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NOBREGA E ANCHIETA - LEI E LINGUA:

Paulo Suess

“Articular historicanmente acontecimentos passados ndo
significa conhecé-los ‘como propriamente aconteceram’.
Significa apoderar-se de uma memdria, como e¢ln
relampagueia no moniento de um perigo.”

[Walter Benjamin.

Teses sobre Filosofia da Histéria, 9° tese]

1. Questoes hermenéuticas

Depois da odisséia dos 500 anos, com suas proezas e naufragios,
astucias e sacrificios, navegando entre Cila e Caribde, entre o mito e
a historia, o “Encontro Internacional Nébrega-Anchieta” pode ter o
significado benjaminiano da “apropriagao de uma meméria no momento
de um perigo”. Esse perigo tem muitos nomes: colonizagéo e globalizagao,
expulsdo e exclusao, conformismo e contingéncia. O perigo de cada época
produz heréis e mitos, vitimas e asttcias. Walter Benjamin advertiu que
“em cada época deve-se de novo tentar recuperar a tradicdo do confor-
mismo”?. O conformismo estd na gesta herdica, na idealizagao mitica, na

! Palestra proferida no Encontro Internacional “Nobrega e Anchieta”, no dia 8.4.1999
(Sao Paulo, Centro de Estudos Portugueses / USP).

* W. BENJAMIN, Geschichtsphilosophische Thesen [Teses sobre filosofia da histdria],
in idem, Zur Kritik der Gewalt und andre Aufsitze. Frankfurt/M., ES 103, 19712, 81
(6a tese).



defesa apologética e no fatalismo explicativo. Cultura e historia em con-
junto tém suas faces noturnas, mas, ao contrario do que Benjamin afirma,
nem todo documento de cultura em si é necessariamente “um documen-
to de barbaric”'. Fazer historia pode significar, no sentido quase literal,
des-cobrir essa face escura e escondida da cultura; re-velar a sua barbarie
subcutanea; tirar os cobertores que escondem a dialética entre progresso
¢ retrocesso. Se “cobrir a nudez” dos barbaros era considerada uma
medida civilizatéria, por a barbarie dos civilizados a nu exige redefinir
o préprio conceito de civilizacao e cultura.

O cristianismo colonial é testemunha e expressao do trabalho
civilizatério, que emancipa ¢ reprime; emancipa da natureza ao repri-
mir a sua parte supostamente desordenada; emancipa “os naturais”
da fatalidade do destino, da programacio bioldgica, dos desejos con-
tra a sua verdadeira natureza, enfim, de sua natureza nao-redimida.
Oferece-lhes “origem” e “fim”, arché e telos. Os naturais do século
XVI devem cultivar a verdadeira natureza, que € obra divina, na cul-
tura ¢ civilizagao dos seus colonizadores e missionarios. A verdadeira
natureza ¢ natureza redimida. A religiao indigena ¢ religido natural
nao-redimida; é obra do “pai da mentira”, que ¢ “homicida” *. Os
pajés sdo executivos do diabo e os missionarios sao enviados do
Altissimo para desmascarar ¢ expulsar esses “feiticeiros” que “tém sob
seu poder a vida ¢ a morte” .

Ao pensar perspectivas de “outros 500" nao precisamos obsessiva-
mente reproduzir as partes “falhas” do passado; mas € necessario
romper com o siléncio proibitivo, que faz dos desacertos da “conquis-
ta espiritual” um tabu. A “consciéncia traumatizada” ¢ incapaz de ver
o ator histérico com suas contradicoes. Nao admite a fraternidade
negada. A necessidade de construir herdis revela uma alienacao e
esconde uma injustica. A consciéncia traumatizada é incapaz de ins-
pirar uma nova caminhada histérica. A “consciéncia critica”, ao con-
trario da “consciéncia traumatizada”, pode ser clemente com os “an-
cestrais”, porque assume com realismo a face “barbara” da historia,
sem causar um “complexo de culpa”. Em avaliagdes arrasadoras, que
muitas vezes nao deixam pedra sobre pedra, ndo raciocina o
hermencuta, mas balbucia “a autoridade do pai” incorporado no filho.
Ao “escovar a histéria a contrapelo”, sem “empatia com o vencedor”,
podemos delinear os contornos de “outros 5007, e, sem idealizacdo
dos vencidos, ¢ possivel suscitar a faisca da esperanga.

P Ibidem (7a tese).

* Cartus jesuiticas 1. Cartas do Brasil. Manoel da Nobrega. Belo Horizonte / Sao Paulo:
Itatiaia / Edusp, 1988, p. 197

1. de ANCHIETA, Cartas. Correspondéncia ativa e passiva. Obras completas, vol. 6,
editado por H. A VIOTTI, Sao Paulo: Loyola, 19842, p- 73, n. 13
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2. Nobrega, o canonista

Em 1549, quando Francisco Xavier chega sem as benesses do
padroado ao Japao, Manoel da Nobrega aporta, na armada do primei-
ro Governador Geral do Brasil, Tomé de Sousa (1549-54), na Bahia”.
Francisco Xavier e Nobrega sdo pioneiros. Na época, a Companhia de
Jesus ainda nao tem experiéncia missionaria. Apenas sete anos mais
tarde, em 1556, seriam aprovadas as suas Constitui¢oes. Em contextos
diferentes, os jovens missiondarios juntam, ao cultural e historicamente
disponivel, sua criatividade, inteligéncia ¢ abnegacao pessoal para fazer
ressoar a sua “boa noticia” como noticia indispensavel para a salvagao
das criaturas humanas. Na Europa, Nobrega por ser “tardo na fala”,
foi duas vezes preterido em concursos académicos. Na Universidade
de Coimbra (1542) ¢, um ano mais tarde, também no Colégio de Santa
Cruz se fecharam as portas a sua inteligéncia’. Nobrega era gago. Tao
travada era sua lingua que nunca aprendeu lingua indigena alguma.

Mas, na vida dos herdis nada acontece por acaso. Segundo seu
piedoso bidgrato, Franco Antonio, foi “este meio [que] tomou a Divina
Providéncia para o tirar do mundo e o fazer um de seus grandces
servos. (...) Pediu ser da Companhia. Nela entrou aos 21 de novembro
de 1544”7 . Ainda antes de se tornar missiondrio no Brasil, em 1546 foi
nomeado primeiro “Procurador dos Pobres”, em Portugal. Os pobres
e 0s indios sempre deram provas de uma tolerdncia generosa frente
aos seus evangelizadores. Com os canones, que estudou em Salamanca
¢ Coimbra, poucas causas teria ganho nos foros scculares da Europa.
No Brasil se torna co-fundador de Salvador, organiza o primeiro Real
Colégio e a catequese. Caramuru, 0 naufrago de 1510, ajuda na tradu-
¢do. No dia 14 de abril, portanto duas semanas depois de sua chegada
a Salvador, Nobrega jé apresenta a Tomé de Sousa o primeiro
catecimeno que fala o portugués. Nobrega é o missionario do
aportuguesamento. As confissoes dos indios administrou-as através
de um “lingua”, como o irmao Antonio Rodrigues (1516-1568), ex-
soldado da conquista espanhola no Paraguai. Quando Pero Fernandes
Sardinha (1552-56), bispo mal-afortunado do Brasil, questionou essa

~ Do Governo Geral faziam parte o Governador como chefe civil e militar, junto com
um capitao-mor da costa e superintem‘lentc da armada, um prm'cdomnm‘, rcspons‘i\'el
pela fazenda e um ouvidor geral como juiz supremo. Nabrega, com apenas 31 anos,
chegou como superior com mais cinco companheiros da Ordem (Leonardo Nunes, Joao
de Aspilcueta Navarro, Antonio Dires e os Irmaos Vicente Rodrigues ¢ Diogo Jacome).
S LEITE, Breve itinerdrio para wma biografia do p. Manuel da Nébrega. Fundador da
Provincia do Brasil e da cidade de Sao Paulo (1517-1570). Lisboa / Rio de Janeiro:
Brotéria / Livros de Portugal, 1955, p. 28.

S A. FRANCO, Vida do padre Manoel da Nobrega [1719], in Cartas jesuiticas L pp. 21-
69, aqui 22.



pratica da confissao através de “linguas”’, Nobrega partiu com Tomeé
de Sousa para uma visita as Capitanias do Sul. Ai, com o padre Manoel
de Paiva, percorreu o planalto, e estabeleceu o lugar para uma nova
missao, que viria a ser a cidade de Sao Paulo. Na missdo do planalto,
Nobrega queria realizar a evangelizagao longe dos interesses coloniais
da costa. Mas os missionarios perceberam logo, que seu trabalho, sem
o braco forte do colonizador, ndo seria sustentdvel ou teria que ser
mudado radicalmente.

A geografia do planalto ndao conseguiu romper com o triangulo
entre “missao”, “colonizacao” e “civilizagdao”. A civilizacao do Outro
¢ sempre um ato de colonizagdo. A colonizagao da terra era o pressu-
posto da civilizagao das pessoas. O “Plano Colonizador” de Nobrega
[1558] ¢ um “Plano Civilizador”, que visa a sujeicdo da natureza
desordenada para emancipar a verdadeira natureza humana, redimida
pela graga e codificada na racionalidade da lei natural™. Os missiona-
rios sao os intérpretes dessa lei. Esse documento representa a sintese
programdtica que norteou o trabalho missionario daquele momento
historico. Com a colonizacao disciplinadora, segundo Noébrega, ganha-
se “muitas almas” (n.5) ¢ “muito ouro e prata” (n.5). “Ordem” produz
“progresso”. Isso vale também para os colonos cristios, que parecem
“um povo que desconhece a Lei” e tém “tao grande 6dio” (n.16) con-
tra os Indios que estorvaram “a conversdao do gentio”. Pouco se pode
fazer na conversao do gentio por falta de sua sujeicio e por indisciplina
¢ “estorvos dos cristaos” (n. 31). Sujeitar os indios significa “fazer-lhes
guardar a lei natural” (n. 1). Frente aos indios, segundo Nobrega, nao
bastam apenas “bons tratos” e “doutrina”. E preciso também aplicar
castigos, sobretudo nos casos de antropofagia e rebeldia. Deve ser
proibida a poligamia, a nudez e o nomadismo (n. 11). Os feiticeiros
devem ser retirados das aldeias. Devia haver um “bem salariado”
Protetor dos Indios para o castigo e a defesa dos nativos (n. 10). Para
0 abastecimento do Colégio da Bahia, Nobrega pede “duas duzias de
escravos de Guiné” (n. 24) e para a Igreja pede “sino”, “relogio” e
“campas” (n. 27). A civilizagao exige sacrificios e limita o “6cio” pelo
tempo cronometrado. Os “meninos do gentio”, que havia na casa dos
jesuitas, “fugiram para os seus” (n. 13). Os indios expressaram a sua
recusa a civilizagdo através da fuga, da resisténcia combativa e da
integragdo simulada. Quem ainda nao assumiu a “civilizagdo”, en-
quanto projeto de vida, como os indios, pode voltar para a cultura em
que nasceu. Ja os “colonos cristaos”, querendo fugir dos sacrificios
civilizatérios, s6 podiam voltar — regredir — para a barbarie.

*bidem, Carta ao padre mestre Simao {1552}, p. 141

" Plano Colonizador” exposto em carta de Nobrega ao P. Miguel de Torres, Lisboa,
in 8. LEITE, Cartas dos primeiros jesuttas do Brasil. Tomo 11, n. 66 (8.5.1558], Sao Paulo,
Comissao do IV Centendrio da Cidade de Sao Paulo, 1954, pp. H5-459.
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No contexto da colonizacio os sacrificios recusados representam
rejeicio de uma determinada imagem divina. Mas também os sacrifi-
cios oferecidos podem representar manipulagoes do divino. Adorno e
Horkheimer vao longe ao afirmar: “Todas as agdes sacrificiais huma-
nas, executadas segundo um plano, logram o deus ao qual sao dirigidas:
elas o subordinam ao primado dos fins humanos, dissolvem seu po-
derio, e o logro de que ele ¢ objeto se prolonga sem ruptura no logro
que os sacerdotes incrédulos praticam sobre a comunidade crédula. A
astticia tem origem no culto” !, sobretudo quando o culto se torna
normativo e “legal” . O “culto legal” ultrapassa o campo religioso®.
Adorno/Horkheimer mostram essa astlicia como expressdo da
modernidade na figura de Ulisses. No raciocinio do organizador e
canonista Nobrega ndo haveria também a astiicia de Ulisses?

Um episodio interessante ¢ a intervengao de Nobrega para sanar o
casamento de Joao Ramalho com a filha de Tibiriga. Joao Ramalho era
casado em Portugal, quando chegouy, entre 1508 ¢ 1511, ao Brasil, onde
se juntou a varias mulheres'. Para os jesuitas a escravizagao dos indi-
os ¢ 0s matriménios irregulares dos portugueses foram “pecados
mortais”. “Poucos ha que possam ser absolvidos” relata Nobrega logo
no inicio de sua atividade missiondria ao provincial de Portugal™. Jodao
Ramalho teve uma grande influéncia na Capitania de S. Vicente ¢ no
planalto, mas, por causa da sua situagao canonica, estava excomunga-
do da Igreja. Um dia, o padre Leonardo Nunes, que celebrava missa
no sitio em que Joao Ramalho morava, convidou o velho portuguds a
sair da capela. “Estando publicamente excomungado, ~ lembra 5. Leite
~ ndo se podia celebrar missa na sua presenga. (...) Joao Ramalho saiu
com dois dos scus filhos. Acabada a missa, foi tirar satisfagoes a Leo-
nardo Nunes, ameacando-o com um pau” . Juntaram-se a briga os
filhos de Ramalho. Isabel, a filha de Tibiri¢d, amancebada com Jodo
Ramalho, interveio a favor do padre. Pela importancia de Jodo Ramalho
e sua ligacao com Tibiri¢a, defensor e amigo dos missionarios, Nobrega

1 T. ADORNO - M. HORKHEIMER, Dialética do esclarccimento. Fragmentos filosofi-
cos. Rio de Janeiro: Zahar, 1997, p. 58.

2 A “Primeira Missa” de 1500, celebrada por Frei Henrigue de Coimbra, ¢ um desses
‘originalidade” do culto. “Plantada a

atos em que a asticia do colonizador recorre a
cruz, com as armas ¢ a divisa de Vossa Alteza, que primeiro lhe haviam pregado,
armaram altar ao p¢ dela. Ali disse missa o Padre Frei Henrique (..).7, in 5. CASTRO
(org), A carta de Pero Vaz de Caminha. Porto Alegre: L&PM, 1985, p. 95.

1 “No Brasil, a idéia de legal (e de legalidade e legalizagao) representa uma categoria
inclusiva, na qual se detecta o amalgama socio-histérico do juridico com o administra-
tivo ¢ com o politico”, in R. DAMATTA, Conta de mentiroso. Sete ensaios de antro-
pologia brasileira. Rio de Janeiro: Rocco, 1993, p. 186.

" Cf. para o seguinte: S. LEITE, Histéria da Companhin e Jesus no Brasil, tomo 11,
Lisboa / Rio de Janeiro: Livraria Portugdlia / Civilizacao Brasileira, 1938, pp. 378ss.
¥ Cartas jesuiticas I [Nobrega), loc. cit., p. 109.

'® S, LEITE, Historia, loc. cit., pp. 378s.



procurou uma solucdo canénica do caso. Escreve ao padre Luiz Gon-
calves da Camara:

“Neste campo estd um Jodo Ramallio, o mais antigo homem que estd
nesta terra. Tem muitos filles e mui aparentados em todo este sertdo.
E o mais vellio deles levo agora comigo ao sertdo por mais autorizar
0 nosso ministério. Jodo Ramalho é muito conhecido ¢ venerado entre
os gentios, ¢ tem filhas casadas com os principais howens desta Capi-
tania, ¢ todos estes fillios e filhas sdo de wma india, filha dos maiores
¢ mais principais desta terra. De mancira que nele ¢ nela e em scus
fillwos esperamos ter grande meio para a conversio destes gentios. Este
homem (...) & parente do padre Paiva (...). Quando veio da terra, que
haverd 40 anos ¢ mais, deixou a sua mulher ld, viva, ¢ nunca mais
soube dela. (..) Sc este lomenm estiver em estado de graga, fard Nosso
Senhor por cle muito nesta terra. (...). Nesta terra hd muitos homens,
que estdo amancebados, e desejam casar-se com elas ¢ serd grande ser-
vico de Nosso Senhor. Jd tenho escrito que nos alcancem do Papa facul-
dade para nds dispensarnos emt todos estes casos, com os homens que
andain nestas partes de infidis. (..). Se o niincio tiver poder, hajam dele
dispensa particular para este mesnio Jodo Ramallo poder casar com esta
india. (...). Nisto se¢ fard grande servico a Nosso Senfor” 7.

Pelo que se percebe, a morte da senhora Ramalho teria sido um
grande alivio para o canonista. Mas, de Portugal chegou a noticia, que
a legitima esposa de Jodo Ramalho ainda estava viva. Diante da difi-
culdade canénica, Nébrega deu um trato pastoral a questio e produ-
ziu gradativamente uma reaproximagao entre Jodo Ramalho e a Igreja.
Dois anos mais tarde, numa carta de 1555, Nobrega escreve que posto
o remédio, todos ja “gozam de paz e tranqiiilidade” *. Em 24 de junho
de 1562, Ramalho foi eleito para capitio-mor de Piratininga e jurou o
seu cargo aos “santos Evangelhos” *. Tal juramento permite pressupor
que a excomunhao de Jodo Ramalho fora suspensa. Em 1568, dois
padres o socorreram numa grave doenga. Este é o relato sucinto deste
socorro espiritual: Estando em pecado mortal “acudiu-lhe Deus com a
contissao que cle fez boa, pondo-se em bom estado, e comungando”.
Mas, Jodo Ramalho se recuperou de sua doenga. No seu testamento,
de 1580, a filha de Tibiri¢a ndo aparece como esposa, mas como criada
de Ramalho®. A confissdo, em 1568, de um vardo com mais de 85
anos, pressupoe a separagao efetiva de Isabel ou a promessa formal de

" Carta do Manuel da Nébrega ao P. Luis Gongalves da Camara, S. Vicente, a 31.8.1553,
in S. LEITE, (org.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil, vol. 1, pp. 521-527. Cf. S.
LEITE, Histiria, loc. cit.,, p. 381.

" S LEITE, Historia, loc. cit., p. 382.

" Actas da Camara da Vila de Sao Paulo, 1, 14, citado in S. LEITE, Histéria, loc. cit.,
p. 382.

* Cf. L. WASHINGTON, “O testamento de Jodo Ramalho”, Rev. do Inst. Histérico ¢
Geogrdfico de S. Paulo, IX, 568.
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uma convivéncia sem relacdes sexuais. Para juntar as exigéncias for-
mais do direito candnico ao “bom senso” da convivéncia de um casal
em idade avancada, Isabel tinha que abandonar o titulo de esposa. No
contexto, em que foi feito esse acerto juridico, provavelmente pouco
significava esse titulo. Eis o nicleo da asttcia do viajante: manter as
aparéncias formais de uma verdade inviavel, exigindo o sacrificio a
custa do nativo®. Mas, o mimetismo nativo permitiu também a apro-
priagao da astucia do colonizador. Macunaima ¢, como Ulisses, um
destes sobreviventes astutos. Mas, também Jodo Ramalho e Manoel da
Nébrega o sdo. Ramalho guardou sua “vinganca” para o futuro.
Nobrega se deu por satisfeito com o presente. O herdi “tem que se
virar, eis ai sua maneira de sobreviver, e toda a sua gloria (...} confir-
ma apenas que a dignidade de herdi s6 ¢ conquistada humilhando a
ansia de uma felicidade total, universal, indivisa” =.

Nem em tudo a missao ¢ semelhante a Odisséia. Ulisses volta dis-
farcado de mendigo a patria [taca, onde matou os pretendentes que
lotaram a casa de sua esposa fiel. De imediato s6 foi reconhecido por
sceu cachorro. Ulisses mudou apenas a sua aparéncia, nao a sua iden-
tidade. Ramalho, Nébrega e Anchieta nao voltaram mais aos bragos
da patria. Em terra estranha criaram filhos. Nobrega ¢ Anchieta vive-
ram numa pobreza real. Quando os netos e bisnetos de Ramatho ex-
pulsaram do Brasil os filhos de Santo Inéacio, ficou novamente eviden-
te, que a asttcia faz parte do sistema colonial e que a colaboragao dos
inacianos com esse sistema tinha limites. A asticia dos “arranjos
candnicos” nao lthes garantiu o futuro™. Expulsdoe dos jesuitas, saques
dos bens de sua missdo ¢ escravizagao dos indigenas — este ¢ o mo-
mento perigoso que permite uma nova “apropriagdo da memoria” de
Noébrega e Anchieta. Este “momento perigoso” permite repensar todo
o seu trabalho missiondrio. Na luta pela hegemonia pré-indio rompe-
ram repetidas vezes o abrago entre missao e sistema colonial. A “fide-
lidade a esposa” nao consiste na volta a pétria ou as origens culturais,
mas na solidariedade com a vida ameacada e mutilada. Nas repetidas
expulsdes, os jesuitas zelaram seu abrago com os povos indigenas, que
até entdo cativaram cm suas missdes. Na expulsdo, seu papel de
mediadores entre sociedade colonial e sociedades indigenas foi rejei-

= 70 desamparo de Ulisses diante da faria do mar jd soa como a legitimacio do
vigjante que se enriquece a custa do nativo.” W, ADORNO / M. HORKHEIMER,
Dialética, loc. cit., p. 66.

2 W. ADORNO - M. HORKHEIMER, Dialética, loc. cit., p. 63.

3 “Tudo tem limites”, diz a prostituta no filme “Central do Brasil”, quando a crianga
orfa estava para ser vendida pelo pre¢o de um aparelho de televisao. Expulsdes dos
jesuitas: de Paraiba em 15.3.1593; em 1640 toram por 13 anos expulsos de Santos ¢ Sao
Paulo; 1661 expulsao do padre Antonio Vieira e companheiros; 1759 expulsao de todos
os jesuitas do Maranhdo e do Brasil. Cf. E. HOORNAERT, Histdrin da Igreja no Brasil.
Tomo 1I/1, Petropolis: Vozes, 1977, p. 43.
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tado, e involuntdria e silenciosamente se delineou no horizonte o que
hoje chamamos “a opgao pelos povos indigenas” .

3. Anchieta, o “lingua”

Que a cultura dos tupinamba era demoniaca, Nobrega e Anchieta
jd sabiam pelos seus manuais teolégicos, antes de chegar ao Brasil. O
mundo do Outro era considerado o mundo da “sem-graga”. Nesta
questao fundamental, a realidade confirma apenas as previsdes
teolégicas. Somos “guerreiros contra o diabo e a carne”. E preciso
“vencer o diabo, mundo e carne, que continuamente contra nds
pelejam e trabalham por nos vencer”, exorta o missiondrio em seu
“Sermao da Conversdo de S. Paulo” *. A terra dos povos indigenas
deve ser libertada “do grande cativeiro em que estd do deménio”
. A “perdicao” do Outro era o pressuposto da empresa missiondria.
No corpo a corpo com os povos indigenas, Nobrega e Anchieta
procuravam convencer seus interlocutores de sua situacdo nio-
redimida.

Muitas das analises do “Plano Colonizador” ja se encontram na
primeira carta de Anchieta, depois de ter vivido poucos meses em
Piratininga™. Os povos indigenas devem viver aquilo que sdo: “Seres
racionais, fazendos-lhe guardar a lei natural” *. Para os missionarios
quinhentistas, os Tupinamba da costa do Brasil testemunham como a
natureza, afetada pelo pecado original, é pobre e fraca frente a graca.
SO a graca permite vencer a natureza ainda ndo redimida. As nuvens
sombrias do agostinianismo encobriram o céu catédlico e protestante da
conquista espiritual®.

Para a cristandade colonial e seus missionarios, a sociedade
tupinambad representa essa humanidade “sem graca”. Desde angulos
bem diferentes de jesuitas ibéricos (Nobrega, Anchieta, Cardim,
Monteiro), de franceses (Abbeville, Evreux, Thévet e Léry — capuchinhos
os primeiros, Calvino o ultimo), de portugueses (Pero de Magalhaes
Gandavo e Gabriel Soares de Sousa) e do naufrago alemao Hans Staden,

“ Nesta tradicao se insere o assassinato do Ir. Vicente Canas S.J., missionario junto aos
indios Enawene-Nawe, encontrado morto em 16.5.1987 no rio Juruena (MT), vitima da
agressao dos invasores da drea indigena saluma.

= Cartas jesuiticas 111 [Anchieta), loc. cit., p. 522.

= Ibidem, p. 96 [15.3.1555].

“J. de ANCHIETA, Cartas, loc. cit., pp. 67ss, passim [1554].

= “Plano Colonizador”, loc. cit. p. 447.

“ A teologia prépria da jovem Companhia de Jesus emergiu mais tarde com Molina
(1535-1600), Bellarmino (1542-1621) e Sudrez (1548-1619).
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somos informados sobre a realidade indigena daquele momento histo-
rico™. A sociedade tupinambd € antes de tudo uma sociedade de guer-
reiros. O guerreiro tupinamba é um vingador e o vingador ¢ o homem
culturalmente correto. “A quebra do cranio do primeiro inimigo lhe
permitira ascender a condigao plena de homem” L O guerreiro ¢ o
“santo” tupinambd, ja que a vinganga do inimigo permite 0 acesso ao
paraiso. O guerreiro morto encontra o lugar das almas ¢ a “Terra sem
Mal” que se situava no imagindrio tupinambd, num horizonte geogra-
fico-espacial e escatologico-espiritual. A vinganca ¢ estrutural ¢
constitutiva para a histéria ¢ para a imortalidade tupinambd. A
ritualizacao da vinganca - que ¢ a ritualiza¢ao da reciprocidade guer-
reira e nao expressao de édio pessoal — era a morte cerimonial do
prisioneiro no terreiro. “De todas as honras e gostos da vida, nenhum
¢ tamanho para este gentio como matar ¢ tomar nomes nas cabegas de
seus contrarios, nem entre eles ha festas que cheguem as que fazem na
morte dos que matam com grandes cerimonias” ¥ Anchicta observa
bem: “Até os cativos julgam que lhes sucede nisso coisa nobre e digna,
dcparando-se—lhcs morte tdo gloriosa, como eles julgam, pois dizem
que ¢ proprio de animo timido ¢ improprio para a guerra morrer de
maneira que tenham de suportar na sepultura o peso da terra, que

julgam ser muito grande” ™.

Ao contrario de Nobrega, Anchieta tinha o dom das linguas.
Como poeta e catequista escreveu em espanhol, lingua de sua patria,
em portuguds para os colonos, em tupi para os indios e em latim para
os eclesiasticos. Ele penetrou na sociedade tupinambd muito além dos
fendmenos. Conseguiu decodificar os eixos culturais dessa sociedade.
Mas, era uma decodificacao a servico da colonizagao. Depois de trés
anos no Brasil, com 22 de idade, ja tinha composto uma gramatica,
cujo manuscrito desde 1556 serviu para o ensino do tupi nos colégios
da Companhia™.

WA realidade indigena se compoe do territorio tupinambd (Tupiniquin, Tamoio,
Temomino, Tupina¢, Kaeté, Potiguar), do territorio dos Guarani ¢ dos territorios tapuia
(Goitaca, Aimore, Tremembd), encravados no territdrio tupi-guarani. Ct. C. FAUSTQ,
Fragmentos de historia ¢ cultura tupinamba. Da etnologia como instrumento critico de
conhecimento etno-historico, in M. C.oda CUNHA (org.), Histdru dos imdios no Rrasil.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1992, pp. 381-396, agui pp. 382ss. - Ct. F. CARDIM,
Tratwdos Ja torra e gente do Brasil. Belo Horizonte / Sao Paulo: ltatiaia 7/ Edusp, 1980,
pp-101ss.

1AL . da CUNHA - E. V. de CASTRO, “Vinganca e temporalidade: os Tupinambad”,
i Amwirio Anbropoligico, Rio de Janeiro, 85 (1985} 57-78, aqui p. ol E. V. de CAS-
TRO, Arawetd: os deuses canibais. Rio de Janeiro: Zahar / ANPOCS, 1986, sobretudo
pp- 646-700.

U F. CARDIM, Tratwdos, loc. cit., pp. Y3s.

o de ANCHIETA, Cardas, loc. cit, n. 22, p. 76.

HOCE ] de ANCHIETA, Arte Jde gramuitica da Tigua mais wsada na costa do Brasil
[Coimbra 1595]. Sao Pautor Anchieta [Ed. fac-similar], 1946.
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De Gil Vicente, que era um observador critico da sociedade feudal,
Anchieta aprendeu a arte dos “Autos”?. O alvo denunciatério do te-
atro anchietano é a cultura indigena. Santos e demoOnios sao
recategorizados por Anchicta na religido indigena. O mundo anchietano
continua endemoniado; continua, apesar de uma certa modernidade
organizacional da empresa missionaria da Companhia de Jesus, se-
manticamente pré-moderno. Fm seus Autos, os diabos mudam so-
mente a roupagem; vestem a cultura tupi. Os anjos e 0s santos sao
representantes da cultura do colonizador. O que era histdrico, reapa-

rece em roupagem mitologica.

No “Auto na Festa de Sao Lourengo”, por exemplo, 0 rei dos demo-
nios, Guaixard, ¢ o ex-chefe tamoio, na época, aliado dos franceses ¢
adversario de Mem de Sa. Seus auxiliares sao Aimbiré, outro ex-chefe
tamoio, ¢ Saravaia, grandc espiao e traidor. As expressoes significati\'as
da cultura tupinambd para o olhar missionario — guerrear, beber cauim,
dancar, vingar — sao ridicularizadas na fala do ex-chefe vestido de dia-
bo™. Cultura indigena ¢ cultura do diabo. Os lideres antigos sdao apresen-
tados como destruidores da vida dos indios atraves de pecados cujos
conceitos nao conheciam. Sao Lourengo e S30 Sebastido, ajudantes do
Anjo da Guarda da aldeia, prendem os diabos. A escolha dos santos
martires ja ¢ uma critica aberta a cultura tupinambé: Sao Sebastiao, martir
da fidelidade, portanto, da constancia, que nao abjura sua fé, vive no
imagindrio religioso cravado de flechas. Sao Lourengo, martirizado na
perseguicao do imperador Valeriano, foi colocado numa grelha sobre
brasas. Os santos do colonizador apontam para 0s “pecados” da cultura
indigena, a inconstancia, a guerra e a antropofagia.

A libertagio crista, segundo 08 jesuitas quinhentistas, exige dos
Tupinambd aceitar a mitologia do colonizador, renunciar ao seu pas-
sado historico e odiar sua tradicdo cultural. O convertido é um ex-
indio. “Esta conosco um principal dos indios chamados Carijés (...).
Digo-vos, carissimos Irmdos, que ¢ um mui bom cristao, homem mui
discreto e nem parece ter cousa alguma de indio” . O reconhecimento
como “bom cristao” esta vinculado ao abandono do antigo modo de
ser. Sem a valentia guerreira de Tibiriga Martim Afonso, que se fez
“inimigo de seus proprios irmaos ¢ parentes, por amor de Deus e da
sua Igreja” &, a experiencia de DPiratininga nao teria sobrevivido. Em
Tibirica Anchieta reconhecia “tanto juizo e madureza que nao parecia
brasil” (sic)™. Este Tibiri¢d, ndo era s6 0 s0gro de Jodao Ramalho, patri-

% Cf. G. VICENTE, Olras completas. Lisboar Lello, 1965 [1562].

* Cf. ). de ANCHIETA, “Auto na Festa de S. Louren¢o”, in Teatro de Anchieta, Obras
comipletas, vol. 3, Sao Paulo: Lovola, 1977, pp. 145ss.

T Curtas jesuiticas HI [Anchieta], pp. 89s [15.3.1555].

W1 de ANCHIETA, Cartas, loc. cit., nd, p. 194 e n10, p. 197.

W fhident, n. 10, p. 198,




arca dos bandeirantes e do Brasil, mas tinha também uma filha casada
com o ex-irmao Pero Dias da Companhia de Jesus*.

Nio somente 0os Tupinamba, mas também Nobrega e Anchieta sao
exemplos eloqiientes da fraqueza da natureza e da superioridade da
graca. Também a vinda de Anchieta ao Brasil fol reforgada por uma
deficiéncia fisica. Veio da enfermaria de Coimbra diretamente para as
praias da Bahia. Escreve Pero Rodrigues, seu primeiro bidgrafo:

“Sua vinda a cstas partes se azou desta maneira. Suceden caiv ent unia
grave enfernidade, em que foi curado comt a caridade ¢ diligéncia que
a Companhia em toda parte costuma; mas o doente nao alcangaca
perfeita saiide, pelo que andava mui desconsolado, cuidando que ndo
tinha for¢as para continuay com os ministérios da Companhia {..).
Depois, por conselho dos médicos, pareceu ao superfor mandd-lo a
esta terra de que havia foma ser mais sadin por causa dos mantimentos
leves ¢ dos ares mais benignos” *.

Mas na terra brasilis os sacrificios sdo outros. Anchicta envia um
recado aos seus ex-companheiros da enfermaria de Coimbra ¢, 40 anos
mais tarde, a Claudio Acquaviva, Geral da Companhia:

“Ndo basta com qualquer fervor sair de Coimbra (...). N vos digo mais,
sendo quee aparelheis grande fortaleza interior ¢ qrandes descjos de pa-
decer”¥* . — “Suportamos, porém, tudo [ss0 por anor aos eleitos *.

Anchieta e Nébrega atuam, como Ulisses, ao mesmo tempo como
sacrificio ¢ sacerdote. A aventura da viagem redentora junta-se o sa-
crificio da propria vida. E um topico dos herois desde a antigiiidade,
como Adorno/Horkheimer mostram na figura de Ulisses, aventureiro
entre mito e esclarecimento:

“O portador do espirito, o que comanda - ¢ ¢ assihi que o astucioso
Ulisses ¢ quase sempre apresentado — & apesar dos relatos de suas
faganhas, sempre fisicamente mais fraco do que as poténcias dos tem-

pos primitivos com as quais deve lutar pela vida” *.

Nobrega e Anchieta representam arquétipos complementares. Cada
um participou da conquista espiritual com as armas que lhe eram
peculiares: Anchieta com o conhecimento da cultura tupi, sobretudo da

+ “Pero Dias foi leigo da Companhia de Jesus, e ndo podia casar, mas foi tal a simpatia,
que o gentio lhe votava, e tal a insisténcia de Tibirigd de té-lo por genro, que ele, obtida
a precisa licenga de voto, casou-se com a princesa Taberebé, que foi batizada Maria, e
tomou o apelido de Grd, pelo respeito que votava ao Padre da Companhia Luiz da
Cra”. Citado por S. LEITE, Historia, loc. cit., p. 454

1P, RODRIGUES, Vida do padre José de Anchicta. Sao Paulo, Loyola, 19782, p. 28
(cap.4).

2 Cartas jesuiticas [ [Anchieta], p.74 [1554].

# Cf. J. de ANCHIETA, Cartas, loc. cit, n.5, p. 417 [7.9.1594].

# W. ADORNO - M. HORKHEIMER, Dialética, loc. cit., p.61.



lingua, ¢ com a arte do poeta e escritor; Nobrega contribui com sua
capacidade organizacional e seu conhecimento juridico. Sao semelhantes
enquanto “escolhidos” de Deus ¢ “vitimas” de uma natureza enfraquecida.
Neles a racionalidade do politico e canonista, que visa ordem, progresso
e aportuguesamento, como pressupostos da governabilidade das terras
conquistadas, s¢ junta a arte do escritor ¢ a intuicao do pocta, que fez da
lingua dos Tupinambd a “Lingua Brasilica” **. Mas também a introdugao
da escrita na lingua oral dos Tupinamba ndo era inocente. Lévi-Strauss
adverte que ndo s6 nos “tristes tropicos”, mas desde o Egito até a China
“¢ necessario admitir que a funcao primadria da publicagao escrita foi a
de facilitar a servidao” *. A dialética do esclarecimento despojou nossos
atos herdicos e civilizadores de sua veste de inocéncia. O “lingua”
Anchieta “mexeu” muito mais com a cultura indigena que o canonista
Nobrega. Nébrega, porém, marcou profundamente a “empresa
missiondria”, que cra uma empresa portuguesa.

Anchieta “carregou” a missao colonial ao interior das aldeias, como
carregou o padre Nobrega, num episodio em Iperoig. Na véspera de
Corpus Christi (9.6.1563), Nobrega ¢ Anchieta estavam “receosos” por
verem muitos indios numa canoa, vindos do Rio de Janeiro, ¢ que pro-
curavam fugir para a aldeia de Pindobugi. Precisavam travessar “uma
ribeira d’dgua mui larga”. Anchicta, com seus 29 anos, com muitas dores
nas costelas desde Coimbra, carrega nas suas costas um Nobrega “cheio
de chagas nas permas, “estando ele mui fraco de suas continuas indispo-
sicoes” #. No meio do rio, Nébrega foi for¢ado a jogar-se na dgua. No
outro lado, com a ajuda de um indio a quem Anchieta prometeu um
bom pagamento, Nébrega chegou “agora as costas, agora puxando pelo
borddo (...), quase sem respiracao” na aldeia de Pindobugi”. Nobrega,
sem “lingua”, estava perdido no meio dos indios. Mas, também Anchieta,
sem prévia imposi¢ao da lei, nao chegaria perto das aldeias. O “lingua”
Anchieta rompe aparentemente o cerco colonial do aportuguesamento e
chega mais longe na compreensao do Outro que o canonista Nobrega.
Um aprende a lingua dos Outros, trabalhando com o culturalmente dis-
ponivel. O Outro traz e impoe a dicotomia da lei e do relogio. Com a lei
vem a ordem e o castigo, com o relégio chega a pontualidade e o atraso.
Compreensao, no sistema colonial € na modernidade, significa “apropri-
acdo” ¢ “dominacdo”. O enigma Nobrega e Anchieta aponta para uma
outra modernidade ¢ pode ser decoditicado como o paradigma da tarefa
permanente de articular o conhecimento com o reconhecimento ¢ a so-
lidariedade.

Para uma sintese da historia e situagao lingiistica do Brasil cf. A, D. RODRIGUES,
Linguas brasileiras. Para o conhecimento das linguas indigenas. Sao Paulo: Loyola,
1986, aqui sobretudo pp. 99ss.

“CLEVISSTRAUSS, Tristes trdpicos. Lisboa: Edicoes 70, 1993, p. 284,
T Cartas jesuiticas 1 [Anchieta], loc. cit,, pp. 206-250, aqui pp. 221s, [Ao Geral Diogo
Lainez, de Sao Vicente, faneiro de 1565].
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4. Contornos de “outros 500"

O maior perigo que rodeia a obra de Nobrega ¢ Anchicta € 0 estran-
gulamento de sua mensagem - sustentada com retidao pessoal ¢ inteli-
géncia singular — pelo envolvimento nas contradicdes sistémicas. ara
pregar a filiagao divina aos pagaos foram obrigados a tolerar a
fraternidade negada pelos cristaos. Nao conseguiram evidenciar que
evangelho e colonialismo sao irreconciliaveis; ndo conseguiram mostrar
que sua proposta descrita no evangetho nao significava apenas menos
exploracdo, rieios dominagao ou Jieios alienagao, mas algo radical-
mente diferente. Vieram pregar a partilha, a gratuidade, a participacdo
e o protagonismo de todos. Vieram, segundo seu mandato evangélico,
para interrogar a alienagao ideoldgica, configurada pelo atrelamento ao
padroado e sistema colonial; vieram para fortalecer a identidade do in-
dividuo ¢ dos grupos sociais ¢ para incentivar a sua consciéncia critica.
As almas, que Nobrega e Anchicta tao longe e com tantos sacrificios
vieram salvar, com as teologias p()s—conciliares, que sao retroativas, de
qualquer maneira se salvariam. Os corpos mutilados nas ruas, porém,
sao indicadores de que ser “filhos de Deus” ate hoje pouco significa.

O Outro excluido durante os 500 anos representa hoje a sombra do
Brasil ilustrado. Mas, 0s excluidos / Outros nao representam o Brasil
arcaico. Sao eles que reivindicam as promessas da modernidade: liber-
dade, igualdade, fraternidade, autodeterminacao, solidariedade univer-
sal, direitos constitucionais e pluriculturalidade de projetos de vida no
interior de uma democracia participativa. Os contornos de “outros 500”
exigem a articulagdo das consciéncias avancadas com os “refugos huma-
nos” que este século produziu.

Num pais ¢ continente, onde o conformismo e o fatalismo encontra
uma justificativa profunda no campo religioso, também o ndo-confor-
mismo e o protagonismo podem ter raizes religiosas. Da terapia home-
opdtica aprendemos que 0 remédio contem sempre uma substancia da
propria doenga, ou seja, stmilia similibus curentur. No final dos 500
anos, o campo religioso e seu discurso nao sdo mais hegemonicos, mas
ainda sao determinantes nos processos de libertagao latino-americana.
Uma prdtica missiondria que conseguiu esclarecer seus objetivos, suas
prioridades e seus limites através da releitura critica da obra de Nobrega
o Anchicta assume uma certa asticia as avessas, a0 propor:

— Re-contextualizar a presenga institucional e simbolica no meio dos
excluidos e dos Outros, assumindo seus codigos culturais como instru-
mentos de libertagao;

— Conscientizar scus quadros de que o Outro ¢ um adulto que nao
precisa “merecer” a “assisténcia missiondria” mediante o “bom compor-
tamento”, mas que essa presenga ¢ radicalmente gratuita. Essa gratuidadv
™~
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questiona, a0 mesmo tempo, a mentalidade de que tudo pode se tornar
mercadoria e de que com dinheiro tudo € possivel;

- Rejeitar privilégios que os diferentes sistemas oferecem para “cul-
dar dos pobres”, e cobrar seus direitos constitucionais em todas as ins-
tancias da vida publica;

— Combater a violéncia embutida na luta por algo absoluto, que € a
religiao, e pagar a divida de tolerancia com as religioes indigenas e afro-
americanas;

— Oferecer solidariedade as vitimas e as futuras geragdes, rompendo
com a amnésia histérica, o siléncio proibitivo e a reprodugao circular e
obsessiva do passado.

- Questionar o inevitavel, o fatal e os becos sem saida; as rachaduras
dos sistemas sao indicadores de sua corrosao historica.

Na alameda do “fim” — entre o fim da histéria e o fim da solidarie-
dade - e a partir do povo da noite na contramao da histéria, aramos o
“dia da nova criacao”. A humanidade, que vive nas fendas dos sistemas,
exige justiga e cultiva a esperanga.
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