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Ahercsia dos indios foi, originalmen-
e, uma tese preparada para o con-
curso de professor titular de histéria na
Universidade Federal Fluminense. E pre-
ciso iniciar esta resenha destacando que
o livto de Vainfas é uma obra extrema-
mente bem-sucedida. Em primeiro lugar,
pela forma como apresenta sua narrativa
que, nao perdendo a coeréncia, segue o
fio condutor que traga nas primeiras pa-
ginas, seduzindo desde o inicio o leitor
para acompanhai-lona sua aventura inter-
pretativa das fonies e do material que
apresenta. Em segundo lugar, Vainfas é
ousado no fazer histéria e enfrenta um
desafio crucial em seu livro: analisar o
material histérico a partir da etnogralia
tupinamba. Neste sentido, uma de suas
principais contribuicdes € tentar estabe-
lecer pontes e didlogos com a produgao
da antropologia (Méiraux, Héléne e Pier-
re Clastres, Florestan Fernandes) sobre
os indios do século XVL

Marco Antonio Gongalves

A beresia dos indios trata, fundamen-
almente, da documentagio produzida
pelo “inquisidor” que, na Primeira Visim-
¢ao do Santo Oficio
brasileiro, deparou-se com a chamada
Santidade de Jaguaripe, movimento de
tupo milenarista, COmposiO em sua maso-
ria por indios rebeldes i situagio colonial
nos idos de 1565. A questao cenmral do
livro € interpretar este epis6dio assim
como arclerizi-lo enquanto um fenb-
meno mais geral, portanto quase institu-
cional, de resisténcia indigena a coloniza-
cao. Deste modo, o livro recupera o que
muitos historiadores e antropologos insis-
tem em negar, notadamente, a atividade e
participacao dos indios em face da con-
quista: a Santidade de Jaguaripe revela as
elaboragoes simbélicas produzidas pelos
indios sobre 0 contato com varios agentes
(lhaendeiros, administradoses coloniAis e
missiondrios). O autor procura desvendar
o oulro lido da histdria, a parte que citbe
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a0s indios no processo de colonizagao, em
oulras palavras, as ra-zoes indigenas e 2
forma como claboraram 0 processo de
ocontato com 0s brancos. Para fundamen-
tar sua interpretagao, o autor ura proveito
da “etnografa tupinamba”, consttuida por
aqueles que nararam seus encontros com
a culeura tupida costa. Relacionando acon-
tecimento historico € ailtura indigena,
propoe uma interpretacao que considera
estas vargiveis € seus possiveis auzamen-
tos, método que faz de seu tex1o um ver-
dadeiro exercicio inlerpretalivo, a0 mes-
Mo tempo em que realiza uma critica da
cultura e da hist6ria. Este empreendimen-
t0 é compasivel ao investimento do aniro-
p6logo Marshall Sahlins (Island of His-
tory; Historical metapbors and mytbical
realilies) para interpretar os acontecimen-
tos historicos que se sucederam com Os
havaiinos desde a chegada do capitao
Cook. A particr do background cultural
havaiano, Sahlins analisa as complexas re-

lagoes engendradas pelo contato intercul-
tural.

A beresia dos indios esti dividida em
rés partes. A primeira refaz o percurso
da “descoberta e os indios”, balizando o
contexto em que se desenvolveri a trama
principal: o materal produzido pelo vis#
tador do Santo Oficio a propésito da
Santidade de Jaguaripe. Examina, assim,
as versOes dos europeus sobre 0s nativos
e a produgao de suas representagocs a
proposito de idolatria e demonolatria na
classificagao e percep¢io dos tupi. Trata
da forma como a cultura tupi se expres-
sava em termos “religiosos”, do profetis-
mo a busca da terra sem mal, até a cons-
tituicio da chamada Santidade que seria,
por assim dizer, a versio “politica” da
religiosidade tupi. A segunda parte do
livro aborda o0 material etnogrifico sobre
a Santidade de Jaguaripe, analisando sua
morfologia social, seus sumbolos e suas
principais manifestacoes, como o profeta
€ sua corte, 0s rituais do batismo, a igreja
e os bailes. A parte final empreende uma

anilise do processo responsivel por
constituir, oficialmente, a Santidade de
Jaguaripe. Acompanha os passos do visi-
tador na construgao do inquérito, a partic
das denuancias e oconfissoes, revelando,
assim, novos aspectos da Santidade.

E interessante observar que as produ-
¢Oes sobre as fontes do século XV], sobre-
udo quando ratam de analisar as rela-
¢Oes entre indios e brancos, expressam-
se, na maioria das vezes, de modo a
enfatizar o “espanto” dos europeus com
os indios, buscando acentuar e consuuir
uma alteridade radical entre estes povos,
como se fosse este valor que inaugurasse
estas relacoes. A beresia dos indios foge
desta caracterizagao, embora inicie seu
argumento a partir da percepc¢ao da “ani
malagao” e da “demonizacao” dos in-
dios pelos portugueses como uma tenta-
tiva de “afirmar o ego, isto é, hierarquizar
as difcrengas, rejeitando o desconheci-
do” (p. 23). Ao longo do texto, esta per-
cepgio inicial se desfaz ao tomar cada vez
mais complexa a rede de relagoes que
envolve indios e brancos na situa¢io co-
lonial.

AD inventariar 0 conceito de idolauia,
0 autor reconhece que a demonizagao
estibclecia o contraste entre o olhar his-
pinico e o portuguds, visto que no Brasil,
embora nao tenham faltado autores que
demonizassem a terra e os indios, nao
houve 0 mesmo “furor persecuterio dos
espanhois” (p. 28). Esta visio portuguesa
sobre os indios da costa se explica, em
parte, porque existia, de fato, uma dife-
renca nas formas de representagio do
“religioso” entre os indios do M¢éxico e
Pcru e os tupi da costa brasileira. Diferen-
¢a de percepgao ditada pclo mundo sen-
sivel, isto é, a ergologia da religiosidade
dos nativos influenciou uma visio mais
ou menos demonizadora sobre o seu
mundo. Embora os assim chamados tu-
pinambi tivessem costumes exprcssivos
para que se desenvolvesse sobre eles
uma visao demonizidora, como O cant
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balismo (que, desde os primeiros relatos,
foi associado a um culto sacrificial), ri-
tuais, dangas, indumentiria, pintura cor-
poral, estes elementos nao foram utiliza-
dos para uma simbolizagao nesta dire-
¢a0. Embora saibamos que o mundo sen-
sivel indigena tem, até os dias de hoje,
pouca influéncia na construgao de repre-
sentagoes sobre sua cultura visto que as
representagoes sobre o “indio” sao alei-
tas mais ao imaginario daquele que as
decifra do a sua experié€ncia cultural par-
ticular a producgao “ctnografica” no sécu-
lo XVI é uma exceg¢ao. Desta forma, as
fontes produzidas pelos viajantes que
aportaram naquele Brasil contrastam
com 0s rclatos sobre os nativos da Amé-
rica hispinica: os tupi sio descritos em
um estilo mais “realista”, se comparado
aos relatos prenhes de fantasia, afeitos ao
estilo do “maravilhoso”, que nastam as
conquistas dos espanhdis, como chamou
atengao Giucci (Viafantes do maravilbo-
so: 0 novo mundo, Sao Paulo, Compa-
nhia das Letras, 1992). As fontes sobre o
Brasil pareciim fazer um movimento na
diregao do outro, numa busca de enten-
dimento de sua cultura que nao resultou
numa consiru¢ao fntasiosa do outro;
veja-se, por exemplo, a inicrpretagao de
Anchiena sobre a pritica do canibalismo,
a0 associar o significado da patrilaterali-
dade da concepgao entre os tupia devo-
racio do fitho pela propria mae. Os rcla-
tos de Léry, Staden e Thevet, por exem-
plo, impressionam por sua reflexao so-
bre o outro de tal modo que Lévi-Strauss
(Aula inaugural no Colége de France,
1959), antes mesmo de Michel de Cer-
tcau, viu nesses reliitos quinhentistas o
esboco de uma etnologia que [icou ador-
mecida até os meados do século XVIIL

O que se designava por idolatria na
América eram certos cultos pré-coloniais
que foram assim definidos e classificados
pelos europeus. Enquanto, para os euro-
peus, a idolatria craumsinalde quehavia
“religiosidade” entre os nativos, possibi-

lidade de se estabclecer um canal de
COmunicagao e contato, para 0s nativos
ela significava simplesmente seus rituais
e dangas (p. 33). Partindo da concepgao
de idolatria, 0 autor expressa determina-
das idéias que sustentam a base de sua
argumentacgao. As idolatrias si2o “as priti-
cas em que o indigena mostrava-se ape-
gado ao passado e a tradicao sem desafiar
frontalmente, quer a exploragao colo-
nial, quer o primado do cristianismo.
Resisténcia cotidiana...” (p. 33). Neste
sentido, adota “a concepcao de idolatria
como manifestacao global de resisténcia
a0 colonialismo...” (p. 33). Idolatria
como resisténcia cultural ou resisténcia
ao colonialismo (p. 31), embora parega
uma conceituagao forte, que atribui aos
indigenas uma forma organizada de rea-
G20 4 conquista, em um momento e€m
que o colonialismo se inaugurava, vem
revelar, por outro lado, o caridter nao-pas-
sivo dos tupi da costa frente as ransfor-
magoes que cstavam por se processar na
forma como se construiriam as relagoes
entre indios e brancos, a partir de entao.

Apesar do livro tratar dos tupida costa,
e nao de um indio genérico, e estar am-
plamente ancorado em sua “etnogralia”,
em determinados momentos, talvez por
for¢a do contexto historico o “colonialis-
mo” e a “conqpuista” , apresenta um cari-
ter generalizante, deixando de tratar de
acontecimentos historicos especificos e
situagoes etnografias particulares e as-
sumindo um tom que condena indios
sem rosto a “exploragao” e a “miséria”
causadas pelo ambém genérico “colo-
nialismo”.

O autor explicita o elenco de questoes
que norteiam 0 exame que ird conduzir
sobre as Santidades no Brasil, mais espe-
cificamente a de que se ocupa, a Santida-
de de Jaguaripe. A base de suas argumen-
tacoes € tomar a idolatria ou Santidade
enquanto um movimento milenarista,
anticolonialista, revestido de um cariter
eminentemente politico ou para fins po-
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liticos. O messianismo tupi seria, a partir
da colonizagao, canalizado para os movi
mentos anticoloniais. Admite a possibili-
dade de associar a leitura indigena da
conquista como sinal de caos e renova-
¢io do cosmo (uma concepgao que o
autor atribui a Mircea Lliade). Admniite,
também, que os indios estavam atraidos
pelos valores brancos, suas armas e sua
riqueza, € que, neste contlexto, 0S MOvs-
mentos milenaristas sao antiocidentais.

Um ponto que merece atengao espe-
cial é que o material etnogrifico tupi, ou
mesmo tupinambi, d4 uma importincia
acentuada a cosmologia, as concepgoes
cosmologicas, A esfera clussificatoria do
mundo € muito pouco a interagoes poli-
ticas. Na verdade, as interacoes sociais se
davam a partir de motivacoes cosmologi
cas: O complexo guerreiro eri orientado
ma direcio do sacrificio canibal e do uni-
verso da alteridade, esta menos exercida
no plano politico que servindo a defini-
¢bes imateriais que nio comportam as
relacoes sociais. Neste sentido, a Santida-
de de Jaguaripe pode ser encarada en-
(quanto um movimento indigena que nao
segue exatamente oS passos de sua cul-
tura, € se abre em dire¢ao ao que lhe é
exterior, incorporando novos elementos
que sao0 reelaborados; a partir dai, cons-
trOem-se outros significados para tentar
dar conta da nova conjuntura social. Re-
corre-se, assim, i etnografia para explicar
a histéria, embora a Santidadeja estivesse
a meio caminho entre a histéria € a etno
grafia. A Santidade nao se apoiava com-
pletamente no esquema conceitual tradi-
cional tupi ou tupinamba porque ja havia
inserido o contato com os brancos em
seu registro de apreensio do mundo,
transformando contemplacaio cosmolo-
gica em agao politica, comportindo no-
vas represeniacoes € novos atores sociais.

Alids, o “tradicional” (entenda-se aqui
seu arcabouco cultural), € 0 uso que os
nativos f1izem dele frente ao contato, é
uma das questoes mais interessantes do

livto. Quando o autor fAz com que a
etnografia tupi compare¢a em sua anilise
da Santidade, para dar conta da coloniza-
¢ao nos meados do século XVI, enfatiza a
importincia das elaboragées culturais na
conducao dos processos sociais € cultu-
rais construidos pds-contato com 0s
brancos. E neste sentido que fica patente
sua discordincia com Héléne Clastres (p.
43) sobre a concepcao do que significava
a “terra sem mal”. Para H. Clastres, a
“terra sem mal”, mito tupi que autorizava
buscar 0 paraiso na terra, impulsionou
milhares de indios a migrarem guiados
por um profeta, em busca da terra pro-
metida. E concebida enquanto um fator
que leva A ruptura da sociedade, inibin-
do, por si s6, a construgao do estado:
profems e guerreiros competiam pelo
poder, gerando um “dialético sentido au-
tofagico, no qual a defesa de uma ‘socie-
dade contra o estado’ exigia a dissolugao
da sociedade” (p. 43) (aqui a teorizagio
é de Pierre Clastres). Esta questao parece
ser bem mais complexa do que posta
deste modo, considerando que o0 que
define a argumentagao de P. Clastres so-
bre “a sociedade contra o esmdo” nio é
propriamente uma concepcao cosmolo-
gica de sociedade mas uma concep¢ao
socioldgica: os tupi, CcOmo muitos outros
amerindios ropicais, revelim uma estru-
tura social, um principio da sociibilida-
de, que combina uma conceituacio de
alteridade suf generis a uma definigao
sociologica, que obedece a critérios espe-
cificos de se representar o social de forma
mais atomistica possivel. O debate com
Héléne Clastres é mais vigoroso, pois é
nele que reside a dilerenca de interpre-
1acao que o autor procura expressar. H.
Clastres radicaliza a tese de Pierre Clas-
tres ¢ de Métraux de que nao houve
interferéncia do colonialiSmo nas moti-
vacoes dos tupi a se deslocarem pela
costa em busca da “terra sem mal”. O
esforco de H. Clastres foi o de, justamen-
te, nao simplificar o complexo da “terra
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sem mal” de forma a autorizar uma inter-
preticao de “senso comum”, que expli-
cisse 0 movimenio migratdrio e o prole-
tismo tupi-guaraniapenas por razoes po-
liticas ou como reacao a conquista e a
exploracio imposta pelo colonidismo;
originalidade do argumento da autora ¢
a descoberta de que os movimentos tupi
existiam antes mesmo do primeiro con-
tato com 0Os europeus, fito que a fez crer
que qualquer outro movimento deste
porte nio leria, necessariamente, nada a
ver com movimentos politicos organiza-
dos com [ins anticoloniais, gerados a par-
tir de pressoes sociais exdgenas a cultura
indigena. Pelo fato de os tupiatuais guar-
darem estreita relacao em linha de conti-
nuidade cultural com o0s tupi anltigos,
seus parentes “tupinaumbi”, H. Clastres
desloca a questio do plano politico para
o plano cosmoldgico. Vainfas, ao revisitar
o mesmo material que sustentou a inter-
pretagao de H. Clastres (Staden,

ga, Anchieta, Thevet, I1éry, Gandavo, Soa-
res de Souza, Méiraux, Fernandes), pro-
pO€ uma nova interpretxagaio que, por
nio dispensar a historia nem a etnogra-
fia, constr6i um modelo sintese desta
nova conjunc¢ao. Longe de negar a hip6-
tese de H. Clasures de que o profetismo
tupi se iniciou antes mesmo da coloniza-
¢ao, Vainfas chama atencao para o impac-
10 que a colonizacao produziu no mito:
“alterava-se a rota, mantinha-se o mito”
(p. 50). A “terra sem mal’ mudou de
carater a partir do momento em que 0s
indios entraram emcontato com os bran-
COS, Sém prejuizo para a crenca original
dos tupi. As Santidades testemunham
esta transformacao das crengas tupi, ao
comportarem uma reeclaboragao da “ter-
ra sem mal” e doprofetismo tupi-guarani
a luz da nowva situagao historica em que
os indigenas se encontravam (S€ja a es-
cravidio, que servia 2 montagem da em-
presa agucareira, seja a reducao nas al-
deias

de reinvencgao da “terra sem mal” funcio-

na como um poderoso argumento para
sua interpretagao, a reiteracio desta hij-
potese, 2 cada novo momento do livro,
a0 invés de [ortalecé-la acaba por enfra-
quecer e as vezes banalizar seu argumen-
to central.

Embora se fale em tupinambd, para
gencralizar os indios e sua cultura no sé-
culo XVI, deve-se estar atento para o fato
de que os “tupinambi” foram, na verdade,
uma construcao dos cronistas e, mais tar-
de, dos emndlogos, nito constituindo pro-
priamenie uma sociedade. O que havia na
costa do Brasil, do Nordeste ao Sul, era
uma complexa rede de sociedades distin-
las que, por apresentarema mesma lingua
e ragos comuns, teve sua possivel hetero-
geneidade sacrificada em favor da constru-
¢ao de um modelo tupiancorado em cos-
tumes comuns, que asseguravam a Cons-
trucgao do que veio a ser designado “tupi-
namba”. Heterogeneidade marcada tam-
bém do lado dos colonizadores, unma vez
que ai, também, nio havia homogeneida-
de, ou seja, as mesmas intengoes e idénti-
cas represendgoes sobre os indios: co-
merckntes, jesuitas, colonos, proprieta-
rios de tema, adounistradores, aventurei-
ros, contrabandistas,
ses ¢ ingleses produziram multiplos signi-
ficados a partir deste mesmo signo, resul-
tando, por sua vez, em vargdas formas de
interagao intercuural

O autor associa a busca da “terra sem
mal” a chegada na “1erra dos mitles sem
(im”, vinculando, assim, “terra sem mal”
e colonilismo. De fato, os indios tinham
um projetoinviavel, que levaria a destrui-
Gio sua propria sociedade (migragoes,
miséria, abandono e aventura). E curioso
como, as vezes, as sociedades podem se
colocar questoes impossiveis de serem
resolvidas. Este projeto indigena, ao se
Cruzar com O projeto europeu, se, por
um Jado, leva a miséria e desgracas para
os indios, possibilita, por outro, uma ree-
laboragio de suas proprias crengas, que
passam a ter o cardter de resisténcia cul-
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tural (encarnada em Santidades), tanto a
ordem colonial

do pela propria culura indigena. Um
exemplo da influéncia do coloaialismo
no mito da “terra sem mal” ¢ uma migra-
¢ao, mencionada por Gandavo, cheltada
por um caraiba de nome Viaruzu, que
comandou cerca de 12 mil homens, su-
bindo 0 Amazonas até o Peru. A migracao
foiinicladaem 1539e concluida dezanos
depois, restando apenas 300 sobreviven-
tes. Vainfas refere-se a outras migragoes
neste periodo (uma 1562 e outra em fins
deste século e inicio do século XVII),
associando-as ao nascente colonialismo:
estabelece, assim, rekicao entre Santida-
des, migracoes e guerras anticoloniais.
Ilevando em consideragao a etnografia e
uma concep¢ao de mundo tupi retira a
busca da “terra sem mal” de uma razio
pritica ditada apenas pelo colonglismo,
que [azia com que os indios saissem pro-
curindo o chamado “paraiso terrestre”,
fugindo do “inferno” produzido pela
submissao de suas vidas aquela nova or-
dem. O autor parte do mito para a histé-
ria ¢ desta para 0 mito, num vai-vém
incessante, que fortalece e sofistica sua
anilise desta conjungao intercultural.

A Santidade, esta nova ordem social
produzida pela aculturagao indigena,
promove, também, a transformacio de
certos significacdos: 0 maraca assume o
icone da idolatria stricto sensu, algo que
passa a ser cultuado pelanova ordem dos
acontecimentos que comportim uma
nova versio da cultura. A compilagio que
Métraux faz das fontes quinhentistas a
prop6sito do maracd sustenta a argu-
mentagao doautor: para 0 maraca tornar-
se estitua, faltou apenas um passo. Vain-
fms discorda de H. Clastres quando ela
afirma que 0 maraci nunca fora um ob-
jetode culto entre os tupi, considerando-
0 unicamente “instrumento musical des-
tinado primordiaimente aacompanhar e
a ritmar dangas e cinticos” (p. 61). Agora,
na ordem da hist6ria, o mmaraca d4 um

passo adiante e se transforma, no univer-
so da Santidade, em simbolo de adora-
¢ao, em idolatria. O autor parece estar
ciente quando fala em idolatria, embora
caia, as vezes, nesm armaditha, de nao
poder reiflicar esta categoria devido a seu
cariter de concepc¢ao nativa (a dos euro-
peus sobre o campo “religioso” dos indi-
genas), por nao ser um conceito analitico
que possa instrumentalizar qualquer in-
terpretagao.

Na ordem da bistOria, as Santidades
serao tratadas como movimentos de con-
testacao ao colonialismo. A Santidade es-
pedfica da qual o autor vai se ocupar é a
de Jaguaripe. Teve acesso a0 tema através
do trabalho de Capistrano de Abreu (Um
vistador do Santo Oficio a cidade de
Salvador e ao Reconcavo da Bahia de
Todos os Sanlos) e pelo proprio processo,
que consultou no Arquivo Nacional da
Torre do Tombo, registro da primeira vi-
sitagcao do Santo Oficio de lisboa ao Nor-
deste brasileiro entre 1591 e 1595. O vise
mdor recolbeu mais de 70 denuncias e 24
confissdcs de colonos relacionados aos
ritos ¢ ao movimento daquela Santidade,
quando nio da pritica de gentilidades,
que resultaram em 17 processos, O maior
chegando a 265 folhas manuscritas.

A Santidade, que havia comegado
como um movimenlo espontineo, reu-
nindo indios fugidos das aldeias jesuity
cas e das fazendas de acucar, teve a certa
altura de sua histéria 0 auxilio de um
poderosissimo senbor de engenho, Fer-
nao Cabral de Taide, que resolveu atrair
a Santidiade indigena para suas terras,
dando-lhe sustento e protegao por al-
guns meses (p. 74). Esta situagaa gerou
perturbagoes na capitania da Bahia, até
que fosse ordenada a destruigao da San-
tidade pelo govemador Teles Barreto,
em 1585. Seis anosdepois deste epis6dio
chega 2 Bahia o visitador inquisitorial,
Heitor Furtado de Mendonc¢a, encarrega-
do de averiguar judaizagao, bigamia, so-
domia, e depara-se com a Santidade.
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Os indios que a integravam pareciam
ser todos “tupinamba”, embora fossemde
procedéncias distintas (foragidos de enge-
nhos e [azendas do RecOncavo, fugitivos
de missoes e egressos de aldeias ainda nao
reduzidas ou “descidas”), portanto, indios
que experimentiram muitas formas de
contato. Os “negros da guiné”, ambém
participaram da Santidade, embora fos-
sem raros. A masoria dos elementos que
compunham a Santidade eram, sem duivi
da, indios de procedéncia tupi. Havia um
clima de preocupacao com a Santidade,
tomando-a, de fato, enquanto uma mani-
festacio que contestava 0 poder colonial
dos portugueses e jesuitas na Babia e que,
por este seu cardter, atraia, cada vez mais,
indios fugitivos de seus respectivos senho-
res (padres ou fazendeiros) para se inoor-
porarem ao movimento. O grupo induia
uma profetiza, mie de Deus ou Santa
Maria, e era {ormado por mais ou menos
60 a 80 pessoas. O autor estabelece uma
relagao entre Santa Maria ou miae de Deus
e sua figura de caraiba ou proletiza tupy
que prometia aos indios a “terra sem mal”
(p. 81). Este grupo de indios parecia er-
rante, 4 busca da “terra sem mal”; a0 en-
contrar o0 mameluco Tomacaidna, incum-
bido pelo senhor de engenho Fernio Ca-
bral Taide de convencé-los a se estabele-
cerem em sua fazenda, partem para Jagua-
ripe como quem vai em busca da “terma
sem mal” (p. 83).

Ao analisar este personagem, O auior
coastata que ele i havia escravizado in-
dios e até roubado, dos jesuitas, indios
forros. Neste sentido, sua interpretacao se
baseia no intecesse meraantil do senhorde
engenho, fato que o levou a atrair a Santi
dade para suas terras, visando exdusiva-
mente a criar uma reserva de mao-de-obra,
Embora a interpretagao possa parecer um
tanto esquemdtica por se adequar ao mo-
delo das relagoes entre scnbores de enge-
nho e indios no Brasil do século XV1
baseia-se em anilises contextuais que a
sustentam na sua especificidade.

A Santidade atraida para aquelas ter-
ras, protegida pelo senhor de engenho,
cresceu, fornecendo miao-de-obra para
sua plantacoes. O senhor simulava (“fin-
gia") acreditar na crenca dos indios e,
assim, participava de seus rituais de ado-
ragao aos idolos, tornando suas terras a
“terra sem mal” para aqueles indigenas.
Sua esposa acolhia os indios do “alto
dero” da Santidade em sua casa, debaava-
se presentear com [itinbas e que pintas-
sem sua casa como quisessem (p. 154). A
Santidade atrai cada vez mais indios, re-
tirando a mao-de-obra dos engenhos vi-
zinhos, levando, assim, os demais senho-
res de engenho, com 0 apoio do gover-
nador da Bahia, a exigir sua destruigao.
O que era, a principio, uma questao de
cunho religioso para os indios passa a ter
repercussoes politicas nas relagoes colo-
niais, ao envolver virios atores (os senho-
res de engenho, os administradores ofi-
ciais € 0s missionirios) em um contexto
em que os senhores de engenho dispu-
Ltavam com OS jesuitas 2 mao-de-obra in-
digena, simbolizando a luta entre o sen-
tido mercantil e o sentido missionirio da
civilizacio nos tropicos.

O comportumento cultural da Santi-
dade refor¢ava, cada vez mais, a hipGtese
geral de que se tratava de uma reejabora-
¢ao do profetismo tupi e do mito da
“terra sem mal”: os bailes ininterruptos,
a abundincia de viveres, a divinizacao
dos homens. Se as inversdes propostas
pela Santidade, como por exemplo o es-
cravo virar senhor, nao tém relagao direta
com 0s principios bisicos que norteiam
a busca da “terra sem mal”, fazemsentido
dentro de um quadro contestatdrio que
se aproveitava dos elementos e costumes
indigenas para criar uma nova ordem. O
milo esWria, neste contexto, a servico da
histdria.

Demonsirando que a Sanudade, assu-
mindo o ponto de vista indigena, se vincu-
la 2 “terma sem mal” enquanto resisiéncia
a0 colonialismo, resta tratar da Santidade
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ela mesma, isto é, dar conta de seu sentido
histérico. Embora 0 material do processo
inquisitorial ganhe sentido a partir do ar-
gumento sobre a “terra sem mal”, é preci-
s0 passardo mito paraa historia. O profeta
da Santidade, o indio Antdnjo, dizia-se
Deus, considerava-se Tamandaré, o heréi
mitico dos indios, € a0 mesmo tempo O
papa da Jgreja Catdlica. O autor faz uma
interessante associagao entre estes fatos,
chamando atengao paraa importincia dos
jesuitas na constituicao dcsta seita,

forma como o catolicismo foi apropriado
pelos tupinamb4 a partir do discurso jesui-
tico, que “tupiniziva” este mesmo catoli-
cismo. Todavia, 0 autor nio centra todos
os seus esforcos nesta relacio da seita com
os jesuitas. Talvez, a relacio com os jesui-
tas € 0 movimento contcdrio A catequcse
seja a faceta mais importante da seita, na
medida em que os indios da Santidade
eram, em sua maioria, oriundosde aldeias
jesuiticas e manipulavam os simbolos do
cristianismo mais do que aqueles que po-
deriam representir a l6gica mercantil que
implicava a mis€ria e a exploragio. Se
quase todos os elementos da seita eram
uma reelaboragio do cristianismo de um
ponto de vista tupi, isto implicava que seus
personagens devessem ter passado pelo
processo de socializacao crista, de maneira
que as questoes, que aquela nova ordem
contestava, fizessem algum sentido.

A seita rebatizava seus integrantes, O
que é interpretado pelo autor como uma
forma de contestacao a Igreja. O rebatis-
mo assemclhava-se ao batismo catoélico.
Os nomes atribuidos aos nedfitos eram
cristaos ¢ indigenas, o0 que demonstrava
a ambiguidiade da classificagao sobre seus
participantes; combinando elementos
cristaos e indigenas reinventava-se a tra-
dicao no espago da Santidade. A Santida-
de parecia ter uma vontade de sintese,
fruto direto do contato com os brancos;
constituia-se num momento de reelabo-
ragao de valores a0 mesmo tempo que
propunha uma nova forma de ser, seja

pela negacio dos wvalores tradicionais
tupi, seja pela negacao dos valores euro-
peus dominantes. Enfim, o rcbatismo e a
renomeacao além de representarem
uma critica ao ocolonialismo eram uma
rcelaboracio de significados e uma for-
mulacao nova de concepgao social que
emergia da Santidade.

O autor admite que tem se “esforcado
para recuperar, minimamente, O €spago
sagrado da Santidade, preenchendo com
conjecturas, anilise indicidvel e informa-
coes de outras fontes as lacunas da docu-
mentacao inquisitorial, que sobre o tem-
po silencia ou dele formece uma visao
distorcida” (p. 129). Neste sentido, Yain-
fas passa com [acilidade de um registro a
outro: do rico material inquisitorial as
diversas fontes etnogrificas e histOricas
que, precisando o contexto, ajudama dar
sentido ao material sobre a Santidade.

Chama atengao para o papel que os
mamelucos desempenhavam na coloniza-
cao: o0 de intermedidrios por sua ambiva-
I€ncia culéural, estavam ao mesmo tempo
a servigo do colonildismo e das tradigoes
indigenas (p. 146). O mameluco era, por-
tanto, figura hibrida, que vivia da preia de
indios para os portugueses ¢ mantinha os
costumes do canibalismo, participando
dos rituais de sua tribo. Entretanto, deve-
se destacar que no século XV, em que a
guerra fundamentava as relagoes entre 0s
indios da ocosta brasileira, emergia uma
nogao bastante particular de inimigo e de
outro, uma complexa construgao da alte-
ridade. As guerras ganhavam sentido se
feitas entre os proprios indios € nio contra
portugueses ou brancos que eram, rara-
mente, considerados inimigos, no sentido
em que este conceito era construido pelos
tupinamb4d. Deste modo, urn mameluco,
ou mesmo um indio, que cstivesse apre-
sando indios N30 estava, necessariamente,
em contradicao com seus principios por
servir a ideais colonizadores. Podia estar
agindo de acordo com seus proprios
ideais e conceitos. Se, deum lado, existiam
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os indios que se aculturavam i nova or-
dem, representados pelos mamelucos,
existiam, também, aqueles brancos que se
fundiam i cultura indigena, que estavarn
na conuramao da historia, fao que de-
monstra o jogo de forgas entre a cultwra
dominante tupie o nascente colonialismo.

O Santo Oficio chegaa Bahia poroutras
razoes mas, descobrindo a Santidade, de-
vota-se a entendé-la. Ao longo do proces-
so, 105 individuos sio acusados de esta-
rem envolvidos com Santidade, a partirde
64 dclacoes. A Santidade evidenciou um
feixe de conlflitos naqucle desperiar do
colontilismo no Brasil demonstrando a
complxifade das relagoes entre os mais
variados agentes: indios, missionirios,
mamclucos, negros, senhores de enge-
nho, administradores etc.

Por conta de p#r a limpo os [atos que
se succderam ma Santidade de Jaguaripe,
o visitador permaneceu por dois anos na
Bahia. Vainfas constata, nos inquéritos, a
ignorincia do visitador frente 20s hdbitos
tupi: as perguntas de Heitor Furtado (o
visitador) pareciam descoladas da realida-
de brasileira, pois nio sabia “que lilava
com antropofagos condecorados™ (p.
181). Entretanto, a pergunta que o visita-
dor faz a Fernao Cabral: “Por que 0s id6-
latras lhe chamavam tupane, quena lingua
gentlica signilica deus?” demonstra que
aquela realidade nao lhe era woulmente
estranba. Doisanos de estabelecimento na
Bahia parece tempo suficiente para se
aprender algo sobre 0s hibitos dos indios.
Adeanis, a antropolagia era o costume
mais divulgado na Europa daquele século;
icone que prescniificava os sclvagens ha-
bitantes da costa brasileira.

Ouwro atributo da ignorincia do visita-
dor ¢ identificado

mento do processo em que 0S mamelu-
cos disseram se pintar com jenipapo por
“galantaria e trajo” assim como “as outras
gentes se costumavam vestir de vestidos
galantes” (p. 182). Sabe-se que essa inter-
pretacao sobre a pintura corporal é oco-
mum a muitos grupos indigenas, e pode-
ria mesmo ser um dos fatores que mobi-
lizavam os indios da costa a se pintarem:;
neste sentido, nao parece haver neste
discurso o intuito de “fazer graca” com o
visitador. De fato, muitas sociedades in-
digenas associam pintura corporal a uma
“roupa sobre a pele”, pintando seus cor-
pos como se fosse uma vestimenta, for-
mulando, ambém, uma visio em que a
pintura corporal surge vinculada a mo-
mentos de congracamento e as festas.

Enfim, de tudo o yue foi dito sobre a
Santidade e de odo o rico material que
O aulor apresenta, o que se destaca é esta
nova forma de organizagio social surgida
a partir do coniato com os brancos, mis-
turando e reelaborando muitos elemen-
tos (negros, indios e brancos), que con-
densariam o que se designou por “resis-
téncia a0 colocualismo”. Neste sentido,
da perspectiva do autor, as Santidades
sobreviveram até os dias de hoje nos
catimbds e nas umbandas que apresen-
tam o cabodo, o tamandaré e os tupi-
nambas... Apostando na produtividade
desta idéia sincrética, o autor formula,
com competéncia, sua interpretacao so-
bre as origens da sociedade brasileira.

Marco Aptoanio Gongalves ¢ professor do
Departamento de Antropologia do

IRCS/UFR).



