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Resumo

o relato de Claude d'Abbeville sobre a expedirao no Maranhao de 1605, dirigidapor "U1l1

personage1l1 que se di~a descido do ceu':foi intetpretado, de Metrau:x e1l1 diante, C01l10 UIII

eXe!JJjJlo paradig1l1titico de '~/Jigrafao Ill/stiea" tupinall/bti em busca da 'Terra seJIl1l1ales".

A partir de docu1l1entosjesuiticos, 0artigo apresenta outras versOes dessajamosa1l1igmfao e

realiza U!lla c01l1pararao entre as diferentes "leituras" de U1l1 IIlesJllO episOdio, evidenciando as

"tradufoes" das alteridades antrop()l6gicas feitas pelos atores sociais, de acordo COIIl seus

sisteJJlas silllbOlicos, suasprJjjcds,UIIi i1fl!!esses. Revela-se, assilll, U1l1 quadro de estratigias
,. ';'~i

politicas e cultumis de roJI!1fi;ao~i!nte de idenlidades, no interior de Ullia situarao

colonial eJJl rtipida tralisft~if. '
< '", ,1

Palavras-chaves

EtnohistOria, tupina1/fbti,jeJuilas, Terra sem Males

Abstract

Claude d'Abbeville's accOimtojtbe 16QJ e:xpediti(Jn headed 1?Y aperson ''sent.fro1l1 heaven"
Y ,' .... " .....,... . ,

has been intetpreted, since Metraux, as a paradigmatic exaflJPle if tupina1l1bti II!Jstic

Illigration in search ifthe "Landwithoutevil". Basedonjesuiticaldoculltents, the article shows

diffirentversionsifthis same episode, emphasi~ng readingsandtranslations ifanthropological

otherness, according to simbolic syste1l1s~practices andinterests ifsocialactors. This aI/OllIS us
to discover cultural andpolitical strategies ifidentity construction, in the changing colonial

situation.
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Em seu trabalho de 1927 sobre as "migras;oes hist6ricas tupi-guarani", Alfred

Metraux descreve algumas migras:oes que - diferentemente das outras,

devidas a fuga frente aos portugueses ou abusca de terras ferteis - apresentam

carateristicas marcadamente religiosas. Gropos numerosos de Tupinamba da

costa, sob a dires;ao de seus grandes xamas, os caraibas, teriam abandonado suas

terras movidos pelo desejo de alcans:ar uma "terra da imortalidade e do descanso

perpetuo", conforme as palavras de Gandavo (Gandavo, 1980 [1578]: 144 aplld

Metraux, 1927: 21), ou, como prefere 0 pr6prio Metraux, "pela crenc;:a obstinada

dos Tupi-Guarani na existencia de urn Paraiso Terrestre localizado seja alem do

mar, ao leste, seja no interior, ao oeste" ( aplld Metraux, 1927: 36).

Articulando as noticias dos 'I.Otigos cronistas sobre os Tupinamba com as

informas;oes de Nimuendaju sobre 0 mito da "Terra sem Mal" entre os Apapocuva

Guarani (Nimuendaju, 1914), Metraux inaugura a Ionga tradis:ao dos estudos sobre

o "profetismo tupi-guarani". Retomados no livro La religion des Tupinamba, do ana

seguinte, e em trabalhos sucessivos, como Religions et Il/agies indiennes de I'AIJ/enqlle dll

Sud, de 1967,0 motivo da migras;ao religiosa tupinamba em busca da Terra sem

Mal tornou-se urn dos marcos da etnologia religiosa sui americana. Qualquer

investigas;ao sobre movimentos "messianicos", "milenaristas" ou "profeticos" das

terras baixas da America do SuI tern ainda hoje nos trabalhos de Metraux uma

referencia obrigat6ria.

Uma leitura atenta dos textos pertencentes a essa tradic;:ao etnoI6gica pode

mostrar como - desde Metraux - as diversas interpretas;oes do "profetismo tupi

guarani" dependem menos de evidencias documentais do que de posturas te6rico-
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metodol6gicas carateristicas de correntes e escolas antropoI6gicas especificas.

Estas posturas (0 difusionismo no caso de Metraux, 0 funcionalismo em Florestan

Fernandes, a sociologia do messianismo de Maria Isaura Pereira de Queiroz, a

teoria da aculturac;:ao de Egon Schaden e a antropologia politica em Pierre e Helene

Clastres) acabaram por informar um duplo "discurso de autoridade", estabelecido
I

pela "prova" das fontes hist6ricas e das informac;:oes etnograficas .

Dessa forma, as hip6teses de Metraux tornaram-se "dados" objetivos para

muitos autores posteriores, que nao procuraram mais as fontes originais, limitando

se a transcrever as citac;:oes do etn610go suic;:o. Pelas evidentes semelhanc;:as entre os

dois conjuntos cuIturais (0 tupinambi do litoral da epoca colonial, observado pelos

cronistas, e 0 guarani do Paraguai e suI do Brasil, registrado pelos etn6grafos na

primeira metade deste secuIo), eles foram identificados como sendo um unico

"sistema" tupi-guarani. Com base nessa identificac;:ao, 0 "mito da Terra sem Mal"

e 0 "messianismo" sao definidos em geral como 0 nueleo irredutivel do "ser"

cultural tupi-guarani, segundo varios autores preexistente aconquista e mantido

intacto ao longo dos seculos de hist6ria de contato.

Isso remete a questao do uso das fontes e de seu valor etnografico. Para

contribuir ao debate sobre essa questiio, proponho aqui a releitura de uma das

fontes de Metraux, a de Claude d'Abbeville, sobre uma migrac;:ao especifica, a de

1605 no Maranhao. 0 cruzamento dessa fonte com outros documentos de matriz

,jesuitica, entre os quais alguns ineditos, oferece possivelmente uma outra versao

dessa famosa migrac;:ao, interpretada de Metraux em diante como urn exemplo 

quase paradigmatico - de "migrac;:ao mistica" tupinamba.

Apresenta-se, assim, a oportunidade de realizar uma comparac;:ao entre

"leituras" de urn epis6dio, evidenciando as "traduc;:oes" que cada ator social, de

acordo com seus sistemas simb6licos, suas praticas, suas estrategias, seus interesses,

faz das alteridades antropol6gicas (os Potiguara, os Tupinamba, os portugueses, os

jesuitas, os capuchinhos, ate os antrop610gos) e hist6ricas (0 presente, 0 passado

vivido, 0 passado contado, 0 passado lido atraves das fontes).

Essa comparac;:ao, e born esclarecer, nasce menos de uma paixao

desconstrucionista do que de uma exigencia de historicizar, e portanto, re

contextualizar, as' fontes tantas vezes usadas e citadas pelos especialistas como

testemunhas fidedignas de objetivos "fatos" hist6ricos, ou, pior, como

"documentos" etnograficos. A questao do uso das fontes remete ao debate
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epistemol6gico sobre a possibilidade de conhecer 0 "outro" atraves de textos

produzidos pelo "mesmo". Qualquer opera<;ao historiografica ou antropol6gica

que envolve a documenta<;ao escrita deve ser conduzida na consciencia hist6rica e

antropol6gica das dificuldades inscritas no campo semantico apresentando uma

duplice irredutibilidade: a temporal, expressa na oposi<;ao antigo/moderno, e a

expressiva, marcada pela oposi<;ao entre oralidade e escrita.

Muitos autores (Ginzburg, 1976, de Certeau, 1982, Chartier, 1990, Rosaldo,

1986, entre outros) enfrentaram 0 problema da possibilidade e dos limites do uso

das Fontes escritas, produzidas pela cultura que se autopercebia como unica legitima

produtora de valores de civiliza<;ao, na reconstitui<;ao da hist6ria das culturas orais,

cuja voz foi silenciada justamente pelo discurso "civilizador". Nao reromarei aqui

essa questao; apenas, vale lembrar que se, por urn lado, seria ingenuo pensar em

utilizar as Fontes antigas como registros etnognificos "objetivos" de elementos

culturais ou relatos historiograficos "neutros" de fatos, por outro e artificial

construir uma tabela de temas e problemas na base de "criterios de veracidade" que

tornariam "etnograficamente consistentes" as informa<;6es de antigos cronistas

(Fernandes, 1975).

Da mesma forma, se a contextualiza<;ao das Fontes e necessaria para relativizar

as informa<;6es e remeter os autores aos contextos hist6rico-culturais dos quais os

relatos provinham e aos quais eram destinados, e antropologicamente limitante

pensar que os textos produzidos por missionarios e viajantes nao podem nos

devolver nada alem de informa<;6es sobre a cultura ocidental que os produziu, ou

ate (e aqui estao certos desvios antropol6gicos au hist6riograficos p6s-modernos)

nada alem de "modelos ret6ricos" ou "estilos literarios".

Tentando evitar cair nessas armadilhas epistemol6gicas, as Fontes deveriam

ser relidas tentando reconduzir cada uma delas a varios contextos: 0 contexto histrin'co

em que se produziram determinados acontecimentos, relatados pelas Fontes

enquanto faros; 0 contexto narrativo em que se colocam as frases extraidas pelos

etn610gos modernos, asustenta<;ao de suas hip6teses interpretativas; e 0 contexto

cultural a partir do qual os relatos de viagem foram escritos e para 0 qual eles eram

destinados.

Dessa maneira, a pesquisa historiografica nos textos pode dizer algo sobre as

condi<;6es hist6rico-culturais da produ<;ao desses textos, colada a produ<;ao do

discurso colonial. Urn estudo desse tipo volta-se sobretudo para a reconstitui<;ao
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do lento processo de construc;:ao intelectual da humanidade "outra", no seio da

pr6pria cultura ocidental. E0 que a pesquisa hist6rico-antropol6gica vem fazendo

ha muito tempo, de Todorov (1983), a O'Gorman (1992 [1958]), a Mazzoleni

(1992 [1986]), tendo no Brasil exemplos brilhantes nos trabalhos de Laura de Mello

e Souza (1987 e 1993) de Ronald Raminelli (1996), ou de Leyla Perrone-Moises

(1996), entre outros, no rastro de Sergio Buarque de Holanda (1994[1956]).

Mas alem do universo cultural que constitui 0 "filtro" atraves do qual os

europeus percebem a diversidade antropol6gica e as categorias atraves das quais

a pensam e a escrevem, ha diferen<;as internas nesses olhares, ha percepc;:6es

diferenciadas e estrategias especificas com que cada cronista apreende e transcreve

o "outro". Essas diferen<;as, menos trabalhadas pelos historiadores da cultura e
2

pelos antrop610gos , mais preocupados com 0 que de comum eles apresentam,

poderiam talvez constituir, hoje, um exerdcio estimulante para compreender as

oscila<;6es na representa<;ao do indigena nas fontes, a maior ou menor aten<;ao que

elas prestam a fala dos nativos, a escolha de argumentos a serem tratados e

epis6dios a serem narrados, e assim por diante.

No caso apresentado aqui, se este trabalho de desvendar diferen<;as de olhares

e fundamental para compreender a constante obra de constru<;ao do "eu"

missionario Gesuitico ou capuchinho) atraves da descri<;ao do "outro", ele e valido

tambem, na mesma medida, para tentar compreender a diversidade de percep<;6es

e de posturas do pr6prio "outro" indigena, frente arealidade europeia, ou melhor,

as muitas formas com que a realidade europeia se apresentava. Os indigenas nao

eram certamente aquele bloco monolitico que as fontes representam atraves de seu

termos conotativos de uma alteridade negativa e generica. E sua diversidade

depende tanto de peculiaridades culturais quanta de estrategias politicas

historicamente determinadas, como no caso das alian<;as e dos conflitos entre

grupos indigenas no interior do e paralelamente ao conflito entre franceses e

portugueses no Maranhao.

Este artigo pretende oferecer algumas pistas de reflexao sobre essas

peculiaridades e essas estrategias, na medida do possivel e levando em conta a

questao dos limites do usa das fontes escritas esboc;:adas acima, a partir de urn

epis6dio espedfico: a expedi<;ao da "personagem que se dizia descido do ceu",

contada por Claude d'Abbeville. Isso podeni talvez contribuir, na vespera das

celebra<;6es dos 500 anos, para redesenhar 0 quadro do Brasil colonial, que vem
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se apresentando cada vez menos bipolar (indios/europeus) e cada vez mais

polif6nico, harmonizando ou justapondo de forma contrastiva as vozes dos

Tupinamba, dos Potiguara, dos aliados, dos inirnigos, dos franceses, dos

portugueses, dos cat6licos, dos protestantes e assirn por diante.

Segundo Metraux, as migra~6es no Maranhao foram tres. A prirneira teria

ocorrido entre 1560 e 1580, tendo sua origem provavelmente em Pernambuco ou

na Bahia, e sua motiva~ao em guerras internas ou fuga frente aos portugueses, por

causa da guerra sangrenta conduzida por Mem de Sa, ou pdas expedi~6es dos

colonos em busca de escravos (Metraux, 1927: 6-10, com base em Soares de Souza

e d'Abbeville). A terceira, de 1609, e francamente descrita pdo autor - tambem

com base em d'Abbeville - como causada pdo "desejo de alcan~ar 0 Paraiso

Terrestre" (Metraux, 1927: 12).

A segunda rnigra~ao,de 1605, originada em Pernambuco, era conduzida por

urn "estranho personagem", possivdmente urn portugues ou urn mamduco, que

se apresentava como urn grande xama. Entre as fontes citadas por Metraux, a mais

rica e sem duvida Claude d'Abbeville, 0 capuchinho que, junto com Yves dEvreux

e outros dois irmaos franceses, esteve entre os Tupinamba da Ilha de Maranhao

entre 1612 e 1614, na segunda tentativa - a do capitiio La Ravardiere - de construir

a Fran~a Ancirtica no Brasil.

o texto em questao e 0 capitulo XII da Hist6ria daMissiio dos Padres Capuchinhos

na I1ha do Maranhao e te"as circunviifnhas, intitulado "Historia de certo personagem

que dizia ter descido do ceu". Seguirnos, portanto, sua descri~ao.

Abre 0 capitulo urn preambulo sobre a origem, a composi~ao, a lideran~a e

a motiva~ao da rnigra~ao:

."I-Id sete cmos mais ou menos, cerio personagem, clfio nome e qualidades
calamp0r111ais de uma ra:&o, sabendo que os indios tupina",bo, que habitava",
antes no tropico de Capricornio, se haviam rifugiado na I1ha do Maranhiio e
regioes circunviifnhas para escapar ao dominio dos por/ugueses, saiu de
Pernambuco com UIII seu companheiro, algunspOriugueses e de oito a dez mil
indios, entre 1Imlheres e crianfas, todos da 1IteS1lla nafiio. Niio se sabe se mas
intenfoes eralll boas ou se 0guiava um intuito mau. Masfoipor cerio estranha
resolufiio eparticular objetivo, que 0 levau a e11preender tiio longa viage", de

quinhentas a seiscentas leguas atraves deflorestas tenebrosas, horriveis deserios
egrandes inciJ';Jodos, e tamb!1I1 a aprender a lingua dos ditos indios de 1I10do a
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deJa se sen;irtoopeifeitamentequanto os naturais dopais. JJ (d'Abbe.ville, 1975
[1614] : 65).

o texto continua com a descri~ao da viagem, quase urn exodo bfblico, para

que apare~a mais claramente, a seguir, a malicia .do impostor para com seus

seguidores. Interessante notar que a descri~aodos alimentos dos migrantes nao

parece tao diferente da dieta costumeira dos indigenas, mas 0 relato de d'Abbeville

transmite urn forte sentido de penuria:

"Fez 0trajetoporpequenasjomadas, acomodando-se os mais.fracos de sua
cOlllitiva. Alimentou-se esta, durante a viage"l, unicam~nte de raizf.S que
extraiam da terra, de ptos colhidos nas tin;ores, de peikes· eptissaros que
apanhavalll e de outras espicies de animais, e talnbilll de farinha que
camgavam; e quando esta lhes faltava, part1tJampara plantar a "Iandioca e
se demoravalll no lugaralique estivesse nopontopara afabricafoo dafarinha.
Nada representavapara essapohregente afadiga de too longa epenfJsa viagem,
de talmodo respeitavt11J1 0personagem e tala"lizade Ihe tributava1l1por ter ele
adquirido entre os indios a rejJutafoo de Profeta. JJ (Ibid.).

Aparecem logo as caracteristicas extra-humanas exibidas pela personagem

(nao ter nascido de pai e mae, ser senhor da chuva, nao necessitar de comida, ser

enviado de Deus) com que d'Abbeville desenha 0 perfIl do "falso profeta", que

consegue diabolicamente iludir os adeptos:

Quando Ihe suplicavam que comesse ou bebesse, recusava, assegurando noo
terprecisoo C01l10 os outros homens de alinlentar 0 corpo para viver; nutria-se
de U"I licor que Deus Ihe enviava do ciu. E em verdade nenhum indiojamais
oviu comer ou beber enquantopermaneceu e111 sua companhia. 0 companheiro
alimentava-se como os outros; e quando 0personagem entregava aos indios as
coisas que Deus, por Sell intemlMio, Ihes enviava, 0cOllpanheiroparlicipava,
C0111 os so/dados, da distribuifoo; mas 0profeta nada queria, a noo sersua came
celeste, C01110 diiJa. Seto"lava outro ali1llento era too as escondidas que ningui"l
ovia ese11pre de acordo com 0c011panheiro. Asd"lpensavam a seu respeito os
mais arg,utos. JJ (Ibid.: 66).
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Segue a narra<;ao da chegada desse bando a regiao dos "canibais", os

Potiguara, segundo Metraux e de seu acampamento na montanha chamada Cotiba.

as indios das sete ou oitos aldeias da regiao fogem para a "montanha de Ibiapaba"

e ali se fortificam. Inicia a luta entre esses indios e seus aliados franceses contra os

portugueses e indios de Pernambuco. A luta dura um mes; f11lalmente, depois de

muito parlamentar, os franceses e os indios da montanha se rendem aos portugueses,

menos alguns mais valentes, entre os quais

(~ ..um talJurupari (0 Diabo) resistiu con, nmita bravura causando-Ihes
sirios embarafos, porquanto ",uitos de seuspartidarios se entrincheiraram em
diversos lugares, preferindo ,,,otTer a serem escravizadospelosportugueses... ".
(Ibid.: 67)

A guerra continua durante um meso

"Durante esse te1JPO, 0personagem dava aos indiosquesehavian, entregado
conselhos no intuito de abranda-Ios econquista-Ios. E para tornar-se",ais digno
de admirafaO e inpor sua autoridade, faifa-se carregarpor dois indios nun,a
espicie depadiola, nao andando nunca apieassimpercorrendo todas as aldeias
U'" dosprincipaisindios, que trouxera de Pernambuco,poralcunha TipitapufU,
seroia-Ihe de batedor quando entrava e,,, qualquer lugar. Ia pelas cabanas
discomr, tifif711ando que 0 Paiigrande c..hegara e erapreciso recebe-lo; que nao
descendia depaiemae como os outros homens, mastinha nascido da boca de Deus
edescido do cCupara anunciarapalavra divina; deviamportanto acreditarnele
eobedecer-Ihe em tudo eportudo. E acrescentava que estepersonagen, era quem
fa:da lu:dr 0 sol, quem mandava chuva na !poca certa, qUe1J'fa:dafrutificar as
plantas, qUe1J'prodigalizava, em suma, a abundancia de todos os bens; e que
se naoJosse obedecido enviaria epidemias, aJome ea morte; ea todos, inclusive
os descendentes, faria escravos". (Ibid.: 68-69)

Isso cria grande espanto entre os indios da montanha de Ibiapaba, que pedem

conselhos aos franceses, perguntando se na Fran<;a havia coisas parecidas. Finalmente,

um jovem interprete frances tem um sermao sobre.Deus, sua unicidade e potencia

e sobre as mentiras' dos falsos profetas. Isso convence os indios da montanha, que
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come~am a desprezar 0 personagem. Finalmente, em urn dos assaltos a aldeia de

Jurupari, 0 personagem e morto pelo f1lho desse.

tiE, com eftitoj certo domingopela 11/anha, ms aquatro Sf1nanas depois da
Pascoa, enquanto Franceses ePortugueses atacavampela retaguarda, 0fa11/oso
personagem, de espada empMnho, tlCometeu-o de escalada. Mas, quando trepava
pelas barricadas de 11ladeira que cercavam a aldeia, desftchou-Ihe 0filho de
] u17lpary umajlecha, a qualtrespassou-Ihe 0Pescofo. Em conseqiiencia do que,
caiu ele de costasficando entretantopreso e dependurado por umpe. Vendo-o
assim, nestaposifaO, 0 indionao salis/eito com 0 quefizera, lanfou 1IlaO de uma

J
taqutlra (especie deJlexa de ceria qlialidade de canifo muito resistmte, C011IU111
pide comprimento ems dedos de largura, eagufada como um chufO) ecOIn ela
pela segunda vez trespassou-Ibe as costelas. E jogou-o la de cima com as
entranhas d 1110stra.

Logo depois foi morto TipitapUfU, coni muitos Portugueses e Indios que
trouxera111 de Pernambuco. Os restantes, e111 pequeno mllllfro, vendo 1110rtO 0
personagem que acreditavam serprofeta, ente"ara11,-no ali mesmo e voltaram
para Pema11.buco.Muitos indios da.montanhagrande reliraram-se entaopara
a I1ha do Maranhao, ecomo ainda linhalnpresente na memoria a conduta, a
doutrina eofim tragico dessepersonagem, que tantoSmales Ihes causara, ra~o
de sobra Ihes cabiaparafazer-nos todas asperguntas acima referidas" (Ibid.:
70)

As perguntas as quais se refere d'Abbeville sao do informante do padre

capuchinho, Japi-a~u, "principal" da Ilha do Maranhao, de quem fala tambem

padre d'Evreux que, possivelmente lembrando 0 episodio, pergunta aos padres:

"Descendestes do ceu? Nascestes de pai e mae? Nao sois humanos como nos? E

porque, alem de nao quererdes mulheres, ao contrano dos outros franceses que

conosco negociam hi quarenta e tantos anos, vos agora ainda impedis de que os

vossos companheiros usem de nossas fllhas, 0 que reputamos grande honta,
4

poquanto deles podem ter ?" (ibid.: 63)

Ate aqui, Claude d'Abbeville. No trabalho de 1927, Metraux aparece bern

cauteloso sobre a natureza dessa migra~ao: alem de falar em "expedition de pillage",

afmna que a migras:ao aconteccu "dans un but tris diJIicik d detem,inel' (Metraux,

1927:11). No trabalho sucessivo sobre a religiao dos Tupinamba (Metraux, 1928)
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e, mais ainda, na redaborac;ao deste texto para a edic;ao brasileira, de 1950, de ja

dec1ara que essa marcha tinha 0 objetivo de alcanc;ar a "Terra sem males" (Metraux,

1979: 185).

Na verdade, ja uma primeira leitura dessa fonte, que tente resistir atentac;ao

de explicar os antigos acontecimentos tupinamba atraves da analogia com modemos

fatos apapocuva, 0 que foi feito ate agora pelo etn610gos, revela - mais do que uma

migrac;ao "em busca da Terra sem Mal" - urn acontecimento hist6rica e

simbolicamente complexo. Vejamos alguns elementos dessa complexidade: 0 lider

e portugues, mas se comporta como urn homem-deus, urn car·alba. Por outro lado,

a expedic;ao apresenta caracteristicas militares especificas, que a colocam no quadro

das complexas redes de alianc;as, e bern longe daquela ideologia da guerra e da

vinganc;a permanente que muitos etn610gos nos apresentaram como urn caractere

irrenunciavd da cultura tupinamba. Tudo isso toma essa "migrac;ao mistica"

bastante anomala. 0 que esta certo eque a fonte nao indica seu objetivo, nem

menciona a presenc;a de danc;as e cantos ao longo da marcha, caracteristica essa que,

ao que parece, define outras "migrac;oes prof€ticas" tupinamba, como aquela 

descrita pelo pr6prio d'Abbeville - de 1609.

Mas d'Abbeville nao e a unica fonte sobre 0 Maranhao, ou melbor, 0 Ceara,

nessa epoca: existe uma rica documentac;ao de fontes impressas e manuscritas ji,

de fato, bern conhecida pelos historiadores regionais. Procurarei, portanto,
5

"cruzar" essas fontes ,a maneira dos historiadores, mas com intuito diferente: 0

de mostrar que as relac;oes sociais e simb6llcas entre mundo indigena e mundo

colonial, no Maranhao do inicio do seculo XVII, estao longe daquela polaridade

("indios" versus "brancos'') que a etnologia c1issica nos apresenta.

A comparac;ao entre esses docurnentos e a leitura dos comentarios de Serafun

Leite (1940 e 1945), do Barao de Studart (1903) e de J. F. de Almeida Prado (1941),

mostram que 0 "personagem" do qual fala Claude d'Abbeville no capitulo XII de

sua Histoire e, quase com certeza, 0 jesuita Francisco Pinto.

o Padre Pinto, figura paradigmatica de pregador e martir jesuita, evangelizou

os indios do sertao do nordeste na segunda metade do seculo XVI. Grande

conhecedor das linguas indigenas, foi urn dos artifices da pacificac;ao dos Potiguara

do Rio Grande do Norte. Venerado pdo famoso chefe Camarao, adquiriu grande

prestigio no sertao pela fama de provocar a chuva: dai 0 nome Amanayara, com

o qual era conhecido entre os indios. Morto pdos tobajara chamados Cararijus,
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justamente na Serra de Ibiapaba em 1608, seus ossos tornaram-se objeto de culto

entre os indios da regiao, pelo poder de provocar a chuva. Seu martfrio e lembrado,
por quase todos os historiadores do Brasil e os escritores da Companhia, de Frei

6
Vicente de Salvador a Vieira .

No capitulo de sua obra dedicado ao Ceara, J. F. de Almeida Prado narra,
entre outras coisas, a expedis;ao do aventureiro Pero Coelho de Souza, de 1603,
voltada principalmente para 0 aprisionamento de indios, que terminou no combate
de Ibiapaba, c: a missao dos padres Luis Figueira e Francisco Pinto, de 1607, que
terminou com a morte deste Ultimo. Interessante notar como a composis;ao da
expedis;ao aparece ja como uma extraordinaria mistura de "potigliaras, tabajaras,
espanh6is, franceses, brancos crioulos, mamelucos e ate portugueses". '1'ambem
entre os resistentes "estavam frailceses, indios, mestis;os de varia origem, mamelucos
franco-brasilicos de Pernambuco, ParaIba e Rio Grande" (prado, 1941:283).
Depois da narras;ao dessas expedis;oes, 0 historiador condui:

"0 capuchinhofrances, Claudio d'Abbeville, dedicou um capilulo de seu
livro a certa lenlaliva dogbtero, inlimlado Histoired'un personage qui se
disoit estre descendu du Ciel. Narrava dS periplcidS de .um bur/ao CIIjo
nome 0 capucho oClilla, que resolvera, mais algunsportugueses eoilo ON dez mil
indios, homens, mulheres e crianfdS, seguir por lerra de Pernambuco ao
MaranhiiQ. (. . .)A narralivo ddSproezas do inlrujiio e111UitO conJusa. Parece
que nela se confundem os aconlecimenlos da missiio de Francisco Pinto eLuis
Figueira, com os da bandeiro de Pero Coelho. 0 leigo era 111Uilo capaz ddS
misliftcafOesque Ihe atribui 0 Capuchinho, poslo que de a entenderquepoderia

7
Iralar-se de Nm ec/esiaslico, como 0 Padre do Ouro ,pois certas alusoes levam
a esta suposifaO, bem como 0 CIIidado que moslra em nao revelar nome algNm"

. (Ibid.: } 17-318)

]a em 1903,0 bacao de Studart apontava para a "lastimavel confusao" que
d'Abbeville teria feito entre 0 epis6dio da missao dos padres jesuitas, de 1607, e
a expedis;ao de Pedro Coelho, de 1603 (Studart, 1903:40). Seraflm Leite parece
mais seguro:

"Apesar de confusa e 111islurondo faclos diferenles, a narraliva do
CapNchinho /em lodos os indidos de ler 0 padre F. Pinlo como ntic/eo cenlra~

ainda que di/uido na errOnea interprelarao de seIlS inJornladores" (Leite, 1943:
9, n. 1)
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E, mais adiante:

"Os Cararijus eraln cruiis, mas aos Franceses do Maranhao se deve
atrilJllir sua insligafao. Figueira conta expressall/ente a presenfa ali dos
Franceses. E 0proprio Claude d'Abbeville rejere-se aestefacto. Francisco Pinto
assume na sua narraliva 0 nOlne tinico de personagem. 0 seu fief all/igo,
Antonio Caraibpocu aparece com a grafta de Tuputapoucou. E a doutrina
caMlica, que 0 padrepregava, recolheu-a,ja adulterada, 0 padre d'Abbeville.
Neste senlidofala. Mas i totalnlennte inverosimilque os Franceses de 1608 nao
soubesseJJ/ que aquela personagem era Sacerdote eIesuita. Nao convinha
porin/ aos Franceses taispazes entre osjesuitasportugueses e os indios. E foi
facilaos Franceses ludibriaros indios, dando ospregadores comojeiliceiros. EII/

talpetjldia n/ostrou-se zeloso unl mancebo frances. Os indios escutaralll-no e
planejaran/ a mOrte dos Padres" (Ibid.)
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A partir dessas observa<;:6es desencadeia-se uma serie de conseqiiencias

importantes do ponto de vista da antropologia historica.

Com efeito, 0 texto de d'Abbeville e uma das fontes principais do estudo de

Metraux sobre as "migra<;:6es historicas tupi-guarani" (1927), estudo a partir do

qual consolidou-se a tradi<;:ao etnologica sobre as "migra<;:6es tupi-guarani em

busca da terra sem mal". Vemos que aqui as coisas sao muito·mais complexas.

Examinemos, enta~, alguns trechos da longa rela<;:ao do padre Figueira
8

sobrevivente do massacre, que podem ser comparados ao relato de d'Abbeville.

A origem, 0 motivo da expedi<;:ao e 0 numero de participantes sao descritos

no seguinte trecho:

"No mes dejaneiro de 1607por ordem de Femao Cardimprovincial nos
partimospara a missao do Maranhao, ope. Francisco Pinto eeu, com obra de
sessenta indios, com intenfao de pregar 0 evangelh~ aquela desamparada
genlilMade, efazermos com que se lanfassem daparte dosportugueses, deitando
de si osfranceses corsarios que /d residen/, para que indo osportugueses como
determinam, os nao avexassem nem calivassenl (. . .)

Partimospoispara esta impresa, ope. Frandsco Pinto eeu de Pernambuco
por mar ate 0 rio chamado de I aguaribe que sao 120 ou 130 ligUM, sa/mos
em terrapusemos nossofato em ordempara 0 /evarmos, e como alguns indios
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naturais de Jaguaribe logo se meterd111 pelo ten-apard ver se achava", alguns
de seusparentes, eisque dois dos nossosencontrarall1 COll1 unsque andavamassi",
dos portllgllesespor nao viml1 presospor escravos como /l,"itos seils parentes
co,,'o ta",bem COI1' "udo dos tap"Yas CO", os qllais os ditos portllglleses se
conjederaram ajim de os haver na mao maisfaalmente. (...)

Vinhall1 estespobres sem areo nemflechas comoftgilivos calivos vendo:nos
tomaram folego e como ressllsdtados da 1110rte avida se alegravam com seils
parentes" (Figlleira, in SlIIdartftlho, 1967: 76, 78)

A expedis;ao tern como tim a .pregas:ao do evangelho a '~gentilidade" mas

tambem, e principalmente, juntar os indios fugitivos dt;pois da empresa de Pero

Coelho.Pompeu Sobrinho, em seu comencirio a Relarao de Figueira, fala

expressament'e em "reparar aos mau tratos originados pela expedis:ao de Pero

Coelho, de 1603", por explicita determinar;ao do Pe. Fernao Cardim, ideador da

expedi~ao, junto com 0 Governador Geral do Brasil, Diogo Botelho (pompeu

Sobrinho, em Studart Filho, 1967:17). Vemos tambem os "Indios de Jaguaribe"

opostos aos "tapuyas" confederados dos portugueses.

A Reldfao mostra aqui uma situas;aode grande desagregas;ao social conseqiiente,

possivelmente, aexpedis:ao de Pero Coelho: familias dispersas, indios fugitivos

com medo do aprisionamento e ~a escravidao, conflitos em ato entre grupos

indigenas, alguns dos quais - provavelmente os Potiguara - aliados dos franceses.

Sobre as diticuldades da viagem, 0 texto de Figueira pode ser comparado ao

de d'Abbeville, quando este Ultimo faia das "pequenas jornadas" em que realizou
se a marcha dirigida pelo "Profeta":

n•• •0 nosso ordinario modo de caminhar e", todo este co"prido ca",inho
.. .foi em forma de peregrinos da companhia, 'logo pela manha reZavpmos 0
ilinerario eladainhas de N ossa Senhora edepois entre dia as do Senhor ecom
nossos bordoes namao enosso cabdfo da tJglla nosiamoscaminhando tendo nossa
orafao pelo caminho como podiamos 0 tenpo que nospareda" (Ibid.: 78)

Como sempre acontece nesse tipo de relato jesuitico, Figueira acentua 0

sofrimento dos padres - no caso,. por causa da fome - e a intervenr;ao quase

milagrosa de Deus, que protege seus servos para que eles possam difundir sua
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palavra entre a "gentilidade". Alem disso, no seguinte trecho, ficaria explicada,

talvez, uma das caracteristicas do Profeta: a abstinencia da comida:

"Estespobresnos receberan, conlo mndo do ceuporque tinha1J1 0 1JlesnlO ntedo
dos outros. (.. .) Depois de descansamlos nos trouxeram alguns presentes de
peixe; COllI eles estivefllos cinco dias, aparelhando-nospara 0 ca1Jlinho depeixe
para se nos acabar afarinha que trai/amos. (. . .)

COlli estas diftcu/dades do caminho se nos ajuntou boajollieporqueporesles
call1pos nao hd ralos nelll se malou neles oulra coisa algullla de 1I10do que nos
JoiJorfado 0 cOllier das eroas quando ainda as achavamos, e estas coiidas na
agua sem oulra alguma benjeitoria; memos de lanfar lIIao da manifoba brava
bem amar;gosa e Sell, sabor e depois chegamos tl comer dtl IlteS1lla rtliz de
nlandioca brtlvtl assadtl. (...)

Eu enlao tive-Ille lIIaisajollie eposlo que nao lIIefiz lIIalaque tinha canlido;
eaindtl destas coisas nos veio afaltar epassamos alguns dias JelII cOllier IIlais
queUII'tlSPOUCtlS raizes de eroasdafiifao de cebolinhaspequenas; cobras ltigartos
elagartL'I(tlspara os indios era btlnquete, eu lalllbiJll tirando cobrasnle esjorfava
a comer tudo, tendo por IIlais diftcultoso de vencer ajome que 0 asco" (Ibid.:
80-83)

Na viagem dos padres Pinto e Figueira, a marcha parou freqiientemente em

algumas aldeias, onde des tiveram a possibilidade de plantar mandioca, como

quando ficaram cinco meses na aldeia de "Diabo Grande" (cf. infra). Isso pode ser

comparado as paradas para plantar mandioca das quais fala d'Abbeville:

"Entre estes ha muitos de bom natural e de beJJl-ftZer, e posto que
gertllmente todos nosfail'am 0 quepodiam de belli contudo lIIuitos deles assim
continuaVtlll1 a nos dare!" 0 que tinham e entre oulros se assintlloll fIIuito 0

principal desta a/deia (Diabo Grande) dtlndo-nos uma rofaiinha de nlilho e
outra de mandioca alen, de outras 1Jliudezas de cada dia"(Ibid.: 92)

E ainda:

''Elifim aos 17de outubro seguinte nospartimosdaqllela a/deia continuando
Iwando consigo dois outrosftlhos com outra gente conI intento de roftlrenl no
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calliinhojunto das terras dos tap1!Yas, os quais quer7alllos acabarde apa:dguar,
eefttuar aspazes tallibilli COlllefadaspara continuamlos nosso calliinho ali 0

rio. " (Ibid. : 97)

Finalmente, a 'RelaC;ao' de Figueira faz referenda a guerra na Serra de

Ibiapaba, esclarecendo alguns pontos do relato de d'Abbeyille:

"Nesta grande sma havia hd dois ou Iris anos mais de setenta aldtias de
gentio que nos contamporseus nOllles, edepois dos brancos Id irem eos recebereln
noprincipio COlliguerra sefOram todospara 0 Maranhao COlli medo di~ndo que
se as broncos tinhalll destmido todos as moradores doJaguaribe sendo recebidos
deles COllipaz mUlto melhor os desl17lirao a elks que noprincipia as receberam
COlli guerra, e estespobrespar derradeirojd no Maranhao Ihesftzerall' guerra
as seNS contrarios COlli asfranceses e destmirall' II/Nitos e outros morreralll de
doenfas contagiosas edosqueftcarall'ametadese tomaralll evindofOrall"nortos
e cativos dos tap1!Yas, de II10do que so seis ou sete chegara1l1por ullia vez epar
outra obra de 20 casais enesta sma tinh01J1ftcado so duos aldeotas, uma das
quais I. esta a queprill,tiro chegall'~s par estar llIais perto do mar e teria 20
casas e a outra alguns 50 au 60" (Ibid.: 85)

Esses "brancos" que destruiram as aldeias da Serra sao sem duvida os homens

de Pero Coelho. Tambem a referenda aluta contra os franceses e seus aliados

lembra 0 epis6dio narrado por d'Abbeville. Sobre a guerra na Serra de Ibiapaba,

outras informac;6es sao forneddas por Studart, que se baseia no documento

"Jornada do Maranhao", de Campos Moreno:

''A 19 deJaneiro de 1604 Pero Coelhoprosseguiu sua marchaparaaserra
de Ibiapaba, sustentando lucia COli' os indios, tendoporprincipaesJuriparigusSN
(Diabo Grande) e Irapuan (Mel Redondo), auxiliados por F[ancezes e
mulatosecreoulos da Bahia. Caleula-se que osFrancezes se haviam estabelecido
emIbiapaba em 1594. Qutros dizeln em 1590. Seu cheft chamava-seManbille
ou Bombille. Estrorados os indios, tomadas SUtlS tres cercas} prizontiros dez
Francezes dos dezesseis que asauxiliavam, Pero Coelho situou seu arraialjunto
ao rio Arabi, donde enviou soldados a captivarindios, muitos dos quaesfOram
aprisionados e entre dies aprincipal Ubazina.
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Pdo hOfTOras ar111asportuguezasecaptura de lIIuitos chefts eparmtuMd
Redondo eDiabo Grande celebrarol"pozu COl" 0capitao-mor, do que se lavrou
UIII auto, seguindo todosjuntospara 0 Punon (pamal!Jba).

o Diabo Grande lllois torde Joi e1l1 occosioes Uln b01l1 ouxiliar dos
Portuguezes. Foi 0 braro direito dospadres Pinto eLuiZFigueira, que COIll die
1ll0rarallllliais de 4 lllezes, equelllfomecell aJeronillio de Albuquerque ctJpia
de indiosfrecheirospora 0 conquisto do Maranhao" (Studart, 1903: 5)
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Assim, descobrimos algo mais sobre 0 misterioso Jurupari mencionado por

d'Abbeville, que Studart, como padre Antonio Vieira, chama Juriparigussu. A

Relarao de Figueira descreve da seguinte forma 0 "Diabo Grande":

"0 principol doquela aldeio challiado 0 Diabo Grande nos mandou UI"
irmao seu por nOllle 0 Diabo Iigeiro COlli outros indios que nos levasse!lljii d
sua aldeia, este Diabo Iigeiro (que nosftztodos os comprilllentos signiJicandonos
os des%s de nos ver elll suo aldeia) COlli isto nos oftreceu UIII pouco de lllilho e
deftijoes que froi}o, e tendo polovra de nos que iriomos COlli ele despediu logo
os seus queJosse certiJicor 0 irlllao de nossa ida e do dia que chegariolllos etc. "
(Figueira, in 5tudortjilho, 1967:.. 86)

De particular interesse e a narras:ao da chegada nas aldeias dos jesuitas, com

a descris:ao das cerimonias de boas vindas aos visitantes. Muitos elementos dessas

cerimonias (as musicas, as dans:as, a receps:ao no caminho, os presentes, a cabana

especial preparada para os padres, os tres dias de festa) lembram as famosas "festas
9

dos feiticeiros", descritas por viajantes e missionarios. Nota-se tambem que os

padres sao carregados em redes, possivelmente a "padiola" da qual fala d'Abbeville

<tAo dia seguinte nos veio 0IIIUIIIOpn'ncipalreceberao lIIeio do caminho lIleia
ligua do aldeio cOllltodos osprincipais ealgulllas IIl11lheres COlli seuspresentes
e eles todos com suas buzinas gaitas e cascaveis, que sao seus instrulllentos
lIIusicais COin tantaftsta ealegna que eujiqueipaslllado e0padre cOIn serantigo
sertanisto me disse que nunca vira entregentios coisa semelhante: e1ifim dali nos
trouxeralll a corrersmpre revesando etodos 0 frazer as redes eln que vinhamos
como seganhasse!llperdoes; er01JI tontos osgritos eftstos queporecialn doidos.
Chegando aaldda saiUUIIIgrande talllborquejd toda a manha lalllos ouvindo
e COllI seus maracas (que sao uns cabaros COlli uns ftijoes dentro) tangendo e
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cantando, eC011l essa solenidade nosIIIetera11l nocoso que nostinhalllaparelhado
enos /rouxeralll logo lJIuitosperesentes.e as IIII/sicas eas danfas continuaralll
dois outros dias C011l suas noites, bendito seja 0 senhor que perl1lite que estes
btirbaros Selll conhecer a ele honrelll a seus servos sapelo serel1l" (Ibid. 86)

Finalmente, a morte do santo jesuita, no ataque dos "tapuya":

"... bradavalll os nossos aos tapuyas que estivesseHI quietos que aque/e era
opadre abare que os queria apa:dguareensinara boa vida eresponderaliI eles

. que noo tinha11lavercolIl isso, que 0 havialll de IIlotar,jinalnlente se espalharanl
.dois ou tres nossos que 0/1 ia111ftcando sojunto do pad11' unl esfo'fado indio e
benifeitordospadreschtl/1IadoAntonioCaraibpocu, 0qualo deftndeu enquanto
pOde atenlorrerporele eCOllI ele, aindaftcou COllI vidalJlas Sel1l sentido nellIfala
eduroupoucas horas echegaralll entoo 00padre etendo-Ihe uns IIIOOS nos brafos
estirando-Ihespara a11lbas as partesftcando ele e111 ftgura de cru~ outros Ihe
deral1l tantas pancadas COllI unl pau no cabefa que Iha ftzera11l pedafos,
quebrando-Ihe os queixos ea11lassando-Ihe os cachafos eo/hos, 0qualpau cheio
de sangue /rouxe como reliquia, despira11l-lhe a roupeta s011lente e 0 cobriralll
C011l terra epau eIll dlJla" (Figueira, in 5tudartftlho, 1967: 99).

Uma serie de elementos leva a pensar, portanto, com Studart e Almeida

Prado, que d'Abbeville esteja fazendo "confusao" entre os acontecimentos

relativos aexpedis;ao de paci£;cas;ao dos Padres Pinto e Figueira, de 1607, e a de

Pedro Coelho, de 1603, em que 0 Mel Redondo eo Diabo Grande, "principais"

potiguara, resistiram bravamente, antes de se entregar, tornando-se sucessivamente

este Ultimo amigo dos padres jesuitas.

Mas nao e distinguir os episodios pertencentes a urn ou outro acontecimento

o que interessa aqui. Pelo contrario, 0 que importa e perceber a razao profunda

dessa confusao, ou seja, a teia de significas;oes dentro da qual os elementos

aparentemente "confusos" faziam sentido, na narras;ao de d'Abbeville bern como

na do chefe potiguara ]api-as;u, que foi 0 informante do padre capuchinho.

Para tanto, torna-se litil comparar 0 texto de d'Abbeville relativo as

caractensticas do "Profeta" com uma carta inedita do proprio padre Francisco

Pinto, datada de 1600, sobre seu sistema de conversao do gentio do Rio Grande
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do Norte, quando da expedic;ao de pacificac;ao junto ao Padre Gaspar de

Lemperas e ao Capitiio-Mor Manoel Mascarenhas. Essa carta, conservada no

Arquivum Romanum Societatis Iesu e ainda inedita, e esclarecedora da atitude do

padre Pinto enquanto pacificador e evangelizador dos grupos indigenas do

nordeste. Ela constitui, possivelmente, a que poderia ter sido a "versao" do padre

jesuita do epis6dio da Serra de Ibiapaba. De qualquer forma, trata-se da leitura feita

pelo padre jesuita da alteridade indigena e da atitude dessa ultima frente aalteridade

jesuitica

Diz 0 padre Pinto descrevendo sua atuac;ao entre os Potiguara do Rio
10

Grande, em 1599 :

"Chegando no Rio Grande II,andamos recado a todos os pn'ncipais das
aldeias daque.la C01Jlarca para que viesse.mfalar COII,igO, eporque e.u tinhajti
II/andado recado que havia de vir a suas terras por UII' indio parente deste.s
naturalmesmo dali (. . .J

COII'OJorall' logo ospn'ncipais e os "'ais que os acollpanhart1ll/ a confiar
se de mimporquelhe declarei logo qU(!1)' eralllos eCOII/O nao huscamos se nao sm
bem, assill' tellporalque era dar-Ihes aspazes e tira-Ios do II,aximo pen'go em
que estavail', COlI/O tt11l/bf.11' dar-Ihes a conhecera Deus seu ereadorque eles nam
conheciall'. (. . .)

Comecei-lhes a trataremnegOcioda salvafao, da outra vida,
da imortalidade da alma, de queellesficara11/pasll/ados; logo aliIhesfiquei
de ir despois de concluidas aspaZes a suas terras apregar-Ihes etc. COII/ que eles
jicaram contentn. (. ..)Jolgavt1ll/ COI1/ as novas que Itl eralll chegadas as suas
terras C0ll10 nos Ihn vinhamos dar 0 hem, di~all', venha Deus a minha terra
para que me de tal coisa e. tal de que. sinto necessidade. Dutro veio logo a
pedirme que lhe desse Chuva porque era grande a secaparece
ill,aginava elle que e.u era alguII' santo para Iha poder alcanrar. Eu Ihe dim
que so Deus, criador de todos, era 0quepodia dar a chuva etudo, que nos nao
podialllos lIIaisfazer que. pedir a Deus 0 de que tinhall'os nece.ssidade, eEle,
quando esua vontadc, no-Io concede. Qtlis Nosso 5mhor que logo, indo-se eles
para suas Aldeias, veio tanta chuva, que eiesforalll be'" 1II0lhados e a terra
tantbim abastada de agua: por onde ficaralll todos cuidando que por aquella

11
petirao Ihes viera . (. . .)

FOII'ospassandopor aquele serlall'porllluitas aldeias, de aldeia eln aldeia
cantinhando apiporaquele serlao que entao estava elllmuitaJo",e; soUII'(/ noite
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dOnl/i1l/os e1I/ despovoado e logo entralJlOS para outro sertao epassando por
alguIJlas aldeias atechegardaldeia doprincipalque nos levava, onde ajuntamos
todos osprincipaisquepedinlos C0111 osquais acerteiaspazeseconcerteicom
des haviam de vir conosco a capitania da Paraiba para af
acabam/os de coneluir contado 0 negrJcio das pazes, comoftzemos.

o modo que tivemos naquele caminhar, era, por todas as
aJdeiasporondepassamos ajuntavam. lam osprincipais das aldeias
vi:dnhas aquela onde sabiam que havfanlos de domnrparafalar comigo e se
desenganare111 se era vert/ode0que ouviam de nos daspazes;aosquais elipregava
e1I/ os lligares que elle tem nome das aldeias em 0 terreiro onde se costunlava
ajuntaraprancarena"arconsesso, no quallugar IIle acertava.E des me
mandavam convidar para isto desejando ouvir-me, onde se
ajuntavamosprindpaiseoutrosmuitoshomensemulheres.Eu
primeirolhesdec/aravaquemeramoscomovinhamosmandados
porDeusparaseuhem deles, naoso temporal, queera dar-lhes
aspazes, mas tambempara seubemspiritual, que era dar-lhes
conhecimento deseu creadorJesus Cristo. (.. .)

Erapara verquando nos chegavanlos conlo se qjuntavam a nos ver eouvir
Inefalar epance que naopodiam apartar de nos" (Carta do Padre F. Pinto
ao Padre Gera/, 17 dejaneiro de 1600, grifo nleu)

A transcric;ao, quase integral, dessa carta se justifica pela presenc;a de alguns

elementos evidenciados, que lembram muito de perto as atitudes da "personagem"

e sua historia. Por exemplo, a tendenda a juntar as habitantes de uma aldeia inteira,

ou de virias, para a pregac;ao, poderia ter levado a pensar numa "migrac;ao" de

muitas pessoas, mesmo porque esci clara aqui a proposta e a possivel realizac;ao de
12

"descimento", para melhor converter os indios . Mais: os discursos sobre a

salvac;ao, 0 fato de se declarar emissario de Deus e finalmente, grande coup de theatre,

a identificac;ao do padre como Senhor da Chuva. Tudo isso explicaria a definic;ao

do personagem como de urn grande carafba.

Para completar 0 quadro, podemos acrescentar outros elementos adescric;ao

da forma de pregac;ao do padre Pinto. Trata-se de urn manuscrito jesuitico,

transcrito pdo bacao de Studart (infelizmente sem citar 0 autor), com as instruc;oes

para os missionanos do sertao. 0 modelo da catequese sertaneja e0 proprio padre

Francisco Pinto:
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"Para insl17lfiio dos nJissionanOos do Maranhao darei uma breve nolicia do

nlodo efomJa que se deve neslas entradas ao serlao eque COfllunfllenle obrava

oV. padre Famcisco Pinlo que deve sero exemplardos nossos fllissionariospois

foi 0 que nos nloslrou 0 caminhopara a fllissao do Maranhao. Procurava esle

zeloso missionario infomlarse dos indios da sua a/deia das naroes que haviapor

aqueles serloes. (...)

Infonllado de ludo ou sepreparava logo e sepunha a cafllinho ou (e em 0

quejulgava I"ais acerlado)pmlkava einsl17lia bellI alguns indios I"ais capaifs

eparenles ou viifnhos daquela naraopara 0 que i nmilo convenienleprocurar

sellpre conseroarnasa/deias indios viifnhos. A esles dava 0padrealguns regalos

para os indios COI/JO sao velorios,facas, !/Iachados,foices ealguns veslidos de cor

bonilapor novidode edislinriio para osprincipais (. . .). Feilo islo os renlelia

as suas leTTaspara que dizesselll aos seusparenles 0 le!Jpo enl que 0 padre Id

poderia ir visilti-Ios conlando-opelas luas ee. 0 '''odoporonde os indios regulalll

os le!Jpos.

Preparava-se logo 0 padre e 0 pnoncipalpreparo deve ser velona, facas,

lesouras, agulhas emats dons desle generopara convidar os indios. COfll islo e

COl"°allarporlalileUllla rede eslaftito lodo 0 preparopara ajomada, porque

o fllanlimenlo que de ordinario consisle em farinha depao baslara que sda

sopara 0primeiro esegundo diapoispor",ais que Ie/Ie 0 I"issionario nunca Ihe

pode chegarpara loda ajomadaporque os indios que 0 carregafll e!" bretlCS dias

o acabam assinlpela sua nalural voracidade conlo por se aliviam" da carga.

E lambhnporque os malos ebosqucs do Brasil criam multidao de ca~a

e osriosinlinidade depeixes, que com variasraizes de arvores,

que supmll 0 pao baslao para 0 suslenlo da nalureza hunlana ainda que ao

principIa i naluralo estranhar-se. (. ..) Um dia antes de chegara aJdeia

despedia alguns indios a avisar aque1a na~ao de sua chegada
para osnao apanhar de repente elhes mandava dizer 0 desejo

que tinha de os achara todosjuntos e queno c!ia seguinte teria

ogosto de se avistarcom eJes.

Chegado 0 padre d aldeia ia logo demandar Uflla casa aberla, que de

ordinario cos/ulllam fer os indios no /erreiro da a/deiapara osforas/eiros mais

proxima d casa do principaL Amlavam-Ihe logo os indios a sua rede na casa

e!JI que 0 padre se senlava. A poucospassos vinha 0 principal e ao enlrar da
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coso saudavo 0 padre conI estas unicas palavras; que sao as suas ordindrias

saudafoes erejur oan, que quere"l dizerjd vieste? eresponde 0padre CO"I estas

COlli 0 nusnto laconisnto ajuroan,jd vinl (. . .)
Acabada esta cetillloniapassada toda enl silincio retiralll os Indios de sua

contitiva ospratos e 0 padre se senta na sua rede, entau se levanta 0 principal
efala ao padre dandolhe as boas vindas CO"I maior extensao. (...)

A estafa'" respondia 0padre Pintoporsi se sabia a lingua ouporinterprete
qlle levava COnt olltrafala sentelhante, conI a qllalosperslladia dogrande anlor
que Ihes tinha, eqlle ute 0 obrigara a enljJree~der aquelaviagent conI tanto
trabalho que aqui Ihes ia contando tudo 0 que na viagelllihe sucedera econe/Ilia
a sua mposta qlle 0fim de todos estes frahalhos nao era oulro que huscara sua
anlizade e 0 sell benl, e deftndi-los de seils inintigos nl.ostrando-Ihe grande
sentinlen/o dos ntales qlle Ihe tinhalll con/ado, etc. (...) Tlldo causavagronde
novidade naqlleles gentios; 0 que lhe fazia maior admiraf40 era 0
dizerem-lhe a jomadagrande, que0padre tinha feito das suas

. terms deixando seuspais eparentes soporvir viverentre eJes:
a estaadmiraposeseguia outramaiordeque0padrenao tinha
mulheresconsigonem queria usardeJaseestaeraaprinleiracoisaque
opadre diiJa aos indios qlle Ihe dizessenl por terenl 0 costullle barbara de
ojerecerenl mlilher ao hOspede qlle os visita ent ordenl a nao Ihe fazerem tal
ojerecimento.... " (anoninlo jesllita, in Stlldan, 1903: 20-24, grifo nlell)

a fato de enviar seus emissarios. antes de chegar aaldeia lembra 0 "batedor"

do qual fala d'Abbeville e, tambem, a atitude costumeira dos cora/bas em ocasiao

das grandes cerimonias "dos feiticeiros", como as chamavam os jesuftas; cerimonias

essas que, como vimos, coincidem surpreendentemente com a recep~ao dos

padres nas aldeias,descrita por Figutjra. Por outro lado, 0 fato de ter abandonado

os pais e parentes poderia ser comparado ao "nao ter nascido de pai e mae" de

d'Abbeville. Da mesma maneira, se a recusa das mulheres era urn tra~o tipico dos

evangelizadores, eia era tambem - junto com a poligamia - uma caracteristica dos

grandes xamas, que as Fontes descrevem como "solitarios" ou "poligamos",de

qualquer maneira marcados por uma rela~ao "anomala" (excessiva ou ausente)

com as mulheres.

Esci claro, aqui enos textos anteriores, que 0 metodo de catequese do padre

Pinto se apropriou de inumeros elementos caracteristicos da atua~ao dos caraibas:
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da pregac;ao em voz alta no terreiro as cerim6nias nas aldeias, do anuncio de sua

vinda antes de chegar nas aldeias a ambigiiidade proposital em deixar crer de poder

comandar a chuva.

D'Abbeville escreveu seu texto a partir da testemunha oral de Japi-ac;u, urn

chefe potiguara que ele entrevistou alguns anos mais tarde. Se a personagem e 0

padre Francisco Pinto, a narrac;ao revela muito das representac;6es dos Potiguara,

que contam a hist6ria como a de urn grande car-aiba. Mais urna vez - desta vez do

lado indigena - hi uma sobreposic;ao entre car-alba e missionario, ou seja, hi uma

leitura da alteridade religiosa nos termos que 0 horizonte simb6lico tradicional

oferece: os do grande xama.

A linguagem religiosa parece tomar-se, assim, 0 terreno de mediac;ao onde

cada cultura pode tentar ler a diversidade da outra e onde a alteridade pode

encontrar seu sentido e, portanto, sua "traduc;ao" em termos culturalmente

compreensiveis. Apenas no interior desse campo semantico me parece possivel

colocar corretamente e, portanto, tentar interpretar, 0 problema hist6rico e cultural

posto por essa "migrac;ao". Seja ou nao a "personagem" 0 jesuita Francisco Pinto,

permanece e se reforc;a a questiio fundamental: porque os indios 0 acompanharam?

Qualleitura equal traduc;ao foram feitas da personagem no interior de urn sistema

cultural ja profundamente abalado pelas guerras, pelas fugas, pelas mortes e pela

escravizac;ao? Ou tambem, que sentido do mundo a personagem contribuiu a

reconstruir, depois dessas quebras? Finalmente, quem era, para os que 0 seguiram,

a personagem?

Ate a pr6pria morte do Padre Pinto, inumeras vezes narrada nos textos

hagiogrificos jesuiticos como 0 exemplo cristalino de martirio pela fe, desse outro

ponto de vista assume caracteristicas especificas, compreensiveis no interior da

ritualidade tupi: 0 cranio esmagado, 0 roubo das vestimentas, ate 0 sucessivo culto,

relatado em outras fontes, aos ossos do padre, 0 grande senhor da chuva.

As diversas vers6es do epis6dio revelam urn quadro de estrategias politicas

e culturais de redefinic;ao permanente de identidade pelos grupos indigenas, no

interior de urna situac;ao em rapida transformac;ao: cristiios ate 0 martirio ou

"barbaros" ate 0 assassinato, fieis aos jesuitas mas inimigos dos portugueses,

inimigos e depois aliados dos franceses, conforme as necessidades, as escolhas

estrategicas, as contingenciashist6ricas, as opc;6es culturais.
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Levando em conta os riscos inscritos no uso das Fontes europeias na

reconstitui~aodas culturas tupi do seculo XVII (mas ate que ponto se pode definir

sic el setup/idler "europeia" a atuac;ao de urn padre Pinto, evangelizador jesufta e

caraiba?) , essas narrativas podem contribuir para 0 conhecimento da hist6ria

indigena no periodo colonial. Entre as linhas das narrativa~ de d'Abbeville que

transcreve Japi-ac;u, de Figueira que conta do padre Francisco Pinto, do pr6prio

padre Pinto que fala nos Potiguara enos Tapuya, aparecem leituras e versoes de

uma realidade complexa, contingente e nao permanente: chefes indigenas como

Japi-ac;u, obrigados a aceitar a realidade do cristianismo, jesuitas que se apropriamde

algumas caracteristicas dos feiticeiros, capuchinhos - alem do. mais, franceses,

interessados em desmoralizar os jesuitas - alem do mais, portugueses.

Tudo isso no pano de fundo do Maranhao do comec;o do seculo XVII, bern

distante daquela incontaminada paisagem nativa. que alguns textos etnol6gicos

costumam transmitir. Aqui e desvendado urn contexto de comercio e de guerra,

de alianc;as e conflitos, onde se movem outros personagens e atores sociais:

Tupinamba,mamelucos, avenhlfeiros, franceses, mestic;os, todos com seus interesses

(cognitivos bern como politicos) nessa hist6ria: se pudessemos ouvir suas vozes,

eles teriam uma outra hist6ria ainda para contar.

Mas nao e tudo: outras versoes acrescentam-se as do seculo XVII. Serafim

Leite nos devolve urn aspecto, por assim dizer, "retrospectivo" daquele conflito

ideol6gico entre franceses e portugueses, capuchinhos e jesuitas: esta clara, em

sua versao, a imagem bern pouco "edificante", tanto do capuchinho d'Abbeville,

incapaz de mostrar nos contos confusos a cristalina figura do martir da serra,

quanto dos franceses, claramente acusados de serem os assassinos do padre

jesuita.

Gutra versao e a de Metraux, preocupado em mostrar as razoes religiosas

das migrac;oes tupinamba, que deixa escondido 0 contexto hist6rico desse

epis6dio e nos devolve apenas suas caracteristicas "misticas". as etn6logos

sucessivos, ate os anos 80 e 90, apresentarao cada urn sua versao, sem se

preocupar mais com a fonte dos "dados" etnograficos.

Para concluir, seja ou nao verdade que 0 personagem e 0 padre Francisco

Pinto, estamos frente a uma sene de olhares cruzados e de leituras diferenciadas de

urn mesmo fato hist6rico. Desse fato dificilmente poderemos recuperar a

"verdade" hist6rica, mas 0 que importa - do ponto de vista antropol6gico - e
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reconstituir esta trama tridimensional de significal;oes em que colonos, jesuitas,

indigenas e capuchinhos liam e tomavam familiares alteridades culturais, no teatro

do Brasil colonial.
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sugestoes. A pesquisa de arquivo foi realizada com 0 apoio financeiro da Fapesp.

1) Realizei essa leitura em outro trabalho: "0 mito do Mito da Terra sem Mal: a
literatura 'classica' sobre 0 profetismo tupi-guarani", Ret·isla de Gencia! Sociais, Fortaleza, no
prelo.
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2) Ha algumas exces;oes que nos oferecem interessantes ocasioes de reflexao: Giucci
(1992: 213ss) a respeito da diferens;a entre franceses e portugueses no litoral brasileiro de
seculo XVI; Raminelli (1996:49-50) sobre a oposis;ao cat6licos-protestantes no quadro do
reflexo colonial das guerras de religiao; Fleischmann, Assuns;ao e Ziebel-Wendt (1991) sobre
o diferente exito editorial de autores como Staden, Thevet, Lery e Soares de Souza.

3) Tocuart no texto frances.

4) Vale lembrar, tambem, que 0 longo discurso deJapi-as;u relatado por d'Abbeville,
apresenta uma realidade ja profundamente marcada pela situas;ao colonial. E essa marca ~

tanto material quanto simb6lica, tanto que a presens;a e a superioridade tecnica dos
franceses estao "fundadas" num mito de origem, em que os franceses escolhem uma espada
de ferro, enquanto os indigenas preferem a de madeira. (Ibid. : 60)

5) Base documental desta comparas;ao, alem do texto de d'Abbeville, sao as seguintes
obras:

- A R.eIaFao da missao do Maranhao de Luis Figueira ao Padre Geral Claudio Aquaviva,
de 26 de mars;o de 1608. Esse documento, conservado hoje no ArquiVllm Romanum Sodetatis
Iesu 0RSI),o Arquivo Romano da Companhia de Jesus, foi publicado uma primeira vez
pelo Barao de Studart, na Revista do Instituto do Ceara comemorativa do tricentenario
da vinda dosPortugueses ao Ceara (1903), depois por Serafim Leite (1940) e finalmente
por Carlos Studart filho (1967);

- A Carta do P. Francisco Pinto ao P. Geral, datada de 17 de janeiro de 1600,
manuscrito conservado tambem no ARSI, inedito, fora alguns trechos traduzidos e
publicados por S. Leite (Leite, 1945: 504-506);

- As InstnlFoespara os missiondrios, de jesuita an6nimo, transcritas em Studart (1903: 20
ss.) e Prado (1941: 295ss.).

6) Ha tambem uma vasta iconografia relativa ao martfrio do padre (cf. Raminelli,
1996: 735s)

7) Trata-se do jesuita Antonio de Gouveia, 0 aventureiro conhecido como 0 "padre
de Ouro".

8) 0 barao de Studart deixou, em sua transcriS;ao, a grafia original da Relas;ao de
Figueira, conservada no Arquivo Romano da Companhia deJesus (Bras. 8,1, ff.85-92). Para
facilitar, a leitura, utilizo aqui a grafia atualizada, deixando apenas a pontuas;ao original

9) Cf. principalmente: Azpilcueta Navarro e Nobrega in Leite, 1954: 150 e 246;
d'Evreux, 1929:297; Thevet, 1953[1575]: 76-77; Staden, 1968 [1557]: 255-256; Lery, 1980
[1578]: 209-210.

10) Neste caso tambem, atualizo a grafia da carta (Brasilia 3,1, ff. 177-179v).
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11) Serafim Leite, a partir das informac;:oes de Studart, assim comenta 0 epis6dio:
"Nestas praticas [as de ficar conyersando com 0 padre], uso geral dos indios, antigos e
modernos, sucedeu urn facto que foi talvez a prirneira origem do nome de Amanaiara,
senhor da chuva com que 0 P. Francisco Pinto ficou a ser conhecido nos sertoes do
Nordeste". (Leite, 1945:505)

12) A realizac;:ao desses "descimentos" pelo padre Pinto e confll'mada tambem em
outra carta do padre, datada de 1599, citada por sua vez em uma carta de Pero Rodrigues,
de 17 de dezembro de 1599 (Bras, 15, ff. 475-478).
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