importante o conhecimento a respeito dos conteldos das

7

falas, € importante também observar que somente a fala, em si, jA possui o
componente de performance enquanto instrumento de poder. Dessa forma, pode ndo

importar muito aqueles a quem a prelecao se dirige, aquilo que esta sendo dito, como

tanto a forma e a propria acdo de se proferir o discurso, como afirma Antonacci: "E
dificil 'transformar em letra aquilo que € da ordem do corpo, das pulsagdes e da voz'
(Castello Branco, 1997), de performances incrustradas a ninchos de memodrias

vivas"'®. Pierre Clastres também se refere a esta questao:

"O que diz o chefe? O que é uma palavra de chefe? E, antes de mais nada, um
ato ritualizado. Quase sempre o lider se dirige ao grupo cotidianamente, ao
amanhecer ou ao crepusculo. Deitado em sua rede, ou sentado perto do fogo, ele
pronuncia com voz forte o discuro esperado. E sua voz, por certo, tem
necessidade de poténcia, para chegar a ser ouvida. Nenhum recolhimento, com
efeito, quando o chefe fala; ndo héa siléncio, cada qual tranquilamente continua,
com se nada houvesse, a tratar de suas ocupagdes. A palavra do chefe ndo é dita
para ser escutada. Paradoxo: ninguém presta atengé@o ao discurso do chefe. Ou
melhor, finge-se a desatengdo. Se o chefe deve, como tal, submeter-se a
obrigacéo de falar, em compensacao as pessoas as quais ele se dirige ndo sao

obrigadas sendo a parecer ndo escuta-lo".'®

181 Saguier, Ruben Bareiro. 1991, 46.
182 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 144.
183 Clastres, Pierre. 2003, 171.
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Pierre Clastres se refere a "palavra do chefe", ndo ao pajé especificamente, porém
ressalta a importancia da oralidade e uma das formas com que este poder se
manifestava entre os indios. Nas acdes rituais xamanicas, muitas vezes a palavra é
emitida sem a intencao de se ordenar um discurso, podendo assumir diversas formas,

como a de um canto, por exemplo.

"O mesmo autor'® diz ainda que os tupis desistiam, as vezes, de comer um
prisioneiro de guerra, se este fosse um bom cantor. Ja observamos a importancia
do canto no xamanismo e teremos a oportunidade de voltar a esse assunto. Mas ser
um 6timo cantor ndo significava apenas, para os indios, ser capaz de modular
agradaveis melodias (embora sua sensibilidade musical tenha sido ressaltada por
numerosos observadores); significava, sobretudo, poder cantar muito tempo e
enunciando palavras. O canto era um discurso, pontuado, entrecortado de melodias
nao faladas (é razoavel a descricdo de Léry). Se portanto, os tupis poupavam esses

cantores excepcionais é porque deviam reconhecé-los como caraibas." '®°

Mas quando havia a necessidade de se comunicar algo pela fala, a palavra do
pajé era assimilada de forma sagrada e absoluta. Um exemplo disso estava no
conhecido procdimento de "decretar a morte".

Em um dos primeiros relatos sobre os pajés, escrito em 1587 pelo colono e
fazendeiro portugués Gabriel Soares de Souza, revela-se este peculiar atributo do
pajé que se expressava através da palavra: o poder de se decidir sobre a morte de

alguem:

"Entre este gentio tupinamba ha grandes feiticeiros, que tem este nome entre
eles, por Ihe meterem em cabecga mil mentiras; os quais feiticeiros vivem em casa
apartada cada um por si, a qual é muito escura e tem a porta muito pequena,
pela qual ndo ousa ninguém entrar em sua casa, nem de lhe tocar em coisa dela,
0s quais, pela maior parte ndo sabem nada, e para se fazerem estimar e temer
tomam este oficio, por entenderem com quanta facilidade se mete em cabeca a
esta gente qualquer coisa; mas ha alguns que falam com os diabos, que 0s

espancam muitas vezes, 0s quais os fazem muitas vezes ficar em falta com o que

184 Souza, Gabriel Soares de. Tratado Descritivo do Brasil. 1587.
185 Clastres, Hélene. 1978, 41.
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dizem; pelo que ndo sdo tdo cridos dos indios, como temidos. A estes feiticeiros
chamam os tupinambas pajés; os quais se escandalizam de algum indio por Ihe
ndo dar sua filha ou outra coisa que Ihe pedem, e |he dizem: "Vai, que has de
morrer", ao que chamam "langar a morte"; e sdo tdo barbaros que se vao deitar
nas redes pasmados, sem quererem comer; e de pasmo se deixam morrer, sem
haver quem lhes possa tirar da cabeca que podem escapar do mandado dos
feiticeiros, aos quais ddo alguns indios suas filhas por mulheres, com medo
deles, por se assegurarem suas vidas. Muitas vezes acontece aparecer o diabo a
este gentio, em lugares escuros, e 0s espanca de que correm de pasmo; mas a

outros ndo faz mal, e lhes da novas de coisas sabidas." '

A este respeito, ha também uma referéncia feita por Gandavo, ressaltando a forca
de tal esconjuro:

“(...) E muitas vezes, pode neles tanto a imaginacdo, que se algum deseja a
morte, ou alguém Ihes mete na cabega que ha de morrer tal dia ou tal noite, ndo

passa daquele termo que ndo morra." '*’

Este poder de "lancar a morte", portanto, foi certamente um atributo comum dos
pajés, uma vez que foi notado por diferentes cronistas, como também Frei Vicente do

Salvador, ja no inicio do século XVII:

"Ndo ha entre este gentio médicos sinalados sendo os seus feiticeiros, 0s
quais moram em casas apartadas, cada um per si, e com a porta mui pequena,
pela qual ndo ousa alguém entrar, nem tocar-lhe em alguma coisa sua, porque,
se algum lhas toma, ou lhes ndo da o que eles pedem, dizem: vai, que has de
morrer, a que chamam lancar a morte. E sdo tdo babaros que se vai logo outro
langar na rde sem querer comer e de pasmo se deixa morrer, sem haver quem lhe
meta na cabeca que pode escapar. E assi se podem estes feiticeiros chamar
mais matasanos que medicos, nem eles curam o0s enfermos sendao com enganos,
chupando-lhes na parte que lhes ddi e, tirando da boca um espinho ou prego

velho que ja nela levavam, Iho mostram, dizendo que aquilo lhes fazia mal e que

186 Souza, Gabriel Soares de. 1971, 314.
187 Géndavo, Pero de Magalhaes (1576). 2004, 97.
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ja ficam sdos, ficando eles tdao doentes como de antes." '®

Numa citacéo recolhida por Castelnau-L'Estoile, a mesma também recolhida por
Florestan Fernandes e acima referida, o jesuita Cardim ressalva o poder da palavra,

mais uma vez como o poder de afirmar a vida ou de "langar a morte":

"Estimam tanto um bom lingua que lhe chamam o senhor da falla. Em sua

mdo tem a morte e a vida, e os levara para onde quiser sem contradicdo"'®®

Este poder se decidir sobre a vida e a morte poderia também, de certa forma, ser
interpretado como um ato magico de bruxaria, mas o préprio poder atribuido a palavra,
enquanto obediéncia cega as ordens dos pajés, ja caraterizavam uma forma de abuso
de poder segundo o olhar dos europeus, pois aquele que recebia a "sentenca" ndo
podia ser convencido do contrario. Além de combatidos como rivais da catequese, o0s
pajés foram também, portanto, muito bem observados. De todo modo, ainda que a
mentalidade europeia impedisse um entendimento mais profundo da cultura e do
modo de ser indigena, o padre Cardim nao podia deixar de reconhecer o poder de
oratoria exercido pelo pajé.

Entre os tupinambas e os povos mais préximos, outro aspecto que foi logo
observado, e de certa forma, incorporado pelos missionarios jesuitas, foi o fato de se
realizarem discursos durante a madrugada ou pela manha, durante o alvorecer do dia.

Entre diverso autores que tratam desta questao, Hélene Clastres nos indica que:

"Ja vimos que a funcdo dos carais ndo era mais, ou era acessoriamente
apenas, a de curandeiros. Se iam de aldeia em aldeia, era para anunciarem um
certo nUmero de coisas, para falar a todos; pois, se buscavam a soliddo e
prezavam o siléncio, também sabiam mostrar-se muito eloquentes. E bastante

provavel que estes discursos fossem proferidos de manha, ao nascer do sol (...)" '*°

Sobre a importancia de se pregar os sermdes na madrugada, pela importancia

que os indios atribuiam a este modo de agir, este fato foi logo observado pelos

188 Salvador, Frei Vicente. 1982, 82.
189 Cardim, Pe. Ferndo. apud. Castelnau-L'Estoile. 2006, 43.
190 Clastres, Hélene. 1975, 45.
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missionarios quanto ao comportamento dos pajés, conforme podemos constatar numa

carta do Irméo Pero Correia:

“"Por todos os lugares e povoacbes que passavamos me mandava preguar-lhe
nas madrugadas, duas horas ou mais; e era na madrugada porque emtio era

costume de Ihe preguarem os seus Principaes e Pagés, a que elles muito crem.""’

O fato dos discursos serem proferidos de manhd, ou de madrugada, e terem
dessa forma sido imitados pelos padres, € mais um indicador dessa associagéo entre
as culturas, na formacdo desse hibridismo a partir do reconhecimento de poderes
entre padres e pajés. Se por um lado os missionarios buscavam desmascarar os
xamas, por outro era-lhes muito Util serem reconhecidos pelos indios como grandes
caraibas, e assim também assimilar aspectos da cultura indigena a fim de se facilitar a
catequese. As pregacbes orais dos sermdes, tdo caracteristicos do catolicismo,

funcionavam entdo para esse fim, desde que adaptadas as condi¢des dos ouvintes.

"Nessa confuséo de horizontes devido a utilizacdo de uma linguagem comum,
encontra sentido a atitude catequética de muitos padres, jesuitas e capuchinhos,
que se utilizaram, nas pregacoes, na postura e no carisma dos grandes xamas, 0s
caraibas. E assim que costumava a pregar nas aldeias o padre Azpicuelta
Navarro, grande 'lingua": 'levantando a voz e pregando-lhes os mistérios da fé,
anando em roda deles, batendo o pé, espalmando as maos, fazendo as mesmas
pausas, quebras e espantos costumados entre seus pregadores, pera mais 0s

agradar e persuadir (Vasconcelos, 1977 [1663], |: 221)." '#

Os sermdes catdlicos, no caso especial dos jesuitas, puderam ser bem adaptados
a cultura indigena, tendo sido este processo bem relatado através da correspondéncia
entre os padres e seus superiores, e também através das decisbes da Igreja a este
respeito. Nao houve o mesmo grau de dificuldade como, por exemplo, em relacao aos
ritos chineses, fazendo com que a catequese jesuita, nas Américas, adquirisse um

carater de inovagédo em termos de pregacédo'®. Portanto se dentro do xamanismo o

191 Carta do Ir. Pero Correia ao P. Belchior Nunes Barreto, Coimbra; Sdo Vicente, 8 de Junho de 1551. apud.
Leite, Serafim. vol. 1, 220.

192 Pompa, Cristina. 2006, 124.

193 Menget, Patrick. 1999, 178.
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uso da palavra confere por si uma forma de poder, os padres foram neste ponto,
favorecidos por isso.

Se os discursos dos pajés possuiam realmente um sentido profético-messianico,
neste aspecto também encontrariam semelhancas com a catequese catdlica. Mas
além desta questao, sabemos que entre os atributos dos pajés estava muito presente
a previsao do futuro. A este respeito, Alfred Métraux nos traz uma citagdo de Claude
d'Abbeuville:

"Pbéem-se, antes de tudo, a predizer a fertilidade e a estiagem dos anos; prometem
chuvas abundantes e toda a sorte de bens; fazem, finalmente, crer ao povo que,
soprando a parte doente do corpo de qualquer pessoa, esta logo se cura"'* (..) A
atividade do feiticeiro ultrapassava ainda o quadro estabelecido por Claude
d'Abbeville. Deviam eles predizer o resultado de qualquer empresa coletiva ou
individual, agir sobre os fenbmenos naturais e enviar a doenga ou a morte. Os
grandes feiticeiros eram capazes de realizar encargos mais dificeis: podiam ressucitar

os mortos (Cardim), fazer nascer as plantas, ou receber alimentos de forma

miraculosa (Claude d'Abbeville)"."®

Aqui novamente verificamos a relagcdo entre a oratdria e a pratica divinatéria,
embora que o poder exercido pelo pajé através da fala era muito mais amplo que isto.
Era também um ancido conselheiro, detentor de grande sabedoria, cuja fala néo
somente explicava ou interpretava a realidade, mas tinha também o poder de interferir
sobre ela.

De maneira bem semelhante, dentro da identificagcdo do pajé enquanto feiticeiro e
mentiroso, o jesuita Ferndo Cardim, conforme citado anteriormente, também assim
relatava as acdes do pajé enquanto mentiroso e enganador. Temos também aqui uma
referéncia ao discurso do caraiba, ao qual Cardim refere-se pelo termo "Santidade".
Além da constante interpretagdo do pajé enquanto mentiroso e enganador, podemos
observar um interessante elemento muito comum a diversos outros relatos: uma
espécie de promessa, ou profecia, de libertacdo da necessidade do trabalho.

Este € um ponto que nos remete ao conceito e ao lugar do trabalho no contexto das

sociedades indigenas e europeias. Sabemos que o conceito de trabalho no ocidente, a

194 Claude d'Abbeville apud. Métraux, Alfred. 1979, 68.
195 Ibid.
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parte das préprias transformagbes sociais que o alteravam no seus sentidos
histéricos, sempre ocupou um lugar crucial dentro da doutrina crista. Certamente que
estes conceitos e sentidos de trabalho ndo existiam no mundo amerindio pré-colonial,
alheio a acumulacéao de capital, ou tanto mais através da escraviddao a que foram
submetidos. Assim sendo, enquanto que para o padre, esta estranha convocacgéo
para ndo trabalhar (acompanhado da profecia de uma vida futura sem necessidade de
trabalho) significasse uma enganacao, por ser contraria aos principios cristaos, para
os indios poderia ter um sentido bem diverso, inclusive como forma de resisténcia e
auto-afirmacéo. Decerto que ndo num sentido como, posteriormente na histéria do
trabalho, surgiu a greve na sociedade industrial, mas como uma forma de negacgéo e
resisténcia a opressao colonial, pois que neste relato do padre jesuita a palavra e a
oratéria do pajé-caraiba levou-os ao extremo da morte pela fome.

E importante porém n&o perder de vista que os possiveis significados das falas nao
eram tao importantes quanto a transmisséo da tradi¢cdo cultural, através da prépria
acao corporal dessa fala. O sentido de resisténcia que se atribui ao xamanismo esta
nessa preservagdo da cultura ancestral, que vem reafirmar seus valores culturais
diante do processo colonial. O aspecto de performance da fala, € também uma acgéo

corporal:

"Culturas que se expressam e comunicam, guardam e transmitem memarias e
energias em performances corporais, associando tempo a espago, homem a
natureza, arte a vida. Que produzem e repassam culturas mediando mensagens e
pessoas em 'presenca’ e fabricacdo continua de corpos em interlocucoes
extraverbiais, via imagens e metéaforas, figuracoes e representagdes, simbologias e
significados, recorrendo a rituais e ritmos, provérbios, adivinhacbes e outros
recursos linguisticos. Enfim, memorias, conhecimentos, religiosidades que séo
corpéreas, no sentido de realizarem-se ou serem concretizadas em presenca de
envolvidos nos processos de atualizagdo de crengas, valores ou mensagens,
trocando experiéncias que se fazem ver em dramatizagcdes ou teatralizacdo
inerentes a técnicas de comunicacdo oral entre povos, grupos ou culturas, que

atravessaram a modernidade e nos alcangam em 'movéncias' letra/voz/imagem". '

196 Antonacci, Maria Antonieta. 2013, 229.
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O aspecto de performance da oralidade nao era, portanto, exclusivamente
relacionado a fala. Os movimentos corporais e a gestualidade presente nas formas
riuais também faziam parte do discurso. Os cantos e as dancgas, na visdo dos
missionarios, seriam tdo nocivas a catequese quanto todas as demais praticas dos
pajés. No relato de um jesuita andénimo recolhido por Métraux, encontramos essa
forma da acdo gestual combinada com um tipo de discurso muito semelhante a outros

ja relatados:

"Otro jesuita se queja de que los 'hechiceros (sic) llamados pagés inventan a
veces cantos y danzas nuevas, de que los indios gustan mucho. Las difunden por
todas partes y hacen bailar a los indios dia y noche, impidiéndoles trabajar en sus
jardines, lo que lleva muchos a la muerte. Cada uno de estos hechiceros, que
ellos llaman "santidad”, se esfuerza por inventar - pues tal es su unico fin - cosas
que puedan redundar en su provecho. Van de un lado a otro anunciando que las
cosechas creceran solas sin siemblas y que la caza saldra de la maleza para
dejarse coger en los poblados. Otros pretenden que las ancianas volveran a la
juventud. Preparan para eso cocciones de hierbas diversas con las quales
deberan lavarse. Otros proclaman que aquellos que no los acojan de la mejor

manera serdn metamorfoseados en pdjaros, y otra locuras de este género™."’

Qual seria porém a esséncia dessas agdes de performances orais? Certamente
que no caso dos pajés, seja qual fosse o assunto ou o tema de sua fala, estava
sempre relacionada a religido, a perspectiva metafisica prépria do xamanismo que, na
sua visdo de totalidade entre os objetos da realidade, incluia a prépria palavra como
elemento transcendental. Graciela Chamorro nos chama a atencao a isso, afirmando o

lugar da fala e da palavra no xamanismo guarani:

"O que podemos chamar de 'religido' nos povos aqui estudados esta
fundamentado na palavra. Os termos rie'é, ayvu e & - traduzidos geralmente por
'palavra’ - significam também 'voz, fala, linguagem, idioma, alma, nome, vida,
personalidade’, origem e possuem, sobretudo uma esséncia espiritual. A palavra é
a unidade mais densa que explica como se trama a vida para os povos chamados

guarani, e como eles imaginam o transcendente. As experiéncias da vida sao

197 Enformagdo do Brazil e de suas Capitanias por um jesuita anénimo. 1584. apud. Métraux, Alfred. 1973, 11.
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experiéncias da palavra. Deus é palavra. Dentre todas as faculdades humanas,

sdo as diversas formas do 'dizer' as vias, por exceléncia, de comunicagdo com as

divindades, pois sdo essencialmente seres da fala."'*

A importancia da oralidade no xamanismo universal, atestada pela antropologia e
pelos estudos etnoldgicos, é portanto, também confirmada nas fontes histéricas dos
primeiros contatos. Nos conflitos dos padres com os pajés, sempre estiveram
presentes os seus discursos e a obediéncia de seus seguidores, ainda que
interpretadas de diferentes formas.

Encontramos portanto, nas fontes, além das meng¢des aos temas dos discursos
dos pajés, também relatos das formas e dos contextos em que eram proferidos. No
trecho anteriormente citado por Ndébrega, ha também um aspecto peculiar: o pajé
proferiu sua fala junto a uma "cabaga de figura humana". Trata-se de um maraca,

tema ao qual trataremos a seguir.

3.3 A simbologia do maraca

Utilizado nos mais diversos rituais, até os dias de hoje, 0 maracé esta longe de ser
um mero intrumento musical que acompanha os canticos e bailados ritmados das
cerimobnias religiosas de origem xamanica. Assim como o tambor, sua presenga €
universal nas culturas nativas, sendo que evocam significados e formas de uso
diversas e especificas para cada contexto. O folclorista e etnélogo Luis da Camara

Cascudo lhe faz a seguinte referéncia:

"O primeiro dos instrumentos indigenas do Brasil. E o ritmador das dancas e
dos cantos amerindios. E uma cabaca (Crescentia cugete, Linneu) na extremidade
de um pequenino bastdo-empunhadura. No seu interior, h4 sementes secas ou
pedrinhas, fazendo rumor pelo atrito nas paredes internas do bojo. De varios
tamanhos e formas, simples ou duplas como as nkwanga do Congo ou piriformes
como as budrattle do Alasca, sdo ornamentadas, gravadas, recobertas por tecidos

de palha, plumas, peles de animais, segundo a tradi¢ao tribal. H4 maracas feitos

198 Chamorro, Graciela. 2008, 56.
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de cranios de animais, esferas de madeira ou barro cozido, e mesmo do casco de
certos desdentados, como tatus, e também de jabutis. Ensina Teodoro Sampaio:
'Maraca, corruptela de mard-acd, a cabeca, de fingimento ou de ficcéo;
instrumento usado pelos feiticeiros (pajés), feito de um cabaco, do tamanho de
uma cabec¢a humana, com orelhas, cabelos, olhos, narinas e boca. Dentro do
maraca faziam fumaca, com folhas secas de tabaco queimadas, e dessa fumaca,
gue saia pelos olhos, boca e nariz da figura, inebriavam-se os feiticeiros e ficavam
como que tomados pelo vinho: nesse estado, faziam visagens e ceriménias,
prediziam o futuro, e em tudo o que afirmavam acreditavam os outros indios, como
se fossem revelagdes de algum profeta. Depois, 0 nome maraca ficou servindo
para denominar chocalho' (O tupi na geografia nacional). Ha vérios instrumentos
derivados do maracd, todos eles com a fun¢éo de marcar o ritmo e acompanhar a
danga. O poder magico do som, o ritmo, é essencial. Os instrumentos, em todas
as religides, tem o poder de afastar os deménios. Jeova, por exemplo, ordenou a
Moisés o0 uso da campainha de ouro, que soava a entrada e saida do sacerdote do

santuario, sob pena de morte (Exodo, 28)." 1%

Presente em todo o mundo amerindio, 0 maracd, na forma como foi visto pelos
primeiros viajantes e padres missionarios, certamente possuia uma riqueza simbdlica
propria entre os tupinamba, tdo semelhante e diversa aos demais povos que iam
sendo por eles encontrados, ficando logo evidente seu aspecto sagrado. Neste ponto,

uma das primeiras referéncias feitas a ele foi por Hans Staden, numa das primeiras e

mais importantes descrigdes e respeito dos pajés:

"Tém a sua crengca em um fruto que cresce como uma abobora e do tamanho
de um meio pote. Oco, como é, atravessam-lhe um pau. Fazem-lhe depois um
orificio a guisa de boquinha e |he deitam umas pedrinhas dentro, para que
chocalhe. Com isto tangem quando cantam e dancam, e I|he chamam

Tammaraka, cuja forma é como segue: [gravura]

199 Cascudo, Luis da Camara. 2002, 360.
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Este instrumento é s6 dos homens e cada um tem o seu. Ha entre eles alguns
individuos a que chamam Paygi e que s&o tidos por adivinhos. Estes percorrem
uma vez por ano o pais todo, de cabana em cabana, asseverando que tem
consigo um espirito que vem de longe, de lugares estranhos, e que lhes deu a
virtude de fazer falar todos os Tammarakas que eles queiram e o poder de
alcangar tudo o que se lhes pede. Cada qual quer entdo que este poder venha
para o seu chocalho;, faz-se uma grande festa com bebidas, cantos e
adivinhagbes, e praticam muitas ceriménias singulares. Depois os adivinhos
marcam um dia para uma cabana, que mandam evacuar e nenhuma mulher nem
crianga pode ficar la dentro. Ordenam em seguida que cada um pinte seu
Tammaraka de vermelho, enfeitado com penas, e o mandem para eles lhe darem
0 poder de falar. Dirigem-se entdo para a cabana. O adivinho toma assento em
lugar elevado, e tem junto de si o Tamaraka fincado no chdo. Os outros entao
fincam os seus. Da cada qual os seus presentes ao adivinho, como sejam
flechas, penas e penduricalhos para as orelhas, a fim de que o seu Tammaraka
néo fique esquecido. Uma vez fodos reunidos, toma o adivinho cada Tammaraka
e o defuma com uma erva, a que chamam Bittin. Leva depois o0 Tammaraka a
boca; chocalha-o e lhe diz: Nee kora, fala agora, e deixa-te ouvir; estas ai
dentro?' Depois diz baixo e muito junto uma palavra, que é dificil de se saber se é
do chocalho ou se é dele, e todos acreditam que é do chocalho. Na verdade
porém é do proprio adivinho, e assim faz ele com todos os chocalhos, um apoés o
outro. Cada qual pensa entdo que o seu chocalho tem grande poder. Os
adivinhos exortam depois a que vao para a guerra e apanhem inimigos, porque
0s espiritos que estdo nos Tammarakas tem gana de comer carne de

prisioneiros; e com isto, se decidem a ir a guerra. Mal o tal adivinho Paygi tem
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transformado em idolos todos os chocalhos, toma cada qual o seu, chama-o seu
querido filho e lhe levanta uma pequena cabana, na qual deve ficar. Da-lhe
comida e lhe pede tudo o que precisa, tal como nés fazemos com o verdadeiro

Deus. S&o estes os seus deuses. "

Encontramos aqui muitos elementos comuns a diversos outros relatos sobre
praticas do pajé. O que se destaca é mesmo o papel do maraca como instrumento de
intermediagao espiritual. O pajé a que Hans Staden se refere é provavelmente um
grande-caraiba, pelo fato de que "estes percorrem uma vez por ano o pais todo",
também pela forma com que sdo recebidos, tendo uma cabana preparada
especialmente para eles, e por receberem presentes. Também é comum o fato de
serem considerados "adivinhos", pelo tema relacionado com a guerra, e pelo poder da
oralidade expresso pelo discurso e pela conversa com os maracas. Também da
mesma forma como se verifica entre varios grupos indigenas, o maraca é um
instrumento mais relacionado com os homens, e estes sao pintados e mandados para
a cabana, tal como quando fixados ao chdo num ritual de consagracéo.

Embora ndo mencione o termo "idolatria", Hans Staden observa o comportamento
e as aclOes dos tupinambas, que se assemelham as dos cristdos "fal como ndés
fazemos com o verdadeiro Deus", como uma espécie de categoria de crengas onde o
lugar de Deus € ocupado pelos maracés através dos pajés. Referido como "adivinho",
Staden limita-se a relatar que o pajé declara-se detentor do poder ao qual todos
acreditam, e assim faz acreditar que atribui um poder aos maracas que, através de
suas falas, invoca-se a guerra e aos rituais de antropofagia. Nao o chama diretamente,
portanto, de mentiroso, mas a partir de seu ponto de vista europeu, ndo compreende a
atribuicdo de uma voz espiritual ao objeto totémico, quando afirma que a palavra "Na
verdade, porém, € do proprio adivinho".

Um ponto importante aqui a se considerar, € o fato de Staden ser uma fonte
nao-religiosa, e no entanto também entender o maraca como objeto de crenca ou
idolatria, tal como na maioria dos cronistas e missionarios. Tal como em Nébrega, em

201

citacdo a pouco referida™', o pajé-caraiba "conversa" com o maraca, buscando a

comunicacao espiritual através dele, embora que, segundo Vainfas, Staden néo

200 Staden, Hans. 1557, 161.
201 Leite, Serafim. 1956, vol. 1, 150.
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estivesse com isso atribuindo-lhe uma "figuragdo humana", ou ao menos nao a tivesse

mencionado:

"Dirigiam-se, em seguida, para a cabana onde se encontrava o pajé, sentado em
lugar alto com seu maraca fincado no ché@o. A ele ofertavam presentes, como
flechas, penas e penduricalhos para as orelhas; o transe do pajé ocorria por meio
do fumo de uma erva, o petim ou petum (Staden escreve bittin), isto €, o tabaco. O
pajé defumava cada maraca, chocalhava-o e dizia: 'Fala agora, e deixa-te ouvir;
estas ai dentro?'. E assim, fazendo-se de intérprete dos maracas (do seu e dos
demais maracas), o pajé exortava os indios a guerra; o derradeiro rito da ceriménia
era a transformag¢do dos maracas em idolos pelo pajé (palavras de Staden), os
quais eram fincados no chao e presenteados com cabana e comida. Staden ndo
mencionou, porém, a 'figuragdo humana' que Ndébrega (e outros) viram nos
maracas, nem a possessao coletiva, exceto o transe do pajé. Tampouco utilizou a

palavra santidade para qualificar algum aspecto do ritual ou do profeta indio."?%?

A presenca de um espirito dentro do maracg, relatada de forma comum em
algumas fontes, poderia ter varios significados em diversos contextos. Métraux afirma
que nos rituais antropofagicos, seus espiritos estavam a eles diretamente

relacionados:

"Es cierto que los espiritus exigian victimas a travé del sacrificio. Las sonajas
sagradas (maraca) eran el aposento de los espiritus, y cuando estaban
consagradas, exigian por mediacion de los adivinos que los hombres fueran a la

guerra para capturar enemigos, pues los espiritus contenidos en las sonajas

deseaban comer la carne de los cautivos."?®

Hans Staden também registrou uma impressao a respeito dos maracas associado
ao uso do cauim. Segundo Jodo Azevedo Fernandes, "As bebidas eram um
instrumento para as praticas xamanisticas, em especial aquelas que utilizavam os
maracas como meio de acesso aos antepassados".?®* Ainda que fosse apenas uma

impressao do célebre refém alemao que escapou de ser devorado pelos tupinambas,

202 Vainfas, Ronaldo. 1995, 57.
203 Métraux, Alfred. 1973, 60.
204 Fernandes, Joao Azevedo. 2011, 105.
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seu relato revela a relacao direta entre 0 maraca e a cauinagem, revelando seu carater

religioso:

"Conduziram-me depois, para dentro de uma casa, onde fui obrigado a me
deitar em uma inni (rede). Voltaram as mulheres e continuaram a me bater e
maltratar, ameagando me devorar. Enquanto isto, ficavam os homens reunidos em
uma cabana e bebiam o seu Kawi (cauim), tendo consigo os seus deuses, que
se chamam Tammerka, em cuja honra cantavam, por terem profetizado que
haviam de me prender. Tal canto ouvi durante uma meia hora e ndo apareceu um

s6 homem; somente as mulheres e as criangas estavam comigo. ">

14 - maracad tapirapé (Mato Grosso). Museu
Nacional da UFRJ, Rio de Janeiro.

205 Staden, Hans. 1557, 64.
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Também Jean de Léry faz um registro dos maracas entendidos enquanto forma de

idolatria:

"Existe também no pais uma arvore que da frutos do tamanho e da forma do
ovo de avestruz. Os selvagens os furam no centro como as criangas francesas
furam as nozes grandes para fazer molinetes; esvaziam-nos depois, colocando
dentro pedrinhas redondas ou graos de milho, e atravessam-nos com um pau de
pé e meio de comprimento. Tem assim o instrumento a que chamam maracé e
que faz mais barulho que uma bexiga de porco cheia de ervilhas. Os brasileiros
os trazem em geral na mao e quando me referir a sua religido direi qual a sua
opinido acerca do maraca e da sua sonoridade, sobretudo depois de enfeitados

com lindas plumas e empregados em determinada ceriménia." ?°®

Jean de Léry foi um dos cronistas que utilizou o termo "religido" ao se referir as
praticas xamanicas que presenciou, embora que, do ponto de vista de um missionario
calvinista. Como indica Ronaldo Vainfas, Léry percebeu claramente o papel e o lugar
do maraca dentro dos rituais sagrados nativos, e a forma com que eram manipuldos

evidenciava uma pratica idolatrica.

"(...) No centro da roda, os caraibas sacudiam os maracas, dangavam, sopravam
um canico em cuja ponta ardia um chumaco de petum, e pregavam, possuidos
pelos espiritos; no final da ceriménia, dos bailes e cantos, 0os maracds eram

transformados em idolos (como dissera Staden): fincados no chao entre as casas,

adornados com plumas e presenteados com farinha, carne, peixe e cauim."®’

Mais uma vez associados ao uso ritual do tabaco (petum) e do cauim, os maracas
séo fincados ao chao, adornados e presenteados, como numa forma de adoracdo
idolatrica. Fundamenta-se portanto, entre os tupinambas, a importancia central do
instrumento, na forma como até nos dias de hoje os registros etnoldgicos o confirmam

na grande maioria dos povos amerindios.

206 Léry, Jean de. 1980, 117.
207 Vainfas, Ronaldo. 1995, 59.
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"Voltando aos caraibas, devo dizer que nesse dia foram muito bem recebidos
pelos selvagens, os quais os trataram mgnificamente dando-lhes as melhores
iguarias e também, como de costume, bastante cauim. NGs, franceses, casualmente
envolvidos na bacanal, também aproveitamos o banquete junto aos mussucas, isto
é, dos bons pais de familia que ddo comida aos viandantes. Além dessas
cerimébnias, realizadas de trés em trés, ou de quatro em quatro anos, e as vezes
mais, e durante as quais 0s tupinambas praticam essas macaquices, os caraibas
vao de aldeia em aldeia e enfeitam com as mais bonitas penas que encontram 0s
seus maracas; e fincam-nos em seguida no chdo, do lado maior, entre as casas, e
ordenam que lhes seja dado comida e bebida. Esses embusteiros fazem crer aos
pobres idiotas dos selvagens que essas espécies de cabacas assim consagradas
comem e bebem realmente a noite. E como os habitantes acreditam nisso nao
deixam de por farinha, carne e peixe ao lado dos maracas e nem esquecem o
cauim. Em geral deixam assim os maracas no chdo durante quinze dias a trés
semanas, apos o que lhes atribuem santidade e o0s trazem sempre nas maos

dizendo que ao soarem os espiritos Ihe vem falar." 2%

Dessa forma, o maraca foi o primeiro e Unico sinal de uma possivel idolatria
identificada entre os indios brasileiros.*® Um dos motivos pelos quais 0s povos
tupi-guarani foram caracterizados como "sem-religiao", foi o fato de nao possuirem, ou
de nado terem sido encontrados, os sinais caracteristicos daquilo que se caracterizava
como elementos inerentes a constituicdo de uma religido verdadeira. “Ndo se
encontravam sinais diacriticos da existéncia de uma religido”?"° Tais elementos
reconheciveis seriam a existéncia de rituais (liturgias, oragdes e calendarios), templos
ou locais especificos, sacerdotes, a nogcao de um deus ou de deuses, e objetos

sagrados.

208 Léry, Jean de. 1980, 216.
209 Pompa, Ciristina. 2003, 55.
210 Ibid., 21.
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15 - Maraca (ho-ouri) - indios Karaja.
"Pelo orificio posterior da maraca, o pajé
insufla com a boca o fumo de um charuto
feito com uma espécie de vegetal que sai
pela '‘boca’ da maraca, aplicada sobre a
parte do corpo do doente a tratar. De
seguida, por aquele orificio, o pajé aspira
o fumo e, com ele, a doencga - Os
Tapirapé dizem que a 'boca’' da maraca
chupa a doenga - , soprando-os depois
para longe." ?* Museu Nacional de
Etnologia - Lisboa, 2000.

Entre os incas e as civilizagcdes mesoamericanas, como entre os incas, maias e
astecas, tais elementos foram identificados, e assim como em determinados povos
africanos dos quais os europeus ja tinham conhecimento, foram entendido como
"idolatria". Para o catolicismo do século XVI, as novidades doutrinais introduzidas pelo
Concilio de Trento condenavam severamente a idolatria, a bruxaria e os feiticeiros.?'?

Conforme os pajés foram sendo identificados enquanto feiticeiros, o uso que
faziam dos maracas ndo passou despercebido aos jesuitas. Eles sdo citados nas
cartas quanto a sua utilizacado nas festas, pelos meninos (criancas), e pelos pajés em
suas "praticas enganadoras”, como nesta carta escrita na Bahia, em 1552, pelo jesuita
Francisco Pires:

"En esta aldea uvo muchas fiestas donde los nifios cantaron y holgaron mucho,
y de noche se levantaron al modo de ellos y cantaron y tafieron con tacuaras, que
son unas canas grossas con que dan en el suelo y con el son que hazen cantan, y
con maracas, que son de unas frutas unos cascos como cocos y aguierados con

unos palos por donde dan y pedrezuelas dentro con lo qual tarfien." #®

211 Brito, Joaquim Pais de. (org.). 2000, 134.
212 Agnolin, Adone. 2007, 156.
213 Carta dos meninos 6rfaos escrita pelo P. Francisco Pires ao P. Pero Doménech. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 1, 383.
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Sao referidos pelos termos "cabaca" ou "calabaca", e descritos enquanto
representacdes de cabecas humanas enfeitadas, onde se acreditavam que os
espiritos entravam dentro deles. O capuchinho Yves d'Evreux refere-se ao uso dos
maracas nas festas de cauinagens, quando a boa qualidade da bebida produzida era
aprovada.”'* Associados ao cauim e a outras bebidas diversas utilizadas em rituais, o
maraca também estava presente, conferindo seu carater sagrado, a rituais e reunides
em que se fazia o uso do tabaco, onde segundo a pratica xamanica americana, ele
nao seja tragado. Estas e outras manifestacées sagradas relacionadas as praticas
dos pajés, bem como seus tratamentos medicinais e conhecimentos de remédios e
substancias de cura, estdo todos relacionados entre si, como coisa Unica e sem
separagdo em categorias de ciéncias ou conhecimentos, da forma como os indios

compreendem a integragcao do homem com a natureza.

"Yves d'Evreux afirma que os indios eram a qualidade das bebidas oferecidas,
que, se aprovadas, provocavam grandes manifestacdes de regozijo, com dancas

ao som do maraca, e com cantigas que celebravam o sabor da bebida."?'

O maracé logo foi percebido, portanto, como instrumento simbdlico do pajé por
exceléncia, tendo sido observados seus aspectos magicos e sagrados. Desde os
primeiros relatos sobre as praticas religiosas tupinambas, j& no século XVI, ele
sempre esta presente, ndo apenas conferindo poder ao seu possuidor como também
sendo reconhecido em seus atributos. Variavam-se amplamente seus formatos e
materiais, porém sempre conservando seus significados de cetro de poder e

ferramenta espiritual.

"A personificacdo da cabaca, que Nobrega dizia aparentar 'figura humana' .
Trata-se do maraca, instrumento magico feito do fruto seco da cabaceira
(cohyne), que funcionava como chocalho nas dancas tupis, furado nas
extremidades, perpassado por uma seta feita de brejauba, enchido com milho
mildo, sementes ou pedras, e adornado com penas e plumas de arara.
Esclareca-se que todo maraca (a comecar pelo do caraiba, como frisa Nébrega)

possuia forca mistica produzida pelo som, energia que somente 0 mesmo caraiba

214 D'Evreux, Yves. 1874, 95.
215 Fernandes, Jodo Azevedo. 2011, 101.
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Ilhe poderia dar. Resalte-se, especialmente, a representacdo humana do maraca,
indicativa de um esboco de idolatria strictu sensu, ou seja, de culto de idolos. E
Métraux quem o indica, comentando o uso dos maracas: 'Dessas cabagas as
verdadeiras estatuas nao faltava sendo um passo'. (...) O transe mistico em que
entrava o caraiba em contato com o maraca principal, modificando-se a voz e
fazendo-se de espirito nele encarnado. O espirito de que o maraca era
receptaculo apossava-se do pregador, habilitando-o a profetizar. Nao € sem
razdo, portanto, que alguns tupinélogos afirmam que o maraca era a

personificagio mistica do caraiba".?'®

A fim de termos uma vis&o das dimensdes simbdlicas do maracé através da
antropologia, em contextos diversos aos dos tupinambéas do século XVI, vejamos dois
exemplos de povos contemporaneos estudados por Eduardo Viveiros de Castro e Lux
Boelitz Vidal. Entre os Araweté do Xingu, grupo pertencente ao ramo tupi-guarani, o
maraca é um objeto de uso masculino que transmite ao seu possuidor as qualidades

de um pajé:

"O chocalho aray de pajelanga € um cone invertido trangado de talas de aruma
(Ischnosiphon sp.), recoberto de fios de algodao até deixar apenas a parte
superior - que € a base do cone - exposta. Um floco de algoddo forma um
"colarinho" em volta da parte descoberta; ali se inserem quatro ou cinco penas
caudais de arara vermelha, dando ao objeto a aparéncia de uma tocha flamejante.
pedacos de concha de caramujo do mato sao colocados dentro do cone trangado.
O aray produz um som chiante e continuo; ele é usado pelos pajés para
acompanhar os cantos de Mai (deuses, espiritos celestes) e para realizar uma
série de operacdes misticas e terapéuticas: trazer os deuses e almas de mortos a
terra para participarem das festas, reconduzir a alma perdida de pessoas doentes,
ajudar no tratamento de ferimentos e animais venenosos. (...) O chocalho, tem seu
corpo de aruma trangado pelas mulheres, e a cobertura de algodao imposta pelos
homens. Mas uma vez pronto, o aray ndo pode ser usado pelas mulheres;
instrumento muito poderoso, ele evoca os Mai que poderiam quebrar 0 pescogo
da mulher que ousasse chama-los. S6 0s homens sao pajés nesta sociedade. (...)

Por sua vez, todo homem casado possui um chocalho aray; embora este seja um

216 Vainfas, Ronaldo. 1995, 54.
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instrumento por exceléncia dos pajés, ndo ha adulto que ndo tenha ao menos uma
vez na vida cantado a noite, ap6s ter visto os Mai'em sonho. Todo homem & um
pouco pajé, dizem os Araweté, e podem realizar pequenas curas e cantar suas
visbes; mas apenas alguns, os verdadeiros peye, sdo capazes de trazer os Mai' e
as almas dos mortos para as grandes festas, ou reconduzir as almas dos viventes
que tenham sido capturados pelos Mai ou outros espiritos. (...) O aray é o Unico
objeto de propriedade masculina que ndo pode ser herdado por ninguém, apés a

morte de seu possuidor, ele deve ser queimado. Ele parece assim ser um objeto

pessoal e intransferivel, dotado de valores simbolicos profundos".?'”

Encontramos portanto entre os Araweté, uma indicacdo de graduacgao entre os
pajés, tal como entre os tupinambas haviam os pajés residentes nas aldeias e os
pajé-acu-caraibas superiores e ititherantes; embora aqui, todavia, esta graduacao
ocorre em outro nivel, onde "todo homem € um pouco pajé", enquanto os "verdadeiros
peye" possuem capacidades praticas distintas, notadamente a de interferir no mundo
dos espiritos. Porém o aspecto mais notavel esta no significado do maracéa enquanto
instrumento xamanico por exceléncia, de propriedade do pajé, ou conferindo aos
homens os seus atributos.

As acbes e manifestacdes realizadas pelos pajés,conforme foram observadas
pelos europeus nos primeiros séculos da colonizacao, bem como descri¢des de rituais
coletivos que foram observados, podem tracar uma determinada perspectiva sobre o
xamanismo tupinamba dentro do encontro religioso. Embora ndo possamos afirmar
que tais praticas guardem uma originalidade em suas formas, devido ao fato de ja
conterem com a presenca dos brancos, sao evidentemente herdeiras de uma tradicao
ancestral que transitou entre a sobrevivéncia de uma sabedoria sobre os elementos
naturais, € um hibridismo cultural marcado pela influéncia do cristianismo e da cultura
imposta e assimilada.

Assim sendo, encontramos tragos comuns no xamanismo tupinamba e no
tupi-guarani em geral, entre os relatos dos viajantes e missionarios entre os séculos
XVI e XVIII, tais como: a questdo dos tratamentos e curas medicinais, conhecidos
também como "pajelangas"; a ritualistica coletiva das dancas e festas; utilizacdo de

bebidas e substancias entedgenas, como o caium e o tabaco; o significado do maraca

217 Viveiros de Castro, Eduardo. 2000, 127.
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enquanto "objeto de poder" durante as praticas; e o valor atribuido a fala do pajé,
enquanto conselheiro e detentor de conhecimentos herméticos capaz de uma
comunicagao com entidades do mundo metafisico, associado também a um poder
profético-visionario e muitas vezes determinante dentro das relacées de poder da
comunidade.

Outro exemplo, mais diverso, é o dos Kayapo-xikrin, subgrupo dos Kayapd da
familia linguistica Jé, habitantes do sudeste do Para. Para eles o maracé simboliza
uma cabeca, tal como entre diversos outros povos, e podemos verificar mais um

exemplo das variadissimas formas de elaboracéo deste objeto:

"O maraca, simbolo entre muitos outros, da pessoa humana, da autoridade e
da coesdo social; esteticamente perfeito e assim reconhecido e apreciado,
cantado e dangado. Redondo como o universo, como as aldeias circulares, como
o circulo dos homens sentados no Conselho, a noite, no meio do patio, apontando,
na sua verticalidade, para o céu, morada dos antigos em tempos primordiais, e
morada das aves, criadas e invejadas pela humanidade terrestre. Instrumento de
percussdo, suave ou forte no acompanhamento dos cantos masculinos.
Propriedade da casa materna e carregado pelas maes, em ocasides rituais, um
privilégio e uma prerrogativa hereditaria. O maraca é fabricado com uma coités ou
cabaga, da arvore cuieira (crescencia cujete), sustentado por um cabo de madeira
nela inserido, grosso na sua base e mais fino na ponta superior. A amarracao é
feita com algodao nativo. (...) O maraca é fabricado apenas pelos homens adultos,
artesdos qualificados. Antes de mais nada, o maraca € um instrumento musical
gue acompanha o canto e a danca cotidiana e ritual, da coletividade masculina
adulta. Em ocasides cerimoniais as mulheres também o usam. (...) como 0s outros
artefatos Xikrin, possui dono e pertence a uma casa, de descendéncia matrilinear.
O maraca é o sinal distintivo dos ngé-kon-bori, os chefes de classe de idade,
chamados de ngbkonbori-nu, jovens iniciados, e ngékonbori-tum, velhos, ex-donos
do maraca. Os novos chefes iniciados estdo relacionados ao que ha de mais
sagrado: 0 maraca e o centro do patio da aldeia, simbolo do centro do mundo,
onde os indios sentam a noite. (...) este tipo de lideranca, entretanto, ndo se
confunde com outra prerrogativa da chefia e lideranca, o beniadjure, o chefe que
possui 0 ben, a fala cerimonial em tom de falsete, especifico da oratéria masculina.

(...) Por ser um objeto tdo significativo, 0 maraca é também muito vulneravel.
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Existe uma relacao muito estreita entre 0 maracé e seu possuidor: maus tratos ou

descuidos com o maracéa poderéo levar a doenga ou mesmo a morte."?'®

Aqui encontramos um sentido diferente, que é a associagdo do maraca com a
chefia. A autora ressalta porém, que se trata de uma forma diferente de lideranca
daquele que detém o poder da oralidade.

Também identificamos a importéncia da colocagdo do maraca numa posi¢ao
central da aldeia, cujas reunides se fazem ao seu redor. E uma forma semelhante a
maneira com que povos diversos se relacionam aos aspectos sagrados do
instrumento, onde sdo colocados em plataformas de apoio ou lugares de honra, que
muita vezes foram identificados pelos brancos como "altares", sendo assim
compreendidos como uma forma de idolatria. Percebida a ampla simbologia a ele
associada, e as agdes dos pajés na sua manipulagéo, foi logo reconhecida uma forma
de culto ou religido rudimentar. Esta percepcdo da idolatria porém, relacionada ao
imaginario catdlico da bruxaria, afastava-se do sentido religioso do xamanismo ao
identifica-lo enquanto objeto de culto. Afinal, dentro da cosmogonia indigena, néo

existe propriamente este sentido de culto. Sobre esta questao afirma Hélene Clastres:

"Devemos considerar os maracas como idolos? Seu aspecto antropomérfico
poderia levar a essa compreensdo, mas além de nem sempre serem modelados
dessa maneira, também outros elementos impedem, ao que nos parece, tal
interpretagcdo. Antes de mais nada, o maraca nao era um atributo especifico dos
pajés ou dos caraibas; ndo havia quem ndo o tivesse, fazendo ele parte do
mobiliario das familias tupinambas (cf. Thevet) e sendo conservado, portanto,
junto com os demais bens, na casa coletiva. E um instrumento musical destinado
primordialmente a acompanhar e a ritmar as dancgas e canticos. O maraca, como
observa Métraux, ndo era assim coisa sagrada em si mesma, nem objeto de culto
algum. Em raras ocasides - que, precisamente, coincidiam com as visitas dos
carais - os espiritos manifestavam-se nele: quando, gracas a fumaca do tabaco
qgue expiravam, os grandes pajés impregnavam-no do poder cujos Unicos
detentores eram eles. 'Perambulam (os pajés) uma vez por ano através da terra,
vao a todas as chocas e relatam que um espirito, vindo de longe, do estranho, os

visitara, investindo-os da faculdade de fazer falar e dar poder a todas as matracas

218 Vidal, Lux. 2000, 130.
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(os maracas), se o quisessem...' (Staden). Cada indio aproveitava a ocasiao para
pintar seu maraca de vermelho, para enfeita-lo com penas novas e apresenta-lo
ao carai que, depois de reuni-los todos, soprava fumacga de tabaco para
infundir-lhes um pouco do seu poder e fazer os espiritos falarem (segundo uma
informacao de Thevet, seriam os espfitos dos ancestrais). Aqui ndo se trata de
idolos: 0 maraca é o acessoério principal do profeta, o mediador tangivel pelo qual

deve necessariamente passar toda a comunicagédo com o sobrenatural."?'®

Tao variadas foram e continuam sendo seus formatos e simbologias quanto suas
formas de utilizagdo musical. Da mesma forma que a leitura da alteridade relacionava
culto e idolatria, o préprio termo "musica", tal como "canticos", ou "cantorias”, utlizadas
de forma pejorativa ou limitante pelos cronistas coloniais, € também uma referéncia
traduzida de uma realidade ainda assim reconhecida como religiosa. Em meio a estas
leituras, o aspecto sagrado do maracd também nao passou desapercebido pelos
europeus. Entre os rituais xamanico-musicais dos Guarani Kaiova, estudados por

Deise Lucy Montardo, temos um exemplo dessa complexidade:

"Neste trabalho destaco o caso do mbaraka, 'chocalho’, instrumento cuja
execucao demandaria uma analise baseada na abordagem dos movimentos, pois
a variabilidade percebida no registro sonoro ndo da conta da riqueza da execugao.
Fazer a transcridao apenas pela audicdo da gravacdo € pouco representativo do

papel deste intrumento com o qual o musico rege todas as coreografias do ritual."?*°

A fim de aprofundar os sentidos deste aspecto representativo do maraca, neste
trabalho a autora traz uma citagdo de Curt Nimuendaju a respeito do instrumento entre
0s guaranis. Segundo o etn6logo aleméao, o maraca dispde de uma rica complexidade
que pode nao ser percebida imediatamente, do ponto de vista da cultura dos brancos,
no sentido de um instrumento capaz de realizar plenamente o trabalho espiritual onde

ele € empregado, de varias formas e possibilidades:

"Quem um dia assistir a uma danca séria de pajelanca, admirar-se-4 com os

219 Clastres, Héléne. 1978, 48.
220 Montardo, Deise Lucy. 2002, 14.
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matizes sonoros que um instrumento tdo simples pode produzir. Apraz-me
considerar 0 maraca como simbolo da tribo Guarani: rude e simples em seu
adorno barbaro, incapaz de ser inserido no concerto da civilizagéo, onde seu papel
seria forgosamente grotesco, mas muito eficaz para exprimir o préprio sentimento:
ora 0 maraca soa sério e solene, como se quisera persuadir a divindade a 'olha-lo';
ora soa forte e selvagem, arrastando os dangarinos até o éxtase; ora, de novo, tao
leve e tremulamente suave, como se nele chorasse a velha saudade desta raca

cansada pela 'Nossa Mae' e pelo repouso na 'Terra sem Mal™ %!

Curt Nimuendaju expressou este sentido referindo-se ao exemplo da "Terra
sem Mal". Aqui o tema nao esta relacionado a questédo da oralidade, mas ao sentido
espiritual dos sons do maraca. Verificamos portanto que a importancia do maracé no
xamanismo sul-americano ultrapassava o sentido instrumental exclusivo do pajé. Uma
vez que 0s sons produzidos comunicam a intermediacdo espiritual a todos aqueles
que o ouvem, e muitos além do pajé o utilizavam em contexto ritual, o efeito coletivo

dos sons em seu conjunto manifesta os significados sagrados que o pajé conduz.

3.4 Rituais com bebidas e cauinagem

Um dos aspectos mais marcantes e caracteristicos do xamanismo universal € a
utilizacao de substancias enteégenas e/ou psicoativas para fins religiosos, sejam eles
cerimoniais, simbdlicos ou medicinais. Encontramos exemplos de bebidas, alimentos,
remédios e materiais naturais diversos, aplicados ou consumidos sob diversas formas:
ingestéo, inalagdes, fumo, banhos, insergdes na pele, e muitas outras técnicas. Pelo
conhecimento apurado dos recursos naturais, o xama é também um coletor e produtor
de ingredientes medicamentosos diversos (ervas, pés, liquidos, pomadas, etc.) cujas
formas de utilizacao, efeitos e objetivos esperados, ndo podem ser entendidos através
da l6gica terapéutica cientifica da medicina convencional alopética.

Em seu particular efeito entedgeno ou psicoativo, a embriaguez por ele gerada
caracteriza-se como um estado de transe coletivo, uma vez que nao é dissociado de

outros elementos ritualisticos, tais como o canto, a dancga, e as préprias regras da

221 Nimuendaju, Curt. 1914. apud. Montardo, Deise Lucy. 2002, 171.
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elaboracdo da bebida. Neste sentido o uso sagrado ou religioso do cauim
assemelha-se ao uso das plantas alucin6genas pelos xamas de todo 0 mundo, a fim

de se possibilitar um estado alterado de consciéncia propicio aos sentidos do ritual:

"Otros entndlogos contemporaneos, sin necessidad de referirnos a Mircea Eliade
y Sus sucessores, insisten siempre, y por razones obvias, en la importancia de los
estados de consciencia alterada. De este modo, para Vitebsky (1995, p. 64) el
trance es lo "esencial de la actividad chamanica en todo el mundo". "El chamanismo
esta sobretodo caracterizado por el viaje del chaman con la finalidad de perseguir
los espiritus en otro mundo [...] El chaman actua por medio del trance o al menos de
un estado de conciencia alterada" (Vazeilles, 1991, p. 10; véase también Hultkranz,
1995). Los chamanes de Groenlandia conocian trances de diferentes tipos
(Robert-Lamblin, 1997, p. 285). Hoy en dia, "uno de los rasgos mas sorprendientes
del chamanismo amazénico depende de la utilizacion de un extenso abanico de

plantas alucindégenas" para alcanzar el trance (Chaumeil, 1999, p. 43)."%2

Considerando-se portanto, os significantes simbdlicos-espirituais presentes nos
rituais de cauinagem (preparagao e contexto de consumo), bem como os significados
atribuidos a seus efeitos fisicos (entendidos pelas culturas ndo-indigenas como
embriaguez), inclino-me a considerar o cauim como efetivamente uma bebida
entedgena.

Além disso, no xamanismo, como n&o existe a separacgao entre religi&do e medicina,
os remedios e substancias, nas suas praticas, sdo consagrados, ou seja, tornam-se
sagrados, onde o proprio sentido de "sagrado" € bem diverso do sentido ocidental
cristdo. Da mesma forma que ocorre esta desassociacao de elementos, que para o
indio, sdo integrantes inseparaveis, as cauinagens nao puderam ainda ser entendidas

da perspectiva interna de seus sentidos.

222 Clottes, Jean; Lewis-Williams, David. 2001, 149.
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16 - Cauinagem integrante de um cerimonial antropofagico. llustracdo original do
livro de Hans Staden Duas Viagens ao Brasil - Marburg, 1557.

A embriaguez, por exemplo, desde o0s primeiros contatos associada a uma
inferioridade comportamental dos indios, pode ter também seus significados
xamanicos despercebidos por visdes superficiais, mais propensas ao entendimento do
alcoolismo enquanto vicio e doenca. Mas ao contrario, a alteracdo de consciéncia
assim propiciada é uma das chaves da acao dos pajés em seus processos de transe

espiritual:

"As bebidas eram vitais para os pajés, na medida em que os auxiliavam a
alcangar a condicdo de leveza necessaria a comunicacdo com 0S mortos,
operacao complexa e reservada a alguns homens especiais (Vainfas, A Heresia

dos Indios, 60-1.). A primeira vista, pode parecer estranho que as culturas
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indigenas construam uma relagao entre a 'leveza' xamanistica e os cauins, ja que
estes sdo bebidas extremamente substanciosas e mesmo 'pesadas’. Um exemplo
etnografico nos permite esclarecer este ponto: para os Parakana (Tupi), da bacia
do Tocantins (PA), as bebidas ndo causam embriaguez (ka'o), mas uma sensagao
de pular-voar (mo-wewé), obtida através de vomitos, que expelem tudo aquilo que
0s torna pesados, sejam o que foi efetivamente ingerido, sejam seres 'habitantes

do estdmago' que se supdem causarem doengas."?*®

Até mesmo nos estudos antropol6gicos mais recentes, 0 termo "bebedeira" , que
carrega uma conotagcdo negativa, é ainda atualmente utilizado, e ndo ha muitos
estudos que busquem um sentido mais profundo, do ponto de vista xamanico, do
cerimonial simbolico-religioso da ceriménia do Cauim, como neste trabalho de

Azevedo Fernandes:

"Para os Wari' (RO), por exemplo, algumas plantas podem possuir aquilo que
se chama de jam, uma espécie "duplo" ou "sombra" do ser real, e que pode
provocar doengas nos seres humanos. Esta é uma questdo polémica para os
proprios xamas Wari' (os Unicos que podem perceber a existéncia de um jam),
gue possuem a possibilidade de um vegetal possuir esta caracteristica. Alguns
acham que as doencas sado provocadas nao pelas plantas, que ndo possuiriam
um jam, mas sim pelos animais que se alimentam delas. (...) Desta forma,
independentemente da polémica "selvagem" acerca do jam das plantas, as
bebidas fermentadas surgem como uma metafora fundamental da relagéo entre
0S seres que possuem uma acao consciente, sejam estes homens ou animais, e a
natureza. (..) As bebidas fermentadas constituem-se, portanto, em um meio
privilegiado de acao transformadora com a natureza vegetal, e isto para qualquer

sujeito possuidor de uma perspectiva."®*

No estudo das sociedades nativas do passado, a antropologia e etnografia
contemporaneas trazem suas contribuices através das analises comparativas entre
povos que, embora ndo possam dar acesso aos pormenores da realidade simbdlica
de culturas extintas, fazem aproximagbes com dados informados pelas fontes

historicas. Na busca pelo xamanismo tupinamba, os rituais com bebidas sdo um

223 Fernandes, Jodao Azevedo. 2011, 107.
224 1bid., 79.
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importante elemento que entre outros, permanecem vivos entre diversos grupos e

nagdes indigenas atuais. O papel dos pajés nas cauinagens, como se verificam em

trabalhos

de campo recentes, naturalmente trazem herangas ancestrais que se

aproximam das significacées sagradas dos rituais de cauim, caiguma (fermentados

com sucos de frutas, como o caju), e outras bebidas.

"Como abordar, de um ponto de vista histérico, o lugar social e espiritual
destas bebidas em culturas que ndo mais existem? Naturalmente, as etnografias
sobre os povos indigenas atualmente existentes serdo muito importantes, visto
que os grandes quadros mentais que situavam as bebidas alcoolicas nas
sociedades do passado, ainda moldam, em grande medida, as experiéncias
etilicas dos indigenas de hoje, especialmente aqueles que mantiveram alguma
autonomia, ou que permanecem parcialmente isolados da sociedade nacional. (...)
Nao obstante, € obvio que ndo se pode, pura e simplesmente, transplantar a
experiéncia dos povos nativos atuais para os povos 'do passado’, que
conseguiram sobreviver até hoje. A sociedade nacional, e as sociedades
indigenas, ndo sdao as mesmas de quinhentos ou quatrocentos anos atras, o que
torna a contextualizacdo histérica, baseada na pesquisa documental,

indispensavel aos nossos objetivos".?*

Os pajés Tupinamba do século XVI, assim como os xamas de todas as eras e

continentes, cumpriam suas fungbes de intermediarios entre 0s vivos e 0s seres da

cosmogonia espiritual nativa através (mas ndo somente) destas substancias

medicinais ente6genas, muitas vezes combinadas entre si:

"Entre os Tupinambd, as cerimbnias em que o tabaco era usado tinham que
ser conduzidas por homens considerados como grandes pajés (pajé-acu), ou
caraibas, Unicos que podiam ultrapassar a simples cauinagem e enfrentar os
riscos associados ao contato direto com os espiritos, obtidos exclusivamente

através do tabaco".?*®

225 1bid., 47.

226 Ibid., 107.
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Tal como a cosmogonia nativa ndo havia sido identificada como religido, os
eventos de produgdo e consumo de bebidas ndo foram inicialmente compreendidas
em suas dimensdes ritualisticas e simbdlicas. Foram chamadas de "festas" e
"bebedeiras”, termos utilizados até mesmo pela historiografia mais recente. Devido ao
fato do cauim de mandioca ser fermentado, e por isso provocar um efeito alcoolizante
(embora seu aspecto etilico seja objeto de debate), foi e continua sendo associado as
bebidas alcoolicas em geral, tais como o vinho e a cerveja.

Claude d'Abbeville percebeu que a cauinagem tinha seu papel social entre os
Tupinambd, "relacionado a uma demarcag&o cerimonial e religiosa que limitava,
quando nao impedia, a ocorréncia de excessos alcoolicos entre os indios, dentro de

seu modo de vida tradicional"?’.

"Se esses indios sdo grandes dangarinos sdo ainda melhores bebedores; em
verdade ndo costumam beber sendo nos dias de reunioes festivas, como quando
matam algum prisioneiro para comer, quando deliberam sobre a guerra, em
suma, quando se juntam por prazer ou para tratar de negdcios importantes, os
quais ndo seriam bem sucedidos se antes ndo preparassem o cauim e nao

cuidassem a vontade".?®

Para Azevedo Fernandes, as "cervejas e vinhos" dos indios sédo efetivamente
embriagantes, embora possuam pequeno potencial alcoolico. A embriaguez seria
mais devido a fatores culturais do que propriamente de sua poténcia etilica.** Isto nos
reforca 0 aspecto xamanico da cauinagem, uma vez que elementos imateriais ganham

importancia. Aqui, este autor nos apresenta uma carta de Anchieta a este respeito:

"Sd4o muito dados ao vinho, o qual fazem das raizes da mandioca que
comem, e de milho e outras frutas. Este vinho fazem as mulheres, e depois de
cozidas as raizes ou o milho, o mastigam porque com isto dizem que dao mais
gosto e o fazem ferver mais. Deste enchem muitos e grandes potes, que somente
servem disso e depois de ferver dois dias o bebem quase quente, porque assim
ndo lhes faz tanfo mal nem os embebeda tanto, ainda que muitos deles,

227 Ibid., 47.

228 D'Abbeville, Claude - Histéria da Missdo dos Padres Capuchinhos na Ilha do Maranhdo e Terras
Circunvizinhas. 1614, p. 237. apud. Ibid., 46.

229 Fernandes, Jodo Azevedo. 2011, 70.
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principalmente os velhos, por muito que bebam, de maravilha perdem o siso,

ficam somente quentes e alegres” **

Expressando o significado social das cauinagens entre os Tupinamba da Bahia, o
jesuita Simao de Vasconcelos, em 1633, assim explicita seus referenciais culturais na

leitura do "outro":

"As consultas de suas guerras sdo muito para ver, escolhem-se quatro ou
cinco dos mais ancidos, que foram afamados de valentes. Eleitos esses,
assentam-se em roda, em lugar separado, e pondo primeiro no meio provimento
de vinho bastante, vdo consultando e bebendo, e tanto dura a consulta como a

bebida. (...) Por fim das contas, o que estes sabios veneraveis, € bem animados

do Baco, ali concluem, isso sem faléncia se cumpre".?’

A denominacgéo de "vinho" ou "cerveja" para as bebidas fermentadas indigenas,
nomenclatura alids até hoje utilizada pelos historiadores e antropélogos, revela o
quanto é forte este filtro de alteridade cultural na leitura de elementos culturais distintos
aos do ponto de vista do observador. Assim é também na busca de uma leitura
racional sobre uma cultura nao racionalista, de uma leitura cientifica sobre fenébmenos
simbdlicos-espirituais como a medicina xaméanica. Para se adentrar efetivamente no
universo cultural indigena, € preciso abandonar os referenciais 16gicos e objetivos da
cultura cientifica; e buscar uma abertura a subjetividade inerente ao novo e ao
desconhecido.

A associacdo entre vinho e cauim pode ser feita sob duas perspectivas: em
primeiro lugar, tal como o cauim possui 0 sentido simbdlico-sagrado préprio do
xamanismo, também o vinho "de uvas" tinha, na antiguidade classica europeia, 0s
seus proprios sentidos religiosos e sagrados, seja associado a Baco e Dionisio, ou
posteriormente no sentido sacramental cristdo. Outra questéao foi a leitura feita pelos

europeus diante do encontro com o universo das bebidas indigenas, numa forma,

digamos, de "alteridade alteradora":

230 Anchieta, Pe. José de. Cartas. 1584, 338. apud. Ibid., 70.
231 Vasconcelos, Simdo de. Crénica da Companhia de Jesus. 1663, vol. I, 100. apud. Ibid., 97.
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"Quando pisaram no solo que se tornaria o territério brasileiro, os europeus
encontraram sociedades nativas que tinham, em suas bebidas alcoolicas, e em
suas formas especificas de embriaguez, um espaco crucial para a expressao de
suas visdes de mundo e para a realizacdo de eventos e praticas centrais em suas
culturas. Estas formas nativas de experiéncia etilica, estavam, muitas vezes, em
flagrante contradigdo com aquilo que os europeus consideravam como a forma

correta de relacionamento com o alcool e com a ebridade".*

Esta alteracao interpretativa ocorria, evidentemente, a partir de uma perspectiva

que considera a sua propria cultura como "superior”, "verdadeira" ou "correta" em

bY

relacdo a outra. Um ponto que pode servir de exemplo disso é a questdo do
significado atribido a fermentacdo. Na tradi¢cdo judaica reproduzida na Biblia, esta
tinha um carater simbdlico negativo que nao existia nas culturas celtas e germéanicas.
No século XVI, o vinho, na Europa, continha o sentido de destilado consagrado e
também o sentido laico, mais associado a cerveja fermentada. o cauim, portanto, ndo
escapou dessa interpretacdo de bebida inferior, mastigada e fermentada, ainda mais

quando associada a antropofagia, embriaguez, e festas cansativas de longa duracgao.

"Para os Arara, Piro, e outros povos indigenas é a fermentagéo (e a caga) que
sao privilegiadas como chaves para sua relacdo com o mundo natural, relacéo
esta que sempre se apresenta como uma forma de predacdo. (...) E interessante
comparar esta visdo de mundo com a forma pelo qual os antigos hebreus - cultura
fundamental para a compreensao da propria civilizagdo ocidental que se chocou
com 0s povos nativos a partir dos descobrimentos - trataram a fermentacéo, o que
permite perceber o enorme hiato existente entre o Velho e o Novo mundos no que
tange ao lugar social das bebidas fermentadas. Nao obstante o fato de que os
hebreus fossem uma sociedade mediterranica, que produzia e consumia o vinho
como parte de sua vida cotidiana, eles também delimitavam claramente o seu uso,
proibindo-o a todos aqueles que exercessem uma fungéo sagrada.

Como determina o Levitico (10, 9-10): 'vinho nem bebida forte tu e teus filhos
nao bebereis, quando entrardes na tenda da congregacao, para que ndao morrais;
estatuto perpétuo sera isso entre as vossas geracoes; para fazerdes diferenca

entre o santo e o profano e entre o imundo e o limpo'. A proibicdo e separacao

232 Fernandes, Jodo Azevedo. 2011, 14.
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radicais estabelecidas entre a esfera sagrada e o consumo do vinho, que
prenunciam o olhar critico dos jesuitas em relagdo ao amor dos indios pelas
bebidas alcoolicas, estao diretamente ligadas a identificacao da fermentagdo com
a impureza. (...) Seria um erro olvidar o fato de que os regimes europeus do
periodo moderno sdo oriundos de diversas fontes e influéncias. Gregos, latinos,
celtas e nordicos possuiam suas proprias tradicoes etilicas que, muitas vezes,
chocavam-se frontalmente com a tradicao judaica, como se depreende, alias, do
uso do vinho no ritual cristdo. Mas também é necessario reconhecer que os
escritos do Velho Testamento sdo cruciais para a compreensao das mentalidades
envolvidas na empresa colonizadora, especialmente a dos jesuitas e de outros

missionariosy(...)."**

Embora que o vinho europeu, desde a antiguidade, também tivera sua propria
dimensdo sagrada e ritualistica, evidentemente ndo possuia os mesmos significados
simbdlicos das cauinagens tupinambas. Muito menos os aspectos morais e culturais
do consumo e da embriaguez na Europa haveriam de ser os mesmos na forma como
as sociedades indigenas lidavam com estas questdes. Ao observarem suas formas de
consumo, e também a maneira receptiva com que os indios assimilaram as bebidas
europeias, estes foram logo acusados de abusarem das festas de bebedeiras, sendo
que o termo "vinho", nas fontes, era utilizado tanto para os vinhos de uvas europeias

quanto para os fermentados de mandioca:

"Y quando se llega la matanga, (...) Las mujeres en este tiempo todas andam
occupadas en cozer vino de que se hazen 50, 100 tinajas de que muchas levam mas

de 20 arrobas. (...) Luego tornan a proseguir en el bever hasta acabar los vinos (...)"#*

No caso desta carta do irmao Pero Correia (0 mesmo que seria morto pelos indios
em 1554), escrita em S&o Vicente, em 1551, indica-se a realizacao da cauinagem no
contexto de um ritual antropofagico. Pelos relatos de missionarios e cronistas,
podemos constatar a relacao direta entre as cauinagens e os eventos antropofagicos.
Ambos foram reconhecidos como "antigos costumes" deploraveis, opostos a civilidade

europeia que se desejava incutir.

233 1bid., 82.
234 Carta do Ir. Pero Correia. apud. Leite, Serafim. 1954, vol. 1, 228.
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Um aspecto importante da catequese jesuita, era de que nao se limitava a ensinar
0s preceitos religiosos cristdos, mas também de ser um instrumento de adaptacao
cultural do indio segundo as regras da civilizagao europeia. Isto ocorreu ndo apenas
porque naturalmente fosse o patriménio cultural dos colonizadores, mas também pela
estreita ligacao entre a igreja catdlica e os estados nacionais de Portugal e Espanha.
Procurava-se transformar o indio a fim de torna-lo um pleno sudito da Coroa, e dessa
forma, exemplo completo de um verdadeiro crist&o.

Entdo portanto a catequese religiosa possuia este duplo significado, salvacionista
e civilizatério, tornando-se fator essencial do processo colonial. O indio que
anteriormente estaria vivendo como um barbaro na natureza, agora recebia uma
salvacao nao apenas espiritual, mas também material e cultural. O principal obstaculo
a esta realizagdo redentora seria portanto o apego aos antigos vicios e costumes,
como o das festas de bebedeiras, relatado pelo irmédo Pero Correa, que prosseguia

escrevendo de Séo vicente, em 1553:

"Y el indio que en otros tienpos no era nadie y que siempre moria de hambre,
por no poder haver una cufia con que hazer una roga, tienen aora quantas
herramientas y rogas quieren, y comen y beben de continuo, y andanse siempre a
beber binos por las aldeas, ordenando gueras e haziendo muchos males, lo que

hazen todos los que son muy dados al vino por todas las partes del mundo.""*

Nas escolas e aldeamentos do século XVI, este apego as bebedeiras foi relatado
como um dos principais obstaculos a conversdo, assim como a insisténcia dos indios
em seguir o que diziam os pajés. Em algumas cartas dos jesuitas, como nesta escrita
por Anchieta na vila de Sdo Vicente de 1555, identificamos essa dificuldade em

manté-los fiéis a conversdo e aos costumes ocidentais:

"Estes nossos catecumenos, de que nos ocupamos, parecem apartar-se um
pouco dos seus antigos costumes, e ja raras vezes se ouvem 0S gritos
desentoados que costumam fazer nas bebedeiras. Este é o seu maior mal, donde
lhes vém todos os outros. De facto, quando estdo mais bébados, renova-se a
memoria dos males passados, e coegcando a vangloriar-se deles logo ardem no

desejo de matar inimigos e na fome de carne humana. Mas agora, como diminui

235 Carta do Ir. Pero Correia. apud. Ibid. vol. 1, 445.
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um pouco a paixdo desenfreada das bebidas, diminuem também
necessariamente as outras nefandas ignominias; e alguns sdo-nos tdo obedientes
que ndo se atrevem a beber sem nossa licenga, e s6 com grande moderagdo se
a compararmos com a antiga loucura. (...) Diminui contudo esta nossa
consolagdo a dureza obstinada dos pais, que, excepto alguns, parecem querer
voltar ao vémito dos antigos costumes, indo as festas dos seus misérrimos
cantares e vinhos, na morte proxima de um [contrario] que se preparava numa
aldeia vizinha. Como ndo estdo longe destes comeres de carne humana,

impressionam-se e depravam-se com o exemplo dos maus" #*°

Embora ndo se tenha registros sobre uma participagdo mais direta do pajé em
relacdo aos rituais de antropofagia, sabe-se que esta pratica estava diretamente
relacionada a guerra, questdo ao qual os pajés comumente incitavam com seus
discursos.

Ha que se destacar também o papel da mulher nas ceriménias de cauim. Por um
significado simbdlico, somente a elas se atribuia a cerimbnia do feitio da bebida,
dando-se preferéncia as mais jovens. Este dado tem um valor antropol6gico muito
significativo, pois relaciona as mulheres a um determinado poder espiritual capaz de
interferir no processo riualistico de fabricacdo das bebidas fermentadas. Em diversas
fontes, este aspecto é ressaltado, destacando a importancia das mulheres jovens. Na
preparacao dos rituais antropofagicos a elas também cabia a elaboracédo de refinadas
vasilhas que seriam utilizadas para a bebida. "Las mujeres que preparaban las
bebidas interrumpian su trabajo para arrastar al prisionero a la plaza y danzar a su

alrededor".?’

236 Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Inacio de Loyola. apud. ibid. vol. 2, 194.
237 Métraux, Alfred. 1973, 44.
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17 - Mulheres mastigando milho na preparacdo de uma bebida alcoolica fermentada entre os
indios mocobies (Guaicurus/ Guarani), da missées do Chaco, na Argentina, a partir de um
desenho do padre Florian Paucke (1719-1780). Jesuita nascido na Silésia, deixou dezenas de
ilustracdes comentadas na obra Iconografia Colonial Rioplatense (1749-1767).

Naturalmente foi o canibalismo um dos fatores que mais aterrorizavam o0s
europeus, e 0 seu banimento foi um dos objetivos principais dos padres missionarios.
Sabe-se que a catequese tinha um enorme efeito para o abandono da pratica da
antropofagia, porém nem sempre o0 batismo e a conversdo geravam o resultado
esperado. Referindo-se as missées no Paraguai, M. Haubert relata o seguinte

episbdio:

"Un jesuita brasilefio, al encontrar una anciana india a punto de morir, la
catequiza, la convierte, la bautiza y, una vez cumplido su deber pastoral, se ofrece
a traerle azucar o algun otro manjar europeo. 'Ah hijo mio! - dice la nueva cristiana
- mi estomago rechaza todo eso, pero si tuviera la manita de un nifio tapuia bien
tierno, me gustaria roer los huesos. Es una lastima, no hay nadie que quiera ir

matarme uno..."

238 Haubert, Maxime. 1991, 126.
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Este aspecto de inconstancia percebido pelos padres na conversdo dos indios
manifestava-se principalmente no apego as antigas tradicées, como o0 caso acima nos
ilustra, mas também na persisténcia na crenca nos pajés e em sua grande reputacao.
E importante também levarmos em conta, que para os missionarios catélicos, a
verdadeira conversao consistia naquilo que, no seu proprio entendimento cultural de
conversao, caracterizava-se pelo abandono dos antigos habitos culturais, tal como
ocorria, por exemplo, entre os cristdos-novos, que quando muito, mantinham ocultos
seus antigos rituais judaicos. Para a mudanga de comportamento ndo bastava o
batismo, ou a aceitagdo de Cristo, mas uma efetiva mudanca de comportamento. Ser
cristéo significava portanto, ser civilizado. Roberto Tomicha Charupa, em seu estudo
sobre as redugdes de Chiquitos, na Bolivia, entre 1691 e 1767, faz também uma

referéncia a embriaguez aos assim chamados "antigos costumes":

"Entre los vicios que impedian el arraigo y florescimiento pleno del cristianismo
en los pueblos chiquitanos ocupa un puesto de relieve la embriaguez, considerada
como un vicio connatural a los pueblos originarios americanos, y por conseguiente,
de muy dificil erradicacién. Las borracheras impedian la paz y la quietud necesarias
en los pueblos, y eran combatidas por los religiosos con variados medios tanto
suaves como severos. Segun Fernandez la borrachera era 'el Unico y no leve
impedimento' que se habia hallado en la vida politica de los indigenas después de
reducidos al gremio de la Iglesia, puesto que era 'cosa muy certa y verdadera que
frustra docentur in fede, nisi ab eis removeatur ebrietas®*® tal como habia escrito de

las naciones indigenas el obispo de Quito, D. Alonso de la Pefia Montenegro"#+

No entendimento do indio, tornar-se cristdo ndo seria um impedimento para
manter a sua cultura. Ele ndo compartilhava dos sentidos histéricos, sociais e culturais
da religido para os europeus, 0 cristianismo era, tal como tudo que o europeu trazia,
uma novidade. Dai a insatisfagdo dos missionarios que identificavam negativamente
no indio aquilo que o antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro denominou de
"inconstancia da alma selvagem". Enquanto ndo abandonassem o0s pajés e as
bebedeiras, a conversdo para o cristianismo ndo poderia ser considerada como

plenamente realizada.

239 Tradugdo livre: eles sdo ensinados na fé, mas afastados pela embriaguez.
240 Charup4a, Roberto Tomicha. 2000, 281
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Considerando-se portanto os aspectos simbdlicos da cauinagem e dos rituais com
outras bebidas variantes, sua ritualistica coletiva e seus efeitos enteogénicos (que os
cronistas entendiam como embriaguez), incluimos os rituais de bebidas como
componentes fundamentais do xamanismo tupi-guarani. Isto se confirma pela
participacao ativa dos pajés, e dos momentos especificos em que era praticado, como
nos rituais de antropofagia, € de forma eventual seguindo ocasidées sagradas, por

diversas comunidades até os dias de hoje.

18 - Entre viajantes do século XIX, o testemunho da "festa de embriaguez" dos indios Coroados
(Minas Gerais). "Consistiam esses no cozimento de uma bebida inebriante (eivir, viru, vinhaca
dos portugueses) feita com farinha de milho. Passamos por casualidade, pelo ponto de reuni&o
escolhido, para assistir ao preparo dessa bebida, e la encontramos algumas mulheres nisso
ocupadas. (...) Uma india velha e mais outras mocas retiraram da panela, com as mé&os, a
farinha socada e cozida, mastigaram-na, e puseram-na outra vez na panela. Com esse preparo,
consegue-se que o cozimento, no espacgo de vinte e quatro horas, entre em fermentagdo e se
torne embriagante." J. B. Von Spix e C.F.P. Von Martius - Viagem pelo Brasil (1817-1820).
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7.5. A Intermediacao Espiritual

Dos atributos mais fundamentais do xamanismo universal, a comunicagdo com 0s
espiritos ou entidades diversas fundamentava o papel e a identidade do pajé
tupinambda, de forma que foi logo percebida pelos europeus através do filtro do
cristianismo. Da cosmogonia dos povos tupi-guarani, as entidades espirituais da
cosmologia nativa foram assimiladas, na medida em que serviram a traducdo da
catequese, como por exemplo, da mesma forma que se efetuava uma adaptacao na
crenga da vida apos a morte também presente entre os indios. Os elementos do
xamanismo assim resignificados, que incluiam o bem e o mal, como Deus-Tupé € o
deménio-anhanga, colocavam o pajé como o servidor deste ultimo, promovendo a
manutencdo do estado de ignorancia anterior a que 0s povos nativos viveriam ao
advento do cristianismo com a chegada dos europeus.

Presente em todas as ag¢des do pajé, a comunicacao espiritual fundamentava
todas as suas praticas, curas, rituais, discursos e manifestagbes, sendo ele proprio
considerado e autoconsiderado um espirito superior, condicao inaceitavel para os
missionarios cristdos. Retomando-se um relato de Nébrega, por exemplo, este ficara

perplexo com a afirmacao de um paj€, de que ele proéprio seria Deus:

"Trabajé por me ver con un hechizero, el mayor desta tierra, el qual todos
embian a llamar pera curar sus enfermedades. Preguntéle in qua potestate hec
faciebaf*', si tenia comunicaciéon con Dios que hizo el cielo y la tierra y reynava en
los cielos, o con el demonio que estava en los infiernos? Respondiéme con poca
verguencga, que él era dios y que avia nacido dios, y presentdéme alli uno a quien
dezia aver dado salude, y que el Dios de los cielos era su amigo, y le aparecia en
nuves, y en truenos, y en reldampagos, y en otras cosas muchas. Trabajé viendo tan
grande blasfemia por ajuntar toda la aldea con altas bozes, a los quales desengané
y contradixe lo que él dezia en alta boz con sefiales de grandes sentimientos que yo
mostrava. Viése él confuso y hize que se desdixese de lo que tenia dicho y
emendase su vida y que yo rogaria a Dios que le perdonasse. Entre esta gente que

presente estava vi algunos mancebos y mujeres a manera de pasmados de lo que

241 Traducdo livre: "Sob qual autoridade o fez" - Evangelhos: Mat. 21, 23; Luc. 20, 2.
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les yo contava de las grandezas de Dios. Después me acometié éste que le

bautizasse, que queria ser christiano, y agora es uno de los cateciminos."?*

Certamente foi com muito espanto que Nébrega ouviu o pajé dizer que era Deus,
pois afirma no texto que mandou reunir toda a aldeia para o contradizer de tal
"blasfémia" em alta voz e "con senales de grandes sentimientos que yo mostrava".
Mas um ponto importante é que ele relata que, afinal, o pajé foi convertido, o que seria
uma grande vitéria. Assim Nbébrega, como diversos outros cronistas, teve contato com
o atributo mediunico dos pajés através da alteridade religiosa que, neste exemplo, se
expressa de forma tdo contundente. O jesuita j& coloca a questdo nestes termos,
quando pergunta ao pajé: Deus ou o deménio? E o pajé responde em referéncia a
Deus associado aos trovoes e relampagos, que dava saude, e cujo "Dios de los
cielos" era seu amigo (note-se que aqui o pajé faz uma diferenga entre o deus que ele
mesmo era e 0 Deus dos céus, marcando assim um politeismo inconsistente com a
doutrina cristd). A aversao desta resposta causada ao jesuita é logo suplantada pelo
relato de que este o converteu, convencendo-o de seu engano. Ha de se considerar
neste caso, o grande significado que representava, para 0s missionarios, a conversao
de um pajé. Dessa forma, como em todos os relatos ja citados, o pajé nao falava pela
sua propria voz, sendo pela intermediacdo dos seres ancestrais, antepassados,
espiritos dos animais, plantas e da natureza, ainda que, portanto, entendido pelos
europeus como um enganador pecaminoso. Considerar-se a si préprio como Deus,
para o pajé, faria todo o sentido, tanto em relacéo aos espiritos antepassados miticos,

quanto em outras formas de intermediacdo com espiritos da natureza:

"Para os tupi-guaranis, com efeito, essas personagens (os caraibas)
aparentavam-se com o0s herois culturais dos seus mitos e por vezes aconteceu de
verem neles esses proprios heroéis reencarnados. Os poderes que lhes atribuiam
evocavam os dos caraibas miticos; assim como esses ultimos, passavam por
transformadores: capazes por exemplo, como narra Thevet, de mudar os homens
em passaros ou animais, ou de metamorfosear a si préprios (de preferéncia em

jaguar, entre os chiriguanos)." 24

242 Carta do P. Manuel da Nobrega ao Dr. Martin de Azpicueta Navarro, Coimbra; Salvador, 10 de agosto de
1549. apud. Leite, Serafim, 1956, vol. 1, 144.
243 Clastres, Hélene. 1978, 42.
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Dentro de toda esta estrutura, a transformacdo em animal € um dos aspectos que
mais se destacam por sua importancia, que estd também muito presente nas fontes

europeias, como por exemplo, em Nieuhof:

"Ha entre eles sacerdotes, ou antes, feiticeiros que tem a pretensdo de
predizer os acontecimentos e invocar espiritos que, sequndo afirmam, lhes vem

em forma de moscas e outros insetos".?**

Os espiritos naturais, dos animais por exemplo, constituiem-se numas das chaves
fundamentais para o entendimento da intermediacdo espiritual do xama. Tanto a
comunicagao com o0s espiritos animais, como a transformacéo ou incorporacdo do
proprio xama nesses espiritos constitui um dos aspectos mais significativos do
xamanismo universal. Referindo-se aos Toba-pilaguas, ramo dos Guaicurus da regiao
do Gran Chaco do rio Pilcomayo, na Argentina, Alfred Métraux exemplifica a

ocorréncia da comunicagdo com os espiritos:

Los chamanes obtienen su poder de los payak®**. Cada uno de ellos tiene a su
servicio a un espiritu que le revela el porvenir, los instruye en las cosas ocultas y
ejecuta su voluntad. Por intermedio de los payak, los chamanes encuentran y
capturan las almas perdidas, provocando las enfermedades y matando a sus
enemigos. Si un indio es atacado por una serpiente o una arafa grande, el
tratamiento del chaman consiste en chupar o "soplar" para extraer del cuerpo el
espiritu de la serpiente o de la arafia que ha penetrado en él. Entre el doble del
animal venenoso y el animal mismo, la distincién no esta clara, porque él chaman
retira los pedazos de este como si su penetraciéon se hubiese efectuado bajo forma

material 246

Verificamos aqui uma semelhanca as praticas de cura medicinal de outros grupos

referidos nas fontes, como os préprios tupinambéas. Fica evidente também a

244 Nieuhof, Joan (1682). 1942, 321.

245 "Los payak son diablos. Estan en el cielo y bajo tierra, pero su apariencia nos es desconocida. Las cosas que
no conocemos son para nosotros payak. Los remolinos de viento, las serpientes, son payak; el kiyaraik, um
escarabajo niegro, es asi mismo un payak. Cuando de noche se oye silbar, es seguramente un payak..." -
Métraux, Alfred. 1973, 105.

246 Ibid., 106.
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correlacdo espiritual entre cura xamanica e intermediagdo espiritual, através dos
espiritos payak, que conferem ao xama o poder tanto de cura como o de provocar
doencas.

Outro exemplo semelhante e muito revelador sobre a relagdo com espiritos
animais, de uma fonte histérica jesuita do século XVIII, encontramos no relato do
missionario austriaco Martin Dobrizhoffer, que atuou nas missbées da Argentina entre

os Abipones, também da familia linguistica dos Guaicurus, da regidao do Chaco:

O missionario descreve a ocasido em que um feiticeiro ameacava
transformar-se em uma onga para matar os demais indios. Escondido em sua
choga, proferia ruidos e grasnidos como os de uma fera, enquanto os
espectadores, muito assustados, corriam em desordem. Algumas mulheres,
mesmo sem ver 0 Xxama ou a sua zoomorfizagao, gritavam: “{Comienzan a brotarle
por todo el cuerpo manchas de tigre! jOh! jYa le crecen las ufas!”.De maneira a
tentar acalmar os indios, o jesuita alemao racionalizava: “vosotros que diariamente
matais sin miedo tigres verdaderos en el campo, ¢Por qué os espantais como
mujeres por un imaginario tigre en la ciudad?”. Mas, ele logo era contestado:
“vosotros, Padre, no comprendéis nuestras cosas. A los tigres del campo no les
tememos y los matamos, porque los vemos; tememos a los tigres artificiales

porque no podemos ni verlos ni matarlos”*’

Neste caso, para o jesuita a questdo n&o era propriamente a crenga na
transformacdo em animal, mas no poder de um espirito animal invisivel, ou seja, ndo
era uma diferenga de compreensao com base religiosa, no sentido dogmatico, nem
racionalista, mas do desconhecimento da cosmologia nativa. Segundo Galhegos "De
acordo com a concepgéao do jesuita, este era um medo provocado pela falsidade de
um enganador e resultado da supersticdo daqueles indios. Este tipo de conflito, que
nao pode ser resumido a simples divergéncia de percepgdes, dava-se em decorréncia
da compreenséo que cada um dos grupos - os amerindios e 0s europeus - faziam do
mundo, da realidade e das relagbes que existiam e que eram seu produto: “o problema
ndo era empirico, nem tampouco pratico: era cosmolégico” (Sahlins, 1994: 163.
p.1 1)n248

247 Galhegos, Felippe Guilherme. 2013, 10.
248 Ibid., 11.
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Mas nesta disputa relacionada aos animais, os padres também tiveram seus
momentos de vitéria. Haubert nos traz um episbédio onde o0s missionarios

conquistaram a confianca dos indios, ao vencerem uma perigosa fera:

"También mejor que los chamanes, los jesuitas protegen al pueblo de las
calamidades, y particularmente de los jaguares. Uno de ellos, en Santa Maria del
Iguazu, mata a una nifia; el padre Claude Royer va hasta el lugar de la agression,
hace cavar alli una trampa, celebra varias misas y promete a san Carlos una misa
cantada al dia seguiente, dia de su fiesta, se conoce la muerte de la fiera. Su ruego
es escuchado vy, sin que sea necesario llamarlos, todos los indios acuden a la
iglesia donde el jesuita les ensefia que ha sido Dios, por la intercession de san
Carlos, quien les ha librado de esa plaga. Los misioneros, en adelante, son
llamados 'matadores de tigres', un titulo con el que normalmente se honra a los

chamanes."?*

Segundo Alix de Montal "o xama € uma espécie de herdi zoomorfo, meio homem,
meio deus, meio animal"®*°. Ndo apenas comunicava-se com os espiritos dos animais,
adquirindo suas qualidades, através das quais também os poderiam controlar, cacar,
localizar, proteger a aldeia das feras, e realizar as diversas praticas xamanicas que 0s
levavam a ser tdo venerados. A este respeito, Mircea Eliade faz uma referéncia ao

Xxamanismo sul-americano:

"O xama parece desempenhar papel importante nas tribos da América do Sul.
Ele ndo é apenas o curandeiro por exceléncia e, em algumas regides, o guia da
alma do falecido para a nova morada; é também o intermediério entre os homens
e os deuses ou espiritos, tomando as vezes o lugar do sacerdote (por exemplo,
entre 0os mojos e os manasis da Bolivia oriental, entre os tainos das Grandes
Antilhas etc.); garante a observancia das proibigdes rituais, defende a tribo contra
0S maus espiritos, indica os locais de caca e pesca abundantes, multiplica os
animais, controla os fendmenos atmosféricos, facilita os partos, revela os
acontecimentos futuros etc. Assim, nas sociedades sulamericanas, os xamas
gozam de prestigio e autoridade consideraveis. Sé eles podem enriquecer, isto é,

acumular facas, pentes, machados, etc. Tem a reputacao de realizar prodigios (de

249 Haubert, Maxime. 1991, 155.
250 Artése, Léo. 2001, 24.
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carater estritamente xamanico, diga-se de passagem: voo magico, ingestdo de
brasas etc.: cf. Métraux, ibid., p. 334). Os guaranis levavam tdo longe a veneracao
por seus pajés que cultuavam seus 0ssos; 0s restos dos magos muito poderosos

eram guardados em ocas e consultados, ocasido em que recebiam oferendas."?*’

Verificamos portanto que o conjunto de praticas espirituais do pajé e de seus
atributos espiriuais é consideravelmente complexa. A simbologia animal associada as
diferentes espécies com 0s quais 0s xamas conviviam por todo o mundo, também é
uma questao relacionada a alteridade cultural europeia, na medida em que as novas
espécies naturais descobertas pelos europeus expressavam-se também através deste
reconhecimento, ou seja, associando as novas plantas e animais as espécies
europeias ja conhecidas, e também as lendas e simbologias nativas as suas proprias

referéncias.

"Em muitos contos de bruxaria e contos de fadas, descreve-se o poder de
transformagé@o em animais, tais como o lobo ou o corvo. A verdade € que sempre
existiu uma afinidade entre os animais e os praticantes de artes magicas. Na
Idade Média, os bruxos personificavam o lobo no sabat, e as bruxas se enfeitavam
com tiras de pele de lobo. Algumas lendas contam que o couro de lobo tem poder
de cura e protecdo contra as doencas. E colocado num barco para protecdo
contra o fogo. Possivelmente, 'o lobisomem' se originou nos cultos egipcios e

gregos aos deuses-lobo."*?

Esta lenda do lobisomem, por exemplo é também referida por Métraux. Tanto no
caso de haver sido trazida da Europa, quanto ao fato de ser associada as
incorporacdes espirituais dos pajés, temos aqui um exemplo de como esta acdo em si,
a comunicagdo com espiritos animais, foram também associadas a bruxaria e

feiticaria:

"Obviamente, como seus colegas no mundo inteiro, 0 xama sul-americano
também pode desempenhar o papel de feiticeiro; pode, por exemplo,

transformar-se em animal e beber o sangue de seus inimigos. A crenga nos

251 Eliade, Mircea. 2002, 356.
252 Artése, Léo. 2001, 52.
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lobisomens é muito difundida na América do Sul (Métraux, ibid., pp. 335-6).
Contudo, é mais as suas capacidades extaticas que a seus dons magicos que o
xama sul-americano deve a posicdo magico religiosa e a autoridade social, visto
que, aliadas as suas prerrogativas costumeiras de curandeiro, tais capacidads lhe
permitem realizar viagens misticas ao Céu para encontrar os deuses e
comunicar-lhes diretamente os pedidos dos seres humanos. (As vezes é o deus
gue desce a cabana cerimonial do xama, como acontece entre os manasis: o deus
desce a Terra, conversa com 0 xama e acaba levando-o consigo para o Céu, para

deixa-lo cair alguns minutos depois; cf. Métraux, ibid., p. 338.)"%*

Aqui Eliade utiliza o termo "feiticeiro" de um ponto de vista cientifico-etnolégico,
referindo-se a um praticante de magia com intengbes voltadas para o mal, num
sentido ligeiramente diferente daquele entendido pelos cronistas europeus. A
dicotomia entre bem e mal, dentro do xamanismo sulamericano, certamente nao
ocorria da mesma forma como esta se colocava no cristianismo ou na cultura
ocidental, sendo portanto mais um fator de desentendimento por parte dos padres
missionarios. Historias miticas como a do lobisomem constituem-se em exemplos
dessa associagdo do pajé a feiticaria, da forma entendida pelos europeus. Raminelli
cita um destes casos, relatado por Yves d'Evreux no Maranh&o, que pode nos ilustrar

melhor a questéao:

"Entre os testemunhos quinhentistas e seiscentstas, os "dem®onios familiares"
ganharam varias feigcdes. Yves d'Evreux descreveu o Maligno e seus comparsas
com habitos noturnos. Muitas vezes, vinham acompanhados por animais sinistros.
Na escuridao, os bichos soltavam gritos pavorosos, trazendo panico para a aldeia.
Os Soo-Giropari (animais de Giropari) serviam ao mestre ora como homens, ora
como mulheres, ora como Succubes, ora como Incubes. As aves noturnas néao
cantavam, mas soltavam sons queixosos, tristes, e dificiimente eram vistas. O frei
ficou curioso em conhecer tdo misterioso animal e resolveu observar a mata
durante a noite. Depois de muito indagar aos franceses e aos nativos, soube que a
ave era melancdlica e aparecia em um determinado lugar da floresta. O sacerdote
ocultou-se entre os matos e pdde, pela primeira vez, encarar bem de perto o

animal. Neste instante a ave soltou mais um canto medonho, provocando a

253 Eliade, Mircea. 2002, 356.
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retirada do religioso. Ele descreveu-a como uma coruja de cor parda, semelhante

as existentes na Franga."***

Do ponto de vista de d'Evreux, as semelhangas com a bruxaria europeia eram
muito evidentes. A existéncia de espiritos demoniacos entre os indios era mais uma
vez comprovada, desta vez com a participagdo ativa do préprio padre, que foi
procurar o animal a que se atribuia a manifestacdo deste dembnio, mesmo sem a
participagdo do pajé. Mas para d'Evreux essa relacdo era direta, como nos afirma

Raminelli em seguida:

Um feiticeiro das campinas do Mearin coabitava com passaros negros, tendo
eles o poder de prever o futuro e evitar prejuizos. Por intermédio dos "familiares
demoniacos", o pajé sabia dos ataques que os inimigos emprenderiam. Do mesmo
modo, conhecia a intencdo dos brancos em desacreditar os seus poderes e
proibia o contato entre os padres e os membros da tribo. Os mesmos passaros
aconselharam os feiticeiros a visitar a ilha do Maranhao e arrebanhar nativos que
la residiam. Segundo d'Evreux, havia ainda um feiticeiro "desgracado e maldoso",
qgue criava um morcego, chamado Endura. O animal possuia o dom da fala,
comunicando-se na lingua tupinambda, e relatava acontecimentos ocorridos a
muitas milhas de distancia. Mencionou uma guerra na Francga e 'rapido regresso
dos franceses para a sua terra natal. O morcego era muito estimado: o nativo
alimentava-o com carne e montou para ele, em um quarto da sua morada, um
ninho confecionado com folhas de palmeira. Os diabos podiam tomar novas
formas, deixando a aparéncia animal para mostrar-se como homens, como

padres, como santos."®*®

As atuacOes espirituais dos pajés expressavam-se portanto de formas muito
diversas, sendo a comunicagdo com 0s espiritos naturais apenas um exemplo destas
formas de expressado. Contudo, sempre vistas com descrédito pelos europeus, nao
podiam passar sem o reconhecimento da extrema forga e alcance desses poderes,
tanto que se constituiram no alvo principal da acusacdo de mentira por parte dos

missionarios. Esta relacdo de conflito manifestou-se de maneira tdo intensa, que

254 Raminelli, Ronald. 1996, 125.
255 Ibid.
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posteriormente, no contexto dos movimentos de santidade, entre os séculos XVI e
XVII, acabaram por se mesclarem e fundir, no que poderiamos considerar, embora
que bem restrita no tempo e no espaco, como uma nova forma de expressao religiosa
na América do Sul.

Se a complexidade dessas atuagdes, ou comunicacdes espirituais, da forma como
nos € apresentada pelos estudos antropoldgicos, constitui uma consideravel
dificuldade ao conhecimento cientifico de base racionalista, quanto mais entdo numa
perspectiva histérica, dadas as limitacdes das fontes e dos contextos distantes. Carlos
Fausto, ao tratar da questdo da guerra indigena, por exemplo, associa os papéis do
xama e do guerreiro, indicando significados espirituais que podem também trazer

alguma luz quanto a relacéao dos pajés com a guerra:

"Essa relagédo entre matador e vitima pode ser comparada aquela entre o xama
e seus espiritos auxiliares. A operacdo de aquisicdo de poder xamanico é
concebida nas cosmologias indigenas como uma ‘'familiarizagdo’ de entes
ndo-humanos, principalmente espiritos de animais. O xama domestica, assim
como o guerreiro, seres dotados de um excedente de capacidade criativa,
tornando-os seus familiares, seus bichos de estimagdo. Essa familiarizagéo
contudo, é sempre ambivalente: nem xamas nem guerreiros sdo capazes de

controlar inteiramente seus auxiliares, e, se o fizessem, perderiam seu préprio

poder: um espirito totalmente alienado e controlado de nada serve."**

Sabemos pelas fontes jesuitas, como nas cartas de Anchieta, que a guerra era um
tema muito requisitado aos pajés. Possivelmente os europeus entendiam que os
temas de seus discursos provinham deles proprios, até mesmo porque a propria
visdo racionalista anterior aos conceitos psicoldégicos de incosciente ou
subconsciente, ndo poderia entender de outra forma. Mas o fato é que as prele¢des
que os indios buscavam com os pajés eram resultado deste desdobramento espiritual
na qual o xama atuava como intermediario. E quando esta relagdo se tornava mais
evidente, era entédo, da forma costumeira, entendida como feiticaria.

Com relagéo ao poder mitico do proéprio pajé, este foi entendido também como uma
forma de idolatria. Isto podemos constatar a partir das préprias homenagens que

recebiam, quando por exemplo da chegada dos grandes caraibas as aldeias. Voltando
256 Fausto, Carlos. 1999, 269.
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a ultima citacdo de Mircea Eliade (idem, p. 356), um assunto digno de nota é a
veneracdo aos seus 0ssos. Os sepultamentos dos pajés ocorriam em lugares
especificos das florestas, onde podiam receber a visita daqueles que os iam

homenagear.

"A capacidade dos xamas guarani de opor-se, principalmente pela imitagéao, as
tentativas de cristianizagdo dos jesuitas parece muito grande; pode-se interpretar
assim a instauragdo de verdadeiros santuérios de ossadas®’ de grandes pajés e
também de grandes chefes, como uma réplica dos santuarios catélicos com
reliquias (Montoya, p.108). Essas ossadas, as quais os Guarani dedicavam um
culto noturno, favoreciam a prosperidade e a fecundidade, e possuiam até mesmo
o poder magico da fala. Se as reliquias cristds tem um poder fecundante (a
'semente’ dos martires faz nascer novos cristdos), as anti-reliquias guarani

possuiam, portanto, uma virtude superior. Compreende-se entdo porque os padres

inacianos organizavam cremacodes publicas desses restos."?*®

Segundo Menget, este culto de ossos tinham relagdo com a resisténcia cultural
diante da catequese. Sabemos da importancia da questdo das reliquias para o
catolicismo, assim como das formas de sepultamentos indigenas pelos estudos
etnograficos. O fato é que na sociedade colonial, esta questao cultural-religiosa, assim
como diversas outras, passam a assumir um novo significado dentro do novo contexto.
A perseguicdo promovida pela igreja a este culto dos 0ssos e suas cremagodes
publicas constituiam-se, sem duvida, numa violéncia. Mas também revelavam mais
um ponto em comum entre as cosmogonias religiosas, a partir do significado catdlico
dado as reliquias. Um exemplo bem ilustrativo € o fémur de Anchieta exposto até hoje
na capela do Patio do Colégio, em Sao Paulo. "A questao das reliquias - fragmentos
residuais de corpos santos ou santificados, de grande importancia no tempo da
fixagdo dos lugares de culto na América - mostra com clereza que esses residuos
materiais eram portadores de um poder espiritual que os modernos reservam a alma.

(...) Foi preciso organizar, com enormes gastos, translados de reliquias europeias para

257 Menget, Patrick. 1999, 180. Nota do autor: "A existéncia desses lugares sacros, embora pouco atestada por
outros textos, parece inquestiondvel. Em compensagdo existe uma incerteza sobre a data de criagdo de tais
tumulos: sdo um fenémeno anterior a conquista ou, como tenderemos a crer, uma decisdo inovadora, ligada
a tomada de consciéncia, por parte de certos lideres politico-religiosos, do poder de atragdo dos santudrios
inaugurados pelas missées?"

258 Ibid., 178.
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que as terras da América se tornassem uma rede coerente e inteligivel de marcas
divinas."***

A partir destes pontos em comum, € a0 mesmo tempo diversos, entre as
cosmogonias religiosas, podemos tracar um perfil do processo de hibridismo cultural

260

ocorrido nas comunidades indigenas catequizadas. "O caso de Montoya" ilumina

singularmente uma espécie de troca reciproca entre jesuitas e xamas indigenas, ja

que ele descreve na mesma obra®’

como os grandes pajés guarani utilizavam os
temas cristdos. Um deles, o grande feiticeiro Yeguacaporu, pds-se a construir igrejas

e a praticar uma parédia de batismo: 'Eu te desbatizo!."?*?

"Talvez numa tentativa de apropriar-se dos poderes que 0s missionarios
pareciam controlar, alguns xamas adotavam elementos do rito cristdo, como se |1é na
queixa do padre Montoya sobre o indio Miguel Artiguayes: 'Adornando-se com uma
capinha de plumas (...) e outros enfeites, simulava estar dizendo a missa. Punha
sobre uma mesa algumas toalhas e em cima delas uma torta de mandioca e um

vaso (...) com vinho de milho, e falando entre os dentes, fazia muitas ceriménias'."#%

Alfred Métraux utilizou os termos "messianismo" e "profetismo" para se referir aos
pajés guaranis, a fim de tratar da relacao destes com o catolicismo. Nao somente os
pajés também imitavam os jesuitas, como a prépria heranca mitoldégica da

cosmogonia ancestral, que os relacionavam aos antigos herois civilizadores®**

adquiria
COmo que uma nova roupagem "messianico-profética”. Assim absorvendo simbologias
do catolicismo, os pajés reforcavam a disputa por seus seguidores, trazendo mais
elementos ao processo de hibrismo cultural que Métraux denominava como

sincretismo:

259 Ibid., 173.

260 O padre jesuita Antonio Ruiz de Montoya (1585-1652), nascido em Lima, foi um dos pioneiros na catequese
dos guarani, entre 1612 e 1638. Segundo Menget, foi uma excecdo entre os padres, pois conhecia a
importancia "do papel e da centralidade da visdo (espiritual) nas crencas e nas praticas dos indios." Ibid.,
175.

261 Montoya, Antonio Ruiz de. Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Companiia de Jests en las
provincias del Paraguay, Parand, Uruguay y Tape. Madri, 1639.

262 Menget, Patrick. 1999, 177.

263 Martins, Maria Cristina Bohn. 2010, 49.

264 Na cosmogonia tupi-guarani, o termo "heréi-civilizador" foi atribuido aos seres miticos ancestrais
relacionados a criacdo do mundo e da humanidade, bem como de suas tradicdes. Um exemplo esta no mito
da Terra sem mal, quando um antepassado ou herdi civilizador se retirou apds haver criado o mundo e
trazido aos homens conhecimentos essenciais para a sua sobrevivéncia. Métraux, Alfred. 1973, 7.
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"El Cristo fue asimilado facilmente a un héroe civilizador y los santos a chamanes.
Por el contrario, el aparato del culto, los simbolos de la autoridad sacerdotal, por los
que los jesuitas pensaban excitar la imaginacion de los indios, llegaron a ser los
atributos mismos del poder del que los misioneros estaban investidos. Los
chamanes se los apropriaron para afadirlos a su prestigio. A la vez que hacen
ostentacion de su naturaleza divina, los mesias llevan vestidos sacerdotales,
levantan cruces, bautizan y confiesan. Estas farsas engafan a las masas y alimentan

el rencor de los misioneros ultrajados por sus pretensiones y sacrilegios."?®®

Conforme o cristianismo catélico ocupava espaco na vida e no cotidiano dos
indios, mudancas culturais ocorriam na sociedade, mas nem sempre da forma que os
missionarios esperavam. O pajé que era perseguido por ser acusado de feiticeiro e
mentiroso, agora o era também por imitar e servir-se dos simbolos sagrados catdlicos.
Em meio a uma sociedade que ja passava a ter uma tradicdo crista, xamanismo e
catolicismo mesclavam-se, ndo como simples mistura, mas como herangas culturais
vivas, em constantes processos de convivéncias e conflitos. E os pajés sobreviviam
ao longo dos séculos (embora sem o mesmo significado anterior a chegada dos
brancos), de forma mais discreta, como curandeiro ou conselheiro, porém mantendo

seu papel de intermediario espiritual.

"Ja se disse que os xamas, viajantes do tempo e do espaco, sao tradutores e
profetas (por exemplo, Kesinger, 1995). Temos de nos entender quanto ao
alcance dessa atribuicdo e ndo toma-la como ftrivial. Cabe-lhes, sem duvida,
interpretar o inusitado, conferir ao inédito um lugar inteligivel, uma inser¢do na
ordem das coisas. Essa ordenagao nao se faz sem contestagao e frequentemente
é objeto de asperas disputas que se assentam tanto na politica interna como nos
sistemas de interpretacdo. Seria preciso ver nos guerrilheiros do MIR-Tupac
Amaru, em 1965, o Inca reaparecido para destruir a ordem do poder? Coube aos
xamas Ashaninka debater e decidir, sem que um consenso, alias, jamais tenha

sido estabelecido (Brown & Fernandes, 1991)."%%

265 Métraux, Alfred. 1973, 6.
266 Cunha, Manuela Carneiro da. 2006, 227.
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E portanto muito ampla a gama de praticas e significados espirituais que o
xamanismo pode conter. Seus sentidos mais profundos, evidentemente, sé podem ser
alcancados pela prépria vivéncia pratica. Porém a antropologia mais contemporéanea,
consciente das diferencas culturais contidas nos saberes nao-racionalistas, procura
alcancar o sentido da experiéncia humana anterior aos codigos culturais e dogmaticos.
Segundo Foucault "A configuragdo antropolégica da filosofia moderna consiste em
desdobrar o dogmatismo, reparti-lo em dois niveis diferentes que se apdiam um no
outro e se limitam um pelo outro: a analise pré-critica do que € o homem em sua
esséncia converte-se na analitica de tudo o que pode dar-se em geral a experiéncia do
homem."*” Em relag&o a antropologia histérica, esta esséncia parece ficar ainda mais
distante. Porém, nas suas interacdes sociais e culturais, permanéncias e mudancas,
transformacdes e movimentos, podemos encontrar alguma luz em seus vestigios,
dado que nada é fixo e extatico, nem na natureza, nem nas relagcdes humanas, que em

sua evolugao continua, é também a esséncia da histéria.
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Consideracoes finais

Levando-se em conta as semelhangas que encontramos nos relatos dos primeiros
visitantes europeus, concluimos que, salvo as particularidades de cada caso, houve
uma certa homogeneidade no olhar sobre 0 xamanismo nativo brasileiro. Este olhar foi
basicamente negativo, de repulsa, associando as praticas religiosas indigenas a uma
gama de julgamentos adjetivos que ia da ignorancia pueril a maledicente acéo
demoniaca, incluindo magia, bruxaria, feiticaria, maus costumes, mentira e
inconstancia, comportamentos préprios de uma parte da humanidade que ainda nao
havia alcangado os principios morais da civilizagao, a logica racional cientifica, e o
conhecimento da salvacdo na forma pregada pelo catolicismo. A partir destes
pressupostos, preconizava-se a impugnacao e o combate pela dominacao, justificada
por se trazer 0 bem supremo de uma evolugao cultural na qual a salvacao religiosa era
seu componente mais profundo.

Da parte dos indios, dada a inexisténcia de fontes verbais diretas, somos levados a
investigar, tal como expectadores criticos, 0os cenarios de acontecimentos narrados
como representagdes. Neste conteudo filtrado encontramos sinais de resisténcias e
assimilagcdes, bem como esbogcos de descricbes culturais. Também alguma
homogeneidade podemos perceber, na medida em que 0s processos de imposi¢cao
cultural seguiam formas semelhantes entre as diversas comunidades, mas aqui a
variedade foi muito maior, tanto pelas diferentes etnias, quanto pelos varios graus de
contato entre os grupos e os brancos. Nao podemos afirmar com certeza que 0s
elementos semelhantes, como por exemplo, aquilo que se denomina como
inconstancia, possam mesmo ser dados comuns, ou resultados da homogénea visao
europeia; mas por exemplo, aqueles individuos que emergem das fontes, sdo ao
menos o0s pajés "dos missionarios”, naquilo que poderiam ser vistos.

A busca da homogeneidade porém, talvez uma tendéncia do cientista social, ndo
deve encobrir as idiosincrasias dos casos particulares, o que faria tabula rasa dos
acontecimentos. Tanto mais em casos como este, que envolvem etnocentrismo e
preconceitos. Cada fonte traz um fato Unico em si, que quando lida a luz de suas

propriedades, ndo apaga o que € diverso e pode alcancar 0s sujeitos na
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individualidade. Os relatos sobre curas medicinais, por exemplo, seguem uma linha
muito comum, que é tratar as praticas dos pajés como acdes falsas e mentirosas, mas
dentro de suas variacbes. Se num momento foram vistas como atos de mera
enganacao (Léry, Jean de - 1578, p.245), noutro contexto foram vistas como possiveis
acOes diabdlicas (d'Abbeville, Claude - 1612, p. 251).

Assim sendo, de forma geral, 0 que podemos extrair das fontes sdo formas e linhas
gerais que transpassam as particularidades. Portugueses, espanhdis ou franceses,
catélicos ou protestantes, compartilhavam um mesmo imaginario demonolégico de
bruxaria e feiticaria que serviu como uma luva ao se depararem com um pajé-caraiba.
Este encontro marcou uma inflexdo entre a visdo paradisiaca do Novo Mundo, cuja
pureza dos tupinambas do Brasil, destituidos de religido ou idolatrias os colocavam
prontos a receber a catequese com facilidade; e a visao infernal de um continente
barbaro, para onde o deménio partiu apds deixar o velho mundo. A maior prova disto
estava na presenca de feiticeiros, que confirmava a presenca de espiritos demoniacos
inclusive na prépria cosmologia nativa.

Esta impressao inicial dos pajés foi sendo reforcada pela sua oposicao a
catequese. Sob a acusacao de serem seus maiores contrarios, segundo as cartas
jesuiticas, e de promoverem os antigos costumes (bebedeiras, antropofagia, nudez,
poligamia, praticas medicinais, profetizacdes, etc.) dificultavam a acdo dos
missionarios. Um paralelo notavel é aqui observado, quando os pajés acusavam 0s
padres de serem mentirosos e praticarem magia, ao afirmarem por exemplo, que o
batismo causava a morte. Houve assim algo como um espelhamento entre os opostos,
manifestado tanto na rivalidade como também no mutuo reconhecimento de poderes.
Neste ponto é importante observar que, embora combatida e acusada de mentirosa, a
feiticaria era reconhecida como uma forma de poder efetivo, como ocorria desde a
Europa medieval.

Dai que neste espelhamento, expresso por exemplo nas formas de oralidade e
gestualidade dos pajés adotadas estrategicamente pelos jesuitas, podemos encontrar
elementos caracteristicos de um hibridismo cultural nascente. A traducdo da
catequese para o idioma Tupi ndo foi simplesmente uma traducédo linguistica, mas
uma reformulacao dos conteudos dos catecismos feita sem buscar ferir o dogmatismo

doutrinario catélico. Um exemplo comum esta na tradugdo de Deus como Tupa, uma
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entidade espiritual originalmente relacionada aos raios e trovdes. Influia-se entéo
numa possivel alteracdo ndo somente da forma original catdlica, mas também na
cosmologia indigena assim adaptada.

Ao tornar-se inteligivel para os indios, o teor dessa comunicagdo buscada por
aqueles brancos particulares, fez com que fossem por eles também identificados
como caraibas. H& de se considerar também o seu papel entre os demais brancos,
colonos, bandeirantes ou administradores, que de forma geral promoviam a violéncia
do apresamento aos quais os jesuitas se opunham. Neste contexto, com a expansao
dos aldeamentos e o crescente numero de indios convertidos, as praticas do
xamanismo foram perdendo for¢ca entre as comunidades cristds (conforme as cartas
dos missionarios), e a presenca dos pajés nas fontes vao se tornando também mais
escassas. Podemos afirmar que nessa grande disputa entre padres e pajés, com
relacdo a conquista das populacbes, os sacerdotes catdlicos venceram, mas o
xamanismo sobreviveu.

Delineava-se assim, dentro deste nascente hibridismo cultural, uma forma prépria
do catolicismo brasileiro, presente nos aldeamentos jesuitas, mas também
manifestada em formas e contextos socias diversos, como no fenémeno das
santidades, onde pajés assimilavam elementos cristdos aos rituais xamanicos.
Evidenciava-se entdo uma absorcdo do catolicismo pelos indios que podia ocorrer de
variadas maneiras, muitas vezes como forma de resisténcia ou sobrevivéncia. A
cultura indigena como um todo, na qual o xamanismo € parte fundamental, funcionava
assim como uma espécie de escudo protetor, preservando, na medida do possivel, a
identidade cultural e social expressa numa cosmovisdo que se transformava, e com
ela em ultima instancia, preservava a prépria vida, articulando a resisténcia coletiva.

E importante observar também que, enquanto este processo ocorria em
determinados grupos e comunidades, em outros permanecia em diferentes formas,
como entre os indios menos contactados. Entdo assim as praticas xamanicas seguiam
cosmovisbes diversas. Podemos notar inclusive que, de certa forma, mantiveram
muito de suas tradicbes que chegaram até o presente, como confirmamos ao
comparar os estudos antropolégicos mais contemporaneos as praticas dos pajés na
forma com que foram relatadas nas fontes dos séculos XVI em diante. Verificamos

assim, num movimento diacrénico, a universalidade e as permanéncias do xamanismo
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tupi-guarani até os dias de hoje.

Diante portanto, do movimento da "barbarie da civilizacao" que a chegada dos
europeus representou para 0s povos amerindios, 0 xamanismo representou um
eficiente nucleo de resisténcia, apesar de toda a violéncia imposta pelos poderes
coloniais. E sabido que a chegada dos europeus & América constituiu-se num dos
maiores genocidios da histéria, citando-se apenas como um unico exemplo, as
denuncias feitas pelo frei Bartolomé Las Casas. Nos primeiros contatos do século XVI,
a imposic¢ao do catolicismo associada a condenagdo do xamanismo foi também uma
forma de violéncia, que embora tenha ocorrido de maneira propria, esteve associada
diretamente aos interesses metropolitanos, no sentido de se criar um espaco de
dominio colonial. Apesar da relativa independéncia da Companhia de Jesus em
relacdo as coroas de Portugal e Espanha, a acdo missionaria catélica foi, por
exceléncia, uma acdo civilizatéria. Dai que nas diferentes formas de alteridade
desenvolvidas, seja numa visdo do paraiso terrestre ou numa visao infernal, seja o
indio caracterizado como bom selvagem, ou como quase um animal, sempre a
humanidade europeia colocava-se como superior a todos 0s outros povos. Isto podia
se expressar, por exemplo, numa espécie de "teoria das caréncias", onde que para os
indios faltava tudo (como as letras f, |, r, vivendo assim sem fé€, lei ou rei), sendo como
povos-criangas a quem a colonizacgéo veio salvar.

Esta inferioridade consensual em relagao aos indios e aos nao-europeus em geral,
tinha origens remotas tanto na herangca greco-romana de oposi¢ao entre barbarie e
civilizagdo, como na cultura judaico-cristd da tradicdo biblica conforme interpretada
pelo poder da Igreja Catélica medieval. Mas o Renascimento cultural e cientifico trouxe
um novo ingrediente contido na valorizagdo do racionalismo. Enquanto que para o
europeu € o distanciamento e o dominio da natureza que cria a cultura, para o indio,
cultura e natureza sdo indissociaveis. Dessa forma, formou-se um hiato entre as
praticas do xamanismo e a compreensao do europeu, que associou o irracionalismo a
ignorancia.

Com relagdo a bruxaria europeia, convém observar que esta também se
desenvolveu a partir de conhecimentos e tradigdes ancestrais remotas, nas quais
haviam préaticas muito semelhantes as que foram depois encontradas no xamanismo,

como utilizagdo de ervas, preces, benzeduras, sendo que enquanto consolidava-se o
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poder da Igreja na Idade Média, tais praticas passaram a ser perseguidas e
caracterizadas como paganismo e associadas ao deménio. E também a bruxaria
europeia assimilava elementos do catolicismo, sendo a partir de entdo condenada
pela Inquisi¢cdo e caracterizada como crime, sendo o bruxo ou o feiticeiro considerado
um elemento nocivo a ordem social baseada na alianca entre o Estado e a Igreja.

Percorrendo-se as fontes, encontramos portanto uma combinacgéo de visdes sobre
0 xamanismo que vao do irracionalismo a bruxaria. Nelas o que ha de comum é a
forma de se enxergar o desconhecido pelo conhecido, ou seja, numa abordagem
semidtica, tomar os significantes aos quais os indios ddo um determinado significado,
por outro, dado pelos europeus. O sentido de sagrado, por exemplo, enquanto no
catolicismo tridentino estava diferenciado do profano, criando-se assim dois campos
de realidade, para o xamanismo, onde o sagrado estava na natureza, ndo havia
separacao desta em relagdo ao homem, portanto, nem sequer este conceito racional.
A incompreensdo entdo era mutua, e naturalmente também os indios buscavam
entender o branco a partir de seus préprios critérios.

O xamanismo tupinamb4, e o amerindio em geral, possui caracteristicas comuns a
todo o xamanismo universal, como por exemplo, no papel do xamad enquanto
intermediario espiritual, e enquanto conhecedor de substancias e técnicas de cura
medicinal. Porém neste aspecto destaca-se especialmente nas praticas conhecidas
como pajelangas, muitas delas citadas nas fontes em questdo, onde também
observa-se de forma comum a associagdo com espiritos animais. Também
destacava-se o atributo de fazer previsbes, algumas vezes nas fontes
denominando-se "profetismo", fator também associado ao dominio da fala e da
oralidade.

Relacionando-se o conceito de profetismo com a cosmogonia tupinamba na forma
como foi relatada nas fontes, podemos saber de alguns temas dos discursos dos
pajés, como por exemplo, questdes ligadas as guerras, acao sobre fenbémenos
naturais, o ato de "lancar a morte" e a profecia da Terra sem Mal, entre outros. O
dominio da oralidade conferia um estatuto de poder que era também proprio dos
chefes, sendo que geralmente, estas eram instancias de poder separadas.

Também diversos rituais e cerimbnias podem ser identificados nas fontes, como

em dancas e cantos coletivos, rituais de cauinagem e cerimbnias de antropofagia,
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embora neste ultimo néo fosse tao evidente a participacao dos pajés. Nas cauinagens,
bem como nas descri¢cdes de outros tipos de rituais, as performances corporais eram
vistas como dangas e festas, e o cauim, tendo em vista seu teor alcoolico, foi
entendido de forma nao muito diferente das bebidas alcoolicas europeias, mais notada
em seu carater exdtico da forma com que era preparada, e nas frequéncias e
duragdes dos rituais, que muitas vezes extendiam-se por varios dias.

Mas um ponto em comum a todas as ceriménias esta na utilizacdo do maraca, que
embora fosse usado em diferentes contextos por vérios integrantes das aldeias, em
praticamente todas as etnias sul-americanas, era essencialmente um instrumento
mais relacionado aos pajés, que deles se utilizavam nas comunicacdes espirituais.
Neste aspecto é consideravel sua presenca nos relatos das fontes, em especial nas
cartas dos jesuitas, tendo sido associado a uma forma de idolatria, exemplo unico e
incomum desta circunstancia entre os tupinambas. Como objeto antropomorfico, o
maraca foi identificado pelos europeus tanto como um idolo espiritual, como um
veiculo de embuste e enganacdo dos pajés perante os indios. Mas sua presenca
constante, desde os testemunhos de Hans Staden, coloca-o como simbolo iconico do
xamanismo tupi-guarani. Concluimos que desde 0 xamanismo pré-colonial até os dias
de hoje, foi e continua sendo o instrumento primordial nas praticas de intermediacao
espiritual.

Com relagéo a metodologia de leitura das fontes, entendo que ndo possa haver uma
regra geral sem considerar o caso particular. Partindo-se do maraca como exemplo,
os autores das fontes o consideravam como idolatria. O conceito de idolatria, préprio
da cultura catdlica europeia, servia ao entendimento do europeu, mas néo atendia ao
maracé quanto a sua esséncia simbdlica. Da mesma forma a bebedeira em relacdo a
cauinagem, o charlatanismo em relacéo as praticas de cura, o feiticeiro em relacédo ao
pajé; os termos elementares da escrita das fontes podem ser entedidos quando
contextualizados. Entdo assim torna-se possivel alcangar um plano verossimil nas
fontes, equilibrado entre os extremos de as considerarmos como pura retérica ou
como relatos literais. Mas para isso € preciso trata-los individualmente, pois sdo nas
particularidades de cada contexto que podemos encontrar tais dados de valor. Tal
como numa leitura paleografica de um documento, onde uma unica letra pode alterar o

sentido de uma frase, e muitas vezes é necessaria uma equipe para se debater esta
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letra, também € preciso cotejar as interpretacées de uma Unica fonte e debaté-las,
mesmo que muitas vezes possa-se nao chegar a uma concluséo final.

Um exemplo disso € a questdo da importancia atribuida a guerra como item
componente dos discursos e profecias dos pajés. Varias fontes relatam este ponto
(Nb6brega, Anchieta, Thévet, Hans Staden) que podemos concluir como bem factivel.
Por outro lado, ha de se considerar que a "guerra constante" observada pelos
europeus podia ir de encontro aos seus interesses coloniais, de forma que,
relativizando sua presenca nas fontes, ndo podemos considerar o tema como unico ou
mais importante dos discursos do paj€, e a rigor, mesmo sobre o papel da guerra
dentro da cultura social tupinamba.

Outras questdes possiveis dizem respeito ao papel do xamanismo tupinamba e a
seus aspectos. Se nas sociedades indigenas ndao ha separagcdo entre natureza e
cultura, e todos os fatos e circunstancias da vida sao integrados, resta saber qual o
lugar do "sagrado", se este fica restrito aos xamas, ou como parte integrante de todos
0s acontecimentos, relacbes sociais e atividades cotidianas. Dai portanto,
buscando-se o conceito de "sagrado” entre os indios, podemos indagar qual dimensao
de xamanismo estava presente na antropofagia, na guerra, na caca, na alimentacéo,
etc. Além disso, também a prépria chegada dos brancos, que certamente teve um
componente mitico na cosmologia nativa, esteve relacionada a mudancas de
paradigmas do xamanismo, ao adquirir, por exemplo, um carater de resisténcia
cultural. Outra questdo que se abre é a da sobrevivéncia da cultura xaménica através
dos séculos, seja num ponto de vista de tradigcdes populares, ou na sua conservacao
em sociedades mais isoladas, preservando parte de uma sabedoria que, tal como a
cultura indigena em geral, restou de muito que foi definitivamente perdido. Podemos
entdo localizar dois xamanismos: um original, pré-colonial, resultado de
conhecimentos milenares com o0s elementos naturais; e outro pdés-contato, que
perpassou as relagdes de alteridade.

Nesta relacdo dialética, onde os seres humanos e suas culturas sdo a um tempo,
iguais e diferentes, o encontro religioso colonial brasileiro (ao qual veio somar-se a
contribuicdo africana), revelou muito das semelhangas humanas. Ambos, padres e
pajés, imitaram-se de modo intenso, tanto em suas acdes e gestualidades, como em

acusarem-se reciprocamente de mentirosos e feiticeiros. ldolatravam seus 0ssos e
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reliquias, serviam-se da oralidade e da performance, e no reconhecimento mutuo,
algumas vezes até mesmo converteram-se a causa oponente. Disputaram a atengéo
dos habitantes, basicamente indios e colonos mesticos, cuja atitude esteve mais
proxima de uma combinagdo entre xamanismo e catolicismo do que a uma adesao
sectaria. Desta intersecao nasceu uma terceira via, a breve cultura hibrida que durou
enquanto as missdes catdlicas atuaram de forma mais contundente, e a quase
totalidade nas naces indigenas litoraneas fora sendo extinta, em especial até o
século XVIII, quando da expulsdo e dissolugdo da Companhia de Jesus e a definitiva
extincdo dos povos tupinambas.

Tratar sobre extingdo de culturas ndo significa apenas tratar sobre os povos
extintos, mas sobre vivéncias, filosofias, conhecimentos e mentalidades de todas as
sociedades do passado. Porém é realmente muito importante, ao se tratar de histéria
indigena, dar o devido destaque ao massacre sofrido pelos povos nativos americanos.
Se o0 encontro cultural revelou semelhancas, do ponto de vista das relagdes de forca e
poder o que houve foi um confronto extremamente desigual, de forma que como se
sabe, resultou no violento genocidio que na falta de uma linguagem que 0 possa
expressar, foi chamado de desumano. Dai portanto a divida eterna da humanidade em
relacdo aos sobreviventes e as suas memorias, em especial por parte da cultura
invasora que se tornou dominante. Com relacdo ao xamanismo, ha que se reiterar o
reconhecimento e o respeito devidos a uma ciéncia milenar, que tal como a cultura
indigena em geral, foi e continua sendo desprezada por uma cultura etnocéntrica que
sempre se julgou superior.

Ha que se fazer também uma oportuna reflexdo sobre o papel histérico dos
missionarios neste contexto. Longe das visdes parciais maniqueistas, que colocam o
jesuita ora como agente da dominacgéao colonial, ora como protetor dos indios contra a
escravidao, o fato € que os religiosos formaram uma classe social relativamente
independente entre indios e colonos, mas extremamente obediente as normas
diretivas de Roma. Porém, embora a catequese carregasse em si a ag¢ao civilizatéria,
os poderes da Igreja e da Coroa eram auténomos. A acao da Companhia de Jesus
nas Américas esbarrava numa contradi¢ao relacionada as diferencas entre o discurso
catélico da salvacao cristd e a tendéncia escravista e culturalmente dominadora do

sistema colonial, de forma que padres e colonos tinham planos bem diversos em
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relacdo aos indios. As diretrizes do Concilio de Trento ficavam distantes da realidade
cotidiana dos missionarios, que na praxis de suas acdes geraram processos de
adaptacoes culturais na qual o hibridismo cultural-religioso brasileiro foi uma de suas
expressbes. A violéncia da imposigéo cultural relativizava-se, frente a violéncia da
matanga e do apresamento. E salvo a condenagdo do xamanismo e do combate
contra os "habitos antigos", os aldeamentos e a conversdo puderam servir como
protecdo para milhares de indios, em diversas situacoes.

A antropologia histérica vem portanto reaver algo que foi perdido das culturas, mas
que deixou importantes herancas na sociedade contemporénea, como no caso das
religides, nas formas culturais que hoje elas expressam. Ao inserir a religido na
cultura, construimos um modelo de interpretacdo que, se por um lado pode dar conta
de processos historicos e significados, por outro lado, do ponto do vista de seus
sujeitos, pode também parecer muito limitada, uma vez que envolve conceitos tao
profundos como verdade, crenga, espiritualidade e experiéncias pessoais. Mas o
resgate histérico vem contribuir também para estas experiéncias humanas, uma vez
que a importancia das herancas ancestrais e dos valores dos antepassados alcangam
a todos os homens, independentemente de culturas ou etnias.

A alteridade religiosa do encontro formava portanto, a parte essencial da vida e
das relagbes humanas quando do nascimento do Novo Mundo. E o olhar de um outro
tempo aos seus registros revela seus sentidos culturais, emergindo assim este lugar

do sagrado comum a ambos 0s povos.
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20 - Na representacdo religiosa catblica, a presenca do tupinamba
recém-descoberto. Adorac&o dos Magos - Vasco Fernandes (Grédo Vasco), 1506.

Museu Gréo Vasco - Viseu, Portugal.
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