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Resumo: As praticas magico-terapéuticas de matriz xamanica eram objeto de muitas dendncias feitas
a agentes do Santo Oficio no Estado do Maranhdo e Grao-Para. Os indigenas eram cientes do atrativo
de seus rituais entre os moradores, mas também do incomodo que estas praticas suscitaram entre 0s
zeladores da fé. Objetiva-se analisar as agéncias dos indigenas sob o prisma de “encontros-choque”
entre os horizontes simbdlicos do catolicismo barroco e do xamanismo amazoénico. Diversas
dendncias, anotadas no ultimo quartel do século XVII e que constam nos Cadernos do Promotor,
demonstram a ampla difusdo de praticas xamanicas em ambientes de intensa interacdo entre
colonizadores e colonizados, além de sua apropriacdo e ressignificacdo por diferentes sujeitos que
integraram uma sociedade cada vez mais heterogénea.
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Abstract: Magical-therapeutic practices of shamanic nature were the subject of many complaints
made to agents of the Holy Office in the State of Maranhdo and Grdo-Para. The indigenous people
were aware of the attraction of their rituals among the settlers, but also of the discomfort that these
practices caused among the caretakers of the faith. The aim is to analyze indigenous agencies from
the perspective of “clash encounters” between the symbolic horizons of baroque Catholicism and
Amazonian shamanism. Several complaints, noted in the last quarter of the 17" century and contained
in the Cadernos do Promotor, demonstrate the wide diffusion of shamanic practices in environments
of intense interaction between colonizers and colonized, and their appropriation and resignification
by different subjects who integrated a society more and more heterogeneous.

Keywords: indigenous people, Holy Office, colonial Amazon, magical practices, resignification

Introducgéo

Ainda que os indigenas nio estivessem “na mira” do Santo Oficio — a0 menos nas
primeiras décadas da colonizagdo —, suas praticas magico-terapéuticas eram objeto de muitas
denuncias no Estado do Maranhéo e Grdo-Paréa. Por isso, ndo € de se admirar que os indigenas
se deram logo conta do incémodo que seus rituais de matriz xamanica suscitaram entre 0s
zeladores de disciplina e ordem na sociedade colonial, tanto membros do clero regular e secular
quanto agentes do Santo Oficio.! De fato, ja cinquenta anos apds o inicio da colonizagéo lusa,
ou seja, em torno de 1670, nos deparamos com um ambiente social marcado por intensas
dindmicas de mediacdo cultural. A essa altura, indigenas, missionarios e moradores ja
dispunham de um certo acervo de “codigos compartilhados”, mesmo se suas respectivas
significagBes divergissem conforme o universo sociossimbolico dos grupos e individuos
envolvidos (Montero, 2006b; Carvalho Junior, 2017). Sobretudo os padres jesuitas perceberam,
de um lado, o quanto seu discurso e seus ritos impressionavam os catecimenos e neofitos
nativos e, de outro, o quanto eles mesmos tinham que ceder — principalmente, no que concerne
ao casamento e a relacdo com os falecidos — para nao afasta-los ou provoca-los. Por isso, 0s
missionarios preferiam, em muitos casos, adotar um proceder maleavel, ou seja, “ortopratico”,

em vez de insistir no pleno cumprimento das prescri¢ces da ortodoxia (Gasbarro, 2006).

! Embora a historiografia atual sobre a Amazonia colonial tenda a enfatizar o agenciamento dos indigenas, as
reagdes dos nativos a atuacdo do Santo Oficio estdo pouco levadas em conta pelos(as) pesquisadores(as). Ver:
Arenz, 2021. Os prdprios missionarios jesuitas ficaram, ao longo do tempo, mais rigidos quanto a seu
posicionamento com relacdo aos indigenas, como mostram seus escritos. Se, no século XVII, puseram ainda em
relevo a suposta maleabilidade inofensiva dos indigenas, principalmente Antdnio Vieira, eles criticaram
severamente, em meados do século XVIII, o comportamento “tenaz e misterioso” — qualificadores empregados
por Jodo Daniel — de seus nedfitos e catecimenos. Ver: Arenz; Silva, 2014.
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A atencdo que damos neste texto a sociedade da Amazonia portuguesa na segunda
metade do século XVII se explica pelo fato de a Coroa — notadamente, na regéncia (1667-1683)
e no reinado (1683-1706) de D. Pedro Il — ter refor¢ado o disciplinamento social e moral dos
habitantes da col6nia. A intensificacdo das atividades do Santo Oficio da Inquisicédo foi, nesse
sentido, uma estratégia por parte do soberano, uma vez que uma vigilancia mais estreita das
condutas dos vassalos visava garantir o bom funcionamento das dinamicas socioecondmicas na
possessdo amazoénica, principalmente no que concerne ao rentavel “negocio” do cacau e do
cravo. De fato, a Coroa buscou, de certa forma, supervisionar e até controlar o processo de
conformacdo da sociedade regional. Assim, tudo indica que, inicialmente, a expressiva
participacdo de cristdos-novos nos empreendimentos coloniais serviu de argumento para
reforcar o agenciamento do Santo Oficio — e isso apesar da suspensdo das atividades do 6rgao
pela Santa Sé, entre 1674 e 1681, anos dos principais investimentos econémicos na col6nia
amazonica (Carvalho, 2018; Cruz, 2007). Por isso, 0s mais visados pelos agentes inquisitoriais
foram os moradores originarios de Portugal. Em comparacdo, a atencdo aos e as indigenas
praticantes de heterodoxias nativas era proporcionalmente menor, como se pode deduzir da
pesquisa de Maria Lebnia Chaves de Resende. Segundo a historiadora, durante o século XVII,
somente vinte e nove pessoas foram denunciadas ao Santo Oficio na condigdo de “indio” na
América portuguesa (Resende, 2019: p. 90).2

E no quadro desse complexo campo sociopolitico e etnocultural que objetivamos
analisar as acdes e reacdes de indigenas relatadas em diversas fontes sob o prisma de
“encontros-choque” — para usar um termo de Cristina Pompa (Pompa, 2019: p. 112) — entre 0s
horizontes simbolicos do catolicismo barroco e do xamanismo amaz6nico, ocorridos em
diversas missdes e vilas no Estado do Maranh&o e Grio-Para.® Nos referimos, principalmente,
a dois géneros de manuscritos, a saber, os Cadernos do Promotor, guardados no Arquivo
Nacional da Torre do Tombo (ANTT) em Lisboa, nos quais nos interessam principalmente as
dendincias recolhidas pelo frade franciscano Bernardino das Entradas,* e a carta anua de 1671
do jesuita luxemburgués Jodo Felipe Bettendorff, arquivada no Archivum Romanum Societatis

lesu (ARSI) em Roma.®

2 Quanto aos outros séculos: no XV1, 16 indios foram denunciados; no XVIIl, 370, e, no XIX, 6 (Resende, 2019:
p. 90).

3 A questdo do xamanismo dos indigenas nas Américas, tanto no passado quanto na atualidade, é um campo
complexo e polémico. Aqui apontamos para as seguintes obras: Eliade, 1998; Castro, 1992; Vilaca, 2000.

4 Denlincias anotadas por frei Bernardino das Entradas. ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lishoa, liv.
263 (69° Caderno do Promotor).

5 Carta anua do padre Jodo Felipe Bettendorff ao superior geral Gian Paolo Oliva, S&o Luis, 21/07/1671. ARSI,
cdd. Bras 9, fl. 259-267v.
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Abordaremos, primeiramente, a conjuntura sociocultural e mental no quadro da qual se
formularam as denuncias envolvendo indigenas. Depois, aprofundaremos as acusagdes contra
indigenas nos Cadernos do Promotor, o que nos fornece uma nogao do “peso” das crencas e
praticas consideradas heterodoxas na sociedade colonial. Por fim, examinaremos o0 caso de
indigenas do Maranhdo, que conheciam — e temiam — as torturas e as fogueiras da Inquisicao,
embora estas punicdes ndo fossem executadas na colonia amazonica, mas exclusivamente na
sede do Tribunal do Santo Oficio, em Lisboa. Argumentamos aqui que os casos analisados
demonstram a recorréncia de rituais xamanicos em ambientes de intensa interacdo social e
cultural entre colonizadores e colonizados e sua apropriacdo e ressignificacdo por diversos

agentes que integraram uma sociedade cada vez mais heterogénea.

“Converter 0s pagaos ndo era 0 mesmo que guerrear com hereges”

Conforme apontou Leila Alves de Carvalho, em um levantamento ndo exaustivo feito
nos Cadernos do Promotor, as denuncias de “feiticaria” constituiram a maioria dos delitos
indiciados ao Santo Oficio no Estado do Maranhdo e Grdo-Para (23%), entre 1640 e 1750,
seguidos de perto pelas denlncias de supostas praticas judaizantes (21%) (Carvalho, 2018: p.
92).5 Maria Olindina Andrade de Oliveira, por sua vez, analisou 80 delitos denunciados no
Maranhdo e Grdo-Para, no periodo de 1617 a 1700, constatando um total de 39% de casos de
feiticaria e praticas magicas (Oliveira, 2010: p. 59-60).” Esta predominancia das praticas de
feiticaria e magia demonstra uma sociedade na qual essas “artes” — termo recorrente nas fontes
— fizeram parte do cotidiano, principalmente para lidar com certas necessidades, notadamente
problemas de salide ou desejos sexuais/afetivos, que requeriam uma solugdo urgente. Conforme
observa Laura de Mello e Souza, muitas receitas de carater magico, repassadas em tais situacdes
de carater extremo, assumiram formas compativeis com as religiosidades vividas pelos
diferentes grupos que constituiram a populacédo colonial (Souza, 2009: p. 26).

Porém, além desse forte enraizamento no dia a dia, a frequéncia das dendncias por
feiticaria se explica também pela auséncia de uma definicao exata das préaticas a ela associadas.
Tudo podia ser feiticaria ou magia e nem sequer 0S agentes inquisitoriais tinham um
posicionamento unanime a este respeito (Carvalho, 2018: p. 93). Segundo Stuart Schwartz, para

a Inquisicao, “ndo era o delito e sim a origem do réu que determinava como e quao Severamente

6 As demais posicOes sdo: proposicdes (13%), pacto com o diabo (6%), bigamia (6%), sodomia (6%), bruxaria
(4%), blasfémia (4%), sacrilégio (4%) e solicitacBes (3%).

7 As demais posicOes sdo: bigamia (15%), sodomia (14%), blasfémia e sacrilégio (10%), solicitacdo (15%) e
judaismo (1%), além de delitos ndo categorizados (16%).
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ele seria punido” (Schwartz, 2009: p. 151). De fato, se os tratamentos e 0s procedimentos
judiciais estavam bem estabelecidos para um cristdo-velho ou, mais ainda, para um cristéo-
novo faltoso, para os integrantes das camadas subalternas, isto é, os indigenas, africanos e
mesticos, as regras e competéncias jurisdicionais eram mais opacas. Seja como for, as denuncias
assinalam claramente a relevancia do méagico-religioso de matriz indigena enquanto elemento
constitutivo da vida cotidiana na Amazonia e, como “algo” amplamente compartilhado entre os
diversos grupos étnicos.®

As dinamicas intricadas dos “encontros” e “mesclas” entre os diversos horizontes
simbdlicos, com certa predominancia de praticas e formulas xaméanicas, ndo foram ignoradas
pelo Santo Oficio, mas tratadas com menos atencéo, sobretudo quando envolviam diretamente
indigenas ou, em certos casos, africanos. Antes, o recurso de moradores brancos e,
notadamente, de mulheres de origem europeia a tais rituais foi considerado preocupante pelo
Santo Oficio, o que refletem as numerosas denutincias. Os agentes inquisitoriais estavam cientes
da suscetibilidade das pessoas originarias do reino e, também, dos “brancos” nascidos na terra,
haja vista que praticas magicas eram entdo também muito comuns na Europa, principalmente
nas zonas rurais (Bethencourt, 2004; Delumeau, 2009).

Os frequentes casos de feiticaria na Amazénia portuguesa, decorrentes da intensa
interseccdo entre os imaginarios dos povoadores, dos indigenas e, embora menos, dos africanos,
foram tratados por “agentes da fé” que, em sua maioria — no século XVII —, pertenceram da
Companhia de Jesus. Os padres demonstraram relativa tolerancia, pois para eles, conforme
formula Stuart Schwartz, “converter os pagdos nao era 0 mesmo que guerrear com hereges. O
problema era pedagdgico e ndo militar” (Schwartz, 2009: p. 50). Além disso, houve uma razéo
pratica, pois, como 0s indigenas constituiram o maior contingente de méo de obra disponivel
na col6nia, tendeu-se a proceder com menos severidade para ndo comprometer os diversos
empreendimentos coloniais, principalmente a coleta e o transporte (em canoas) das “drogas do
sertdao”, como também o trabalho nas lavouras situadas em torno das principais cidades, S&o
Luis no Maranhdo e Belém no Para.

As acusac0es relacionadas a praticas heterodoxas, ou seja, 0s casos de feitigaria (23%),
pacto com o deménio (6%) e bruxaria (4%), totalizam, no levantamento de Leila Alves de
Carvalho (2018: p. 92) acima mencionado, um terco dos casos; no estudo de Maria Olindina
Andrade de Oliveira (2010: p. 59-60), quase a metade (49%). Muitas dessas denuncias,

8 Quanto a complexa questdo da magia, ver a obra classica de: Mauss, 2000.
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registradas nos Cadernos do Promotor, ndo suscitaram investigagfes mais apuradas e nem

geraram processos. Ao contrario, como afirma Leila Alves de Carvalho,

[...] orol de dendncias dos Cadernos pode conter acusacdes que ndo foram significativas para o
Tribunal, fosse pela origem dos denunciantes e denunciados ou pela prdpria incapacidade dos
agentes inquisitoriais em definir de forma mais clara tais delitos (Carvalho, 2018: p. 95).

Em muitos casos, 0s termos empregados para designar praticas magicas envolvendo
indigenas variavam, em grande parte pela dificuldade de o agente inquisitorial definir ou
descrever com maior exatiddo o ocorrido. Um exemplo € uma denuncia anotada em 25 de
fevereiro de 1700, pelo reitor do colégio jesuitico em S&o Luis, o padre Francisco de Andrade,
que ex officio era Comissario da Inquisicdo.® A dentincia fora feita pelo padre Inacio Martins
Barreiros, da vila de Tapuitapera (hoje Alcantara), situada no caminho do Maranh&o ao Par4, e
envolvia o indigena Luis, acusado de fazer “pacto com o diabo, e por esta arte diz ter feito
varios estratagemas de feiticaria”. O caso viera a tona pois 0 capitdo-mor da vila tinha se
queixado que “o dito indio invocara o deménio diante dos escravos dele capitdo-mor”.1°

Mesmo evocando, sucessivamente, um “pacto com o diabo”, uma “feiticaria” ¢ uma
invocagdo do demoénio, mediante “esta arte” executada com “varios estratagemas”, ndo fica
evidente qual o ritual que, de fato, fora executado na ocasido. A maior preocupacado parece ter
sido que o rito foi realizado diante dos escravizados do capitdo-mor. Sem divida, a rapida
difusdo das praticas incomodou os agentes da disciplina, sobretudo em caso de uma afluéncia
consideravel de testemunhas, pois sabiam da suscetibilidade dos indigenas — escravizados ou
livres — quanto as praticas méagico-terapéuticas de seus pajés. Veremos, mais adiante, o quanto
estes rituais, considerados heterodoxos pelas autoridades eclesiasticas e régias, correspondiam
a uma ampla demanda popular, envolvendo pessoas de todas as origens e condicdes, 0 que
motivou alguns agentes do Santo Oficio a detalhar com maiores minlcias o que ora lhes foi

relatado em depoimento, ora o que eles mesmos tinham presenciado.

9 Apesar das relagdes ambiguas entre a Companhia de Jesus e o Santo Oficio, a nomeagéo de inacianos ao cargo
de comissario da Inquisi¢do no além-mar ndo foi incomum, sobretudo em regifes onde os jesuitas detiveram um
quase-monopolio na esfera eclesiastica. Na Amazonia portuguesa, podemos destacar, no século XVII, o padre
Manoel de Lima, que tinha chegado junto com Vieira em 1653, e o padre Jodo Felipe Bettendorff, nomeado
comissario em sua funcdo de reitor do colégio de Sao Luis. Ver Bettendorff, 1990: p. 226 e 442. Dauril Alden frisa
que a atuacéo dos poucos jesuitas que exerceram a funcéo de comissario da Inquisi¢do na América portuguesa —
ex officio, como os reitores dos dois colégios —, ndo levou, ao que tudo indica, a nenhum processo maior (Alden,
1996: p. 672). De forma geral, o nimero de comissarios nomeados no Brasil ndo foi muito elevado. Francisco
Bethencourt estima um total de 136 comissarios (Bethencourt, 2000: p. 63). Quanto as relacbes ambiguas entre as
duas instituicdes, a Companhia de Jesus e o Santo Oficio, ver: Franco; TavareS, 2007.

10 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lishoa, liv. 267 (73° Caderno do Promotor), fl. 112.

25



Escritas do Tempo | n.6 | v.16 | 2024 |

“As ditas curas de indios e indias sio tao usuais nestas partes”

Em 16 de maio de 1693, o frei Bernardino das Entradas recebeu uma dentincia na “igreja
Matriz de S. Jodo Batista da Vila e Capitania de Camuta [Cametd], distrito do Gréo-Para,
Bispado do Maranhdo”.!! Tudo indica que, em sua funcéo de Qualificador do Santo Oficio, ele
andou pelos sertbes da América portuguesa, viajando da Paraiba, via 0 Maranh&o, até o Para.
De fato, ele registrou algumas denuncias nos sertGes da capitania da Paraiba, outras na cidade
de S&o Luis e na vila de Icatu, como também nos rios Mearim e Itapecuru (na capitania do
Maranhdo) e, enfim, outras ainda na cidade de Belém e nas vilas de Cameta e Caeté (na
capitania do Pard).*2
De certa forma, chama atencdo o fato de o frade e tedlogo Bernardino das Entradas estar
exercendo a funcgdo de qualificador, ndo tanto por ser franciscano — pois muitos frades ocuparam
este cargo®® —, mas por ele atuar no interior da Amazonia. Segundo Veiga Torres, a incumbéncia
dos Qualificadores
[...] consistia na analise de texto a imprimir, de teses e ligBes universitarias, ou na andlise de
afirmagdes ou ditos, proferidos por incriminados pelo tribunal inquisitorial, e de cujo contetido

os inquisidores-juizes pretendiam se apreciasse 0 grau de desvio, sob o ponto de vista da
ortodoxia da Fé, ou da doutrina moral catolica (Torres, 1994: p. 124).

Bruno Lopes especifica ainda que o “trabalho dos qualificadores era auxiliado pelo dos
visitadores das naus, que tinham como funcgdes revistar as embarcacdes recém-aportadas antes
de serem descarregadas” (Lopes, 2016: p. 99). Seja como for, mesmo estando o frade longe de
bibliotecas e naus, Cameta era entdo uma vila reputada, principalmente por dar acesso aos
promissores sertGes do vale do Tocantins e por ser o reduto da familia de dois governadores
influentes — ambos de nome Antdnio de Albuquerque Coelho de Carvalho —, que ocuparam o
cargo, respectivamente, de 1667 a 1671 (o “velho”) e de 1690 a 1701 (o “mogo”) (Bettendorff,
1990, p: 274-275 e 280-282).

A denuncia que nos interessa aqui foi feita ao frade enquanto confessor — portanto, ndo
necessariamente como qualificador — por Eugénia de Azevedo, mulher de Sebastido Gongalves,

ambos moradores na “dita capitania de Cameta” contra Izabel e Luzia, “indias forras da Aldeia

L ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lishoa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 272.

12 Sobre frei Bernardino das Entradas, ver: Chambouleyron, 2021.

13 Grayce Mayre Bonfim Souza constatou que de vinte qualificadores na Bahia colonial que ela analisou, onze
pertenceram a Ordem de S&o Francisco, seguidos por quatro beneditinos, dois carmelitas e, respectivamente, um
jesuita e um agostiniano, além de um clérigo sem referéncia (Souza, 2009: p. 93).
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de Parij6”, localizada na mesma capitania de Cametd da “jurisdicdo dos Religiosos da

Companhia [de Jesus]”.'* Segundo o frade, a denunciante teria afirmado que

[...] houvera seis anos pouco mais 0 menos [ca. 1687] que estando ela denunciante enferma a
vieram visitar as duas ditas indias Luzia, e 1zabel, e lhe disseram a queriam curar a0 modo que
se curavam seus parentes, e consentindo ela, com boa fé, via que no canto de sua casa fizeram
uma camarinha ou choga com umas esteiras quanto podia caber uma pessoa sem ser vista dos
mais e logo uma das ditas indias pregando, ou espetando na ponta de uma seta um cabago oco
por dentro que parece tinha algumas pedrinhas também dentro e pegando na seta com a méo
batia o cabaco e ao som que esse fazia com as pedrinhas que dentro tinha entrou bailando para a
camarinha das esteiras e la dentro esteve bailando ao som do dito cabaco e cantando estas
palavras na sua Lingua geral dos indios, que ela denunciante mui bem entendeu por saber essa
também a lingua: “Vem, vem logo paxé, isto é diabo, ou feiticeiro, a curar esta mulher, vem logo
dar-lhe salde, e, pois podes, faze que sare logo deste achaque”. Depois de repetir algumas vezes
essas mesmas palavras saiu com o cabaco pregado na seta bailando e continuando a moda dela
dita denunciante a foi correndo por todo o corpo tocando-lho com o cabago, e repetindo as
mesmas sobreditas palavras, depois comegou a tomar fumo em um cachimbo, e continuando o
baile com o cabago dizia ao som do caba¢o com o cachimbo na boca a foi defumando por todo
0 corpo com bochechas do fumo que puxava do cachimbo, e entre uma e outra bafejadura cantava
a mesma letra sobredita. Depois de fazer essa diligéncia com a mesma postura e baile, e canto a
foi chupando por tudo o corpo cantando e bailando da mesma sorte entre chupadura e chupadura,
e com isto deu a prépria fiar que se chamava F.°@ [Francisca] e ndo Izabel como, como, acima
inadvertidamente tinha dito. E logo a 2% chamada lzabel, fez a sua cura do mesmo modo e com
as mesmas cerimonias, de fumaduras e chupaduras, e bailes, e cantos que a primeira chamada
Francisca.’®

Eugénia Azevedo aponta que tudo foi realizado diante de préximos parentes dela (mée,
tia e sobrinha) e “de alguns de seus escravos, e escravas”. Em seguida, ela afirma que este
tratamento n&do foi o unico, pois “aquela india Luzia que inadvertidamente pds a principio em
2° lugar lhe fez a mesma cura e ela denunciante durando-lhe a mesma enfermidade com as
mesmas circunstancias e ceriménias, mas ndo foi em companhia das duas, Francisca [Luiza] e
Izabel, mas s6 dai a alguns dias” e, novamente, na presenga de pessoas de sua familia (marido,
irmao, sobrinha e cunhada).

Trés aspectos chamam a atengdo neste relato. Primeiramente, o circulo de testemunhas
envolvidas e, ao que parece, familiarizadas com o ocorrido foi significativo, o que demonstra
que o ritual ndo foi realizado em clandestinidade absoluta e diante de um grupo exclusivo (pois,
além dos parentes, havia varios escravizados). Em segundo lugar, a exatiddo com a qual o frade
descreve o ritual é extraordinaria.® Por sinal, se trata de uma das poucas apresentacdes de uma

sessdo de cura xamanica que condiz com as descricdes de antropdlogos que analisaram

14 Por forro entenda-se aqui “livre” e ndo liberto. Na Amazdnia colonial era comum designar os indigenas livres
(como os aldeados em missGes) como forros.

15 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lishoa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 272-272v.

16 O frei Bernardino das Entradas corresponde a ideia de Carlo Ginzburg de o Inquisidor ser também um
antropdlogo ou, neste caso, etnografo (Ginzburg, 1990-1991).
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cerimonias de cunho magico-terapéutico.'” Além dos objetos (cabana, esteiras, maracd, tabaco)
e acOes (cantar, bailar, agitar o maraca, tocar, “defumar” a paciente, fazer succéo nas partes
afetadas), o frade reproduz a oragdo central da xama indigena que teria invocado o “paxé” [pajé]
que seria 0 “diabo” ou “feiticeiro”. Sem duvida, esta invocacdo € a base para a suspeita de
feiticaria que ele vai levantar no final do registro da denuncia. Enfim, a paciente (uma mulher
branca) e as oficiantes (duas indigenas) falaram o mesmo idioma, ou seja, a Lingua Geral de
matriz tupi. Podemos, pois, supor que a comunicacéo entre elas se deu tanto em nivel linguistico
qguanto em nivel simbolico. Deveras, o fato de a mulher branca “entender” as cantorias
realizadas pelas indigenas em Lingua Geral evidencia que esta lingua franca de origem indigena
ndo era um mero instrumento de comunicacao rudimentar, isto &, “horizontal”, entre pessoas de
diferentes origens étnicas, mas um meio de compreensdo, no sentido de uma “traducdo
vertical”, ou profunda, do ritual xamanico.

Portanto, brancos e indigenas ja falavam, no ultimo quartel do Seiscentos, a mesma
linguagem naquele sertdo da Amazonia. O baixo vale do Tocantins, onde se localiza Cametd,
foi propicio para uma intensa interacdo entre colonizadores e colonizados e, por conseguinte,
para a difusdo da Lingua Geral para além de indigenas e mesticos. Inserida nas dindmicas
coloniais desde os anos 1630, quando foi constituida como capitania donataria,*® a regifo do
baixo Tocantins foi ponto de partida para varias expedi¢cdes a procura de drogas do sertdo e de
trabalhadores indigenas. Décadas mais tarde, descobriu-se a relevancia do rio Tocantins como
caminho de conexdo com o Estado do Brasil. Inclusive, o padre Luis Figueira, antes de obter a
fundacao da Missdo do Maranhd&o, passou por esse vale, apontando, em seu Memorial sobre as
terras, e gente do Maranhad & Gram Para, e rio das Almazonas, de 1637, o grande potencial
econdmico e, também, demogréfico da regifo.'® No inicio dos anos 1690, o padre Bettendorff

designa Parij6, de onde vinham as indigenas evocadas na denuncia de Eugénia Azevedo, como

17 Segundo Mircea Eliade, a morfologia dos rituais xamanicos é essencialmente a mesma entre os povos indigenas
da América do Sul. Ele destaca trés elementos comuns as sessfes de cura xamanica: a) o uso do fumo com a
execucdo de cantos e massagens na parte do corpo afetada pela doenca, b) a constatacdo da origem da doenca
através do éxtase do xama (provocada, em geral, pelo uso de maracas e/ou tambores) e c) a extragdo de um objeto
patégeno através de sucgdo ou outra forma de tratamento (Eliade, 1998: p. 361). Os estudos antropologicos de
Eduardo Galvdo e Raymundo Heraldo Maués, que se referem a praticas xamanicas na Amazonia em meados do
século XX, confirmam o roteiro de uma tipica sesséo de cura descrita por Eliade. Ver: Galvdo, 1955: p. 137-138;
Maués, 1995: p. 185-187.

18 A confirmacéo da doagdo é de 1637. “An.* de Albuguerque Coelho de Carv.°. Doasad da capitania de Comuta”,
8 de novembro de 1649. ANTT, Registro Geral de Mercés, Doacdes da Torre do Tombo, liv. 4, fls. 300-310v.

19 Memorial sobre as terras, e gente do Maranhad & Gram Par4, e rio das Almazonas, 1637. ARSI, Bras 8 I, fl.
507-508v. Neste documento, Luis Figueira evoca também a capitania de Cameta. Ver também: Azevedo, 1930: p.
46-48; LEAL, 1854: p. 59-79. Em outubro de 1653, o padre Antbnio Vieira também passou pelo rio Tocantins
(LEITE, 1943: p. 315-340).
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“aldeia principal da capitania de Cameta” (Bettendorff, 1990: p. 499).2° Por sinal, Cameta e
Parijo constituiram povoages vizinhas, fazendo parte de um ndcleo habitacional estendido.
Seja como for, tudo indica que nesta regido estratégica, ao longo do século XVII, ocorreram
intensos processos de mediacdo cultural que fizeram com que colonizadores e colonizados
compartilhassem rituais, crencas e linguagens, ainda que com significados diferenciados de
acordo com o respectivo pano de fundo cultual.

Esta crescente intermutabilidade entre os universos catolico-barroco e indigena-
xamanico fica ainda mais evidente quando a denunciante faz uma segunda acusacéo, desta vez,

apontando um pajé de, ao que tudo indica, grande influéncia. Assim, Eugénia Azevedo

[...] denuncia também a Paulo Xaugayuba isto & Cachorro verde [lagoara-oby] indio forro
também da mesma Aldeia que oito dias depois a 22 e 3% india Luzia a curou, veio também fazer-
Ihe a mesma cura com as mesmas cerimonias, e circunstancias, de seta-cabaco, bailes, canto,
defumaduras, e chupaduras, porém tudo fez as claras sem usar da choga ou cAmara das esteiras,
gue as indias todas trés usaram, € a esta cura desse dia assistiram somente a dita sua tia Joana de
Medeiros, e alguns de seus servos e servas.?

Também aqui elementos essenciais do ritual xamanico estdo presentes (maracd, baile,
canto, defumacdo, succdo), mas faltam a cabana de esteiras e, sobretudo, um publico mais
numeroso. A observacdo da denunciante de que o pajé “tudo fez as claras” pode indicar a
prestigio do oficiante que Ihe permitia dispensar alguns elementos da ceriménia usual. Neste
sentido, também a mencdo expressa de seu nome ou apelido indigena, “Cachorro verde”,
insinua que era um agente magico-terapéutico bem conhecido e dotado de poderes maiores.

A esta confissdo detalhada e aparentemente franca da denunciante diante do qualificador
do Santo Oficio segue uma justificativa pela qual ela parece procurar diminuir a gravidade de
seu envolvimento culposo, pois, no final, Eugénia Azevedo

[...] declara mais que as ditas curas de indios e indias na forma acima dita sdo tdo usuais nestas
partes, e as tinha ela visto fazer todas as vezes, e as mesmas que acima nomeia, que por serem

tdo usadas sem que alguém tivesse reparado nelas, por isso as admitiu sem escripulo, nem Ihe
parece que nisso ofendia a Deus nem a nossa santa fé.?

Portanto, as cerimbnias eram correntes na regido, o que demonstra a relevancia do
agenciamento magico-terapéutico de experts indigenas para a populagdo local.?® O realce que

a delatora da a seu papel de “paciente”, atribuindo a iniciativa para seu tratamento unicamente

20 por sinal, um ano apds a dentincia registrada pelo frei Bernardino, em 1694, o padre Jodo Felipe Bettendorff, ja
idoso, foi transferido para a aldeia de Parijé como missionario auxiliar, ficando na missao até 1695 (Bettendorff,
1990: p. 569-570).

2L ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 272v.

22 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 272v.

23 Ver, sobre essas praticas e seu lugar na formagdo do mundo religioso amazonico: HARRIS, 2024.
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as pajés e ao pajé, pode ser compreendido como um estratagema de ela buscar relativizar sua
implicacdo ativa e, assim, evitar eventuais consequéncias juridicas para si e sua familia. O verbo
“vir”, que aparece diversas vezes em sua narrativa, o0 demonstra, pois, ao emprega-lo, com uma
intensidade crescente, a denunciante frisa, certamente de propdsito, que toda a iniciativa
provinha dos indigenas. Pois, teriam sido as duas indias (Luzia e Isabel) que a “vieram visitar”
para lhe oferecer a cura, do mesmo modo que Paulo Xaugayuba “veio também fazer-lhe a
mesma cura”. Enfim, o imperativo insistente “vem”, na invoca¢do xamanica “Vem, vem logo,
paxé&”, implica até uma esfera sobrenatural, ou seja, 0 “diabo, ou feiticeiro”, enquanto suposto
agenciador principal. Apesar deste esforco de negar qualquer iniciativa e intencionalidade
préprias, percebe-se nas entrelinhas que, no entanto, existia certa familiaridade entre a
moradora enferma, de um lado, e as curadoras e o curador indigena(s), de outro lado. Fica
evidente que o temor de ser acusada de heterodoxia, enquanto mulher branca, a fez confessar o
ocorrido ao qualificador por meio de uma narrativa de teor apologético.

Num caso semelhante, desta vez denunciado a frei Bernardino em Belém, um tabelido
da cidade, Manuel de Lira, acusava o “indio da terra” Paulo, escravizado dos frades carmelitas
(e antigo cativo de Manuel Cordeiro de Jardim) de realizar uma cura também ao modo dos
indigenas. Diante de uma “chaga na garganta”, Paulo, no aposento do proprio tabelido, teria
comecgado a “cantar na sua lingua do gentio ¢ a bailar”. Perguntando-lhe o que isso significa,
Paulo respondera, tal qual ocorrera no caso de Eugénia, “que chamava pelo seu pajé [paxé] que
na nossa lingua quer dizer feiticeiro e adivinhador”, para que lhe dissesse qual seria a causa da
“enfermidade”. Segundo Paulo, a origem do mal era uma “fruta peconhenta” que teria lhe sido
dada por uma india. Em seguida, o “feiticeiro” teria chupado sua garganta, tirando dela umas
“frutazinhas™ que eram as que Ihe tinham dado para mata-lo. Entretanto, o incrédulo (porém
ingrato) tabelifo logo o despachou, tratando-se com as “mezinhas da botica até sarar”.?

Tudo indica que nenhum dos denunciados nos casos de Cameta e Belém foi perseguido
mais adiante. Até se percebe que, apesar da crescente atuagcdo do Santo Oficio no reinado de D.
Pedro 11 (1683-1706), as curandeiras e os curandeiros indigenas ndo eram 0s mais visados pelas
medidas disciplinadoras, mas antes os moradores e as moradoras que, vivendo nos sertdes
amazodnicos, estavam em vias de se apropriar de elementos do universo simboélico — sobretudo,
os relacionados a cura. O proprio “arrependimento” de Eugénia e do tabeliao Manuel de Lira —

este ultimo chegando a indicar que optara pelos remédios tradicionais europeus, COmo vimos —

24 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicédo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 268-268v.
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revela a linha ténue entre a recusa e 0 uso de praticas de cura ancoradas nas tradi¢6es indigenas,

por parte dos moradores brancos.

“E se chama comumente na terra pucanga”

A apropriacdo de rituais indigenas pelos brancos, nascidos ou ndo na terra, parecia
recorrente em outro tipo de praticas méagicas, como a que envolvia as diversas mezinhas para
“reduzir mulheres”. Varias dessas praticas estdo inseridas no mesmo conjunto de denuncias
feitas a frei Bernardino das Entradas.

A primeira das delagdes foi feita em Séo Luis contra Jodo Fernandes, soldado no Para.
Segundo o denunciante, Jodo Coelho (escravizado), Jodo Fernandes, que era mameluco — “isto
é, filho de india da terra e de branco” —, teria Ihe ensinado, na presenca dele e mais de Cipriano,
“negro indio da terra”, e de Antdnio, “escravo pardo”, uma mezinha para “reduzir as mulheres
a sua vontade”. Jodo Fernandes, inclusive, declarava ja ter usado muitas vezes dessa receita
magica, 0 que, aliés, era confirmado por Ant6énio Galvéo, “mulato forro”, também morador no
Para. No final de sua denuncia, Jodo Coelho esclarecia justamente que “essas folhas [usadas na
mezinha] sdo muito usadas nos indios e deles se tem passado 0 uso delas aos brancos, e se
chama comumente na terra pucanga [possanga], nome comum a todo género de feiticos que
eles usam”.%®

Na vila de Tapuitapera, no caminho de Sdo Luis para Belém, era Anténio Gongalves
Viegas, oficial de sapateiro, morador de Séo Luis, que denunciava a outro indigena escravizado,
chamado Silvestre, que fazia pds da cabeca e figado de urubus para “render” mulheres. Antdnio
Viegas, que assina a denuncia, completava que “ouvira dizer a varias pessoas que era muito
comum e usado entre os tais indios 0 darem estas e outras semelhantes mezinhas aos brancos
para o dito efeito”.?® Também em Tapuitapera, Francisco Gomes, filho de um oficial de
carpinteiro, denunciava a um indigena escravizado de seu pai, Jodo, a quem vira pisando “os
miolos de um passaro preto chamado urubu”. Perguntando ao indigena a razéo daquilo, este lhe
respondera que era “pucanga”, e que sendo esfregada no corpo de uma mulher, “logo acederia
a seu intento”.?” Na mesma vila, frei Bernardino também recolhera a dentincia de Antonio Vaz,
ajudante da ordenanca, que acusava varios indigenas todos forros que usavam mezinhas para

“conseguir” mulheres. O indigena Anténio Pereira, “indio forro”, casado, morador da aldeia de

%5 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 262,
%6 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 265.
27 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 265v.
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Sdo Cristdvao, freguesia de Tapuitapera, lhe informara que era da resina de uma arvore,
chamada “mangue”, que se obtinha esse poder. O mesmo lhe dissera Miguel Pitora, também
morador da aldeia de Sao Cristovao. Ja Manuel Camondoca, “indio forro” da aldeia de Sao
Jodo, usava ervas de uma arvore para 0 mesmo fim.?®

Ao que tudo indica, os denunciantes eram brancos, talvez nascidos na terra, filhos de
oficiais mecénicos, o que indica a proximidade que a populagéo branca das vilas e cidades
amazonicas possuia com diversos grupos e individuos indigenas, fossem eles livres ou cativos.
Qualquer que fosse a real origem dessas pugangas, € significativo que os brancos se referissem
a elas como tendo sido aprendidas dos indigenas ou mesticos. Se isso podia ser uma estratégia
para se livrar de maiores culpas, revela igualmente as complexas dindmicas de interacdo e

apropriagéo.

“Para serem muito provavelmente queimados na fogueira”

A prisdo de alguns pajés no Maranhdo, em 1671, causou grande alvoroco entre o0s
indigenas, pois temiam a aplicacdo das punic@es mais severas do Tribunal da Santo Oficio, ou
seja, tortura e fogueira, para seus xamds. Tudo comecou quando o superior da Missdo do
Maranhdo, o padre Jodo Felipe Bettendorff, em visita a grande aldeia de Tapuitapera algumas
semanas apos a Pascoa, recebeu a dendncia de que um ritual xaménico estava sendo praticado
clandestinamente na casa do principal da missdo. O padre, que vivia entdo ha dez anos na regido,
percebeu logo 0 quanto o discurso e os ritos cristdos (ortodoxia) estavam sendo apropriados e
reinterpretados pelos xamas (heterodoxia), que lhes tinham atribuido novos significados e

formas.?® Aqui o relato do missionario jesuita:

Eis que certa noite chegou um indio dizendo que havia alguns feiticeiros indios na aldeia. Estes
fingiriam ouvir confissGes, falariam ao diabo e convocariam todo 0 povo a executar dancas e
cantos como que o chamassem, assim, ao Gnico caminho para a salvagdo. Ainda disse que, sob
0 impacto do vinho, aquelas rodas de danga se dirigiram todas as noites, com a participacdo de
todos, até a casa do principal. Ele queria que o0 acompanhasse para eu mesmo ver e ouvir. Eu
convidei meu companheiro e mais alguns outros acompanhantes. E, de fato, logo me deparei
com um feiticeiro que estava caido no chao onde ele, deitado de costas, rolou-se para todos o0s
lados, tal o Piton [na mitologia grega, serpente associada a adivinhagdo] diante de Deus,
espumando pela boca e falando a suas visagens imaginarias. Eu me lancei sobre ele, enquanto os
demais conseguiram fugir. Ele resistiu em vao, embora fizesse muito esforco para escapar, mas
eu o retive. Entreguei-o aos indios mais notaveis para que fosse encaminhado para a cidade [Sao
Luis], junto com uma carta ao vigario-geral. Mas, no caminho, eles Ihe deram uma oportunidade
para fugir, embora dissessem que ndo queriam que ele fugisse. Porém, ao mesmo tempo, dois

28 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicéo de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fl. 268-268v.
2% Quanto a apropriacéo de ritos cristdos por pajés indigenas, ver: Gasbarro, 2006: p. 85-86. O cientista da religido
pesquisou, sobretudo, a atuacdo dos jesuitas no Canada.
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outros foram capturados por ordem do governador e estdo detidos na prisdo para a apuracdo do
crime. Talvez seja verdade o que o0s portugueses estdo afirmando com tanta certeza, ou seja, que
aqueles [pajés] ouviram as confissdes dos indios, ofertaram pdo como se fosse uma héstia,
disseram que suas cerimdnias traziam a salvacdo, falaram com seus génios da mesma forma
como lhes falavam durante cada uma das dangas.*°

O episodio fornece uma ideia acerca do processo de constru¢do de uma “mitologia
paralela” que abarca tanto elementos do universo catdlico-barroco quanto do xamanico-
indigena.®! Ainda que Bettendorff tenha se deparado somente com um pajé com sinais de éxtase
no momento de sua irrupgao na cerimdnia xamanica,? ele suspeitava que estava ocorrendo uma
ressignificacio simbolico-ritual mas complexa dos principais sacramentos catdlicos. E bem
provavel que a execu¢do ostensiva dos ritos sacramentais, expressamente recomendada por
Antbnio Vieira no seu regulamento de 1658-1660, a Direccdo do que se deve observar nas
Missdes do Maranh&o, mais conhecida como Visita (Vieira, 1943), tenha instigado 0s xamés a
imitarem gestos e formulas da missa e da confisséo, alem de acionarem o conceito abstrato da
salvacdo, onipresente no discurso catequético dos religiosos, mas desconhecido na cosmovisdo
Xamanica.

Embora Bettendorff refutasse enfaticamente as praticas clandestinas no interior da
grande missdo de Tapuitapera, sua narrativa evidencia, nas entrelinhas, o quanto o
entrelacamento de acdes pastorais (sacramentos e pregacao) e tradi¢Oes indigenas (curas e
adivinhacdo) ja tinha engendrado novos rituais que estavam sendo executados e difundidos por
pajés. A popularidade desses experts religiosos ancestrais foi notdria, como o padre mesmo
constatou, pois, ao seguir viagem pelo vale do rio Pindaré, seus remadores cogitaram maté-lo
para vingar a prisdo dos xamas, pois temeram que seus lideres religiosos fossem queimados.®
Portanto, havia, entre os indigenas, uma vaga ideia dos métodos mais extremos da Inquisicéo,
mesmo que esses fossem aplicados apenas no reino, na sede do Tribunal. No final, os remadores
desistiram de seu plano, mas Bettendorff, conforme o estilo edificante da época, da, em sua
narrativa, amplo espaco a descricdo dessa possivel oportunidade de sofrer o martirio.®* Aqui o

relato:

30 Ver carta anua de Bettendorff ao superior geral Gian Paolo Oliva, S&o Luis, 21/07/1671. ARSI, céd. Bras 9, fl.
264.

31 Ver: Pompa, 2006: p. 123-128. A autora qualifica as “santidades” e o “profetismo tupi” dos séculos XVI e XVII
como resultados da mediacdo entre teologia cristd e mitologia indigena. Adone Agnolin fala de uma “espécie de
sincretismo intencional” (Agnolin, 2005: p. 126).

%2 O comportamento dos xamds no momento da cerimdnia, descrita pelo padre Bettendorff, corresponde
basicamente a analise de Mircea Eliade referente ao xamanismo sul-americano (Eliade, 1998: p. 355-368).

33 Maria LeoOnia Chaves de Resende aponta implicitamente para a probabilidade de os indigenas — como, no caso
presente, 0s remeiros — terem conhecimentos dos procedimentos da Inquisicdo. Ver: Resende, 2019, p. 90.

34 Na ocasido, Bettendorff reproduz o didlogo entre os indigenas que, segunde ele, estavam tramando a sua morte.
Referente a importancia do martirio na espiritualidade jesuitica, ver: Arenz, 2013: p. 278-279 e 314-315.
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N&o muito tempo depois, pelo més de junho, fui visitar uma aldeia chamada Itaquig [Itaqui] que
fica no rio Pindaré. No caminho, os remadores conversavam sobre 0s seus pajés presos, dizendo
que fui eu quem mandou prendé-los, sobretudo, para serem muito provavelmente queimados na
fogueira. Eu ndo fiz caso dessa conversa e disse aquele que estava praticamente no comando da
canoa que os pajés foram presos numa acdo militar dos portugueses, pois se eles me tivessem
obedecido, eles teriam ficado quites da culpa mediante uma punicao de trés ou dois dias. Eu disse
ainda que eles foram agora entregues a uma justica mais rigorosa, porém, ndo para serem
gueimados, mas para — quando muito — receberem chicoteadas ou serem mandados para 0
desterro. Meus remadores eram de diferentes na¢des, mas antes disso, eles todos estdo apegados
aos pajés. Alguns deles comegaram a trocar entre si propostas mal-intencionadas usando até
palavras diferentes da maneira habitual de falar. Parece-me que alguém disse isso: “Eu ja sou um
ancido respeitado; importa pouco ser ainda mais importante. S6 quero que a fama me seja
favoravel, para que um dia se possa dizer de mim: ‘Este é famoso, pois estava na frente daquela
faganha’. Matemos o padre com seu escravo e seu cdo (levei um escravo comigo para deixa-lo
na fazenda Mearim; o cachorro era dele). Agitai 0s remos com mais animo, avangai para frente,
fazei 0 que eu digo!” Ele proferiu estas e mais outras coisas semelhantes que eu nao entendi
muito bem, porque eles falaram a lingua de maneira rude conforme seu jeito barbaro. Um outro
disse cheio de raiva: “Eu quero vinganca. Eis me aqui pronto”. Durante uma escala, quando segui
um deles para dentro da floresta, este terceiro falou: “Apressa-te, ele esta pedindo a [tua] morte”.
Eu ndo dei atengdo a isso e regressei com ele para a canoa. Eu ouvi como eles estavam, por assim
dizer, debatendo de que maneira eles me matariam: se me langariam na agua, com a canoa perto
da margem, para que os peixes chamados piranhas me dilacerassem imediatamente com seus
dentes — como eles costumam fazer com outros peixes —, ou se me abateriam com um tacape?
“Com um tacape”, disse alguém, “mas conforme nossa tradigdo, de noite — € claro — quando a
lua dista algumas horas da linha do horizonte; primeiramente, todos inalardo a fumagca de tabaco
por meio de uma folha de uma palmeira chamada tacoara [tacuara]”. Depois que isso foi dito,
aquele que parecia ser o chefe desta fagcanha, encorajou de novo os outros a remarem. Ele falou:
“Agitai os remos com pressa, brandi-os! Em pouco tempo, todas as coisas que trazemos na canoa
serdo vossas”. Enquanto isso, um outro virou-se e olhou para mim dizendo: “Tu teras logo mais
um fim de vida rapido”. Foi aquele que disse que ndo queria fazer nada em oculto, mas
publicamente. Eles realizariam na aldeia a danca ou parace,*® conforme sua tradicéo, e o fariam
diante de todo mundo, porque assim o queriam. Nao h& duvida de que estas palavras abateram
meu animo. Eu néo sabia se eles falaram sério ou por brincadeira.*

De fato, para compreender a complexidade dos encontros interculturais entre indigenas
e missionarios — como esse vivido por Bettendorff com os pajés na aldeia de Tapuitapera e com
seus remeiros no rio Pindaré —, o conceito da mediacdo cultural proposto por Paula Montero
proporciona uma perspectiva analitica relevante. De fato, indo além dos termos tradicionais de
explicagdo (como aculturacdo, assimilagdo, sincretismo ou hibridismo), a mediacéo cultural
enfoca “o jogo contingente” das relagdes sociais e simbdlicas com seu carater processual e
reciproco. Uma leitura nas entrelinhas das fontes missionarias, que, alids, deixam transparecer

mais do que a voz ou a experiéncia do respectivo autor, permite perceber como se produziu, em

35 Em outra denlncia coletada por frei Bernardino das Entradas, no rio Mearim, na capitania do Maranhdo, um
indigena oleiro, escravizado de um importante senhor de engenho da regido, acusa a outro indigena escravizado,
Mateus, pescador do mesmo senhor, de ser “mestre dos parses que os indios costumam fazer nos seus folguedos”,
a quem chamavam de “jangaruba”. O denunciante Antonio esclarecia ainda que os parses eram “uns folguedos
que fazem para cantarem e beberem, de onde se seguem outros pecados de torpezas que fazem os que se ajuntam”.
ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢do de Lisboa, liv. 263 (69° Caderno do Promotor), fls. 273-273v.

3 Carta anua de Bettendorff ao superior geral Gian Paolo Oliva, S&o Luis, 21/07/1671. ARSI, céd. Bras 9, fl. 264-
264v.
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termos sociais, culturais e, sobretudo, religiosos, a crescente “convergéncia de horizontes
simbolicos” entre indigenas e missionarios no &mbito dos aldeamentos. Assim, sem acionar 0
binarismo antagénico “nds-eles”, o conceito da mediagdo cultural elucida a formulacdo de
“codigos compartilhados” que, como modos de pensar o Outro e fazer acordos com ele,
estabeleceram um intricado “jogo de comunicacgao” (Montero, 2006a; Arenz, 2014: p. 69).
Portanto, enquanto missionarios e agentes do Santo Oficio se esfor¢caram para manter a
suposta “pureza” da doutrina e dos ritos, 0s indigenas ressignificaram, a partir de sua percepcao
dos elementos cristdos, os padrdes de vida ancestrais e, a longo prazo, a prépria identidade
étnica. Nisso, eles demonstraram um agenciamento motivado por seus proprios parametros
simbdlicos que, por ndo terem um carater doutrinario e absoluto, visaram mais ao coexistir do
que ao confrontar. Enquanto isso, a légica dos colonizadores — inclusive dos agentes

inquisitoriais — era outra.

Considerac0es finais

Apesar das diferentes formas de disciplinamento e intimidagdo aplicadas nas vilas e
aldeias da Amazonia portuguesa por meio de discursos doutrinarios e inquiricdes inquisitoriais,
as demandas cotidianas, notadamente, aquelas ligadas a salde e a afetividade, engendraram
lacos inextricaveis e imaginarios intermutaveis entre indigenas e moradores portugueses. Por
constituirem a maioria e por serem melhor adaptados ao meio ambiente da regido, os nativos
com seus saberes magico-terapéuticos tiveram uma vantagem nos contatos interculturais,
vantagem esta gque as fontes contemporaneas tendem a silenciar ou relativizar. Ndo obstante, as
descri¢Oes destalhadas de cerimonias nos permitem compreender melhor as agéncias e 0s
imaginarios indigenas, bem que isto ndo tenha sido a intengdo dos autores.

No caso das denlncias inquisitoriais, 0s réus, em sua maioria brancos, tendiam a dar
relevo a sua prépria passividade e, por conseguinte, a indiciar os indigenas de serem 0s
instigadores a fim de evitar possiveis problemas com o Santo Oficio. J& no caso dos relatos
missionarios, os religiosos tentaram enfatizar seu zelo pela ortodoxia destacando as préaticas
supostamente heterodoxas dos nativos. Em ambos 0s casos, 0s que se sentiram mais acuados
ou ameacados eram as pessoas de origem europeia, tanto moradores quanto missionarios.

Tudo indica que, no contexto desses intensos contatos e complexas fric¢des interétnicos,
os indigenas perceberam que estavam sendo vistos com suspeicdo pelo Santo Oficio, mas o
conhecimento, mesmo vago, acerca das praticas punitivas inquisitoriais, como a queima na

fogueira, a tortura (flagelacéo) e o desterro, ndo os impediu de praticar e transmitir seus saberes

35



Escritas do Tempo | n.6 | v.16 | 2024 |

maégico-terapéuticos. Assim, as heterodoxias indigenas impactaram a cultura cotidiana na
colénia amazonica e chegaram a nosso conhecimento justamente por intermédio dos escritos

deixados por representantes da ortodoxia.
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