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RESUMO

A conquista da América carregou em suas caravelas conquistadores, colonizadores e
catequistas, mas trouxe também um outro tripulante, o diabo, acompanhado de seus
demodnios, que, nessa viagem, atravessou o atlantico e desembarcou no Novo Mundo.
Esse diabo, cuja presenca era constante no cotidiano do século XVI e mesmo
posterior a este, tanto na cultura erudita quanto na popular. Na América colonial o
diabo era visto como o grande inimigo dos evangelizadores e deveria ser expulso das
almas dos indios. Os missionarios jesuitas eram a vanguarda ilustrada na arte de
demonizar e farejar demonios. Esses padres faziam o reconhecimento do diabo por
meio das ac0Oes, descricdes e ilustracdes presentes no imaginario europeu repleto de
crencas e mitos. Dessa forma, o Novo Mundo acabou associado a ideia de paraiso,
mas também ao inferno, e os indigenas foram descritos como magos, feiticeiros e
familiares do demoénio. Essa demonizac¢ao pode ser encontrada nos escritos religiosos
e na fonte analisada, a obra Conquista Espiritual, escrita pelo jesuita Anténio Ruiz de
Montoya e publicada no ano de 1639. Em sua escrita identificou manifestacdes
inconfundiveis da presenca do diabo nas provincias do Paraguai, Parana, Uruguai e
Tape. Analisando essa escrita, € possivel perceber que a incompreensao do outro
levou a identificacéo dos nativos com o diabo e a sua diabolizacdo. Esta pesquisa tem
por objetivo compreender o modo como um conquistador percebeu e descreveu a
presenca sobrenatural do demoénio, suas manifestacdes nas reducdes. Procura
também questionar a demonizagéo dos caciques e pajés, e como a igreja se utilizou
da figura do diabo como uma justificativa para a cristianizacdo e para demonstrar a
importancia do trabalho apostélico. Os resultados da pesquisa permitiram entender
gue existia um laco inseparavel entre a conquista, a colonizacédo e o demanio.

Palavras-chave: Antonio Ruiz de Montoya. Conquista Espiritual. Redu¢c6es Guarani.
Diabo. Demonizacéao.



SILVA, Lucimara Andrade da. Tricks and Disguises of devil: a study of demonology
in the writing of Jesuit Antonio Ruiz de Montoya (1612-1639). 2020.124 p. Dissertation
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ABSTRACT

The conquest of America led its caravels conquerors, colonizers and catechists, but
also brought another crewman, the devil, accompanied by his demons, who, in this
trip, crossed the Atlantic and landed in the New World. This devil, whose presence was
constant in and after the sixteenth century, in both erudite and popular culture. In
colonial America the devil was seen as the great enemy of the evangelists and should
be expelled from the souls of the Indians. Jesuit missionaries were the avant-garde
illustrated in the art of demonizing and sniffing out demons. These priests recognized
the devil through the actions, descriptions and illustrations present in the European
imagination full of beliefs and myths. In this way, the New World was eventually
associated with the idea of paradise, but also hell, and the natives were described as
wizards, sorcerers, and family members of the devil. This demonization can be found
in the religious writings and in the source analyzed, the work Spiritual Conquest, written
by Jesuit Antonio Ruiz de Montoya and published in the year 1639. In his writing he
identified unmistakable manifestations of the devil's presence in the provinces of
Paraguay, Parana, Uruguay, and Tape. Analyzing this writing, it is possible to realize
that the misunderstanding of the other led to the identification of the natives with the
devil and his diabolization. This research aims to understand the way a conqueror
perceived and described the supernatural presence of the demon, its manifestations
in the reductions. It also seeks to question the demonization of chiefs and shamans,
and how the church used the figure of the devil as a justification for Christianization
and to demonstrate the importance of apostolic work. The research results made it
possible to understand that there was an inseparable bond between conquest,
colonization and the devil.

Key words: Antonio Ruiz of Montoya. Spiritual Conquest. Guarani Reductions. Deuvil.
Demonization.
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INTRODUCAO

7

A demonizagdo é um objeto de estudo dificil e escasso, apesar de a
demonologia ser um tema recorrente nas fontes estudadas pelos historiadores
medievais, sobretudo, nos estudos sobre o diabo e a feiticaria no imaginario
medieval, e pela propria historiografia da demonologia. Principalmente, se levarmos
em consideracdo que o surgimento da demonologia ocorreu durante o periodo
medieval e seu desenvolvimento na idade moderna. Fernando Cervantes® explica
que o demonismo durante o inicio da idade moderna era um aspecto central na
chamada “cultura popular”, porém, na historiografia atual, carece de destaque.

Stuart Clark entende que o termo demonologia se refere as “crengas relativas
aos aspectos demoniacos da bruxaria e de outras praticas proibidas pelo
cristianismo medieval e da idade moderna: idolatria, magia, supersticdo”.? Porém,
para os historiadores contemporaneos, a demonologia também pode ser
considerada como uma forma de conhecimento, um ramo da teologia®, mas que
também mantém relacdes com outros saberes. Assim, podemos chamar de
demonologia os tratados formais escritos por intelectuais e profissionais que
exploravam e debatiam de forma sistematica e tedrica as complexidades da bruxaria
e de outras praticas ligadas ao demoniaco.

Entretanto, ao fazer uso do termo demonologia ao longo dessa pesquisa, ndo
nos referimos especificamente a esse ramo da teologia, pois a fonte analisada
Conquista Espiritual ndo € um tratado teoldgico dogmatico e ndo constitui um estudo
sistematico sobre os deménios, mas sim um relato que “mistura crénica com o estilo
das relaciones®™ cujo principal objetivo era incentivar mais jovens ao trabalho
missionario e mostrar as atrocidades cometidas contra os indigenas®.

Durante a leitura da fonte, trés aspectos se destacaram, tais como: a
resisténcia, a detratacdo e a demonizacdo, que estdo diretamente relacionados.

Todo aquele que resistisse a colonizacdo e a catequese era demonizado. Essa

! CERVANTES, Fernando. The Devil in the New World. New Heaven: Yale University Press,

1994.p.11.

2 CLARK, Stuart. Brujeria e Imaginacion histérica: Nuevas interpretaciones de la demonologia en la

Edad Moderna. In: TAUSIET, Maria; Amelang, James S. El Diablo en la Edad Moderna. Madrid:

Marcial Pons, 2004. p.22.

% E considerado um ramo da teologia quando envolve textos biblicos.

* Pode ser descrita como um tipo de escrita que narra os trabalhos apostélicos realizados com as

Eopulagées indigenas e servia como um registro da atuac&o da igreja catdlica na América colonial.
MOURA, Gabriele Rodrigues de. “Senores de la Palabra”: historias e representacdes na obra de

Antonio Ruiz de Montoya (1612-1652). 2013. 273 f. Dissertacdo (Mestrado em Histéria) —

Universidade do Vale do Rio dos Sinos, Séo Leopoldo, 2013. p.135.
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estratégia de demonizar o outro, aquele que fugia aos padrdes (o selvagem, a
possuida, o doente mental, entre outros), ndo é recente e pode ser encontrada
atualmente. Ao que tudo indica, existia uma necessidade de eliminar o perigo do
outro. Contudo, ndo podemos afirmar que a demonizacdo feita pelos religiosos
significava o rechago absoluto do outro, pois ela era resultado da tentativa de
compreender préticas culturais, cujo significado imediato Ihes escapava e, assim, 0
diabo servia de base para tornar a cultura indigena inteligivel®.

O relato de Padre Montoya contém aparicdes demoniacas, a intervencao do
diabo no cotidiano das reducdes, a detratacdo e a demonizacdo dos indigenas, bem
como a adoracdo a Virgem de Loreto. O documento encontra-se disponivel no
acervo da biblioteca nacional, a primeira edicdo espanhola datada de 1639, porém
fazemos uso da verséo traduzida para o portugués, impressa no ano de 1997, pela
editora Martins Livreiro.

Apesar de a fonte ndo ser uma demonografia, acreditamos que a producao
historiografica da demonologia contribui para a compreensdo do processo de
demonizacao dos povos indigenas das reducdes Guarani. Em razdo disso, optamos
pela leitura de obras sobre a demonologia clerical e folclorica que explicam a
aculturacdo do diabo no Novo Mundo por meio da presenca inquisitorial e
missioneira.

Stuart Clark ressalta que chamar esses autores religiosos de
“‘demonologistas” induz em erro, pois esses estudos de crencas, credos, de
consciéncia dos penitentes ou do catecismo eram expressfes padronizadas da
religido ortodoxa que tinham a funcdo de analisar os “pecados” e “erros” que
ameacavam a pureza, sendo esses a falta de fé e a crenca em praticas magicas ou

supersticiosas.

O fato de haver uma quantidade tdo grande de demonologia
armazenada nessa literatura religiosa em geral diz muito sobre a
maneira como as crencas em bruxaria se encaixavam perfeitamente
nos padrbes de pensamento dos autores. Isto ndo os transforma,
porém, em demonologistas’.

® CARVALHO, Francismar Alex Lopes de. Imagens do deménio nas missdes jesuiticas da Amazénia
espanhola. Varia Historia, Belo Horizonte, v. 31, n. 57, p. 741-785, set./dez. 2015.

" CLARK, Stuart. Pensando com Deménios: A ideia de bruxaria no Principio da Europa Moderna.
Sé&o Paulo: EDUSP, 2006. p.615.
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O objeto a ser investigado e analisado ndo € muito estudado, talvez pelo fato
de que houve poucos escritos demonoldgicos nos territérios ibéricos de Espanha e
Portugal, se comparados a outros paises como Alemanha e Fran¢a. Contudo, para
Cervantes, a aproximac¢ao com a historia cultural tornou o demonismo um tema cada
vez mais interessante e dificil. Isso ocorreu, pois a historiografia passou a enfatizar a

cultura popular.

Expressdes culturais que tradicionalmente eram consideradas
indignas de um estudo cientifico ocupam agora um lugar de
importancia nas investigacfes histéricas. A erudigdo moderna nao
pode negar tdo facilmente a importancia do demonismo, e de
crengas e praticas que antes eram consideradas supersticiosas ou
irracionais® (traducdo nossa).

Porém, mesmo com esse incentivo, havia outra dificuldade enfrentada pelos
historiadores das culturas populares, o fato de que essas culturas foram
predominantemente orais. Desse modo, s6é podem ser “percebidas através do filtro
de fontes literarias, onde de maneira geral as expressdes culturais populares
sofreram diversas deformacdes”. Entre essas distorcbes podemos mencionar a
realizada pelos catequistas nos escritos sobre a Ameérica colonial em que
demonizavam os indigenas associando suas praticas culturais ao estere6tipo da
bruxaria e ao proéprio diabo.

Podemos entender, com base no estudo de Cervantes, que essa limitacao
nao pode levar a conclusdo de que os historiadores devem estudar somente as
culturas letradas sem poder chegar ao patriménio perdido dos iletrados. Alias,
estudiosos renomados, como, por exemplo, Peter Burke'®, Jean Delumeau®!, Carlo
Ginzburg®, Serge Gruzinski'®, entre outros, demonstraram que 0 uso critico dos
documentos pode trazer luz as particularidades de culturas marginalizadas e
esquecidas.

Sabemos da importancia do estudo de casos particulares e de uma analise

detalhada. Em raz&o disso, ao tratar da presenca do diabo nas missfes jesuiticas é

® CERVANTES, Op. cit., p.11.

% Ibid., p.12.

1 BURKE, Peter. Cultura popular na idade moderna: Europa, 1500-1800. 12 ed. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 1995.

' DELUMEAU, Jean. A civilizacdo do Renascimento. Lisboa: Editorial Estampa. v. 1, 1994.

2 GINZBURG, Carlo. O queijo e 0s vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela
Inquisicao. S&o Paulo: Cia das Letras, 1987.

¥ GRUZINSKI, Serge. O pensamento mestico. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.
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preciso levar em consideragdo que a igreja encontrava na “agitagdo pelo medo do
deménio uma estratégia de controle religioso e social’*®. E possivel afirmar que
havia uma relacdo indissociavel entre o deménio, a conquista e a colonizagdo da
América.

Entdo, serd que nesse contexto a figura do inimigo de Cristo pode servir de
base para a legitima¢do da conquista? Ou a figura desse diabo é mais complexa do
gue uma simples justificativa para a intervencédo religiosa no Novo Mundo? Cabe
ressaltar que o diabo fazia parte do imaginario colonial e sua figura foi introduzida
pelos europeus no Novo Mundo e, consequentemente, nas reducdes, ou seja, 0S
povos indigenas desconheciam a nocao diabo.

Evidentemente, a relacdo estabelecida entre os indigenas e 0s europeus,
povos de culturas, to diferentes causou efeitos e complicacdes na organizagao e na
interacdo das reducdes, esses aspectos tornam o terreno fértil para nossa analise.
Em vista disso, “a sensacao de enfrentar culturas tdo diferentes da prépria conduziu
0S europeus a tomar nota e tentar compreender aquilo que, na Europa, teria

15 |sso ocasionou o

parecido insignificante para ser levado em consideragao
ressurgimento de temas relacionados ao diabodlico que haviam sido esquecidos no
imaginario ocidental, como, por exemplo, o canibalismo.

A presente pesquisa tem por objetivo identificar e compreender na escrita do
jesuita Anténio Ruiz de Montoya a relagéo entre o diabo e a conquista das almas. O
interesse pela tematica surgiu apos a leitura do romance Guayra, do escritor Marco
Aurélio Cremasco®®, que narra & histéria dessas missdes e tem como um de seus
personagens principais o missionario Montoya. No entanto, o primeiro contato com a
fonte ocorreu antes disso, durante a graduacdo, em um estagio realizado no Museu
Histérico de Cambé, que contém em seu acervo artefatos indigenas provenientes do
sitio arqueoldgico de uma dessas missdes'’, localizado na area rural da cidade. No
contato com esse material uma das principais fontes disponiveis do periodo € o livro
Conquista Espiritual.

Esse enfoque na demonizacédo se deve ao fato de que a histéria do diabo é

capaz de “abrir muitas outras portas que dao acesso ao mundo do passado”, pois,

 TAUSIET, Maria; AMELANG, James S. El Diablo en la Edad Moderna. Madrid: Marcial Pons,
2004. p. 17.

* CERVANTES, Op. cit., p.15.

'®* CREMASCO, Marco Aurélio. Guayra. Rio de Janeiro: Confraria do Vento, 2017.

" Missao San Joseph.



18

em sua maioria, “as reflexdes sobre o deménio eram inseparaveis de preocupac¢des
gue afetavam os campos aparentemente tdo distintos como a ciéncia, a histéria, a
literatura, a politica™®. Assim, ao escolher América colonial como espaco geografico
de estudo, procuramos fugir do europocentrismo e do etnocentrismo, mesmo que o
conceito de diabo seja de origem europeia®®. Além disso, buscamos compreender
como essa noc¢ao de diabo se adaptou ao Novo Mundo e quais os efeitos que essa
aculturagéo teve na demonologia europeia.

Em grande parte dos casos, para entender o demonismo, € preciso
considerar o ponto de vista da historia intelectual, local, social e cultural. Por causa
dessa complexidade o tema segue sendo objeto de poucos estudos. Na Europa,
existem diversas producfes historiograficas que tratam da histéria do diabo, da
bruxaria e de outras praticas supersticiosas, entre as quais, podemos citar: La
possession de Loudun, de Michel de Certeau - Histéria do Medo no Ocidente: 1300-
1800, de Jean Delumeau — Thinking with demons, de Stuart Clark e Os anormais, de
Michel Foucault, no qual este demonstra interesse pela feiticaria.

No Brasil, os estudos historicos se concentram na relacdo entre demonologia,
feiticaria e colonizacdo. Dentre esses estudos destacamos notadamente Laura de
Mello e Souza — O diabo e a Terra de Santa Cruz, Inferno Atlantico: demonologia e
colonizacdo: séculos XVI-XVIII -, A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no
Brasil Colonial, de Ronaldo Vainfas. Aléem dessas obras, encontramos também a
producédo historiografica sobre a historia do diabo nas obras O diabo no imaginario
cristdo, de Carlos Roberto F. Nogueira e A historia do diabo no Brasil, de Alfredo dos
Santos Oliva.

Embora os estudos sobre as praticas da cultura popular tenham adquirido
relevancia com o fim do modo tradicional de se fazer historia, acima de tudo na
historia politica das classes dominantes, com o aparecimento da historia social e da
historia das mentalidades, todavia, a tematica da demonizacdo ainda é pouco
destacada. Uma das pesquisas encontradas sobre o assunto a ser mencionado € A
demonizacdo da alma indigena: Jesuitas e Caraibas na Terra de Santa Cruz, de

Fabio Eduardo Cressoni.

18 TAUSIET; AMELANG. op. cit., p. 17.

19 GRUZINSKI, Serge. O historiador, 0 Macaco e a Centaura: a “Histéria Cultural” do novo milénio.
Estudos Avancados, v.17, n. 49, p.321-342, dez. 2003.
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Ao abordar a demonizacdo no @mbito das reducfes da Provincia do Paraguai
notamos que a histéria desse outro foi marginalizada e distorcida pela cultura
letrada. Nesse sentido, apds desenvolver o dialogo com a historiografia sobre a
demonologia, € preciso entender alguns aspectos da historia que foram ressaltados
pelo historiador e jesuita Michel de Certeau.

Em seu estudo sobre as operacdes que regulam a escrita da historia, enfatiza
que 0s preconceitos historicos limitaram a historiografia recente, tanto na escolha
dos temas quanto na determinacdo dos objetivos de estudo. Em raz&o disso, 0s
historiadores faziam um recorte no tecido da histéria, no qual é possivel encontrar
compartimentacdes socioideoldgicas visiveis, ou seja, a contribuicdo de tais estudos
ndo consegue disfarcar seu carater discretamente apologético que provocou um
fixismo historiografico e a reproducao de partidos, seja ele Reformado ou Catolico,
Jansenista ou Jesuita, entre outros. Desse modo, para Certeau, os historiadores
“‘chegaram a meter-se na sotaina, na cogula [sic] ou na toga de seus antecessores,
sem se dar conta de que eram vestes de polemistas ou de pregadores, cada um

defendendo a sua causa™®.

Essa preocupacdo, com relacdo ao conteudo
apologético, € de interesse nessa pesquisa, pois muitos historiadores inacianos
tratam da organizacdo das reducdes como um exemplo de sociedade ideal ou
utopica.

Em linhas gerais, a andlise realizada nessa pesquisa parte da premissa que a
“historiografia € uma maneira contemporénea de praticar o luto”, o historiador tem
entdo a funcdo de dizer o outro, seu trabalho € por definicAo um exercicio de
auséncia, visto que o passado jamais sera reconstituido tal como ele era. Deste
modo, a escrita da histéria “concede voz aos mortos e trata de corpos de outro
tempo”, assim “a linguagem permite a uma pratica situar-se com relacdo ao seu
n21

outro, o passado”. A histéria pode ser entendida com uma “heterologia®™ que, por

meio da “narratividade, enterra os mortos como um meio de estabelecer um lugar

20 CERTEAU, Michel de. A escrita da histéria. Traducéo de Maria de Lourdes Menezes. 3. Ed. Rio
de Janeiro: Forense, 2013. p.22-23.

2! Michel de Certeau explica que o termo heterologia vem denominar uma tradicdo que tem como
foco de analise: “questbes epistemoldgicas e busca na dimenséo ontoldgica a raz8o para essa
particular resisténcia da linguagem, concedendo a literatura um status privilegiado como a pratica
linguistica em que essa resisténcia € mais facilmente aparente na forma de uma complexa interacéo
nao dialética da representagédo e da nao representagdo”. Cf. CERTEAU, Michel de. Heterologies:
discourse on the Other. Minneapolis: University Of Minnesota Press, 1986. p.19.
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para os vivos"?’. Alids, para Certeau, na historiografia da religido, “o historiador
acalma os mortos e luta contra a violéncia, produzindo uma raz&o das coisas (uma
‘explicacdo’) que supera sua desordem e certifica permanéncias”®.

Conforme a perspectiva de Laura de Mello e Souza, a demonologia pode ser
relacionada tanto a investigacdo cientifica quanto a essa ciéncia do outro, ou seja,
ela também “deve ser compreendida nos quadros que Certeau nomeou de
‘heterologia’, em conexao com textos de viagem quinhentistas que fundaram o olhar

antropolégico — textos que revelam uma observagdo assombrada pelo outro”?*-

, o
contexto de uma cultura estremecida pela sua exterioridade selvagem. Sendo assim,
nos escritos coloniais, é facil encontrar o uso de elementos negativos e detratores
relacionados a cultura indigena.

Ainda convém lembrar que as culturas indigenas eram antes de tudo orais,
em razao disso, € pertinente discutir a relacdo estabelecida entre a escrita e a
oralidade. De acordo com Certeau, “a linguagem oral espera, para falar, que uma
escrita a percorra e saiba o que ela diz, desse modo, as operagcdes da escrita, se
esbogam os itinerarios dos viajantes, cujos vestigios vdo ressaltar da histéria”?.
Entendemos, entéo, que a histéria é analoga aos documentos da atividade europeia,
desse modo, a palavra foi “instituida no lugar do outro e destinada a ser escutada de
uma forma diferente da que fala”®®.

Uma vertente de estudo que merece destaque é a do “indio colonial”’, o estudo
das fontes indigenas que foram esquecidos pela historiografia. John Manuel
Monteiro explica que a historiografia latino-americana sofreu um deslocamento dos
colonizadores para os colonizados. Os pioneiros dessa vertente foram Miguel Leon-
Portilla e Charles Gibson que inspiraram uma geracdo a dimensionar, documentar e
interpretar as experiéncias dos indios durante o periodo colonial. Essa nova

historiografia explora os testemunhos dos nativos:

Abrangendo desde as cronicas e as genealogias escritas por indios e
mesticos aos relatos mais prosaicos que figuram em registros
territoriais, em documentos dos cabildos das comunidades indigenas,

22 CERTEAU, op. cit., p.109.

2 1d. A Fabula Mistica - Século XVI e XVII. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, v. 1, 2015. p.15-
16.

* SOUZA, Laura de Mello e. Inferno Atlantico: demonologia e colonizacdo: séculos XVI- XVIII.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1993. p.25.

> CERTEAU, 2013. p.222.

% |bid, p.222.
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em testamentos, em processos de Inquisicdo, em investigacdes
criminais e em litigios de todos os tipos, entre outros. Uma
guantidade impressionante de manuscritos em linguas nativas —
nahuatl, quinché, quinchia, aimara e mesmo guarani — permitiu aos
historiadores atribuirem uma voz propria aos indios. Para além da
escrita, as representacdes pictoricas elaboradas por artistas
indigenas também tem alimentado uma interpretagdo mais
compreensiva das maneiras pelas quais diferentes populacdes
indigenas  vivenciaram a conquista e seus draméaticos
desdobramentos®’.

Apesar dessa pesquisa nao fazer uso de relatos, tentaremos por meio da
narrativa de Montoya lancar luz sobre o indigena. Nas missfes, 0s jesuitas eram
responsaveis pela alfabetizacdo dos nativos, o ensino da lingua era tdo importante
guanto a catequese, pois facilitava a comunicacdo com os indios. Nesse sentido, a
“Conquista Letrada” da cultura guarani foi decisiva para o sucesso das missoes.
Entre os séculos XVII e XVIII, as missbes eram um espaco social de difusdo da
cultura escrita. A instrucéo letrada contribuiu para a elaboracdo de novas formas de
expressao graficas e isso pode ser observado na preocupacdo da Companhia de
Jesus em fazer dicionarios e gramaticas na lingua indigena. Apesar disso, a
alfabetizac&o ndo era um privilégio aberto a todos os indigenas, mas sim limitada ao
cabildo. O contato dos indigenas com a escrita deu inicio a reproducdo manuscrita
de textos religiosos e as traducdes para a lingua indigena. Cabe questionar se 0s
nativos do Paraguai deixaram registros na lingua guarani? E preciso levar em
consideracao que muitos desses escritos do século XVI foram proibidos, escondidos,
censurados ou destruidos. Contudo, mesmo sem ter acesso aos relatos, tentaremos
por meio da escrita de Montoya mostrar que os indigenas foram demonizados pela
escrita missionaria.

O que se pretende nesse momento € esclarecer que, com a conquista do
Novo Mundo, as transformacdes religiosas, sociais, politicas e 0 estabelecimento de
uma razao de estado produziram um novo funcionamento nos sistemas de sentido
escrito e oral. A escrita se torna um instrumento de trabalho duplo, de um lado a sua
relacdo com o homem “selvagem” e, do outro, a relacdo com a tradicao religiosa.
“Serve para classificar os problemas que o sol nascente do ‘Novo Mundo’ e o

crepusculo da cristandade ‘medieval’ abrem” %,

*’ MONTEIRO, John Manuel. Tupis, tapuias e historiadores: estudos de historia indigena e do
indigenismo. 2001. 233 f. Tese (livre-docéncia) - Universidade Estadual de Campinas, Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, Campinas, 2001. p.4.

8 CERTEAU, op., cit., p.223.
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Para Certeau, essa modificacdo na escrita pode ser observada nos textos de
histérias de viagens e nos quadros etnograficos, assim as lendas “simbolizavam as
alteracdes provocadas numa cultura pelo seu encontro com outra”?. Portanto, esses
escritos formavam “discursos sobre o outro”. No entanto, mesmo que o relato

produza “um retorno, de si para si, pela mediagéo do outro” *

, a palavra selvagem,
essa escrita ndo pode relatar.

Essa pesquisa busca compreender a demonizagdo do indigena por meio das
consideracdes historiograficas feitas por Michel de Certeau a respeito da histéria
religiosa do século XVII, na qual havia uma separagao entre “eles” e “n6s”, que
demonstra uma relagcéo de poder de uma suposta superioridade do homem ocidental
perante o indigena. Mediante essa alteridade presente nas relagfes entre cristdos e
0 seu exterior que pode ser compreendida a demonizagdo da América, ou seja, no
ocidente a alteridade adquire formas demoniacas.

Esta € uma pesquisa de cunho descritivo com meétodo comparativo e 0
percurso que seguimos durante sua elaboragéo foram os seguintes:

1) Pesquisas bibliograficas procurando desenvolver um didlogo entre a
historiografia da demonologia e a historia religiosa.

2) Leitura da fonte, selecdo e transcricdo dos trechos em que a demonizagéo
pode ser observada.

3) Categorizacdo da demonizacao do indigena:

e Caciques: Taubici, Maracana, Miguel Artiguaye, Guirabera, Necu e Tambavé,
chamados pelos missionarios de magos, feiticeiros e familiares do deménio.

e A demonizacao dos ritos dos indios guarani: as supersticoes e a adoracao
de 0sso0s.

e Casos particulares, ocorridos nas reducdes: a possessdo e os dialogos
com o demaonio.

e Manifestacdes do demdnio: demdnios transfigurados na forma de santos e
pessoas mortas, transmorfos com caracteristicas animalescas e metamorfos
na forma de animais.

4) Andlise do documento: consiste em realizar exposicdo detalhada do

conteudo de detratacdo e demonizacdo, buscando entender de que forma os

# |bid., p.224.
%0 |bid., p.228.
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religiosos encontram semelhancas e analogias entre as praticas culturais e religiosas
dos indigenas e o cristianismo.

A dissertacdo estd dividida em trés capitulos. No primeiro, buscamos
contextualizar de forma breve a chegada e a conquista da América, enfatizando as
condicdes na Peninsula Ibérica que deram origem as grandes viagens maritimas e a
cristianizacao dos povos. Além disso, ressaltaremos a coloniza¢éo das Provincias da
América no periodo de Unido Ibérica (1580-1640). Nessa época, a Companhia de
Jesus desempenhou um papel fundamental na catequizacao dos nativos da América
com a fundacdo das miss@es jesuiticas na Provincia do Paraguai que, na época,
abrangiam o territério do atual Paraguai e também o Oeste do Parana. Nesse ponto,
merece destaque a chegada dos primeiros jesuitas, em especifico 0 missionario
peruano Antbnio Ruiz de Montoya que, posteriormente, se tornou o superior das
missdes no Paraguai. O jesuita € o autor da obra Conquista Espiritual, documento
analisado nesta pesquisa. Apesar de ser crioulo, Montoya segue uma linha utopica
europeia que enxergava nas novas terras o ambiente favoravel para se estabelecer.

No recorte escolhido, enfatizamos o0 processo de escrita da obra e seu
conteudo. O padre Montoya levou para a Espanha, em 1638, alguns manuscritos em
lingua indigena. O jesuita transcreveu para o alfabeto latino os sons do guarani uma
lingua agrafa, ou seja, que ndo possuia escrita. Foram impressos na tipografia de
Madri quatro livros entre 1639 e 1640, sendo eles: Conquista Espiritual em espanhol
e trés livros em guarani que faziam parte de sua producéo linguistica. Essas obras
foram impressas com dificuldade, pois os tipégrafos espanhodis ndo conheciam a
lingua indigena e foi preciso criar caracteres para a sua escrita.

Embora a obra Conquista Espiritual seja descrita por alguns pesquisadores
como o “diario” que se tornou livro, na verdade, essa narrativa se assemelha muito
mais ao estilo da crénica. Os diarios apresentam fatos cotidianos, porém possuem
um maior rigor na organizacdo cronolégica. Pezzuto salienta que a obra de Montoya
€ uma crbnica que expde o trabalho apostolico realizado com os Guarani e mostra
0s abusos praticados pelos bandeirantes contra os indigenas. Em sua escrita
Montoya mescla caracteristicas cronolégicas com o discurso tipico das Cartas
Anuas. Essa obra pode ser considerada a primeira crdnica sobre a evangelizacéo
dos Guarani, mas nao pode ser catalogada somente como crénica, pois seu estilo de
narrativa ndo se limita apenas a um género de escrita. Na obra, “as vozes dos

narradores oscilam entre a objetividade caracteristica da crbnica e certas passagens
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de profunda parcialidade nas quais o leitor pode ler reclamacfes e demandas por
justica™!.

Esse primeiro capitulo destaca a importancia da obra de Montoya na
historiografia das miss6es Guarani e questiona a forma como é descrita a luta entre
o bem e o mal no a&mbito das reduc¢bes. O capitulo coloca o foco nas missdes com
destaque nas missdes nas Provincias Paraguai, Parana, Uruguai e Tape e nessa
memoria.

O segundo capitulo contém uma contextualizagao teorica sobre a “ciéncia”
teoldégica chamada de demonologia explicando o surgimento desse corpo doutrinario
e tratadistico, com énfase no seu papel durante o periodo colonial, no que diz
respeito ao combate do demoénio que utliza disfarces e artimanhas. Ademais,
ressaltou-se a repercussdo dessa demonologia na Europa, com as obras
demonologicas, os manuais de feiticaria e os tratados contra supersticdes. Além
disso, destaca-se a figura controversa do diabo e como 0 imaginario europeu
contribuiu para o estabelecimento dessa demonologia e como o discurso religioso é
o principal veiculo de disseminacao daquilo que é diabdlico.

Buscamos salientar que outros escritos religiosos também fazem mencgdes a
demonologia, os quais foram encontrados durante a pesquisa bibliografica, e
estabelecer uma comparacdo desses escritos com a fonte Conquista Espiritual,
demonstrando essa tendéncia dos religiosos em demonizar o outro, no caso, 0 povo
Guarani. E por fim, por meio dos tedricos, tentamos compreender como a nocao de
bruxaria e feiticaria foi transportada para o Novo Mundo e como isso resultou na
demonizacdo dos pajés e caciques. Sendo assim, o capitulo é direcionado as
discussodes tedricas sobre a demonologia e a demonizacao dos indigenas.

O Jdltimo capitulo da pesquisa procura analisar as partes em que a
demonizacdo € mais evidente na obra. Estabelecendo, assim, uma comparacéo
entre 0 que pertencia ao imaginario europeu e a forma como o religioso Montoya

leva esses conceitos e estereotipos para a Ameérica colonial.

¥ PEZZUTO, Marcela. Desde el Titicaca hasta el Guayra: el gran viaje de Santo Toméas segin dos
cronistas. Cuadernos de historia, Santiago, v., n. 44, p.7-27, jun. 2016. Disponivel em:
https://revistas.uchile.cl/index.php/CDH/article/view/41573. Acesso em: 02 abr. 2020.



25

1. AMERICA DIABOLICA: A EVANGELIZACAO DOS POVOS DA PROVINCIA DO
PARAGUAI NA ESCRITA MISSIONARIA

A sociedade europeia do século XVI e XVII presenciou a instauracdo de
‘novos mundos” e, com o estabelecimento desses, precisou pensar junto do novo
continente (América). A proposito, enfrentou também o fracionamento religioso, o
avanco do protestantismo, a crescente evolucdo na ciéncia, com o dominio do
método cartesiano, 0 surgimento de novas tecnologias e métodos de acumulacdo
primitiva do capital. Essas transformacdes causaram uma agitagcao nos sistemas de
sentido que fez surgir uma crise naquela sociedade, acompanhada de uma
linguagem confusa, fragmentada e dispersa.

Nesse periodo, havia uma divisdo na sociedade religiosa em que “a maioria
se civiliza, e o resto desaparece ou recebe forma de delinquéncia”, assim a unidade
exterior, isto é, aqueles que nao fazem parte da igreja ganham adjetivos de infiel,
herético, selvagem ou o mundo. De acordo com Certeau, a invengao genial do
homem selvagem “se adiantou (e, sem duvida, modelou) na descoberta ocidental
dos ‘selvagens’ do Novo Mundo, no século XVI"%.

Assim, “o discurso precedeu e organizou a experiéncia’. Apesar das
diferentes representacdes, esse discurso exigia uma aparéncia ao mesmo tempo
cruel e sedutora daquele que vem das florestas. “O homem ou a mulher selvagem
introduz no simbdlico o que a cidade exorciza”, no momento em que praticas da
cultura popular se transformam em “sabas noturnos de bruxos e bruxas”*. Conforme

Certeau explica:

Os ocidentais tem “a superioridade”. Acreditam que seja um dos
“dons singulares que os homens da parte de ca receberam de Deus”:
Seu poder cultural é referendado pelo absoluto: isso ndo é apenas
um fato, mas sim um direito, o efeito de uma eleicdo, uma heranca
divina®*.
Com base nas leituras realizadas, € possivel afirmar que esses europeus
acreditavam na existéncia de um unico cristianismo possivel e que sua religido era a
Unica verdadeira e, por isso, era capaz de civilizar e salvar os indigenas. O

expansionismo somente deixa espagco para o0 principio colonizador e possui

32 CERTEAU, 2015, p.321.
3 bid., p.321.
34 \dem, 2013. p.232.
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imunidade contra a alteridade que poderia transforma-lo e contra aquele que poderia
Ihe resistir, no caso os indigenas.

Esse expansionismo esta presente numa dupla reproducao da escrita, por um
lado, a escrita “histérica e ortodoxa, que preserva o passado” e, do outro lado, “uma
escrita missionaria, que conquista 0 espaco multiplicando os mesmos signos”.
Nesses discursos sobre o outro, o selvagem “n&o pode aparecer sendo como
vencido. No entanto, esse vencido fala do que ndo se pode esquecer’*®. Conforme
Jean de Léry deixou registrado, esse discurso é feito de “memodrias [...] escritas com
tinta vermelha”, letras escarlates que “conduzem o objeto selvagem no fio de um
texto™’.

Partindo das perspectivas tedricas mencionadas na introdugdo, o presente
capitulo tem como objetivo fazer um apanhado geral sobre o contexto em que a
fonte esta inserida e demonstrar que, por meio da analise da demonizacdo e da
presenca do diabo nas reducgbes, é possivel também de certa forma tentar
compreender a historia desse outro que foi demonizado, entendemos que existe

uma possibilidade de ter acesso ao discurso do outro.

1.1 A chegada a América: os conflitos entre o Velho e Novo Mundo

A América, em determinado momento da historia, foi inventada pelos
europeus, e nao descoberta, como até entdo se pensava. O continente americano
nao existia antes da chegada dos europeus, pois ndo tinha esse nome e nem 0s
significados que ele carregava. Essa nova perspectiva da América como uma
‘invencao” foi defendida pelo historiador Edmundo O’Gorman que se demonstrava
cético com relacdo a tese historiografica de que a América foi descoberta por
Cristévao Colombo, “ao chegar no dia 12 de outubro de 1492 a uma ilha pequena

"3 E preciso

que acreditou pertencer a um arquipélago adjacente ao Japéo
esclarecer que chegar a uma ilha ndo é o mesmo que descobrir um continente, cuja

existéncia era desconhecida. Assim sendo, quando os historiadores afirmam que

% Ibid., p.233.
% CERTEAU, 2015. p.322.
3" |dem, 2013. p.235.

38 O’GORMAN, Edmundo. A invencdo da América: reflexdo a respeito da estrutura historica do
Novo Mundo e do sentido do seu devir. Sdo Paulo: Editora da Universidade Estadual Paulista, 1992.
p.25.
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Colombo descobriu a América ndo se trata do fato em si, mas sim da interpretacéo
desse fato.

A duvida levantada pelo historiador ndo é se foi ou ndo Colombo quem descobriu
a América, mas sim se essa ideia de uma “descoberta” consegue explicar de forma
satisfatoria o fendbmeno histoérico discutido. Nesse sentido, para compreender essa
concepcéao de “descoberta”, € necessario verificar quando, como e por que ela foi
construida?

O primeiro registro que descreve a viagem de Colombo como um descobrimento
€ a “lenda do piloto anénimo” que foi ressaltada por Bartolomeu de Las Casas em
seus escritos. Esse relato menciona que alguns dos colonos da ilha Espanhola
(Haiti) que comecou a ser povoada em 1494 foram tripulantes na primeira viagem de
Colombo e acreditavam que o motivo que levou o almirante a atravessar o Atlantico
foi a vontade de provar a existéncia de terras desconhecidas, cuja noticia havia sido
informada por um piloto que teve sua embarcacdo jogada em direcdo as praias
durante uma tempestade. Contudo, ndo se pode concluir que este relato € o primeiro
registro que traz a ideia de descoberta da América, pois havia uma distancia grande
entre a data do fato e a data do relato.

O’Gorman, em suas reflexbes sobre essa “lenda”, destaca que nela o
verdadeiro descobridor seria o piloto anénimo por ter sido quem achou primeiro as
terras. Em defesa de seu argumento, o historiador analisa o Sumario de la natural
historia de las Indias, de Gonzalo Fernandez de Oviedo, publicado trinta anos apos a
data em que se acredita ter surgido a “lenda”, o estudo de Oviedo é considerado o
registro mais antigo a descrever Colombo como o descobridor. O’'Gorman entende
que para Oviedo, era evidente que Colombo descobriu as indias (América) em sua
viagem de 1492, sendo que este fato ndo necessitava comprovacao ou justificativa.
No entanto, havia pontos questionaveis nesse documento, pois nao relata a
descoberta de terras desconhecidas, mas sim das indias, ou seja, a América. Tal
afirmacéo faz parte de um processo ideoldgico que culminou na crenca de que as
terras visitadas por Colombo no ano de 1492 eram uma unidade geografica
separada da Asia, “chamada de América por uns e de indias pelos espanhois”°.

Essa visdo da América como um continente ja existente antes da chegada de

Colombo néo se refere a um fato histérico, mas sim da interpretacdo do fato, ou seja,

* O’'GORMAN, op. cit., p.33.
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Oviedo interpreta a viagem de Colombo a partir dos resultados de um processo
posterior ao fato. O’Gorman ressalta que para defender que Colombo foi o
descobridor do continente seria preciso mostrar que ele tinha consciéncia do que
estava descobrindo. O principal argumento que sustenta essa tese € de que o piloto
anbnimo néo tinha nocdo do seu achado, enquanto que Colombo por seus
conhecimentos como almirante tinha consciéncia do que se tratavam as ilhas
encontradas e por causa disso seria o verdadeiro descobridor. O’Gorman chega a
concluséo de que essa ideia de que a América foi descoberta naturaliza um espaco
que foi construido pelos discursos disseminados ao longo de cinco séculos de
histéria.

Na perspectiva de Laura de Mello e Souza, a chegada dos primeiros europeus a
América foi considerada um dos grandes feitos da histdria do homem, um
empreendimento que mudou os rumos da civilizagdo ocidental e abriu as portas de
um novo tempo. Alias, ap0s esse feito expansionista o0 homem moderno e
racionalista, passou “a ser o senhor dos mares e subjugador de culturas estranhas,
impondo por toda parte seu credo, seus habitos, sua visdo de mundo”®. Essa
conquista representou também um avanco na moderna ciéncia com a evolucéo do
calculo matematico e o aperfeicoamento das tecnologias de navegacdo, que
proporcionaram uma percepc¢ao mais racional dos fendmenos do universo.

"4 como ressaltou

A conquista é resultado “das grandes esperancgas de lucro
o explorador Cristovdo Colombo, pois os reis da Espanha somente se envolveram
na expedicdo pela possibilidade de explorar riquezas como o0 ouro e 0S metais
preciosos. Alias, “o ouro era uma espécie de chamariz para que 0s reis aceitassem
financia-la” *?, pode-se dizer que a conquista da América é filha da ambicdo das
coroas ibéricas que empreenderam inimeras viagens no decorrer do século XV e
inicio do XVII.

As motivacles para as navegacdes eram diversas, sendo a principal delas a
expansao maritimo-comercial que contribuiu para a formacdo de vastos impérios
coloniais. Por sua vez, os conquistadores acreditavam que a expansdo do
cristianismo era mais importante que a promessa do lucro, o préprio Colombo

desejava espalhar nessa terra a “doutrina sagrada”. Entretanto, “a necessidade de

9 SOUZA, op. cit., p.21.

*1 COLOMBO, Cristévao. Dirios da Descoberta da América. Porto Alegre: L&PM, 1997. p.11.

“2 TODOROV, Tzvetan. A conquista da América: a questdo do outro. S&o Paulo: Martins Fontes,
2003.p.3.
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dinheiro e o desejo de impor o verdadeiro Deus ndo se excluem. Os dois estdo até
unidos por uma relacdo de subordinacdo: um é meio, e o outro, fim”*3,

Na verdade, a conquista foi muito influenciada pelo viés religioso que se
tornou uma das justificativas para a expansdo, pois era necessario além de
conquistar, também evangelizar os povos indigenas, para assim assegurar a
conquista territorial do novo continente. Os europeus se consideravam superiores,
mais civilizados e que sua religido era a Unica verdadeira, por conseguinte o indio
era inferior, barbaro e idolatra.

De modo geral, os conquistadores negaram a cultura amerindia, destruiram
sua organizacao social, econdmica, politica e exterminaram muitos nativos. Grande
parte desses espanhdis concordariam com a afirmacao de Sepulveda que “a guerra
contra os infiéis é justificada, pois abre caminho para a difuséo da religido crista e
facilita o trabalho dos missionarios™.

Durante essa época, a Europa possuia uma religiosidade exacerbada, estava
inserida na dicotomia entre “bem e mal” e algumas praticas populares eram mal
vistas, sendo consideradas diabdlicas. Em decorréncia disso, a mentalidade popular
era marcada pela cruzada contra os infiéis e a caca as bruxas pela inquisicéo.

Segundo Mello e Souza, “os primeiros colonizadores e catequistas da
América, viveram numa época em que as contendas religiosas dilaceravam a

Europa™®.

Cabe ressaltar que, nesse periodo, a Europa experimentou grandes
transformacdes, entre elas rupturas politicas, econémicas e culturais. No entanto,
nao foi somente isso, o poder da igreja estava sendo questionado e a expansao do
protestantismo era vista como uma ameaca e reforcou a necessidade da
catequizacdo. Um Novo Mundo se instaurava e, junto deste, a ciéncia pensando o
universo infinito, as novas tecnologias e as possibilidades advindas dessa
descoberta que impulsionaram a expansdo do cristianismo nas provincias do
continente americano.

Desde a chegada dos europeus ao Novo Mundo, inUmeras descri¢cdes sobre
0 continente surgiram na Europa, a maioria delas enfatizava a beleza das terras
paradisiacas, sua fauna e flora exuberantes, e o primeiro contato com 0s nativos.

Esse deslumbramento misturado ao estranhamento diante do desconhecido resultou

* bid., p.11.
* Ibid., p.134.
> SOUZA, op. cit., p.22.
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nas descricdes que associam a América ao Paraiso terrestre, o proprio Colombo
ficou impressionado, conforme ficou registrado em seu diario na celebre frase “a
lingua ndo € suficiente para falar e mdo para escrever todas as maravilhas do
mar*®.” Por outro lado, essa visdo edénica cedeu lugar a detratacéo da cultura, dos
costumes e dos povos indigenas, sempre reforcando a superioridade dos
conquistadores.

Os relatos sobre o Novo Mundo e seus habitantes feitos pelos
conquistadores, cronistas e missionarios foram, em sua maioria, inspirados pelo
imaginario europeu e, logo, apresentavam descricbes fantasticas e miticas. Os
navegadores, como Colombo, foram influenciados pela leitura das obras
Livro das Maravilhas do Mundo (1357), de Jean de Mandeville e Imago Mundi
(1410), de Pierre d’ Ailly, e, por causa disso, misturam elementos do imaginario
medieval presente nessas obras ao cenario desconhecido das terras de Além-mar.
Souza expde a fragilidade dos limites entre o real e 0 imaginario nos escritos nao sé
dos navegadores ibéricos, mas também nos relatos dos viajantes e cartografos
medievais.

Na perspectiva da historiadora, essa aventura maritima se desenvolveu em
um contexto de forte influéncia do imaginario europeu, “tanto na vertente positiva
quanto na negativa™’. Desse modo, os relatos de viagens, como, por exemplo, o
livro Les singularitez de la France Antarctique (1878), de André Thévet e Histoire
d’un Voyage faict em la terre du Brésil (1880), de Jean de Léry, foram “embelezados
pela imaginacdo, agindo como choque cultural e provocando cotejos e

questionamentos das estruturas sociais de entdo”*.

Os escritos de Thévet e Léry
influenciaram na construcdo do mito do bom selvagem, essa tendéncia edenizadora
das obras repercutiu em muitas cronicas e Tratados escritos sobre a América.

Entre esses escritos, as crbnicas sobressaem, pois foram as principais
responsaveis pelas visdes da América que partiam de percepcodes, esteredtipos e
imagens disseminadas e compartilhadas pela cultura europeia, isso acabou
contribuindo para a demonizacdo da América e dos povos indigenas.

Era comum nessa época que as viagens para 0 novo continente contassem

com a presenca de um escrivdo que fizesse os registros oficiais, mas nem sempre

* cOLOMBO, op. cit. loc.cit.
* SOUZA, op. cit., p.29-30.
*® SOUZA, op. cit., loc., cit.
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isso ocorria, pois, devido as circunstancias, essa funcdo era repassada a outras
pessoas, como é o caso dos religiosos e dos exploradores do Novo Mundo. Nesse
momento, a coroa buscava manter-se informada e também havia uma necessidade
de reconhecer ou até mesmo de incorporar a América para que o europeu pudesse
imaginar essas terras desconhecidas. Além disso, para 0s europeus, “ouvir valia
mais do que ver, os olhos enxergavam primeiro o que se ouvira dizer; tudo o que se

via era filtrado pelos relatos de viagens fantasticas™.

Por conseguinte, as
comparacdes entre o Velho e o Novo Mundo eram inevitaveis, muitos elementos do
imaginario europeu foram levados para a América. Alias, havia influéncia dos relatos
na forma de enxergar e descrever o outro (Novo Mundo) e seus habitantes.

De acordo com Mello e Souza, essas percepgcdes sobre o novo continente
eram marcadas pela “tensdo entre o racional e o maravilhoso, entre o pensamento
laico e o religioso, entre o poder de Deus e do diabo, embate, enfim, entre o Bem e o
Mal™°. Sendo assim, a América acabou descrita como paraiso terrestre por alguns e
por outros como o préprio inferno.

Se, por um lado, a expansao ocidental representou um mar de oportunidades
para 0S europeus, que incorporavam novas terras e se apoderavam dos seus
recursos, por outro, serviu ao proposito de difundir a religido catolica. Dessa forma,
‘propagava-se a fé, mas colonizava-se também”, e assim, durante esse processo, a
disputa entre bem e 0 mal se estendeu.

Nesse contexto, a cristianizacdo dos povos de ambos os lados do oceano
atlantico era muito importante para a manutencao dos principios catoélicos, tanto que
€ um dos pontos principais do concilio de Trento, realizado entre os anos de 1545 e
1563. Foi assim que, junto com a colonizacdo, deu-se inicio a missdo catequética na

América.
1.2 A expanséo do cristianismo na América
A evangelizacdo dos povos nativos da América, desde o inicio da colonizacéo, foi

considerada importante pelas coroas ibéricas, Portugal antes mesmo do concilio de

Trento se preocupava com a catequizacao dos indigenas. Os espanhdis, no inicio do

49 SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz. S&o Paulo: Companhia das Letras,
1986. p.21.
%0 |dem, 1993. p.22.
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século XVI, j& enviavam missdes para a América central, nas caravelas navegavam
juntos colonizadores e missionarios, movidos por um ideal de salvacdo das almas,
buscavam catequizar os povos gentios e converté-los a fé catdlica. Desse modo,
para que a missdo catequética resultasse no sucesso, a unido entre a cruz e a coroa
foi firmada, e passou a vigorar por meio do Padroado real em Portugal e na Espanha
mediante o Real Patronato.

Nesse sistema, 0 papado concedia o poder do patrocinio aos monarcas catélicos
gue passavam a controlar as nomeacfGes dos clérigos e, em troca, a coroa
financiava os trabalhos apostdlicos nos territdrios conquistados. Para os impérios
ibéricos, a atividade missionéaria era uma forma de assegurar a posse dos territérios,
bem como para justificar a conquista e a exploracao dessas terras.

As ordens religiosas foram consideradas as mais adequadas para realizar a
evangelizagdo dos povos do Novo Mundo e eram as favoritas com relagdo a
educacdo, principalmente dos jesuitas. No século XVI, as ordens mendicantes
chegaram ao Vice-Reino do Peru com a tarefa de pregar a fé catdlica, entre elas se
destacavam os franciscanos, dominicanos, agostinianos, mercedarios e os jesuitas.
A principio, a ordem religiosa dos jesuitas ndo foi aceita pelos monarcas ibéricos,
mas, posteriormente, ficaram responsaveis pela maior parte do trabalho apostélico
desenvolvido na Ameérica.

A Companhia de Jesus foi fundada por Inacio de Loyola em 1534, no periodo
da Contrarreforma, e somente reconhecida oficialmente pelo papa Paulo Il no ano
de 1540. Essa instituicao religiosa possuia uma estrutura baseada na disciplina, na
abnegacado e na obediéncia ao Papa e a hierarquia da igreja catolica. A ordem dos
jesuitas seguia as constituicbes aprovadas pelo papa, as normas catequéticas e 0
Ratio Studiorum®, que era o plano de estudos da Companhia de Jesus que previa o
ensino de latim e dos textos das escrituras sagradas. O método pedagdgico dos
jesuitas foi considerado muito importante no combate ao protestantismo nesse
contexto de contrarreforma. Os jesuitas se consideravam soldados de Cristo que,
por meio da educacéo e da catequese, contribuiam para a conversao dos nativos da
América. Esses missionarios fundaram varios colégios e missdes nos territérios do

Novo Mundo.

*1 O Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu (Plano e Organizacdo de Estudos da Companhia
de Jesus), é um conjunto de normas criadas para regulamentar 0 ensino nos colégios jesuiticos,
elaborado pelo fundador da Companhia Inacio de Loyola e passou vigorar em 1552,
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Os primeiros jesuitas chegaram a América no ano de 1549 e se
estabeleceram a leste do meridiano de Tordesilhas, nos territdrios que pertenciam a
Portugal, dando origem a primeira Provincia do Brasil administrada pelo Padre
Manuel de Nobrega. Na América espanhola, os primeiros jesuitas chegaram por
volta de 1567 e se fixaram nos territérios a oeste do meridiano de Tordesilhas que
abrangia parte da América do Sul.

No inicio, o trabalho missionario era realizado de forma itinerante, mas néo
obteve resultados duradouros para que a conversdo dos nhativos ao catolicismo
fosse mais efetiva, assim foi necesséaria a criacdo de estabelecimentos continuos
chamados de reducdes e a responsabilidade da catequizacdo dos indigenas
reunidos nesse espaco ficou a cargo dos jesuitas. A partir deste momento, iniciou-se
0 projeto de evangelizagdo da Ameérica com o envio dos missionarios e a edificagéo
das missdes jesuiticas que substituiram as missdes volantes da ordem franciscana.

Os jesuitas atuaram na pacificacdo dos nativos, criticaram o mercantilismo e
0S maus-tratos com os indigenas e, por causa disso, em diversas ocasidoes entraram
em confronto com os colonos que defendiam a exploracdo da méo de obra indigena.
Em razéo disso, a Companhia de Jesus acumulou inimigos dentro dos governos
gerais e municipais.

O historiador John Manuel Monteiro afirma que, desde a chegada dos
primeiros jesuitas a costa da América do sul em 1549, os missionarios enfrentaram a
dificuldades para traduzir o conteido e os sentidos da doutrina cristd para uma
lingua que atingisse um maior numero de indigenas. Uma das maiores barreiras
enfrentadas durante a colonizacdo era a dificuldade na comunicacdo com o0s
amerindios. O conhecimento da lingua nativa foi descrito por Manuel de Ndébrega
como fundamental. De acordo com M. Kittiya Lee, “escritores, observadores e
missionarios jesuitas reconheceram o amplo uso do discurso tupi-guarani e
produziram gramaticas, catecismo e outros textos didaticos que codificam as linguas
nativas em um formato de idioma Unico”?. O conhecimento das linguas indigenas
era fundamental para o sucesso da converséo, pois falar a lingua nativa ajudava a
manter a organizacao e o controle das atividades nas reducdes. Devido ao pequeno

namero de interpretes disponivel, a Companhia de Jesus determinou em 1603 “a

°2 | EE, M. Kittiya. Language and Conquest: Tupi-Guarani Expansion in the Colonization of Brazil and
Amazonia. In: SALIKOKO, S. Mufwene. lberian Imperialism and Language Evolution in Latin
America. Chicago: University of Chicago Press, 2014. p.144.
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obrigatoriedade do conhecimento das linguas amerindias como condicdo de
admissao de jesuitas que fossem enviados para as provincias da América, devendo
tornar-se verdadeiros especialistas na lingua”®.

O proprio Antdnio Ruiz de Montoya, superior das missées do Paraguai,
estudou a gramatica da lingua tupi por meio da obra Arte de Gramética da lingua
mais usada na costa do Brasil **, escrita pelo padre José de Anchieta por volta de
1590, e também aprendeu a lingua guarani para poder auxiliar nas missdes
jesuiticas do Guaira®. Em raz&o da importancia do conhecimento da lingua nativa e
para facilitar os trabalhos apostolicos, o padre Montoya redigiu o vocabulario da
lingua guarani para uso dos missionarios. As ordens religiosas tinham um crescente
interesse em criar gramaticas e dicionarios para os idiomas nativos. Nas reducdes
da Provincia do Paraguai, a lingua Guarani foi mantida apds sua escrita e a
descricdo gramatical e era a uUnica lingua falada e escrita nas missdes, sendo

considera uma lingua semioficial.

1.3 Missdes jesuiticas dos Guarani

A provincia do Paraguai®® “constava de quatro cidades de espanhdis [...]. A
cabeca ou a capital destas, onde reside o Bispo e Governador, é a cidade de
Assuncdo (‘Asuncién’), situada & margem do rio chamado Paraguai’.>” Esse rio era
caudaloso e largo, pelo qual chegavam e partiam as embarcacdes que faziam o
trajeto do porto de Buenos Aires até Assuncdo. Essas barcas transportavam o0s
“frutos da terra, dos quais os mais comuns vém a ser, mel, vinho, cera [...], e a erva
[...] do Paraguai”. Essa regido ndo possuia minas de prata e ouro, ndo se fazia uso

dinheiro e a compra e venda era feita por meio de trocas de objetos. Apesar disso,

3 LEITAO, Ana Rita Bernardo. Sentidos da instrucéo dos amerindios em lingua portuguesa (séculos
XVI A XVIII). Histéria: QuestbBes & Debates, Curitiba, v. n. 60, p. 85-106, jan./jun. 2014.

* ANCHIETA, José. Arte de Gramatica da Lingua mais usada na Costa do Brasil. Coimbra:
Antonio de Mariz,1595.

% A provincia jesuitica do Guaira, onde se localiza parte do atual Parana, mas que em 1494 pertencia
a Espanha devido ao Tratado de Tordesilhas. No portugués é escrito Guaira e no espanhol moderno
Guaira.

°® N&o confundir com a Provincia Jesuitica do Paraguai, que possuia um territorio mais extenso e
tinha sua sede “provincial” em Coérdoba da Argentina e, por algum tempo abrangeu o Chile.

> MONTOYA, op. Cit., p.20.
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existia “uma espécie inventada de pesos ocos ou ‘huecos’, pois é assim que [...]
chama comumente aos pesos que avaliam as coisas”®.

A economia local era baseada no plantio de erva mate, no qual os colonos
espanhdis utilizavam a mao de obra indigena. Esse sistema de trabalho forcado era
chamado de encomienda e consistia na exploracdo de um grupo de indigenas por
um colono que, em troca dessa forca de trabalho compulsoéria, pagava um tributo a
coroa e ficava responsavel por promover a cristianizacao dos nativos. O abuso por
parte dos encomenderos contra esses indigenas resultou em muitas mortes e varios
conflitos. Em razéo disso, a solugdo encontrada pela coroa foi enviar os padres
jesuitas a regido para que a conquista fosse realizada de modo pacifico.

Essa provincia pertencia ao império espanhol, estava localizada na zona da
bacia do Rio da Prata na América do sul e sua capital era a cidade de Assuncgéo. O
territorio da Provincia do Paraguai abrangia o atual Paraguai e também o oeste do

Parana que, posteriormente, foi chamado de Provincia do Guaira.

Figura 1. Mapa das regides do Paraguai, composto pelo Pe. Luis Ernot.

Fonte: Furlong, Guillermo. Cartografia jesuitica del Rio de la Plata. Buenos Aires: Talleres
S. A., Casa Jacobo Peuser, Ltda. 1936.

*® MONTOYA, op. cit., loc.cit.
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Os trabalhos apostélicos da Companhia de Jesus nesse territorio tiveram inicio
por volta 1586. No entanto, a entrada dos missionarios da Ordem na regido do
Paraguai sO foi possivel devido ao trabalho anterior realizado pelos dominicanos
Francisco de Vitoria (bispo de Tucuma) e Alonso Guerra (bispo de Assuncao) que
estava a cargo do Paraguai. Os dois bispos preocupados com a falta de clero
pediram, por meio de cartas, auxilio aos Padres Provinciais da Companhia de Jesus
no Peru e no Brasil.

No ano de 1586, foram enviados da Provincia espanhola do Peru trés jesuitas
para auxiliar no Paraguai e outros cinco desembarcaram em Buenos Aires
encaminhados pelo padre Anchieta, provincial do Brasil. Apesar disso, como as
regides de Tucuma e do Paraguai eram colonizadas pela coroa espanhola, dos
missionarios do Brasil, apenas Tomas Fields, Manuel Ortega e Jodo Saloni
permaneceram em Buenos Aires até o ano de 1588, quando foram enviados para
Assuncdo no Paraguai. Os primeiros jesuitas enviados para a missao no Paraguai
eram oriundos da Provincia jesuitica do Brasil e, por causa disso, possuiam
conhecimentos sobre lingua tupi que facilitaria a comunicagcédo com os Guarani.

Entre os anos de 1588 e 1604, os missionarios atuaram na regiao buscando
catequizar o povo guarani. O padre Joao Saloni ficou a cargo dos trabalhos
apostolicos de Assuncdo, e os padres Tomas Fields e Manuel Ortega foram
encaminhados para a regido do Guaira “passando pelo povoado de Ciudad Real e
chegando ao povoado Vila Rica do Espirito Santo, habitados por espanhéis”.>
Embora o nimero de padres no Paraguai fosse pequeno, os trabalhos apostolicos
continuaram por um periodo de cerca de quinze anos, com resultados positivos,
porém de curta duracdo, em virtude do carater némade e passageiro daquelas
missoes.

A fundacdo da Provincia Jesuitica do Paraguai foi descrita pelo jesuita

Antdnio Ruiz de Montoya na obra Conquista Espiritual.

Pelo ano de 1603, o Pe. Geral Claudio Aquaviva inspirado do alto,
como frequentemente ouvimos falar o veneravel Pe. Diogo Torres
p0s todo o seu empenho em reerguer a Missédo do Paraguai e fazé-la
Vice-Provincia. Assim nomeou ao dito Pe. Diogo de Torres como
Provincial e, ao mesmo tempo, remeteu-lhe seis padres, deles trés

* AGUILAR, J. C. Conquista espiritual: A histéria da evangelizacdo na Provincia Guaira na obra de
Antbnio Ruiz de Montoya, S. J. (1585-1652). Roma: Editrice Pontificia Universita Gregaoriana, 2002.
p. 11.
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espanhois e trés italianos, que foram os primeiros idos da Europa
aguela Provincia, bem como o primeiro socorro que sua majestade
nos concedeu. Nesse mesmo tempo, em que o Pe. Claudio Aquaviva
fundava em Roma a Provincia do Paraguai®.

Essa regido era dependente da Provincia Jesuitica do Peru e, no ano de 1604,
sua fundacédo se tornou oficial, tendo como primeiro provincial o padre Diego de
Torres Bollo®. Contudo, o trabalho apostélico de modo organizado somente foi
possivel em 1609, quando foi concedido a essas missdes jesuiticas o “Real
Patronato” que permitia manter os indigenas a salvo da encomienda. No ano de
1609, com a autorizacéo de Felipe 111°? e com o apoio do governador da Provincia do
Paraguai Hernando Arias de Saavedra, foi autorizada a instalagéo das reducées®
jesuiticas na regiéo.

Os primeiros jesuitas enviados por Diego de Torres Bollo ao Guaira foram os
italianos José Cataldino e Simdo Masseta que seriam 0S responsaveis pela
edificacdo das primeiras reducdes. A Provincia do Guaira integrava a governacao do
Paraguai e se localizava na fronteira das coroas de Castela e Portugal. Essa regiao
possuia terras férteis, rios navegaveis e era habitada por uma grande populacéo
nativa. Em vista disso, a criacdo das reducfes era considerada fundamental, pois
facilitava o controle dos indigenas por meio da catequizagdo, garantindo assim a

posse dos territérios e a legitimacao dos direitos da coroa de Castela.

® MONTOYA, op. Cit., p.29.

®. Nos escritos sobre o periodo podem ser encontrada duas variagdes de nome do missionario
“Diego” e "Diogo”.

%2 Felipe 11l foi 0 monarca no periodo da Unido Ibérica (1580- 1640). Assumiu o trono apés a morte de
seu pai Felipe Il, no ano de 1598, seu reinado chegou ao fim com sua morte em 1621.

% palavra utilizada por Montoya em sua obra e também por outros missionarios, “redugéo” era a
expressdo para resumir o trabalho, as intengdes religiosas e politicas da época.
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Figura 2. Mapa da localizag¢&o do territorio da Provincia do Paraguai e das reducgdes

Jesuitico-Guarani.

Fonte: Cardoso, A. M, 2018. In: MARCHI, Darlan de Mamann, 2018, p.45.

A principio, o trabalho missionario consistia em levar a fé aos indios nas
aldeias, mas néo teve o efeito desejado, ou seja, assim que os padres partiam, 0s
indios voltavam aos antigos habitos, abandonando assim a fé catélica. Foi entdo que
a Companhia de Jesus recebeu a ordem da coroa para a criacdo das reducdes
indigenas, descritas como aldeamentos, cujo objetivo era civilizar e catequizar os
nativos da América.

As missdes ou reducdes jesuitico-guarani na Provincia do Paraguai, fundadas no
periodo que compreende os séculos XVI e XVII, eram parte do projeto de
colonizagdo da coroa espanhola nos territorios que abrangiam o sul do Brasil,
nordeste da Argentina, sul do Paraguai e também parte do Uruguai. As reducdes
tiveram seu modelo baseado na legislagdo das Leyes de Indias da monarquia
espanhola. Nesses aldeamentos, o0s jesuitas agrupavam os indigenas com objetivo

7

de evangelizar esses povos. Redugcdo é um termo utilizado para descrever as
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missdes que ocorreram nos territérios de dominio espanhol, que possuiam uma

organizacao bem diferente das missoes itinerantes.

Note-se que chamamos “Reducdes” aos “povos” ou povoados de
indios que, vivendo a sua usanca em selvas, serras e vales, junto a
arroios escondidos, em trés, quatro ou seis casas apenas, separados
uns dos outros em questado de Iéguas duas, trés ou mais, “reduzindo-
0s” a diligéncia dos padres a povoag¢des ndo pequenas € a vida
politica (civilizada) e humana, beneficiando algoddao com que se
vistam, porque em geral viviam na deshudez, nem ainda cobrindo o
que a natureza ocultou®.

As reducdes eram instituicdes responsaveis pela delimitacdo do territorio, as
missdes fixas facilitavam a defesa das fronteiras e a manutencéo da posse dessas
terras. Essa regido era disputada pelas coroas ibéricas que ndo concordavam com
os limites estipulados pelo tratado de Tordesilhas (1494), com relagéo aos territorios
do sul do Brasil. Devido aos conflitos de interesses e com objetivo de garantir a
posse das terras, teve inicio a fundacéo das reducdes. Ao longo do periodo de um
século e meio, foram fundadas ao todo cerca trinta missées no entorno dos rios

Uruguai e Parana.

Tabela 1. A distribuicdo das 30 reduc¢des por ordem de fundacao nos territorios.

Reducéao Territorio atual Ano Refundacao
Nuestra Sefora AR 1610 * 1632
de Loreto
San Ignacio Mini AR 1610
San Ignacio PY 1610
Guazu
Itapla PY 1615
Concepcion AR 1620
Corpus Christi AR 1622
Santa Maria la AR 1626
Mayor
San Nicolas BR 1626
Yapeyu AR 1627
San Fransisco 1629
Javier AR
La Cruz AR 1630
San Carlo AR 1631

% Ibid., p.35.



Santo Tomé AR 1632
San Cosme y PY 1632
Damian

San Miguel BR 1632

Arcanjo
Santa Ana AR 1633
Candelaria AR 1637 *1665
ApOstoles AR 1638
San José AR 1638 *1660
Santos Martires AR 1639
Santa Maria de PY 1647
Fé
PY 1651
Santiago
San Fransisco BR 1682
Borja
Jesus PY 1685
Sao Luiz BR 1687
Gonzaga
San Lorenzo BR 1690
Martir
San Juan BR 1697
Bautista
Santa Rosa de PY 1698
Lima
Santisima PY 1706
Trinidad
Santo Angel BR 1707
Custodio

Fonte: Elaborado pela autora.
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Os jesuitas pretendiam criar uma sociedade semelhante a da Europa crista,

porém livre dos “pecados”, da “infidelidade” e das “maldades” que desfiguravam a fé

catélica. De acordo com José Eisenberg, um dos principais objetivos da ordem

jesuita era recuperar a cristandade persuadindo os cristdos, hereges e pagaos a

seguirem 0s preceitos da igreja catdlica, e a eliminar vicios e comportamentos

inapropriados®. Os padres estavam preocupados com a conversdo dos indios,

mesmo acreditando que “naquelas regiées houvesse muitas provincias dispostas na

aparéncia para o evangelho” e que nela “registrou-se pelo batismo um grande

6> EISENBERG, José. As missdes jesuiticas e o pensamento politico moderno. Belo Horizonte:

UFMG, 2000.
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tesouro de almas para o céu”®®. Montoya explica que “em seus discursos deram os
padres aos gentios a razao de sua vinda, que era a de fazé-los filhos de Deus e
liberta-los da escravidao do deménio™®’.

Esses aldeamentos foram estabelecidos em locais estratégicos e buscavam
cercear 0s habitos e costumes indigenas, principalmente aqueles que
representavam empecilhos a conversdo dos gentios, como, por exemplo, a
poligamia, o canibalismo e a nudez. De acordo com a descricdo de Montoya repleta
de termos detratores, nas redugdes “recolheram-se também aquelas bestas-feras e
se domesticaram, mudando-se em ovelhas mansas”®.

Os jesuitas pregavam o evangelho e orientavam a vida espiritual dos
indigenas, sendo assim a catequizacao era também um instrumento para o controle
e a dominacéo desses povos. A construcdo da reducao reorganizou o espaco social
e cultural dos indigenas, criando um local de contato entre os padres e 0s nativos,
para assim integra-los ao império espanhol. Darlan de Mamann Marchi explica que
em sua estrutura as redugdes contavam com “uma organizacao hierarquica entre o
poder secular e o poder temporal a quem o0s povoados missioneiros respondiam,
existindo, inclusive, uma milicia guarani que atuou em diferentes frentes de defesa
do territério espanhol”®.

As reducdes guarani se sobressaiam por suas caracteristicas Unicas, como,
por exemplo, o trabalho comunitario, a partiiha dos bens de uso, a relativa
“autonomia” com relacdo a coroa espanhola, o aprendizado das artes e o fato dos
indigenas estarem a salvo dos escravagistas portugueses e dos encomenderos
espanhois. Por causa dessas caracteristicas, muitos estudiosos compararam a
experiéncia missionaria no Paraguai a Utopia inventada pelo chanceler inglés
Thomas More, na qual ndo existia propriedade privada, ndo se fazia uso de dinheiro
e o trabalho era coletivo.

De acordo com René Fulop Miller’, no Paraguai havia uma Utopia na floresta

virgem, inumeras sdo as coincidéncias, as terras pertenciam a coletividade, cada

% MONTOYA, op.cit., p.39.

*” MONTOYA, op.cit., loc.cit.

® MONTOYA, op.cit., p.96.

69 MARCHI, Darlan De Mamann. O Patrimdnio antes do Patriménio em Sdo Miguel das Missdes:
Dos Jesuitas a UNESCO. 2018. 524 f. Tese (Doutorado em Memoria Social e Patrimdnio Cultural) -
Instituto de Ciéncias Humanas, Universidade Federal de Pelotas, Pelotas, 2018. p.47.

70 MILLER, René Fulop. Os Jesuitas e o segredo de seu poder. Traducdo de Alvaro Franco. Porto
Alegre: Livraria do Globo, 1935. p.336-337.
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cidaddo era obrigado a prestar uma quantidade de trabalhos e destinado a
determinado oficio. Alias, o historiador compara a instituicdo das reducdes jesuiticas
A Cidade do Sol, imaginada pelo frade dominicano Campanella. Até mesmo 0s
filosofos iluministas “Voltaire e Montesquieu exaltaram a organizagdo politica das

"l E facil encontrar

missées da Provincia do Paraguai como um bom governo
escritos que fazem esse paralelo das missées com as utopias comunitarias, pois
todas sdo fantasias de um Estado ideal, representam o sonho pelo paraiso perdido,
sonho esse comum a toda humanidade civilizada’?.

Arno Alvarez Kern explica que varios estudos buscaram entender qual era o
modelo que influenciou a organizacdo sdcio-politica das missdes, e essa tentativa
resultou no cruzamento com modelos utépicos. Na perspectiva do historiador, esses
estudiosos foram persuadidos a acreditar na ideia de que os jesuitas tinham um
‘plano audacioso” para estabelecer uma “experiéncia social avancada”. Essas
comparacgdes com as utopias criaram diversas “deformagdes que transformaram a
propria significacdo histérica das Missdes”’>.

Kern observa nesses estudos uma “imprecisdo conceitual” e a “falta de
objetividade” ao atribuir uma autonomia politica que pensavam ter vigorado na
organizagao dos Trinta Povos das Missdes. Os conceitos de “Estado Teocratico”,
“império” e “republica” eram utilizados sem a preocupagdo com seus significados,
desse modo esses escritos ignoravam a documentacdo na qual € possivel identificar
uma relagao de dependéncia das redugdes com “o Império Espanhol Colonial, com a
hierarquia da Igreja Catodlica e em relacédo as autoridades da propria Companhia de
Jesus, ou seja, o padre-geral em Roma, e o provincial em Cérdoba”".

Kern esclarece que as reducfes faziam parte do sistema colonial e ndo eram
independentes politicamente, ndo possuiam autonomia econbmica e ndo se
organizavam como um estado isolado. “Os primeiros a sugerir o isolamento politico
dessas aldeias guarani missioneiras foram os adversarios dos jesuitas”’. A literatura
jesuita refutou essa tese de que havia um governo independente nas reducdes,

ressaltando que “as Missdes do Paraguai estavam sob a verdadeira e efetiva

"L MARCHI, op.cit., p. 44.

2 MILLER, op.cit., p.336-337.

7 KERN, Arno Alvarez. Utopias e Missées Jesuiticas. Porto Alegre: UFRGS, 1994.p.23.
" KERN, op.cit., p. 41.

> KERN, op.cit., p. 39.
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dependéncia do rei da Espanha e das reais audiéncias, do vice-rei do Peru e do
governador de Buenos Aires”™®.

As reducdes formaram grandes nucleos de povoamento nativo, 0 sucesso
desse empreendimento despertou a preocupacao dos lusos brasileiros de Sao Paulo
com relacdo a expansao dos espanhdis para o leste que atrapalharia a captura de
indigenas para o trabalho nas lavouras. Além disso, a quantidade de nativos atraiu a
cobica pela médo de obra dos bandeirantes que destruiram as missées. Em seu
incansavel propdésito de evangelizar os povos indigenas, os jesuitas segregaram 0s
amerindios causando diversos conflitos. Assim, as missdes foram uma espécie de
conquista espiritual, cultural e territorial, resultando no genocidio e etnocidio do povo

guarani pelos bandeirantes durante periodo colonial.

1.4 O missionario Antdnio Ruiz de Montoya

Chamava-se Antonio Ruiz de Montoya, nasceu na cidade de Lima’’, no Peru,
no ano de 1582. Era filho do sevilhano Cristébal Ruiz e da limenha Ana Vargas, sua
mae faleceu quando ele tinha apenas cinco anos de idade, ficou aos cuidados do pai
gue procurou educa-lo de forma cristd, porém o pai acabou falecendo quando o
menino tinha nove anos de idade, que foi entregue a tutores.

Estudou no colégio da Companhia de Jesus em Lima, ap0s uma juventude
turbulenta, abandonou os estudos aos dezesseis anos e comecou a levar uma vida
licenciosa, desanimado pela falta de oportunidades que essa vida oferecia, mudou
de propdsito e retomou 0s estudos, comecou a praticar 0os exercicios espirituais de
Santo Inacio de Loyola e concluiu seus estudos das Letras Humanas.

Em 21 de novembro de 1606, entrou para Companhia de Jesus, em pouco
tempo de noviciado se destacou e foi escolhido pelo Padre Diogo de Torres para
acompanha-lo a Cordoba de Tucumd, onde terminou seu noviciado. Prosseguiu
seus estudos de Filosofia e Teologia, embora tivesse talento para se tornar professor

de Ciéncias Sagradas, na sua ansia em realizar trabalhos apostolicos, pediu aos

® BRUXEL, Arnaldo. Os sistemas de propriedade das reducdes guaraniticas. In: PESQUISAS, 3.,
1959, Porto Alegre. Anais: [...]. Porto Alegre: Instituto Anchietano de Pesquisas, 1959. p.35.
" Na época Lima chamava-se Ciudad de los Reyes.
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seus superiores que abreviassem seus estudos tornando-o sacerdote e que 0
enviassem para as missées’®.

Partiu rumo as Missbes do Guaira™ e, logo apds a sua chegada, iniciou 0s
trabalhos apostdlicos por volta de 1612, reforcou o trabalho missionario na reducao
Nossa Senhora de Loreto fundada no ano de 1610, a primeira de muitas. Assumiu a
administracdo de Loreto junto com Simdo Masseta, enquanto Martin Urtazl e José
Cataldino se encarregavam da reducdo de Santo Inacio.

Estabelecido no Paraguai, Montoya enfrentou uma série de dificuldades,
limitacGes e até mesmos obstaculos na catequizacdo dos indigenas, para que a
reducdo desse fruto era preciso a cooperacdo das liderancas nativas encabecada
pelos caciques que integravam a lideranca politica e os pajés lideres religiosos que
formavam a principal frente de resisténcia a evangelizagao.

Atuou nas missdes do Paraguai durante mais de 25 anos, a partir de 1620
tornou-se superior-geral de todas as reducdes do Guaira, expandido assim, no ano
de 1622, o trabalho missionario com a fundacdo de novas missdes. Referente ao
trabalho desenvolvido por Montoya nas novas edificacdes, Arthur Rabuske destaca
gue os indios e os jesuitas protagonizaram varios embates e fugas, mantendo a fé

mesmo diante de inUmeras dificuldades.

Pode atribuir-lhe a fundagdo de uma dezena de “pueblos”, sendo que
para tanto recorreu ermos, passou fome, lutou contra grandes
feiticeiros e se identificou com os indios, cujo idioma veio a dominar
com perfeicao®.

Entre os anos de 1628 e 1631, os bandeirantes faziam incursées nas
imediacfOes das missfes, posteriormente seus ataques resultaram na destruicdo das
reducbes, Montoya foi o responsavel por liderar a fuga dos povos indigenas da
Provincia do Guaira pelas correntezas do rio Parana até o Salto de Sete Quedas. Os
gue sobreviveram seguiram a pé até as reducdes localizadas entre os rios Parana e

Uruguai. Os poucos indios que restaram auxiliaram na refundacdo das missdes e

® A nova edicao de 1892 contém no prélogo uma pequena biografia do autor e o contexto da edicao,
direcionada aos leitores da revista El Mensajero.

" Essa regido abrangia o oeste do Parana.

8 RABUSKE, Arthur. Antdnio Ruiz de Montoya: vida e obra em geral. Anais do VI Simpésio Nacional
de Estudos Missioneiros: Montoya e as redu¢des num tempo de fronteiras, 1985, Santa Rosa. Anais
[...]. Santa Rosa: Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras Dom Bosco, 1985. p.43-56.
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nesse mesmo periodo, por volta de 1636, Montoya foi nomeado como superior de
todas as missdes®.

No ano de 1638, o missionario intercedeu na corte real de Madrid em nome
dos guarani, a fim de obter auxilio para preservar as missdes e a licenca para munir
os indios com armas de fogo. Montoya esteve em contato com o rei Felipe IV e com
os membros do Conselho das indias. Enquanto aguardava a decisao final, publicou
sua obra Conquista Espiritual feita pelos religiosos da Companhia de Jesus nas
Provincias do Paraguai, Parand, Uruguai e Tape®® pela Imprenta del Reyno, no ano
de 1639, na cidade de Madrid. Ernesto Maeder®® faz alguns apontamentos sobre a
edicao original que € dividida em 81 capitulos, e por ser publicada pela Imprenta del
Corazon de Jesus em Bilbao teve alguns fatos omitidos e partes eliminadas.

No Concilio de Trento (1545-1563) foi aprovado o Index Librorum
Prohibitorum que listava os livros que foram proibidos pela Igreja Catolica. As obras
somente eram impressas ap0s passar por um censor que julgava se o livro estava
dentro das normas estabelecidas pelo indice. As publicacdes poderiam ser proibidas
caso apresentassem qualquer tipo de heresia, supersticdo, magia, desrespeito a
assuntos religiosos ou mesmo tratar de questdes polémicas como obscenidades,
sexualidade explicita e paixdes carnais. Além disso, era expressamente proibido
publicar livros sem a revisao e a autorizacao da igreja. Em alguns casos os autores
poderiam defender os seus escritos ou republicar a obra com omissées. A edicéo

original da obra de Montoya teve algumas partes censuradas, tais como:

O caso de violacdo sexual de uma india por um peixe monstruoso [8
I1l]; uma frase de complemento sobre o respeito dos caciques pelas
mulheres [8 X]; a preparacdo da mulher indigena para o trabalho e
vida conjugal, apds a primeira menstruagéo [8 X]; identificacdo dos
livros de batismo queimados pelos bandeirantes [§ XXXVIII] e
menc&o ao pranto do cavalo de Roque Gonzélez [§ LIV]*.

Sua narrativa foi escrita as pressas durante a viagem para a corte de Madrid,

no processo de escrita teve a ajuda de um escrivao contratado, pois devia seguir as

¥ MOURA, op.cit., p.97-98.

¥ MONTOYA, Antonio Ruiz de. Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compaiia de
lesus en las Prouincias del Paraguay, Parana, Uruguay yTape. Madrid: Imprenta del Reyno,1639.
% MAEDER, Ernesto. Estudo preliminar. In: RUIZ DE MONTOYA, Antonio. Conquista Espiritual:
hecha por los religiosos de la Compafia de Jesus en las Provincias de Paraguay, Parana, Uruguay y
Tape (1639). Rosario: Equipo Difusor de Estudios de Historia Iberoamericana, 1989. p. 9-37.

¥ MOURA, Gabriele Rodrigues de. Antonio Ruiz de Montoya: O sacerdécio, a evangelizacdo no
Guayra e a escrita da histéria. In: Anais do XXVII Simpésio Nacional de Historia: Conhecimento
histérico e didlogo social, 2013, Natal. Anais [...]. Natal: ANPUH, 2013. p. 1-15.
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normas estabelecidas para a publicacdo, os responsaveis pela aprovagdo foram os
jesuitas “Eusebio de Nieremberg, Agustin de Castro e Andrés de Montoya®”, que
reconheciam sua importancia para a Companhia de Jesus. Além dessa, o sacerdote
publicou o conjunto de sua obra linguistica: El Arte de la lengva gvarani (1640) e El
Bocabulario de la lengva gvarani (1640); El Tesoro de la lengva gvarani (1639); e El
Catecismo de la lengva gvarani (1639).

Essas obras eram importantes, pois 0s missionarios enviados para a regiao
tinham que saber falar a lingua guarani. Molina explica que os jesuitas das missdes
ndo tiveram acesso a tipografia durante décadas, apesar das diversas solicitacées
realizadas. Ao que tudo indica o numero de tipografos habeis era muito pequeno
para atender todas as tipografias que a Companhia de Jesus possuia ao redor do
mundo.?® As dificuldades ndo se resumiam a impressdo dos exemplares, mas
também na compra das obras que eram realizadas na Europa e demoravam a
chegar a colbnia. A obra Conquista Espiritual provavelmente circulou dentro da
Europa, pois era uma espécie de propaganda para atrair os interesses de jovens
para o trabalho missionario.

Os registros histéricos demostram que Montoya dedicou quase trinta anos de
sua vida as missdes, a lingua guarani e a protecdo dos indigenas. Moura salienta
gue o trabalho de Montoya pode ser comparado aos fundadores da ordem, a
Francisco Xavier e Inacio de Loyola. Alias, os historiadores, antropélogos e linguistas
destacam as similitudes dos ideais do jesuita com outros defensores dos direitos dos
indigenas, como, por exemplo, José de Anchieta e José de Acosta.

A decisao do conselho sobre o processo contra os bandeirantes somente foi
aprovada pelo “Vice-rei, apds a chegada do ex-governador do Paraguay, Lugo y
Navarra, que o ajudou a convencer as autoridades a liberarem o armamento”®’. Na
cidade de Madrid conseguiu o que desejava, foi convocado para Lima pelos seus
superiores para auxiliar na defesa da Companhia de Jesus das acusacdes feitas
pelo bispo de Assuncéo, Don Bernardino de Cardenas. Essa questdo se prolongou

até final da vida de Montoya.

% AGUILAR, op.cit., p.221.

% MOLINA, Matias M. Histéria dos Jornais no Brasil: Da era colonial & Regéncia (1500-1840). S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2015.

8 MOURA, op.cit., p. 24.
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Em Lima, “dedicou parte de seu tempo aos cuidados espirituais dos negros, a
ensinar a lingua Guarani, dar orientagdo espiritual, e, escrever’®. Antes de sua
morte escreveu 0 manuscrito o Silex de el Divino Amor y Rapto activo de el Anima,
en la Memoria, Entendimiento y Voluntad que se emprende el Divino fuego mediante
un acto de Fé, no qual aborda a contemplacao mistica e menciona os ensinamentos
misticos que recebeu de um indio guarani chamado Ignacio Pirayci. Contudo, a
ultima obra por ele escrita foi Apologia en defensa de la doctrina Cristiana, a qual
nao viveu tempo suficiente para ver sua publicagdo. Assim, permaneceu em Lima

até o seu falecimento no dia 11 de abril de 1652.
1.5 Conquista Espiritual: A batalha entre Deus e o diabo

Na Conquista Espiritual, o jesuita narra os acontecimentos de 1612 até 1638,
periodo em que atuou como missionario e superior-geral nas reducdes guarani. A
Provincia do Paraguai se localizava em uma regido de fronteira entre as coroas de
Castela e Portugal. Tamar Herzog entende que a dinamica de fronteira do espaco
sul-americano estabelecida entre os impérios de Portugal e Espanha dependia das
relacbes diplomaticas no que diz respeito a organizacao do territorio.

A divisao territorial era baseada em modelos, como, por exemplo, a Bula Inter
Coetera®, os limites estabelecidos por esse acordo ndo foram satisfatérios para a
coroa portuguesa que exigiu sua revisdo, o papa foi o responsavel por intermediar
as novas negociacfes. Desse modo, uma nova divisdo foi realizada e firmada pelo
Tratado de Tordesilhas®™ que assegurou & coroa de Portugal o dominio de parte das
terras do Brasil e permitiu uma maior mobilidade na exploracdo do Atlantico.
Contudo, esse acordo ndo colocou fim as disputas das coroas ibéricas pelos
territérios do continente americano. Nessa perspectiva, por causa dos limites

territoriais, a conversdo dos povos indigenas era motivo de disputa entre as coroas

88 MOURA, op.cit., loc.cit.

% Bula proclamada no ano de 1493 pelo Papa Alexandre VI que dividia as regides de exploracdo de
cada coroa ibérica. Esse acordo dividia o mundo por uma linha imaginéria que passava a 100 léguas
das ilhas de Cabo Verde, dessa forma, as terras a oeste dessa linha estariam sob a posse da
Espanha e as terras a leste ficariam com Portugal.

% O Tratado de Tordesilhas assinado em 1494 modificou a delimitacdo do acordo anterior. Esse novo
documento estabelecia uma linha imaginaria de 370 Iéguas, as terras a oeste da linha ficariam com a
Espanha e o leste com Portugal.
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ibéricas, pois, ao serem convertidos, os nativos se transformavam em vassalos da
coroa, permitindo fazer aliangas e manter o controle sobre o territério.

No ano de 1580, com o fim da dinastia de Avis, Felipe 1l da Espanha reivindicou
para si o trono portugués, apesar de obter apoio da nobreza, do alto clero e de
alguns setores da burguesia, a maior parte da populacdo se opds a ele, porém
perderam a batalha contra o exército espanhol que invadiu Portugal, a vitdria trouxe
a coroa a Felipe Il que assumiu o trono portugués. A anexac¢ao do reino de Portugal
a coroa de Castela instaurou a Unido Ibérica (1580-1640), periodo que marca a
centralizacéo dos governos espanhol e portugués sob um mesmo governo.

A unificacdo das coroas colocou fim aos limites geograficos estipulados pelo
Tratado de Tordesilhas, permitindo a Portugal penetrar nos territérios que
pertenciam a Espanha, por outro lado, a coroa de Castela contribuia “na aceleracao
do desenvolvimento econdmico e na defesa de suas fronteiras”®. Essa preocupacao
com a seguranga no comércio de Ultramar aumentou por causa do interesse das
poténcias europeias (Inglaterra, Franca e Holanda) nos territérios do Brasil. Essas
coroas estavam insatisfeitas com o monopolio portugués e espanhol, e passaram a
invadir os territérios e a realizar contrabando. Aléem dos conflitos comerciais com os
Paises Baixos, havia a preocupacdo de que a presenca estrangeira facilitaria a
entrada do calvinismo e de outras doutrinas heterodoxas, colocando em risco a
unidade religiosa. Em vista disso, a fundacao das reducdes jesuiticas na coldnia era
fundamental para impedir o avanco do protestantismo no Brasil. Dessa forma, os
governos dos monarcas espanhois Felipe I, 1l e IV tiveram profunda influéncia na
organizacao politico-administrativa das indias Ocidentais®.

Rabuske ressalta que a obra havia sido chamada de Relacién, mas acabou
sendo intitulada “Conquista” que tinha duplo significado, referindo-se a conquista das
almas pelos religiosos, que deviam transformar os indigenas em cristdos e também
a nova guerra de reconquista®®. Como mencionado anteriormente, os trabalhos
apostolicos eram bem documentados, deixando preciosas fontes da histéria do
periodo e com Montoya néo foi diferente, inclusive para embasar sua narrativa fez

uso das cartas anuas, de relaciones de outros jesuitas e dos relatorios oficiais. Alias,

' AGUILAR, op. cit., p.10.

%2 ELLIOTT, J. H. A conquista espanhola e a colonizagdo da América. In: BETHELL, Leslie. (org.).
Histéria da América Latina: América Latina Colonial, v.1. Sao Paulo: EDUSP, 2004.

% RABUSKE, op.cit., p.47.
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na construcdo da narrativa faz uso da meméria®, dos anos em que foi missionario
na Provincia do Paraguai. Sendo assim, pode ser considerado um testemunho de
vida apostdlica, no qual descreve a catequizacdo, os habitos indigenas, ritos e
crencas. Em seu estudo preliminar sobre a obra Maeder menciona que em sua
elaboracdo padre Montoya inspirou-se na literatura conceptista fazendo uso de
passagens biblicas, das cartas paulinas, de crénicas da época, de textos religiosos e
até mesmo da bula Sublimis Deus, do papa Paulo 111%.

E inegavel seu inestimavel valor historico, talvez seja o registro mais
importante dessas missfes, apesar disso o0 prélogo da edicdo espanhola de 1892
afirma que a obra ndo se trata da histéria completa daquelas reducdes, e sim de
alguns apontamentos, sem demonstrar muito interesse, provavelmente, pelo fato ter
sido ditada por Montoya e escrita por outrem, mesmo que singela, € sem didvida uma
histéria genuina do “missionario mais ilustre do Paraguai”®®.

Todavia, Moura reitera que a Conquista Espiritual se destaca por sua
qualidade em narrar os fatos, fazendo uso do estudo de Bartomeu Melia®” explica
que “ao relatar aquilo que testemunhou ou foi protagonista, Montoya se mostra um
sefior de la palabra, pela elaboracdo de frases estruturalmente bem formuladas™®.
Embora a obra seja uma percursora na historiografia das missdes guarani,
apresenta algumas falhas literarias, como, por exemplo, ‘0 uso frequente de
expressdes rusticas do corto estilo tipico de Montoya”®. Além disso, traz uma falta
de cronologia devido ao estilo descuidado de escrita que mistura trechos
autobiogréaficos e uma abundancia de apari¢des divinas e demoniacas.

A luta entre 0 bem e 0 mal esta presente ao longo de toda a narrativa, embora
nao seja o foco principal, ao descrever o sucesso da catequizacdo nas reducdes, 0
jesuita fez mencdes as intervencées do deménio, e até mesmo identificou sinais da
presenca do inimigo de Cristo entre os préprios indigenas das provincias do

Paraguai, Parana, Uruguai e Tape. Em sua perspectiva havia uma batalha entre o

94 . . : . . .
Recurso que esta passivel do esquecimento, de erros até mesmo do acréscimo em determinados
acontecimentos.

% MAEDER, op.cit., p. 9-37.
% MONTOYA, op.cit., p.14.

o MELIA, Bartomeu. La Apologia de Montoya lingiistica, etnologia e historia. In: RUIZ DE
MONTOYA, Antonio. Apologia en defensa de la doctrina cristiana que en la lengua guarani
tradujo el venerable padre fray Luis de Bolafios de la familia franciscana por el mismo Antonio
Ruiz de Montoya (1651). Asuncién: Fondec/CEPAG, 2008, pp. 391-404.

% MOURA, op.cit., p. 133.

% MOURA, op.cit. loc.cit.
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divino e o demoniaco, batalha cristd em que Montoya atuou como testemunha e
como protagonista. De um lado, os religiosos empenhados na evangelizacdo dos
indios infiéis e, do outro, os bandeirantes que atrapalhavam o trabalho apostélico,
capturando e assassinando indigenas.

De acordo com Rebés, assim que chegou a Provincia, especificamente na
reducdo de Loreto, o missionario fez contato com os indigenas, no intento de reuni-
los em um Unico local para facilitar a fundacdo das reducées'®. Assim, foi
encontrando com os principais caciques das regides pelas quais passava, tais como:
Taubici, Atiguayé e Maracana, entre tantos outros. Conforme conseguia catequiza-
los e reduzi-los, passava a ter mais aliados na tarefa da evangelizacdo, uma vez que
esses lideres eram respeitados entre os indigenas e tinham muitos seguidores, o
gue facilitava na expansao da catequizac&o e no controle da reducao.

Isto ocorria, pois cada missdo contava com no maximo dois jesuitas para
catequizar uma enorme populacdo nativa, desse modo, sem a colaboracdo desses
lideres, a organizacéo e o controle das reducdes seriam praticamente impossiveis.
Contudo, alguns desses lideres se voltavam contra os missionarios, o que pode ser
observado pelos martirios descritos, dos padres Roque Gonzalez, Joao del Castillo e
Afonso Rodriguez.

E preciso esclarecer que as relacdes estabelecidas entre os religiosos e os
caciques, chamados de feiticeiros pelos padres, ndo era pacifica e, em algumas
ocasides, pode ser descrita como extremamente hostil. Nesse sentido, para o
missionario, os anjos da Companhia enfrentavam uma batalha contra o diabo que
instigava o barbarismo e a selvageria dos nativos.

Para Moura, as aparicfes divinas (santos) ou diabdlicas (demdénios) séo
baseadas na forma como o religioso percebe o ndo cristdo, desse modo “se trata de
uma batalha entre aqueles que estavam dentro do que Santo Agostinho chamou de
Civitas Dei'® (as forcas celestes) contra todos os de fora que almejavam destrui-la
(as forcas demoniacas)”®?. Essa visdo fazia parte da mentalidade e da cosmovisdo

dos missionarios europeus da época, no entanto essa separacao dos filhos do reino

100 REBES, Maria Isabel Artigas de. Antonio Ruiz de Montoya Testemunha de seu tempo. 2001.
403 f. Dissertacdo (Mestrado em Histdria) — Universidade do Vale do Rio dos Sinos, S&o Leopoldo,
2001. p.27.

101 Egsa separacao entre “Civitas dei” e a “Civita terrena”, duas sociedades de homens onde uma
esta predestinada a reinar eternamente com Deus e outra a sofrer um eterno suplicio com o diabo.

192 MOURA, op.cit., p.133.
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de Deus e dos filhos do maligno pertence a tempos remotos. O Novo Testamento j&
trazia essa ideia de “separar o joio do trigo”, essa parabola se refere ao Juizo final
no qual os anjos vao separar os filhos do reino, dos filhos do maligno. Santo

Agostinho, na sua obra De Civitate De'®

, também traz essa separacdo, na qual a
cidade de Deus ¢ a Cidade da Virtude e a Cidade Terrestre € a Cidade do vicio.

Se considerarmos que os jesuitas eram “a vanguarda ilustrada na arte de
demonizar e de farejar dembnios”, veremos que a Conquista Espiritual € uma dentre
muitas outras obras do periodo colonial que apresentam a conquista das almas
feitas pelos religiosos por meio da catequizacdo. Desse modo, ndo € o Unico escrito
em que é possivel encontrar a demonizacao dos costumes e habitos indigenas.

Ao levar em consideracéo as cartas e as relaciones, percebe-se que nao era
um caso isolado e sim que esses padres ou religiosos tiveram profunda influéncia da
demonologia europeia, sendo assim havia a tendéncia dos religiosos do século XVI

e XVII em demonizar as praticas culturais das populac¢des autoctones.

1% HIPONA, Agostinho de. A Cidade de Deus. Braganca Paulista: 92 ed. Editora Universitaria S&o

Francisco, 2006.
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2. AS ORIGENS DO MAL: A INFLUENCIA DA DEMONOLOGIA NOS ESCRITOS
SOBRE A AMERICA COLONIAL

Nos textos etnogréficos e relatos de viagem, o selvagem ¢é juridica e
literalmente ‘citado’ (como a possuida) pelo discurso que se pde no
lugar dele para dizer deste ignorante o que ele ndo sabe de si
mesmo. O saber etnografico, como o saber demonolégico ou médico,
adquire crédito pela citacdo. Nesta perspectiva, € necessario

interrogar-se sobre o papel da citagdo do ‘outro’ no préprio discurso

historiografico'®.

Neste capitulo, buscamos entender, a partir das reflexdes de Certeau, como a
citacdo do Outro no discurso historiografico € “uma técnica literaria de processo e de
julgamento, que assenta o discurso numa posicao de saber de onde ele pode dizer o
outro™®. Porém, primeiramente, é preciso questionar o que a possuida tem em
comum com o “selvagem”? Ambos se encontram na posigdo de “Outro” do ponto de
vista de quem faz o julgamento. Ao citar esse outro no discurso, ele aparece
fragmentado no texto, esta nele, porém, alterado. Nessa posi¢ao, é suscetivel a uma
estranheza inquietante. Essa estranheza se transforma em “diabdlica” nos escritos
sobre a Ameérica e sobre os indigenas. Desse modo, os elementos simbdlicos
europeus foram utilizados para interpretar a cultura e as crencas indigenas e, por
causa disso, os magos nativos foram considerados familiares do demdnio. No
entanto, é preciso levar em consideracdo que “o historiador também recebeu da
sociedade a tarefa de exorcista. Existe sobre ele a demanda de eliminar o perigo do
‘Outro’”. Todavia, a proposta dessa pesquisa € decifrar o diabo para entdo

compreender esse Outro.

2.1 O diabo no imaginario cristao

O mal teve diversas formas ao longo da historia, sendo a mais expressiva
delas o “diabo”, figura tdo onipresente, tdo provocadora e tao fascinante do
imaginario cristdo ocidental. Apesar de ser muito retratado na literatura, nas artes
plasticas e na dramaturgia, no ambito dos estudos teoricos carece de pesquisas
sobre suas origens e 0s papéis historicos que desempenhou ao longo dos séculos,

principalmente no que diz respeito aos campos de estudos ibéricos.

104 CERTEAU, 2013. p.268-69.
1% CERTEAU, op. cit., loc.cit.
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Alfredo dos Santos Oliva explica que “a crengca em seres personificados que
se instalam e perturbam as vidas das pessoas existe, [...] desde o0s tempos
biblicos™ . Ao tratar da figura do diabo é preciso recorrer & tradicéo hebraica que foi
responsavel pela formacéo do cristianismo. A cristianiza¢do, por conseguinte, trouxe
uma construcdo de sistemas simbolicos que articulam o mundo dos vivos e o além-
timulo que sado intermediados por um universo de seres sobrenaturais que se
empenham na luta entre o bem e o mal'”’. Essas disputas serviram para determinar
as condutas e os comportamentos dos individuos, assim as dificuldades enfrentadas
e os desejos carnais incontrolaveis foram atribuidos a influéncia de Satéd e de seus
agentes.

Carlos Roberto F. Nogueira afirma que a religiosidade hebraica transmitiu
para as consciéncias posteriores o arquétipo do “Grande Inimigo” que se constituiu
ao longo da evolucdo historica. A principio, na tradicdo hebraica, ndo havia
necessidade de corporificar um ser autbnomo e maligno. Assim, na tradicédo biblica,
a ideia do mal é algo indefinido, o Antigo Testamento nédo faz mencdes aparentes
sobre a queda de Lucifer. Os hebreus ndo possuiam uma demonologia constituida,
porém acreditavam nos espiritos malignos chamados de rouach raha que eram
enviados por Deus como uma forma de puni¢cédo. Para os hebreus os demdnios eram
“seres incorporeos, destinados a execucio da vontade de Deus”%.

Nesse sentido, “0 Antigo Testamento € marcado por uma visao monista”, na
qual, “Deus é autor de todas as coisas, sejam elas compreendidas como boas ou
mas pelo ser humano” '®. Portanto, ndo havia necessidade do diabo no Antigo
Testamento, pois 0 mal era resultado da desobediéncia humana e trazia consigo a
punicdo merecida. Dessa forma, o Deus Javé era o responsavel pelos castigos em
retribuicdo ao mal praticado pelo ser humano.

Oliva, ao discutir a influéncia do Antigo Testamento na construcdo de uma
visdo do mal, destaca que a crenca nos demoénios como espiritos exclusivamente
malignos e contrarios a Deus resulta de um processo prolongado, no qual o
cristianismo absorveu ideias do Antigo Testamento, dos gregos e do Antigo Oriente.

Nogueira destaca que, durante o cativeiro de Babilénia no século VI a.C. e

apos, os judeus tiveram contato com o masdeismo persa que foi significativo para o

1% 5LIVA, Alfredo dos Santos. A histéria do Diabo no Brasil. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2007. p.26.
197 NOGUEIRA, Carlos Roberto F. O diabo no imaginario cristéo. 22 ed. Bauru: EDUSC, 2002. p.12.
1% 1pid., p.16.

199 OLIVA, op. cit., p.27.
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surgimento de uma demonologia. A doutrina de Zoroastro se baseava no conflito
infindavel entre os “principios gémeos do Bem e do Mal’. O masdeismo foi o
responsavel pelo dualismo que libertou o diabo no pensamento judaico e tornou
possivel a assimilacdo da crenca em espiritos benéficos e maléficos. Para os
persas, havia um Deus bom responséavel por tudo de bom que existia e havia seu
oponente responsavel por todo o mal.

Os gregos foram influenciados por esse dualismo, durante o periodo
helenistico ocorreu a “sistematizagcdo do agente do mal, que desempenhara por
séculos um papel fundamental na consciéncia do homem europeu”*'°. No decorrer
do século Il a.C. ao | d.C., houve o desenvolvimento de uma rica literatura sobre o
deménio, esses escritos surgiam a margem da tradicdo erudita, eram, sobretudo,
apocrifos, portanto, falsamente atribuidos a grandes personagens do Antigo
Testamento. Essa literatura era apocaliptica, pois se baseava em revelacbes
sobrenaturais sobre o futuro com mencgdes a espiritos malignos que se empenhavam
em contrariar as obras e os designios do criador do universo. Essa perspectiva era
estranha ao Antigo Testamente, porém precisava da autoridade deste para confirmar
sua autenticidade.

Na tradicéo filosofica grega classica, a escola neoplatdnica € a que teve maior
influéncia sobre o cristianismo. Esta nova escola reformou o politeismo grego e
libertou Deus da comparacdo com as divindades inferiores. Platdo reservou a
palavra demoénio (daimoén) para designar esses entes divinos. Os gregos se
estabeleceram com base no monoteismo e “mantiveram vivo o politeismo, ao qual
se ligavam os cultos praticados e as tradigdes mitolégicas”. O universo grego foi
ocupado por demdnios que foram organizados dentro de uma hierarquia que
distinguia os bons e os maus demonios, seguindo “os atributos anteriores das
divindades que foram rebaixadas & condicdo de génios secundarios’*''. Nogueira

entende que neste ponto existe uma convergéncia com a religiosidade judaica.

No século Il d. C., foram traduzidos para o grego os livros sagrados,
denominaram-se demoniacos (daimonia) os idolos e divindades
pagds e alguns animais fantasticos que povoavam as crengas do
antigo Oriente. Estabelecida uma mesma denomina¢cdo comum, uma
parte das doutrinas demonoldgicas, incorporadas a tradi¢cdo helénica,

19 NOGUEIRA, op. cit., p.20.
1 pid., p.22.
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penetrou entre 0os hebreus, associando-se ai as tradi¢cbes orais,

inundando as crencas judias de espiritos malfazejos'*.

Nesse momento, a grandiosidade de Satd, antes negada pelo Antigo
Testamento, € reconhecida por meio da literatura apdcrifa e, posteriormente,
confirmada pelos Evangelhos e pelo Apocalipse de Sao Jodo, em que Satanas se
transforma no principe das trevas, responsavel por trazer a ruina do homem.
Durante essa época, houve também o desenvolvimento de uma distincdo entre
anjos e demonios que foi introduzida mediante o contato com outros povos, o0 que
também favoreceu a formacgédo de uma doutrina escatoldgica que até o momento nao
estava presente entre os hebreus, pois a preocupacgao coletiva com a sobrevivéncia
da nacdo era considerada mais importante que a preocupacdo individual da
salvacdo da alma apds a morte. O contato dos hebreus com os sistemas religiosos
dos caldeus e dos persas influenciou o pensamento judaico, concedendo a nocao de
inferno “um alto grau de elaboragao na literatura apocrifa”. Conforme se aproximava
a era cristd, irrompiam-se doutrinas escatoldégicas “popularizando a fé na
recompensa e no castigo apos a morte e evidenciando uma maior incidéncia mistica,
na medida em que se intensifica o estado emocional coletivo através das guerras,
das calamidades e das privagoes™®.

Na perspectiva de Nogueira, 0 cristianismo se encontrou com as ideias
judaicas sobre o mal, mas nao tentou modifica-las e nem retornar as doutrinas
religiosas hebraicas. A demonologia contida nos textos apocrifos foi retomada de
forma organizada no Novo Testamento, em que se tem um deslocamento para uma

“visdo dualista” 1**

, em gue Deus passa a ter um antagonista, sendo esse o diabo
que “criava e mantinha o mal”. A partir desse momento, Satd se tornou o grande
adversario, cuja missdo era combater a religido que acabara de nascer. O
cristianismo foi o responsavel por harmonizar essas duas visées, no qual Lucifer
passa designar “a sintese entre uma visdo monista e outra dualista”**.

O diabo no cristianismo surge por causa da necessidade de personificar um
elemento como o representante do mal. Assim, era “necessaria para a coletividade

cristd & existéncia e a encarnagao do mal” **°. O deménio representava o inimigo da

12 NOGUEIRA, op. cit., loc. cit.
13 NOGUEIRA, op. cit., p.23.
Y4 OLIVA, op. cit., p.32.

15 1pid., p.39.

8 |pid., p.103.
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cristandade, encarnava todos os obstaculos que impediam a vida eterna no paraiso.
Oliva salienta que o mal era resultado do livre-arbitrio concedido aos homens, a
liberdade de escolha entre o bem e o mal. Mediante o pecado dos homens e da
rebeldia dos anjos, o mal entrou no mundo e passou a fazer oposi¢ao a Deus. “Tudo
0 que afasta os homens de Deus é uma manifestacdo do diabo. E o caso,
principalmente, de todas as formas de resisténcia & palavra de Cristo”**". A religido
cristd passou a ser considerada a Unica verdadeira e, na criacdo de suas tradi¢des,
rejeitou e incorporou elementos de outras crencgas na construcdo da nocéo de diabo.
Desse modo, aqueles que n&do aceitassem o cristianismo eram vistos como
auxiliares do diabo e caberia aos cristdos a tarefa de converter esses povos pagaos
e liberta-los do poder de Satanas.

O novo testamento trazia essa ideia da salvagao, “Cristo nos salva do poder
do diabo”, sem esse poder do dembnio a missao salvadora ndo teria a mesma
importancia. Nesse contexto, 0 cristianismo do terceiro século retomou a
demonologia de forma sistematizada no Novo Testamento, demonizando assim seus
adversarios politicos. Sendo comum para os cristdos primitivos associar as doencas
e as adversidades a influéncia de Sata e de seus demoénios. Na época, devido aos
poucos conhecimentos cientificos sobre as leis que regiam o0 universo, 0s primeiros
tedlogos cristdos associavam certos fendbmenos naturais a atuacdo de forcas
sobrenaturais. Essa crenca pertencia aos povos pagaos e sobreviveu até o periodo
medieval.

No decorrer da idade média, havia uma preocupacdo constante com a
presenca do diabo no cotidiano dos homens. O mundo do medievo era dominado
pelo deménio e poucos eram o0s merecedores de alcancar a dadiva divina. As
artimanhas de Satanas estavam presentes na cultura popular e também nos debates
tedricos sobre o diabo. De acordo com Oliva, os artistas cristdos buscaram no
mundo classico antigo as caracteristicas que iriam compor a aparéncia fisica do lider
dos demoénios. No entanto, somente no periodo medieval que o diabo passou a ser
representado de forma mais definida com énfase na sua monstruosidade e
animalidade.

O mal antes abstrato adquire forma e aparece representado na arte ocidental

com caracteristicas fisicas de divindades de outras culturas, como, por exemplo, P4,

7 bid., p.26.
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Deus das alegrias e da fertilidade, que influenciou a construgédo da figura do diabo
com “chifres, cascos, orelhas, rabo e a parte inferior do coro peluda” 8. Oliva
entende que essa construcao iconografica do diabo pode ser vista como uma das
formas que o cristianismo demoniza as religides que com ele concorrem.

Jérbme Baschet explica que a imagem fisica do dembénio no século IX era
ocasionalmente humana, mas, “a partir do século Xl o diabo, passou a ser

"119 & no século Xl

representado com chifres, orelhas pontudas e asas de morcego
com “cauda, corpo peludo e garras de ave”?. Na época medieval, o diabo n&o era
ainda o invasor que se apossa das pessoas, mas sim um servo familiar dos homens,
mais humano e menos terrivel do que garante a igreja.

O final da idade média seria marcado por duas representacfes distintas do
diabo, sendo uma popular e aneddtica, e a outra aterrorizante e tragica. Essa
representacdo popular do maligno pode ser encontrada no teatro medieval, o
demdnio aparece com “caracteres burlescos, objetos de uma ridicularizarao,
demonstrando sua inferioridade diante de figuras revestidas de santidade, o diabo
faz medo e faz rir*?.

Nos espetaculos, o inimigo de Cristo tinha aparéncia cémica, retomando o
veio referente ao mal ludibriado. Nesse sentido, o adversario era “um personagem
familiar, que dialoga com as pessoas, podendo ser, inclusive, enganado”'??. O diabo
também era representado de forma grotesca com “fantasias de animais com chifres,
rabos, casco rachado e asas; fantasias de monstro, meio animal e meio-humano; e
fantasias com faces nas nadegas, barriga ou joelhos”*?.

Nogueira ressalta que as pregacoes eclesiasticas destacavam cada vez mais
0 mal e suas consequéncias, a bem-aventuranca deu lugar a danacéo eterna e o
bom se tornava cada vez mais implicito na dissipacdo dos terrores do mal e do
castigo eterno. Assim, a certeza dos primeiros cristdos se desmoronou, a partir de
entdo os deménios ndo eram mais inimigos externos que podiam ser facilmente
vencidos pelos pregadores de uma fé militante, até o dia em que fossem finalmente

aniquilados para todo o sempre.

118 .
Ibid., p.50.
19 BASCHET, J. Diabo. In: LE GOFF, J.; SCHMITT, J. C. (Coord.). Dicionario teméatico do ocidente
medieval. Sdo Paulo: EDUSC/Imprensa Oficial do Estado, 2002. p. 319-331.
120 .
Ibid., p.322.
2L NOGUEIRA, op. cit., p.45.
122 5LIVA, op. cit., p.55.
128 RUSSEL, Jeffrey Burton. O Lucifer e o Diabo na Idade Média. S&o Paulo: Editora Madras, 2003.
p.245-246.
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Eles invadiram os menores espacos da vida e, sobretudo, se
introduziram na alma dos individuos. N&do sdo mais imaginados como
criaturas maléficas provocadoras de calamidades e epidemias; eles
sdo chamados a representar os desejos que cada cristdo alimenta no
fundo de seu coragdo sem se atrever a reconhecé-los como seus. As
pessoas sentem-se vitimas de for¢cas que sao totalmente incapazes
de controlar. Quanto mais s&o inspiradas por sentimentos de
piedade, mais dolorosos s&o os seus pecados'?.

Nessa atmosfera de medo, surgiu na consciéncia cristd a ideia de seitas e
sociedades secretas de adoradores do diabo. A preocupacdo com o poder do
demodnio e sua corte levou os homens da igreja a identificar dentro da comunidade
aqueles que buscavam aumentar o poder do adversario. O diabo é associado a
dissidéncia religiosa, em que toda a religiosidade anterior ao cristianismo é rejeitada,
principalmente os hereges e bruxos, vistos como servos do demodnio. Para os
cristdos, os adoradores do diabo “praticam toda sorte de costumes imorais,
aberracdes, em suma, enfrentando os mandamentos de Jesus, praticam 0s atos
mais imundos e contrarios a toda decéncia”?®. A partir dai, a histéria do diabo se
confunde com as perseguicdes aos judeus, aos hereges, aos feiticeiros e a grande
“caca as bruxas” do periodo moderno.

O demdnio no século Xl passou por um processo sistematizacdo em que as
ideia avulsas sobre o diabdlico foram reunidas de forma coerente e uniforme.
Contudo, somente no século Xlll que sua figura adquiriu notoriedade, pois nessa
época Tomas de Aquino colocou fim as ambiguidades que existiam sobre a figura do

126 Nesse

inimigo. “O diabo torna-se mais respeitado e poderoso que nunca
contexto, o homem podia fazer pacto com o adversario, em que cedia a alma em
troca da satisfacdo de algum desejo.

De acordo com Nogueira, o dembnio tem a capacidade de assumir varias
formas: de homens, mulheres, religiosos, de Cristo e de santos. O diabo é mestre na
arte da ilusdo e usa disso para tentar os homens. Podendo ser também associado
com animais “proximos aos deuses pagaos, identificados pelos cristdos com
demdnios”, sendo esses: a vibora, 0 morcego, a serpente, a cabra e o cachorro?’,
Além disso, na corte de Sata, existia uma quantidade infinita de dembnios e, em

razao disso, o ser humano poderia ser tentado e possuido por mais de um deménio

124 NOGUEIRA, op. cit., 49.
2% |pid., 50.
128 |pid., 52.
12 RUSSEL, op. cit. 63-64.
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ao mesmo tempo. Para Tomas de Aquino, o diabo era uma substancia espiritual e
inteligente que ndo perdeu na sua queda a capacidade de raciocinio. Assim, “pode
penetrar o pensamento”, a fim de comandar a vontade dos individuos. Por meio de

seus poderes, “Sata preside o0 mundo em toda a sua pompa e majestade”'%.

Os demdnios sdo anjos malignos que tinham a capacidade de animar
corpos e comunicar seus conhecimentos e mandamentos aos
homens. Compunham um exército hierarquicamente organizado sob
o comando de Sat4, trabalhando para a perdicdo da humanidade'®°.

O combate entre as forcas do bem e do mal deu origem a diversos manuais
referentes ao saber demonoldgico que serviram de guias para julgar e punir aqueles
gue fossem associados ao demonio, livrando assim as comunidades do mal. As
pregacdes, os sermdes, a literatura e as artes passaram a descrever um diabo
onipresente, astucioso e impiedoso, cuja capacidade de fazer o mal havia
aumentado. O medo de Satd se expandiu e isso pode ser observado na percepgao

da cristandade sobre os poderes e as vitérias do diabo.

Encaminhou a Europa ocidental para uma onda de panico
generalizado, na qual a crise do século XIV — a grande crise do
feudalismo -, com a intensificacdo das catastrofes e 0 aumento da
miséria, provocou o delirio das consciéncias aterrorizadas, que
buscavam no demobnio e seus sequazes 0S responsaveis pelo

sofrimento da coletividade. Os homens sentem-se abandonados por

Deus, submersos em um mundo de terror*°,

A preocupacdo com a presenca constante do diabo fez surgir a
“‘demonologia”, linha de especulacdo na qual os tedlogos e estudiosos se
esforcavam em auxiliar os cristdos a reconhecer as artimanhas e os disfarces do
inimigo. Por meio das descricbes que existiam na tradicdo erudita e na popular,
buscavam retratar todos os detalhes sobre as formas demoniacas. Esse inventéario
se tornou um guia para julgar os infratores e exorcizar o mal, pois “o diabo podia
estar em qualquer coisa ou em qualquer pessoa. Portanto, tudo é suspeitoso e
perigoso, uma vez que Satd e os seus demdnios sdo mestres do disfarce”*®.

Apés o advento da modernidade, o diabo assume “um papel mais ativo

oscilando entre aquele que tomava a iniciativa de procurar 0s seres humanos para

128 NOGUEIRA, op. cit., 54.
129 1pid., 56.
130 1pid., 60.
131 |pid., 61.
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pactuar e o que passa a invadir seus corpos”**%. Durante essa época, 0 medo do
adversario atingiu seu auge na imaginacdo das pessoas do mundo ocidental,
principalmente por causa da circulacdo de obras demonolégicas como 0os manuais e
tratados. Do final do século XV até o XVI, o dembnio era representado como sedutor
gue atraia as pessoas ao pecado, em especial as mulheres consideradas na época
mais propensas a pecar, assim satanas era visto como uma ameaca a moral e a
santidade. Outros fatores determinantes foram as reformas protestantes e catdlicas,
esse medo do diabo foi reforcado pelas guerras de religido e a caca as bruxas.
Essas disputas religiosas representaram o medo coletivo de Satd, sendo atribuida a

ele a propagacéo da mentira e da heresia.
2.2 Uma crise do mal

A Europa, no inicio da idade moderna, enfrentou um terrivel medo do diabo.
Durante esse periodo, 0 imaginario sobre o inferno e seus habitantes atingiu seu
auge na mentalidade das pessoas do ocidente, inUmeras descricbes e imagens
circularam na sociedade da época, em sua maioria, impulsionadas pela ideia do
Juizo Final e pelas investidas demoniacas. De acordo com Jean Delumeau, as
angustias apocalipticas foram difundidas pela imprensa que também contribuiu para
propagacdo do medo de Satd e de seus aliados por meio de livros**® e publicacées
populares®*.

Assim, a imprensa pode ser considerada uma “maquina diabdlica”, pois
permitiu conhecer as caracteristicas e os poderes do diabo. E possivel encontrar
duas grandes ondas de difusdo de exemplares: a primeira por volta de 1486 até
1520 e a segunda de 1574 até 1621, essas tiragens correspondem a “duas
campanhas de deteccdo e repressdo da feiticaria separada pela Reforma

protestante e pela eclosdo das guerras religiosas” **.

132 OLIVA, op. cit., 62.

133 como por exemplo, as obras de Martinho Lutero.

134 Entre as publicagbes populares Jean Delumeau menciona “gazetas, brochuras e folhetos que
eram divulgados por mascates, magicos e exorcistas ambulantes, explicavam os sonhos, relatavam
crimes e narrativas atrozes, ensinando a conhecer o futuro e a precaver-se das armadilhas diabdlicas.
Estavam repletas de histérias de possessdo, de lobisomens e de aparicdes de Satd". Cf.
DELUMEAU, Jean. Historia do Medo no Ocidente: 1300-1800. S&o Paulo: Companhia das Letras,
1989. p.246.

%5 DELUMEAU, op. cit.,p.246.
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Na perspectiva de Alfredo dos Santos Oliva, as transformacdes politicas,
religiosas e sociais ocorridas nos séculos XV e XVI reacenderam a intolerancia crista
diante daquilo que €& “diferente”. No entanto, a cruzada contra a heresia acabou
concedendo destaque a relacdo entre o diabo e as bruxas, o que provavelmente
contribuiu para a difusao das praticas que a propria igreja tentava reprimir. A “diviséo
da igreja catdlica no inicio dos tempos modernos reforcaria a necessidade e a
concretude do diabo”. Essa separacdo teve seu impacto “multiplicado pela
descoberta de outras religides no Novo Mundo, na Africa ou Asia”**®.

De acordo com Certeau, a incerteza era o grande dilema da época, estava
diretamente relacionada a diviséo da igreja que fez nascer a pluralidade, tanto que
Blaise Pascal afirmou “vejo muitas religides contrarias, e, portanto, todas falsas”.
Havia uma atmosfera de violéncia e de controvérsias entre 0s grupos religiosos,
sendo que a principal tarefa da filosofia crista era, segundo Malebranche, “descobrir
através da razao, entre todas as religides, aquela que Deus estabeleceu”’. Dessa
forma, a igreja precisou da figura do adversario para justificar o seu projeto de levar
a salvacéo a esses povos'®.

Esse medo coletivo do diabo foi reforcado na segunda metade do século XVI
e no inicio do XVII, com a circulagdo de importantes obras demonoldgicas
relacionadas a feiticaria e ao universo demoniaco. Nesse sentido, essas “obras sao,
por diferentes razdes, produtos da cultura erudita da época” e, em razao disso,
podemos afirmar que o temor do adversario “tomou, sobretudo os meios do qual
saiam tedlogos, juristas, escritores e soberanos” **°. Devido a isso, grande parte dos
escritos religiosos do periodo enfatizam as investidas do diabo e a atuacédo de seus
familiares. Essa influéncia da demonologia é um ponto importante a ser discutido,
porém antes € necessario compreender a crise do mal, com énfase no diabo e seus
intermediarios: as bruxas, os hereges e os infiéis.

Michel de Certeau explica que no decorrer de um século, por volta de 1550 a
1660, ocorreu o desenvolvimento do “diabdlico”, sendo necessario distinguir duas
formas sucessivas evidentes: a primeira forma é a feiticaria (fenbmeno rural) e a

segunda sdao as possessfes que aparecem no final do século XVI (fenbmeno

1% CERTEAU, 2013. p.154.

37 bid., p.156.

138 OLIVA, op.cit, p.62-63.

13 DELUMEAU, op. cit., p.248.
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urbano) **°. Em suas reflexdes sobre a crise do mal, o historiador destaca que “as
sociedades que deixam de ser religiosas ou ndo sao, assumem outras faces”, ou

seja, esses movimentos assumiram no passado a forma do “diabdlico”.

As grandes ascensfes de bruxas e possessfes, como a que ocorria
na Europa no final do século XVI e no inicio do século XVII, apontam
para sérias quebras em uma civilizacao religiosa, talvez a ultima a se
expressar com as ferramentas da religido, a Gltima antes de um novo
comego. Eles parecem marcar um fim que ainda ndo pode ser dito.
Dai o seu carater escatolégico. Trazem, também no futuro, uma
incerteza'*!(traducdo nossa).

O contexto de crise vivenciado fez com que os individuos nao tivessem mais
certeza daquilo que ndo pudessem explicar. Certeau questiona 0 que esses grupos
usardo para escapar desses movimentos diabdlicos intoleraveis? Como garantir um
terreno firme as “certezas” que foram minadas pela suspeita ou as situacdes
desesperadoras privadas de sentido?

As crises enfrentadas no final da idade média e inicio da idade moderna,
como a peste, a miséria e as revoltas, geraram um sentimento de angustia que fez
com que a cristandade se sentisse ameacada e a sua reacao foi perseguir todos
aqueles considerados capazes de provocar os males que afligiam aquela sociedade.

O momento decisivo dessa crise foi sem duvidas a ruptura causada pelo
aparecimento do protestantismo. Contudo, a Peninsula Ibérica manteve a confianca
na solugdo oferecida pela igreja. Assim, “diabos sdo sintomas e solucdes
transitorias”. Para os homens da igreja, todas as desgracas que o diabo causava
eram resultados de sua tentativa de assumir o controle da humanidade. Sendo
assim, suas intervencbes demoniacas podiam ser observadas por meio do
comportamento dos individuos que cairam em tentacdo, cometiam pecados,

fortaleciam o poder diabdlico e criavam obstaculos a propagacao da fé catdlica.

A crise "diabdlica" tem o duplo significado de revelar o desequilibrio
de uma cultura e acelerar o processo de sua transformacéo. N&o é
apenas um objeto de curiosidade histérica. Entre outros, mais visivel
esta o conforto de uma sociedade com as certezas que perde e com
as que procura se dar. Toda estabilidade é baseada em um equilibrio
instavel que é deslocado por cada intervencdo destinada a firma-
las'*? (traduc&o nossa).

149 CERTEAU, op. cit., p. 261-262.
1 1d. La Possession de Loudun. Paris, Julliard, 1970. p.14.
12 |pid., p.14.
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Ao enfrentar o abalo de sentidos causado pelas transformacdes provenientes
da descoberta de um novo mundo e pelo avanco do protestantismo, bem como
pelas tensdes relacionadas a feiticaria nos meios populares, as possessfes
diabdlicas e a invasdo mistica. Em razao disso, tornou-se necessario combater o mal
no interior, eliminando do cristianismo as maldades que desfiguravam a fé catolica.
Para isso, era necessario vigiar as pessoas para evitar que fossem desviadas do
caminho correto.

Nesse momento, algumas estratégias foram colocadas em pratica para
combater o inimigo da cristandade e os individuos considerados intermediarios do
deménio. Isto pode ser observado no cenario de caca as bruxas e pela importancia

atribuida a expansao do cristianismo de ambos os lados do oceano Atlantico.

Em sistemas sociais especificos, a feiticaria e a posse manifestam
uma fenda que esta subitamente piorando, mas de uma forma
selvagem e dramatica. Sempre proporcionais a cultura em que
ocorrem, esses vergdes assumem outras formas. Mas, de qualquer
maneira, a histéria nunca é segura* (traducéo nossa).

De acordo com Certeau, esse “outro” demoniaco se manifesta no primeiro
sinal de uma crise em uma “situagdo de relativizagdo de valores e significados”,
como foi a caso das grandes ascensodes de bruxas e possessdes que causaram uma
ruptura na sociedade religiosa.

No ocidente, o “diferente” costuma ser uma alteridade que adquire formas
demoniacas. No passado, essa alteridade cristd europeia tornou o padre Urbain
Grandier o responsavel pela possessdo da madre Maria dos Anjos e das demais
freiras no convento das irmas ursulinas em Loudun, interior da Franca, em 1632.
Nesse sentido, a crise associada a incompreensdo das condicbes politicas e
econdmicas fez com que os individuos precisassem de algo ou alguém para culpar
pelas adversidades. Assim, uma das solucdes alternativas foi o aparecimento do
diabo. Dessa forma, os conflitos foram desviados da luta entre os poderes religiosos
e politicos, sendo assim, os interesses humanos foram escondidos e a culpa recaiu
sobre o diabdlico, pouco importava se a figura demoniaca existia de fato, o maior

interesse era que as pessoas acreditassem na existéncia e na encarnac¢ao do mal.

18 CERTEAU, op. cit., loc. cit.
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Certeau considera o final do século XVI e o inicio do século XVII como um
dos periodos mais saténicos da histéria da Europa cristd. Por meio de casos como o
de Loudun, é possivel perceber o embate entre os poderes de Deus e do diabo. O
combate entre as forcas do bem e do mal gerou uma inquietacdo nos eruditos e
proporcionou o desenvolvimento da demonologia. Cressoni explica que esse mesmo
diabo estudado por Certeau, na Franca seiscentista, foi um dos tripulantes na
viagem que atravessou o0 oceano atlantico e desembarcou na América. Além disso, o
deménio teve um papel fundamental nas relacfes estabelecidas entre os amerindios
do Novo Mundo e os missionarios que foram enviados para a América™*.

Os europeus utilizaram do discurso demonoldgico para subordinar outras
culturas, como € caso das Américas. Na perspectiva religiosa, o diabo no continente
americano inspirava os cultos pagéaos, pervertia os heréticos e concedia poder as
feiticeiras para enfeiticar os homens, animais e colheitas. Os ocidentais acreditavam
serem portadores da verdade e 0 seu oposto seria portador da mentira que deveria
ser rejeitada. Por conseguinte, a bruxaria e a possessdo sdo sinais de uma

instabilidade na sociedade da época que se agravava de forma subita.

2.3 O surgimento da demonologia e a sua influéncia na América colonial

Nas ultimas décadas, houve uma renovacdo no interesse histérico pela
literatura demonologica publicada na Europa entre os séculos XV e XVIII. Os
estudos relacionados a demonologia no ambito da bruxaria estdo entre os mais
expressivos no que diz respeito as mudancas nos interesses de estudo e nas
tendéncias historiograficas produzidas nos ultimos trinta anos.

Stuart Clark explica que o termo “demonologia” ndo € uma invengao recente,
este apareceu pela “primeira vez no titulo em inglés da obra Daemonologie de Jaime
VI da Escécia e | da Inglaterra, publicada no ano de 1597” **°. Apés alguns anos, por
volta de 1620, o escritor francés Gabriel Naudé se referiu aos autores de textos
demonoldgicos como demonographes, que significa uma pessoa que escreve sobre
demoénios. Atualmente, utilizamos a palavra “demonologia” para descrever as

crencas que associam o diabo a certas praticas como a feiticaria, a magia, a

1% CRESSONI, Fabio Eduardo. A demonizacéo da alma indigena: jesuitas e caraibas na Terra de

Santa Cruz. 2013. 160 f. Tese (Doutorado em Hist6ria). Faculdade de Ciéncias Humanas e Sociais,
Universidade Estadual Julio Mesquita Filho (UNESP), Franca, 2013. p.14.
5 CLARK, 2006. p.22.
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supersticdo e a idolatria. No entanto, essa expressdo pode ser utilizada também
para definir o estudo sistemético sobre deménios.

Laura de Mello e Souza esclarece que, desde o inicio do século XIV, havia
uma preocupacdo com a ameaca do diabo e que o medo do demdnio resultou na
criacdo de um corpo doutrinario para combater essa ameaca que foi chamado de
“‘demonologia”, fundada por Santo Agostinho que assumiu a miss&o de lutar contra o
paganismo, que era uma das esferas de atuacao do diabo. Agostinho de Hipona foi
também o responsavel por dar um estatuto material e multiforme ao dembnio
imaterial do Antigo Testamento™*®.

A demonologia desenvolveu-se de forma significativa no periodo que
compreende o século XV ao XVII, ao mesmo tempo em que ocorreram 0S
processos de bruxaria da época. Jean Delumeau argumenta que varias
demonologias foram publicadas na Europa, pois os intelectuais comecaram a se

guestionar sobre a natureza do diabdlico.

Durante séculos da histéria ocidental, as pessoas instruidas
consideraram seu dever fazer o0s ignorantes conhecerem a
verdadeira identidade do maligno por meio de sermdes, de
catecismos, de obras de demonologia e de acusacbes. J& santo
Agostinho esforcara-se em demonstrar aos pagaos de seu tempo
que nao existem deménios bons (A cidade de Deus, livro IX).

Desmascarar Satéd foi um dos grandes empreendimentos da cultura

erudita europeia no comeco da Idade Moderna™’.

Na perspectiva de Stuart Clark, “a demonologia era dependente de uma bem
estabelecida divisdo dos fendbmenos”. Assim, todos 0s autores parecem concordar
que uma das exigéncias especificas da cristandade medieval era que “o diabo
deveria ser forte em relacdo aos homens e fraco em relacdo a Deus” .

No decorrer do século XVI e XVII, surgiram varios questionamentos sobre a
diferenca dos poderes de Deus e do diabo. Do ponto de vista de Sdo Tomas de
Aquino, “os anjos pareciam capazes de agdes milagrosas, assim como o0s
deménios”. No entanto, a magia demoniaca excedia a natureza, sendo que
funcionava por intermédio dos poderes naturais de deménios e somente parecia
milagrosa se comparada aos poderes dos seres humanos. Esse tipo de

guestionamento envolvendo o demonismo deu origem a diversos escritos

18 S0UZA, 1993. p.23.
T DELUMEAU, op. cit., p.22.
8 CLARK, op. cit., p.209.
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demonoldgicos, que eram basicamente tratados formais que discorriam sobre o
diabdlico de forma sistematica e teorica, buscando orientar os individuos sobre o que

acreditar e o que nao acreditar com relacédo ao diabo, aos dembnios e as bruxas.

Tabela 2. Obras demonolégicas

Autores Obras Data de publicacéo
Tedblogo Johannes Nider Formicarius 1475
Papa Inocéncio VI Bula “Summis 1484
desiderantes”
Dominicanos Heinrich Malleus Malleficarum 1487
Kraemer e James

Sprenger

Fray Martin de Tratado de las 1529

Castanhega supersticiones y
hechicerias
Teoblogo Pedro Ciruelo Reprobacion de las 1537
supersticiones y
hechicerias
Jean Bodin La démonomanie des 1580
sociers

Jaime VI da Escécia e | da Daemonologie 1597
Inglaterra

Juiz Pierre de Tableau de I'inconstance 1612

Lancre des mauvais anges et
démons

Fonte: Elaborado pela autora.

Essa demonologia surgiu durante a idade medieval e ganhou reforco com o
desenvolvimento do estudo sistematico dos deménios, como pode ser observado na
amostragem acima, sem duvida incompleta, porém significativa, pois contém
importantes obras demonoldgicas, podendo ser citado o tratado critico sobre feiticos
Formicarius (1475), do tedlogo alemdo Johannes Nider e a bula Summis
desiderantes (1484), emitida pelo papa Inocéncio VIII, que considerava a bruxaria
como uma praga a ser combatida. Alguns desses textos se tornaram famosos,
como, por exemplo, o manual de caca as bruxas e aos hereges Malleus
Malleficarum (1487)**°, dos dominicanos Heinrich Kraemer e James Sprenger. Além
desses, podem ser citados os tratados contra “supersticbes” espanhois publicados

entre os séculos XVI e XVII, como, por exemplo, o Tratado muy sotil y bien fundado

149 KRAEMER, Heinrich; SPRENGER, James. O martelo das feiticeiras - Malleus Malleficarum.
Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1991.
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de las supersticiones y hechizerias y vanos conjuros y abussiones y otras cosas al
caso tocantes y de la possibilidad y remedio delas (1529)*°, do franciscano Martin
de Castafiega, no qual associa a idolatria & adoracdo do diabo, e o tratado
demonolégico Reprobacién de las supersticiones y hechicerias (1537)'**, do
matematico e tedélogo Pedro Ciruelo, que relaciona a adoracdo de o0ssos a
necromancia, considerada uma pratica demoniaca. Esses tratados tinham a funcéo
de estabelecer uma separacéo entre “o que pertencia aos dominios da religido e
magia, de Deus e do Diabo” **2,

Nos séculos seguintes, foram publicadas as obras demonoldgicas de maior
destaque, sendo essas: Démonomanie des sociers (1580)'*%, de Jean Bodin e
Daemonologie (1597), de Jaime VI da Escocia e | da Inglaterra e o Tableau de
I'inconstance des mauvais anges et démons (1612)*>*, do magistrado francés Pierre
de Lancre. Laura de Mello e Souza sugere que havia uma espécie de conexao entre
demonologia e o poder politico europeu, pois tanto Bodin quanto Jaime Stuart
também escreveram importantes obras sobre o absolutismo monarquico®*”.

Maria Tausiet explica que se existiu uma época em que “a ideia do mal,
personificada no diabo, adquiriu uma forca sem precedentes, esta € sem duvida a
idade Moderna europeia” . No periodo que compreende os séculos XV ao XVII, “a
onipresenca de satanas na vida intelectual, religiosa, politica e cotidiana dos
europeus atingiu tal extremo que podia se falar em uma materializacdo ou
encarnagao do deménio”. Nesse sentido, na tentativa de combater esse mal foram
criados 0s manuais e tratados demonolégicos que serviram de guias para identificar,
julgar e punir as pessoas associados ao demonio.

E possivel afirmar que todo o contexto vivenciado na Europa da época

reforcou “a cristianizacdo e a ordenagdao segundo padrdes culturais uUnicos e

1% CASTANEGA, Martin de. Tratado de las supersticiones y hechicerias y de la possibilidad y

remedio delas. Logrofio: Miguel de Eguia, 1529.

*L CIRUELO, Pedro. Reprobacion de las supersticiones y hechicerias. Valladolid: MAXTOR,
2005.

2. 50UzA, op. cit., p.23.

3 BODIN, Jean. De la démonomanie des sorciers. Paris: Jacques du Puys, 1587.

%% | ANCRE, Pierre de. Tableau de I'inconstance des mauvais anges et demons, ou il est
amplement traicté des sorciers, et de la sorcellerie. 1613. Disponivel em:
https://books.google.com.br/books?id=IwVAAAAAcCAAJ&printsec=frontcover&hl=p#v=onepage&q&f=fa
Ise. Acesso em: 16 abr. 2019.

%5 1hid., p.24.

% TAUSIET; AMELANG, op. cit., p.48.
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hegeménicos europeus” *’. Essa evangelizacdo mais uniforme expulsou o diabo
para outras terras, sendo assim um dos destinos do deménio foi a América. Os

europeus despejaram nessa nova terra “toda carga do imaginario, no qual, desde

pelo menos o século XI, o0 demdnio ocupava papel de destaque” 8.

A América teve papel fundamental na demonologia europeia. Se a
descoberta da América colocara os europeus diante de um outro que
0 negava e justificava — era o estado de natureza que conferia
identidade ao estado da cultura, era o espaco do paganismo e da
idolatria que dava sentido a acdo catequética -, tal feito acarretara
igualmente o desabamento, sobre o Velho Continente, de seus
demdnios internos, expusera seus nervos e suas entranhas.™®

Na América colonial, “a demonologia parece ter sido a ‘ciéncia teolégica’ mais
bem distribuida entre conquistadores, colonizadores, cronistas e também
missionarios™®, em razdo da necessidade de levar o cristianismo até os povos
pagéaos e infiéis. Sendo assim, a demonologia desempenhou um papel fundamental
durante o periodo colonial, no que diz respeito a combater o dembnio e suas
artimanhas.

O embate entre bem e mal ocorrido na América colonial foi retratado por
varios conquistadores, cronistas, missionarios e eclesiasticos em geral. De acordo
com Cervantes, a época do descobrimento herdou a tradicdo da fantasia e das
lendas que estavam presentes na maioria dos livros do final da idade média, obras
que tratavam de “maravilhas e do dominio de monstros classicos sobre a mente
europeia”®. O crescente contato entre Oriente e Ocidente ocasionou “a migragao

de humanidades monstruosas e fantasticas para a América”®%.

Os primeiros descobridores e exploradores confirmaram as fabulas e
lendas tradicionais. O poder do mito sobre a imaginacdo era
suficientemente persuasivo para forcar 0s europeus a verem
exatamente aquilo que estavam buscando: gigantes, homens
selvagens, pigmeus, canibais e amazonas, mulheres cujos corpos
nunca envelheciam e cidades com estradas de ouro'® (traducéo
nossa).

*7 SOUZA, op. cit., p.24.

%8 1hid., p.30.

%9 |pid., p.41.

199 pid., p.23.

161 CERVANTES, op. cit., p.18.
182 50UzZA, op. cit., p.24.

183 CERVANTES, op. cit., p.19.
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Logo apdés a chegada a América, surgiu uma preocupacao com relacdo a
natureza e o comportamento dos habitantes indigenas. Cervantes ressalta que em
meados do século XVI muito se debatia sobre bestialidade e o carater diabdlico da
cultura e da religido indigena.

Como ja mencionado, refletir sobre a demonologia de forma ampla possibilita
localizar um maior nimero de obras que tratam sobre o diabdlico. Dessa forma, a
demonologia pode ser identificada tanto nos manuais de feiticaria, quanto em
sermdes catodlicos, na producédo epistolar, tratadistica e nas relaciones. Embora nao
tenha sido tdo expressiva na Peninsula Ibérica como na Europa do norte, podemos
encontrar “expressdes locais desse fenbmeno, principalmente nos tratados contra
supersticdes espanhdis, publicados nos séculos XVI e XVII"*%4,

Laura de Mello e Souza destaca que a demonologia se relaciona diretamente
com ciéncia do outro, chamada de heterologia por Michel de Certeau. Na
perspectiva da historiadora, essa demonologia diz respeito a alteridade americana.
“Essa relagao heterolégica se verificaria, sobretudo pela negagéo: nomeava-se e se
classificava o Outro ameacador com 0s elementos negativos e detratores [...]
disponiveis no ambito da cultura dos conquistadores e colonizadores da América”*®,

O contato com povos desconhecidos do Novo Mundo reavivou 0s elementos
do fantastico, do utépico e do maravilhoso. O conhecimento da existéncia de novos
mundos era algo inquietante, capaz de deslumbrar e também de causar medo. Esse
temor do ultramar fez com que as pessoas buscassem referéncias dentro do proprio
imaginario europeu que ajudassem a compreender os mistérios da América.

Nesse periodo, a conquista da América era vista como uma cruzada contra o
infiel, e “para justificar a necessidade da cristianizacdo, havia que denegrir os
homens autéctones”®®. Dessa forma, os indigenas foram chamados de homens
barbaros, animais e demdénios. Essa demonologia se espalhou nas cartas jesuiticas,
“alimentando-se das narrativas de viagens americanas para consolidar sua

»n167

perspectiva heterolégica da feiticaria e das praticas magicas Ademais, a

conquista do Novo Mundo fortaleceu a demonologia europeia, principalmente por

450UZA, op. cit., p.24.
195 1hid., p.25.

1%% 1dem, 1986. p.36.

187 |dem, 1993. p.26.
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causa da alteridade americana e do olhar demonoldgico sobre a natureza, a cultura
e a religido indigena.

Na tentativa de compreender o outro, os religiosos acabavam demonizando,
partindo de aproximagBes com seu imaginario contribuiram para a incompreensao
sobre os povos que catequizavam. Em sua escrita eles registravam, distorciam e
divulgavam uma realidade até entdo desconhecida, é exatamente iSso que ocorre na
escrita de uma parcela expressiva de religiosos dos séculos XVI, XVII e XVIII, que

acabavam por demonizar os indigenas.

Tabela 3. Escritos religiosos que fazem menc¢des a demonologia.

Religiosos Ordem Obras e cartas Data de
publicacéo
Manuel da Jesuita Cartas do Brasil 1549-1560
NObrega
Jodo de Azpilcueta Jesuita Cartas avulsas 1550-1568
Navarro
Diego de Landa Franciscana Relacion de las 1566
cosas de Yucatan
José de Anchieta Jesuita Festa de S. 1587
Lourenco
José de Acosta Jesuita Historia natural y 1590
moral de las Indias
Frei Vicente do Franciscana Histdria do Brasil 1627
Salvador
Antbénio Ruiz de Jesuita A conquista 1639
Montoya Espiritual
Padre Antdnio Jesuita Viagem as 1697
Sepp S.J MissBes Jesuiticas
e Trabalhos
Apostdlicos
Antdnio Julian Jesuita Monarquia del 1722
diablo en la
gentilidad del
Nuevo Mundo
Americano

Fonte: Elaborado pela autora.

Os textos religiosos do periodo colonial contém mencdes a presenca do
demodnio nas missdes do Novo Mundo e a demonizacdo dos costumes e praticas
indigenas, consideradas como manifestacdes diabdlicas. A tabela acima lista alguns

missionarios que foram influenciados pela demonologia europeia.
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Em suas cartas, padre Manuel da Nébrega'® compara praticas religiosas e
culturais dos indios com as cerimdnias de feiticeiros. Na mesma época, Jodo de
Azpilcueta Navarro®® deixou registrado, em suas cartas, que o canibalismo era um
costume diabdlico, essa pratica foi sem duvida a mais combatida pelos missionarios
no século XVI.

Alguns anos mais tarde, outro religioso fez uso da demonologia, Diego de

170 relatou os rituais de

Landa, na obra Relacion de las cosas de Yucatan (1566)
sacrificios humanos realizados pelos Maias. Existem dulvidas com relacdo a
confiabilidade de seus escritos, pois a coroa espanhola tinha o interesse de que
esses povos fossem vistos como barbaros e assassinos para justificar o genocidio.
Contudo, alguns pesquisadores afirmam que o frade nédo estava tentando demonizar
0s Maias.

No final do século XVI, o sacerdote jesuita espanhol José de Anchieta, no

auto Festa de S. Lourenco (1587)'"*

, traz a ideia de que os demdnios eram
responsaveis pelos terriveis costumes indigenas, como o consumo de bebidas
alcodlicas (cauim), o fumo, o curandeirismo e a poligamia. Anchieta utiliza a

demonizagdo como uma estratégia para corrigir esses habitos, buscando civilizar os
indigenas. De forma semelhante, José de Acosta, em sua obra Historia natural y
moral de las Indias (1590)'"?, afirmou que o deménio foi expulso da Europa e passou
a habitar o Novo Mundo, o religioso também relacionou as religibes amerindias a
atuacdo do diabo. No século seguinte, frei Vicente de Salvador'”® ressaltou que o
diabo estava presente desde o descobrimento e o inicio da colonizacdo. Além disso,
o religioso destacou a barbarie dos nativos da América.

Em sua narrativa Viagem as Missfes Jesuiticas e Trabalhos Apostolicos
(1697)'"*, o jesuita Antdnio Sepp descreve a familiaridade dos feiticeiros indigenas

(pajés ou xamas) com o demoénio. Seguindo a mesma linha de pensamento, o

188 | EITE, S. J. Cartas do Brasil e mais escritos do Pe. Manuel da Nébrega (Opera Omnia), com

introducdo e notas histéricas e criticas. Coimbra: Acta Universitalis Conimbrigensis,1955.

199 NAVARRO, Azpilcueta. Cartas Avulsas. Belo Horizonte: Editora Itatiaia, 1988.

79| ANDA, Diego de. Relacion de las cosas de Yucatan. Barcelona: Editora Linkgua, 2010.

" ANCHIETA, José de. Auto representado na Festa de Sdo Lourenco. Rio de Janeiro: Servico

Nacional de Teatro — Ministério da Educacao e Cultura, 1973.

172 ACOSTA, José de. Historia natural y moral de las Indias: En qve se tratan las cosas notables

del cielo, y elementos, metales, plantas y animales dellas y los ritos y ceremonias, leyes y gouierno y
uerras de los Indios. Madrid: Editorial CSIC, 2008.

® SALVADOR, Frei Vicente do. Histéria do Brazil: 1500-1627. Curitiba: Editora Jurua, 2007.

1" SEPP, Antonio. Viagem as Missdes Jesuiticas e Trabalhos Apostélicos. Sdo Paulo: Editora

Martins, 1973.
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jesuita cataldo Antonio Julian, em sua obra Monarquia del diablo en la gentilidad del

Nuevo Mundo Americano (1722)'7°

, afirmava que a conquista da Ameérica foi
fundamental na batalha de Cristo contra o diabo e que esse atuava por meio da
falsificacdo do sagrado nas cerimonias dos magos e bruxas.

Em especifico, convém ressaltar o jesuita peruano Anténio Ruiz de Montoya

que, em sua narrativa Conquista Espiritual (1639)*"°

, encontrou sinais da presenca
do diabo entre os povos indigenas das provincias do Paraguai, Parana, Uruguai e
Tape. O inimigo de cristo enviou seus deménios para o territério das reducdes,
esses servos tinham o poder de assumir varias formas e usavam disso para enganar
os indigenas. Na perspectiva do missionario, havia uma suposta vassalagem
diabdlica entre os povos Guarani, sendo assim 0s caciques e pajés que resistiam a
evangelizagdo eram chamados de feiticeiros, magos e ministros do diabo. Alias, o
religioso descreveu as praticas culturais e religiosas dos amerindios como atividades
diabdlicas. Com base na observacdo dos textos do periodo, tanto de religiosos
guanto de viajantes e conquistadores, verifica-se uma tendéncia em demonizar o
outro, sobretudo, com relagdo as “supersticdes” e as praticas magicas dos povos
indigenas.

Discutir o problema da demonizacdo do indigena no contexto de
evangelizacdo do periodo colonial requer primeiro entender o funcionamento interno
da sociedade religiosa do século XVII e da experiéncia cristd. De acordo com
Certeau, a experiéncia religiosa pode ser analisada do ponto de vista das
“estruturacbes globais”, em que se identifica nas relacdes internas de grupos e
doutrinas, o que é designado como alteridade, podendo ser “paga, ateia ou natural”,
entre comunidades crentes e seu “exterior” *"".

Nesse sentido, Certeau observa a possivel existéncia de uma lei que “parece
comandar a evolucdo da sociedade religiosa e torna-se propria dela, enquanto vai
deixando de caracterizar a sociedade civil” ’®. Essa lei é entendida como estrutura

” o«

bipolar, sendo assim a “unidade exterior o que nao ¢ a igreja” “sera o infiel, o ateu,

ou o herético”, alias “essa lei regia a cristandade medieval” e também foi significante

% JULIAN, Antonio. Monarquia del Diablo en la gentilidad del Nuevo Mundo Americano. Santafe

de Bogoté: Instituto Caro y Cuervo, 1994,

® MONTOYA, Antonio Ruiz de. Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compariia de
lesus en las Prouincias del Paraguay, Parana, Uruguay, y. Tape. Madrid: Ed. Imprenta del Reyno,
1639.

1" CERTEAU, op. cit., p.139.
78 bid., p.141.
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nas Cruzadas. Isso ocorre devido a sociedade religiosa ser ideologica, essa, entao,
“continua a considerar como um todo unico o conjunto daquilo que ela se opde ou
daquilo que ela se distingue”. O proprio cristianismo, em virtude de sua viséo
dualista, buscou condenar os seus opositores reais ou imaginarios, considerando
esses seguidores do diabo e converteu em herético ou diabdlico todos os
movimentos que romperam com a sociedade religiosa ou que a ameacaram.

A missdo catequética faz parte do contexto de transformacdo religiosa da
Europa da época e se expandiu com o inicio do concilio de Trento (1545), que
reforcou os dogmas catolicos e buscou combater o protestantismo. Alias, criou um
programa de cristianizagdo dos povos de ambos os lados do oceano atlantico, a
“‘educacao se transforma no instrumento de coesdo na campanha para manter ou

» 179 @ aindecisdo com relacéo a religido passa a ser intoleravel.

restaurar a unidade

Os missionarios encontram na América o0 lugar onde a renovacdo deve
nascer, buscando as origens santas de um recome¢o apostolico em terras
“selvagens”, sendo assim a religido durante o século XVII é direcionada para o
terreno da pratica, que na tendéncia jesuita visa introduzir o cristdo nas leis da
moralidade publica.

O cristianismo esta diretamente relacionado a expansdo ultramarina e a
colonizacdo da Ameérica. Sendo assim, a missao religiosa era fundamental para o
sucesso da colonizacgéo, pois a conversao facilitou a conquista territorial, devido ao
fato que, em grande parte dos casos, 0s missionarios atuaram como desbravadores
nas provincias do Novo Mundo. Desse modo, por meio da conversao se conquistava
a regido sem fazer uso de armas, principalmente se tivesse sucesso na
catequizacédo das liderancas indigenas, o que facilitava na evangelizacédo da aldeia.
No entanto, a conversao exigia a assimilagdo completa da nova religido (sua lingua,
seus ritos e suas crencas) e o abandono da antiga religido, isso causou choques
culturais, conflitos e a demonizacéo.

A demonizacdo, na maioria das vezes, € resultado da alteridade e da nao
aceitacdo da religido imposta. Na Ameérica, essa resisténcia é protagonizada pelos
caciques e xamas que sdo parte da unidade exterior, o outro demoniaco. Essa
alteridade pode ser identificada ao longo dos processos de conquista e

catequizacao, instaurados pela coroa espanhola em conjunto com a Companhia de

7 CERTEAU, op. cit., loc. cit.
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Jesus. Cressoni entende que, para compreensdo da alteridade cultural, é preciso
levar em consideracao que toda cultura é orientada por sua “forma de ser”, ou seja,
cada sociedade estabelece seu modo de “pensar, traduzir, descrever e, sobretudo,
relacionar-se com o Outro, tomando-o como adversario, barbaro ou semelhante” *%°.

Os missionarios inacianos tinham um projeto de salvacdo das almas
indigenas, porém esse ndo se efetivaria como o esperado, por causa da presenca
do demodnio entre os amerindios. Cressoni, ao estudar a mediagdo cultural
estabelecida pelos padres nas missées da América, considera “o missionario cristao
como um agente privilegiado para a compreensao do processo demonizacdo dos

»181

povos indigenas”". Nas narrativas dos religiosos, € possivel observar que eles

acreditavam que a influéncia maligna estava presente nas praticas sociais e culturais
dos indios. Desse modo, € observando os ritos e praticas indigenas que essa
diferenca comeca a se estabelecer, e se baseia na suposta superioridade da cultura

e da religido europeia.

A alteridade inaciana se fundamenta em acfes tomadas como
supostamente corretas, relativas a ideia da existéncia de um unico
cristianismo possivel (catélico), entendido como religido universal e,
por isso mesmo, verdadeira, sendo, com efeito, sua palavra
reveladora da fé e da graca supostamente capazes de salvar e
civilizar o Outro. *#

Na perspectiva de Certeau, por intermédio dessa suposta universalidade
cristd, os homens ocidentais seriam, por heranca divina, superiores em relacao aos
habitantes do Novo Mundo. Os jesuitas foram movidos por um ideal religioso e
salvacionista, além de evangelizar também buscaram civilizar os nativos, ao se
comunicar com os indigenas os religiosos traduziam a forma de ser nativo para o
seu universo, porém transformando-a de maneira generalizante. Assim, a
comunicagao era um fator decisivo para o estabelecimento das relagdes, “a
gramatica religiosa, sob o ponto de vista missionario, foi, a partir do século XVI, a
principal categoria pela qual o Ocidente leu e interpretou o Outro”*®.

Entretanto, a escrita jesuitica apresenta problemas semelhantes ao que
aparecem na ‘relagao que o relato etnografico mantém com a ‘outra sociedade’, da

qual fala e pretende entender’. Desse modo, para Certeau, o discurso

' CRESSONI, op. cit., p.15.

181 CRESSONI, op. cit., loc. cit.
182 CRESSONI, op. cit., p.16-17.
% bid., p.18.
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demonoldgico, o etnogréfico e o médico tem o mesmo posicionamento no que diz
respeito ao Outro (a possuida, o selvagem e o doente), no qual expressa a mesma
posicao: “Eu sei melhor do que tu aquilo que dizes”, quer dizer “Meu saber pode se
colocar no lugar de onde falas” %,

Nos textos etnograficos, nos relatos de viagem e até mesmo nas relaciones, o
“selvagem” é literalmente citado pelo discurso que se coloca no lugar dele para dizer
0 que ele ndo sabe de si mesmo. A citacdo do outro € uma estratégia que remete a
outro lugar, mas esse outro aparece “fragmentado, reempregado e colado num

, €sté presente na escrita, porém modificado, perdendo seu real significado e
suscetivel a uma certa estranheza. Essa alteracdo dos nativos pode ser identificada
nas “lendas” que surgiam na Europa pelo seu encontro com a cultura do Novo
Mundo. Essa diferenca (alteridade) aparece na escrita dos missionarios na forma da
detratacédo e da demonizacgéo do outro.

Em seu estudo sobre etnografia, Certeau explica que o “selvagem” permite no
processo de escrita retornar ao ponto de partida, a narrativa produz “um retorno, de
si para si, pela mediacdo do outro”*®®. No entanto, nem tudo a escrita consegue
guardar, pois "aquilo que é do outro, ndo é recuperavel’*®’. Esse Outro é como um
buraco no tempo, uma auséncia de sentido que sé pode ser observada pelo exterior,
ou seja, hdo ha como acessar esse passado na sua totalidade, o que sabemos
desse outro (indigena) € o que ficou registrado pelos intérpretes. Ao refletir sobre as
diferengcas entre os Ocidentais e os “selvagens”, Certeau esclarece que o que
interessa ndo € a separacao entre o erro (selvagem) e a verdade (cristd), mas sim o
fato dos Ocidentais possuirem o instrumento capaz de reter o passado e dos
“selvagens” possuirem a oralidade “fabula selvagem que esquece e perde a
origem”®.

Carvalho explica que a demonizacao nao significava o rechaco absoluto do
outro e sim uma tentativa de compreender a cultura indigena, porém os jesuitas
buscavam referéncias no imaginario ocidental. Desse modo, o diabdlico serviu para
tornar a cultura amerindia compreensivel. Nesse sentido, demonizar os indigenas

nao tirava a humanidade do outro, mas a refirmava. Ao atribuir ao demobnio a

18 CERTEAU, op. cit., p.268.
%5 |bid., p.269.
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responsabilidade pelos martirios e pela interferéncia na catequizacao das reducgdes,
isso tornava os indios tdo humanos quanto os europeus, igualmente sujeitos a

tentacdo e a influéncia do diabo™®°.

2.4 O diabo na América colonial

A época da renascenca foi enigmatica e contraditéria, as concepc¢des sobre o
céu e o inferno, bom e ruim se misturaram nas crbénicas sobre o Novo Mundo. Apés
a chegada de Colombo as Américas em 1492, os ocidentais constataram que o
império do diabo era muito mais vasto do haviam imaginado. Cervantes esclarece
gue antes de 1530 ndo se sabia qual visdo da América prevaleceria, mas era
provavel que as opinides sobre os costumes e os comportamentos dos indios
sofressem mais influéncia da educacédo e dos interesses comerciais, do que por
gualquer ideia que pudessem ter.

Na metade do século XVI, triunfou uma “visdo negativa e diabdlica das

culturas amerindias™*®

gque dominou todas as declaracdes oficiais e nao-oficiais
sobre o tema. Para Cervantes, é tentador assumir que a vitéria da visdo negativa
sobre cultura e religido dos nativos como um problema de “legitimacao” de
conquista, pois “quanto mais se considerava que os indigenas estavam abaixo do
poder de Satanas, maior era a urgéncia da presenca europeia” °*. Sendo assim,
nao € surpreendente que a maioria dos sermdes que 0s espanhodis dedicaram aos
indigenas apés a chegada a América contenham uma sintese da doutrina cristd com
énfase na liberacdo do pecado e no poder do deménio. Esse tipo de interpretacéo
tende a ser perigosa, pois reduz a figura do diabo a um mero instrumento de
conveniéncia politica e menospreza a crenca dos contemporaneos na autenticidade
do demonismo.

Delumeau explica que a maioria dos missionarios e da elite catolica acreditou
na tese apresentada por José de Acosta, missionario que esteve na Ameérica por
volta de 1571 a 1587. Este afirmava que, com a expansao do cristianismo no Antigo
Mundo, o diabo se refugiou no Novo Mundo e passou a “reinar como mestre

absoluto”™®. Souza explica que, para frei Vicente, o diabo era “senhor das terras

¥9CARVALHO, op. cit., p.767.
1% CERVANTES, op. cit., p.21.
11 1bid., p.22.
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coloniais” e “n&o entregaria o seu povo de mao beijada ao inimigo; a cada avango da
evangelizagdo, ele esbravejaria, demonizando a natureza e se inscrevendo no
cotidiano”®®. Nesse império maligno, o diabo aprisionava os povos indigenas na
pratica da idolatria, ou seja, na adoracdo de falsos deuses que, para 0s europeus,
correspondia quase sempre a demonolatria (adoracéo do diabo).

A idolatria era considerada pelos europeus diabdlica e foi descrita como “o
comeco e o fim de todos os males”. Os conquistadores destruiram os “idolos”
indigenas com a intencao de substitui-los pela cruz e pela imagem da virgem. Essa
tese anti-humanista acabou sendo rejeitada, no século XVI, por alguns religiosos e
pensadores que enxergavam a idolatria dos indios como uma calamidade e ndao um
pecado. Contudo, nessa mesma época houve uma campanha de extirpacdo das
idolatrias, a da “tabula rasa” que buscava recomecar tudo do zero, os indios deviam,
portanto, abandonar completamente os valores de sua cultura.

No século XVI, o Vice-Reino do Peru se tornou a colénia espanhola campea
na luta contra a idolatria. Sendo que esta serviu de argumento para justificar a
conquista dos infiéis submissos e a pilhagem de seus tesouros. Na perspectiva dos
juristas e dos tedlogos, “os incas pecaram contra o verdadeiro Deus obrigando as

populacdes a adorar idolos, fechando-lhes assim o caminho da salvagao”,

O demo era o pai que alimentava as idolatrias. Elas se assentavam,
para os europeus, na parédia demoniaca, ha macaqueacao grosseira
das obras de Deus, expressas hos sacrificios humanos, na

antropofagia, na sodomia, na adivinhac¢do, onde o diabo intervinha

oralmente'®.

André Thévet, na sua obra Les singularitez de la France Antarctique,
apresenta algumas consideracdes pertinentes sobre o assunto. Para ele, os indios
eram “destituidos da verdadeira razdo e do conhecimento de Deus” e, por causa
disso, se tornavam presas das ilusdes fantasticas e das perseguicbes do maligno.
De acordo com Souza, as opinides sobre a idolatria na América variaram bastante,
diferentemente de Las Casas que acreditava que a idolatria era mais uma doenca do
gue um vicio e que ela preparava o amerindio para a recepcao da fé catdlica, o

jesuita José de Acosta “achava que, apesar de aptos a receberem a fé, os indios se

198 50UZA, 1986. p.68.
%% 1bid., p.261.
1% |dem, 1993. p.35.
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»19 nois essa seria a Unica explicacéo plausivel

entregavam a idolatrias demoniacas
para a diversidade das divindades e dos cultos da América. Para Acosta, a idolatria
era um obstaculo para disseminacdo do evangelho e incitava os indios a retornar a
seus ritos passados. Era necessaria a extirpagao e o banimento de toda “supersticéo
diabdlica [...], usando-se, se necessario, do poder e da autoridade”.*®’

Essa visdo das praticas religiosas dos incas e astecas como idolatrias estava
presente em muitos escritos sobre a América do século XVI. Bernardino de
Sahagun, na obra Historia general de las cosas de Nova Espana, afirma que os
idolos eram uma representacdo dos demonios reais. Na cronica del Peru, Cieza de
Ledn descreve concepcgBes com relacdo as formas de religiosidade indigena, os
sacrificios humanos aos deuses, o canibalismo, as previsfes supersticiosas e a
aparicdo do proprio diabo. E certo afirmar que sem a presenca do deménio no Novo
Mundo n&o haveria necessidade da presenca da igreja ou do império nessas terras.
Os escritos sobre a América reforcaram a associacao de praticas culturais indigenas
com atuacOes diabdlicas e de certa forma contribuiram para uma visado negativa e
demoniaca das culturas amerindias.

Apoés as reformas tridentinas, muitos costumes e praticas religiosas foram
considerados imitacdes demoniacas dos sacramentos cristdos. Cervantes ressalta
gue no México os nativos haviam copiado e ridicularizado a eucaristia, 0s ritos eram
acompanhados de banquetes comunais, e a festa culminava na ingestao coletiva de
um pequeno idolo feito com pasta de milho e mel. Cervantes entende que as
similaridades com o0s sacramentos cristianismo demonstrava um claro indicio da
natureza diabodlica das religides indigenas.

Souza entende que no mundo hispano-americano o0s catequistas e 0s
funcionéarios da coroa espanhola buscavam por fim as manifestacdes religiosas dos
amerindios em especifico com relacdo aos idolos e aos templos. Apesar da
destruicdo dos idolos, algumas praticas clandestinas permaneceram. Os indios
constantemente escondiam idolos em covas, os sacrificios humanos, ainda que
menos frequentes, persistiam e era comum encontrar jovens com cortes no corpo,
gue infligiam a si mesmos para fornecer sangue aos idolos.

Nos territérios do continente americano, em especifico na regido que

compreendia o antigo Paraguai, os espanhois catélicos encontraram 0S povos

1% 1hid., p.36.
197 DELUMEAU, op. cit., p.262.
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indigenas de etnia Guarani. “Viviam [...], os gentios em povoag¢des muito pequenas,
como ja se observou, mas nao sem governo. Tinham eles 0s seus caciques, em que
todos reconhecem nobreza herdada de seus maiores”.**® Eram povos seminémades,
cuja economia era baseada no plantio de pequenas rocas, nas atividades de caca,
pesca e coleta. Eles “viviam em aldeias compostas por casas coletivas, os lideres
politicos eram os caciques e as tarefas curadoras, religiosas e filoséficas eram

desempenhadas pelo pajé ou xama”*%°.

Chegaram os guaranis ao conhecimento de que havia Deus e ainda,
em certo modo, de nele haver unidade, ou que era um s6 Deus.
Colige-se tal do nome que Ihe deram, que é “Tupan”, [...]. Nunca
tiveram eles idolos, embora o deménio ja Ihes estava impondo a
ideia de venerarem os 0ssos de alguns indios, que em vida haviam
sido magos famosos, como adiante se dird. Nunca fizeram sacrificios
ao verdadeiro Deus, nem disso tiveram mais que um simples
conhecimento.?*

Como podemos observar esses povos nao adoravam idolos e ndo faziam
sacrificios humanos, porém 0s missionarios jesuitas encontraram inconfundiveis
manifestacdes diabdlicas, e acreditavam que o deménio havia subjugados os povos
indigenas, sendo a tarefa de cada evangelizador combater o inimigo de Cristo por
meio da catequese e da fé catolica.

A adoracao de ossos foi relacionada a necromancia ou nigromancia (arte de
conjurar espiritos ou demdnios) que remonta o final da idade média. Para Boureau,
a necromancia era uma perversao do sacramento divino, pois 0 ato sacramental era
utilizado para invocar o diabo com objetivo de coloca-lo no lugar de Deus. O padre
Montoya narra a forma como os corpos dos indios eram reverenciados em suas
“igrejas”. Em seu relato descreve de que forma os primeiros ossos foram
encontrados em uma das reducdes e como 0s sacerdotes sairam de madrugada em
busca dos corpos:

O demédnio procura remedar em todas as partes o culto divino com
ficcbes e embustes. Embora a nagdo guarani fosse limpa de idolos e
adoragbes, gragas aos céus, porque, livres de mentiras, estdo
dispostos seus componentes a receber a verdade, como uma longa
experiéncia me tem mostrado, mesmo assim achou o demdnio
fraudes com que entronizar a seus ministros, os magos e feiticeiros,

% MONTOYA, op. cit., p.54.

199 BRUM, Ceres Karam; CUNHA, Jorge Luiz. Pedagogia Jesuitica: um olhar antropolégico. In: Anais
do IV Seminario Nacional de Estudos e Pesquisas Historia, Sociedade e Educa¢édo no Brasil, 1.,
1997, Campinas. Anais [...]. Campinas: UNICAMP, 1997. p.240-250.

2% MONTOYA, op. cit., p.54-55.
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a fim de que sejam a peste e ruina das almas. Numa das reducdes
estavamos sofrendo uma grande dificuldade, [...] estando a semana
inteira o povoado fervendo de gente, somente aos domingos, quando
com a voz de muitos toques de sinos queriamos juntar 0 povo para o
serméo e missa, desaparecia todo mundo, [...]. Um mocgo revelou a
um padre [...], que em trés cerros havia trés corpos de mortos, 0s
guais falavam e haviam dito aos indios que ndo dessem ouvidos a
pregacdo dos padres. [..]. A vista disso juntamo-nos, cinco
sacerdotes, para tratar do caso. O Pe. Francisco Diaz e o Pe. José
Domenech foram a um cerro proximo do povoado, em que se achava
um dos corpos. Pe. Cristovdo de Mendoza e eu tinhamos de ir a
procura dos outros. Ficou em nossa casa o Pe. José de Cataldino.
[...].

O Pe. Francisco Diaz e seu companheiro [...], caminharam na
escuriddo por uma serra muito agreste e quase sem vereda. E,
subindo com enorme custo ao cume daquele monte, descobriram um
templo, em que eram honrados aqueles 0ssos secos. Viram em volta
muitas ermidas, nas quais se albergavam os que iam aquela romaria,
guase como se faz em novenas, pois 0 demdnio tudo quer imitar, [...].
Recolheram os padres 0s 0ss0s, junto com suas plumas e ornatos, e
levaram tudo isso com maximo de siléncio ao povoado, sem que
pessoa nenhuma o soubesse. [...].

Ao Pe. Cristovao de Mendoza e a mim a aventura se nos dilatou um
tanto mais. Caminhamos aquela noite por serras, vales e lagoas com
toda a pressa que nos dava o desejo de encontrar aquele demdnio.
[...]- Descobrimos uns ossos hediondos que, embora revestidos de
plumas, nunca perderam a sua fealdade repelente. Um dos corpos
havia sido de um grande mago, muito antigo, e outro ainda o
tinhamos visto vivo, quando de nossa primeira entrada naquela
provincia. [...]. Enterraram-no numa igreja pequena, que pouco
depois abandonamos. Muitos afirmaram que ele, desde a sepultura,
era ouvido gritando e dizendo: “Tirai-me daqui, porque afogo! Tirai-
me logo!” E assim o fizeram e o colocaram naquele templo, onde,
como ficou dito, o deménio falava por seu intermédio.?**

Na perspectiva de Pedro Ciruelo, os vivos adoram o0s 0ssos de grandes
magos que permitiam acessar 0s poderes malignos para acdes nao naturais, como
tentar prever o futuro, causar mal alheio por meio de feiticos ou preparar po¢cées que
eram ensinadas pelos espiritos das trevas. Da mesma forma, Martin de Castafiega
entendia que o culto dos idolos era uma forma de adorar a Sata. Para o religioso, o
diabo teria criado na América uma igreja propria, na qual falsificavam os ritos
sagrados e faziam sacrificios humanos.

O diabo era “o grande inimigo de cada evangelizador e deveria ser expulso
das almas dos indios”®. Ele seria o responsavel por tornar a natureza do indio

“selvagem e indomavel, é ele que confere os atributos de estranheza e da

2L MONTOYA, op. cit., p.117-120.
%92 SOUZA, op. cit., p.36.
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indecifrabilidade aos habitos cotidianos [...] é ele, sobretudo, que faz das praticas
religiosas dos autéctones idolatrias terriveis e ameacgadoras, legitimando assim a
extirpacdo pela for¢ca”. Rozat Dupeyron destaca que o diabo era uma figura
onipresente na América e possuia as mesmas caracteristicas e capacidades do
deménio classico, sendo assim ele podia falar; aparecer e desaparecer de forma
muita rapida e também de se metamorfosear. Além disso, um dos poderes do diabo
era invadir sonhos, possuir os corpos dos individuos e até mesmo fazer pactos com
bruxos. Montoya descreve casos de manifestacdes do diabo na reducdo de Nossa

Senhora de Loreto, em que o demdnio aparece na forma de um morto.

Na reducdo de ‘Nossa Senhora de Loreto’ [...], abrindo a porta certa
manha [...], para eu mesmo entrar na igreja, ouvi um tropel de gente
junto a porta. Julguei que era do povo, que vinha a sua devoc¢éao, mas
eram trés dembnios, transfigurados no Pe. Jodo Vaseo cuja morte
[...], J& se contavam cinco anos desde seu falecimento e vestidos em
sotainas pretas. Era o principal deles muito parecido com o padre
guanto ao rosto, e foi ele que desta forma falou ao moco:

“Francisco”, - assim se chamava o0 moco — “tu me conheces?” “Sim,
conhego”, disse 0 moco. “Como vdo os padres?” “Vao bem’,
respondeu ele. “Eu venho visitar-vos”, disse o demébnio, “e consolar-
me com a vossa vista, bem com a vossa vida e aproveitamento. E tu,
gque fizeste daquelas cinco contas que sobraram, quando te dei
aquela enfiada delas, para que comprasses aquela coisa de que te
havia encarregado?” “Dei-as logo”, disse o mocgo, ‘porque tu mas
deste a mim”. “Assim deve ter sido”, continuou o dembnio, “pois eu
ndo me lembro se tas dei, ou se tu ficaste com elas, sem mas
mostrar. (Mas agora) ajoelha-te diante de mim e adora-me!”

Com isso o moco, em sua simplicidade, sem malicia alguma
ajoelhou-se. Mas, apenas se pusera de joelhos, desapareceu aquele
canalha. O moco, que até entdo estivera livre de temor (do demonio),
comecou a temé-lo e, chorando, entrou na igreja por mim em altas
vozes. Estava arrependido de ter-se posto de joelhos diante do
demdnio, mesmo que néo o fizesse por tal.”®

Essa figura do diabo na América colonial, especificamente nas reducdes € um
diabo mais familiar que dialoga com os indigenas e tenta persuadi-los a “pecar”,
desvia-os do caminho por meio de manhas, truques e até mesmo faz uso de
disfarces. Ele pode ser associado a dissidéncia religiosa, em que toda religiosidade
anterior ao cristianismo € rejeitada, principalmente os hereges e bruxos vistos como
servos do diabo. E possivel identificar no trecho a descricdo de trés deménios que
se disfarcam com aparéncia de um missionario que havia falecido, outro ponto a ser

destacado € a licdo que a manifestacdo desse demdnio trouxe como o titulo ressalta

%3 MONTOYA, op. cit., p.89-90.
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‘o demoénio atribui importancia as agées por menores que sejam”, nesse caso era o
simples fato desse indio ter tomado para si algumas contas em vez de comprar o
que o missionario havia pedido.

Delumeau relata que o secretario de Cortez, chamado Francisco Lopez de
Gomara, acreditava que “os diabos falavam com frequéncia e familiarmente com os
sacerdotes e chefes, apresentando-se a eles de mil maneiras, predizendo-lhes o
futuro e ordenando-lhes oferecer sacrificios humanos”?®*. Os indios que n&o sabiam
gue eram dembnios obedeciam as ordens do maligno e cabia aos evangelizadores a
tarefa de convencer os amerindios de que suas divindades e o dembnio eram a
mesma coisa. Dessa forma, os deuses e 0s espiritos que povoavam 0 imaginario
indigena foram remodelados e passaram a ter o mesmo valor que o diabo cristéo,
esse é o caso de Jurupari, Deus da escuriddo e do mal, que era o mais cultuado
pelos povos Guarani antes da chegada dos jesuitas, e que 0s missionarios, para
combaté-lo, o transformaram no lider dos demonios e dos maus espiritos.

Os missionarios esbarraram por toda parte, na América, “no poder multiforme
do maligno, mas ndo desconfiaram de que era o seu proprio Lucifer que haviam
levado do Velho Mundo nos pordes de seus navios’®. O medo do diabo e do
inferno faz parte do processo de colonizacdo, ou daquilo, que Serge Gruzinski
chamou de “ocidentalizagdo” do Novo Mundo. Souza ressalta que o demoénio era
algo estranho tanto para os Guarani quanto para os demais povos da Ameérica.
Nesse sentido, a cosmologia das populagdes indigenas ndo possuia uma nocao de
mal personificada no diabo, pelo contrario tinham uma “visao dialética do universo,
na qual forgas opostas eram vistas como reciprocas e complementares”.

Na perspectiva de Carvalho, os indigenas incorporaram o demoénio como
mais uma divindade em seu pantedo nativo, ou simplesmente passaram a chamar
de diabo os espiritos de sua cultura. Os religiosos de certa forma fizeram uma
transformacdo nas entidades que ndo eram completamente mas, e isto causou
prejuizos a figura cristd do diabo. Apesar da nocédo de diabo ter sido aceita pelos
indigenas, 0 mesmo nao aconteceu com a ideia do inferno. Os amerindios rejeitaram
a existéncia do inferno, pois aceita-la significaria que seus ancestrais, bem como
guerreiros e xamas poderosos que nao haviam conhecido cristianismo sofreriam

eternamente no inferno.

2% DELUMEAU, op. cit., p.262.
% DELUMEAU, op. cit., p.262.
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Ao difundir a nocéo cristd de demonio, os jesuitas buscavam convencer 0s
nativos de que o diabo era o responsavel pelos males que aconteciam e ndo os
maus espiritos. Assim, alimentar a ideia do demdnio e do inferno na América era
fundamental para manter o controle das missdes e também para converter mais
nativos ao catolicismo. A nogdo de diabo sO foi aceita devido aos indigenas
possuirem no seu pantedo espiritos que causavam males. Muitas enfermidades
eram atribuidas pelos indios a atuacdo dos espiritos que, posteriormente, seréo
traduzidas pelos jesuitas na figura do diabo.

A figura do diabo serviu para traduzir uma cultura na outra, tornando
inteligiveis praticas consideradas estranhas ou assustadoras. A presenca do
deménio na América funcionou como esforco hermenéutico na tentativa de
interpretar e também de negar o universo cultural e religioso dos indigenas.
“Procurando colonizar o wuniverso sobrenatural dos indigenas, o0s europeus
acabaram abrindo caminho & sua demonizagdo”®®. Se por um lado, sua imagem
serviu de base nas justificativas dos religiosos para a legitimidade da “conquista”.
Por outro lado, sua presenca no Novo Mundo é mais complexa e ndo pode ser
reduzida somente a “um instrumento de classificacdo e dominacgao”, pois teve um

papel maior, permitindo emergir no mundo da cultura nativa.

2.5 O demdnio e o indigena

As imagens dos indios elaboradas pelos europeus, no decorrer do século XVI
e inicio do XVII, constituem um tema interessante, porém pouco estudado pela
historiografia. A representacdo do indigena baseada na desigualdade prevaleceu no
periodo colonial, ou seja, os amerindios eram considerados inferiores aos europeus,
pois “desconheciam o cristianismo, menosprezavam o ouro e a ideia do trabalho tal
como concebida pelos colonizadores”®’. Em razdo disso, para os europeus, esses
povos necessitavam da intervencdao religiosa para guia-los rumo a uma vida melhor
pautada nos principios e valores ocidentais. Ronald Raminelli explica que o padre
Simdo de Vasconcelos contemplou uma epopeia dos jesuitas na Chronica da

Companhia de Jesu do Estado do Brasil.

2% S0oUZA, 1993. p.39. )
%" RAMINELLI, Ronald. Imagens da colonizacéo: A representacéo do indio de Caminha a Vieira.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1996. p.13.
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Os jesuitas, assim como Ulisses, lutaram bravamente contra as
diversidades do novo territério e viabilizaram a missdo heroica de
converter os indios a causa do cristianismo. Enfrentaram as
intempéries de uma viagem maritima cheia de aventuras e aportaram
em uma terra desconhecida, indspita e povoada de canibais. Ainda
tiveram de resistir as longas caminhadas através das florestas
tropicais, percurso povoado por oncas e cobras que tinham a
natureza exética como aliada. A fome e os martirios da purificacdo
ndo faltaram aos herdis da cristandade. Os novos Ulisses nao
temeram os possiveis monstros escondidos na densa mata e, como

guerreiros, desafiaram o maior rival do mundo crist&o?%,

Nessa perspectiva do religioso, a América havia sido abandonada pelo criador

e permaneceu assim até a chegada dos primeiros missionarios. Assim, os indios “se

encontravam afastados da humanidade e das regras minimas de convivio cristdao”*.

O fato dos indigenas persistirem nas “perversdes” dificultava a missao dos jesuitas
de transformar os “homens fera” em cristdos devotos, pois era uma lembranca do
poder do diabo sobre os gentios. E certo afirmar que “a monstruosidade dos
amerindios valorizava o esfor¢co dos padres e revelava ao mundo o empreendimento
colonial”.?*® Raminelli explica que, durante essa época, surgiram as teses sobre a
decadéncia das sociedades indigenas e, apesar dessa degeneracao, os religiosos
acreditavam que, por meio da catequese, era possivel retomar a evolu¢cdo humana.
Nesse sentido, “os amerindios teriam de abandonar os ‘vis costumes’, converter-se e
morrer como cristdos”.?!! De certa forma, Montoya seguia essa linha de pensamento
ao afirmar que os indigenas eram povos barbaros, mas que podiam se tornar

cristdos civilizados mediante a evangelizacéo.

Vivi todo o tempo indicado na Provincia do Paraguai e por assim
dizer no deserto, em busca de feras, de indios barbaros,
atravessando campos e transpondo selvas ou montes em busca,
para agrega-los ao aprisco da Santa Igreja e ao servico de Sua
Majestade. E foi com tais esforcos, unidos aos de meus
companheiros, consegui o surgimento de treze ‘redugdes” ou
povoacdes. Foi, em suma, com tal afda, fome, desnudez e perigos
frequentes de vida, que a imaginacdo mal consegue alcancar. Certo
€ que nessa ocupacdo exercida parecia-me estar no deserto.
Porque, ainda que aqueles indios que viviam de acordo com seus
costumes antigos em serras, campos, selvas e povoados, dos quais
cada um contava de cinco a seis casas, ja foram reduzidos por nosso
esfor¢o ou industria a povoagfes grandes e transformados de gente

298 |bid., p.23.
299 |bid., p.27.
219 RAMINELLLI, op. cit., loc. Cit.
L Ipid., p.31.
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ristica em cristdos civilizados com a continua pregacdo do

Evangelho®*?.

Os jesuitas introduziram a “conquista espiritual” da América em uma narrativa
gue enfatiza a disputa entre o bem e o mal. Do ponto de vista religioso, 0s
missionarios libertariam os indigenas que eram prisioneiros de Satd que se servia
dos xamas para promover conflitos e inspirar imitagbes grotescas dos sacramentos
cristdos, que apenas reforcavam a submissédo dos amerindios ao poder do demdnio.

Nessas terras, 0S europeus encontraram povos que viviam de forma
pecaminosa, sendo que o “pecado” se generalizava a tal ponto que muitos padres
chegavam a duvidar no poder restaurador da fé. Esta terra conclamava ao “pecado”,
entre 0s mais comuns estavam 0s vicios da carne: o incesto, a poligamia e o
concubinato. Além desses, a nudez, a preguica, a cobica, 0 paganismo e 0
canibalismo. De forma semelhante ao que aconteceu no final da idade média e inicio
da moderna, com a perseguicdo dos homossexuais, das prostitutas e dos leprosos
gue eram associados ao sexo, sendo este relacionado com o diabo por causa da
luxuria que quase sempre era utilizada para demonizar o “outro”. O diabo incitava o
mal e atraia para si as pessoas mais propensas ao pecado da carne e passava a
manipular suas mentes, utilizando-as como ferramentas para causar o caos no
mundo. Montoya constata que havia poligamia entre os povos Guarani da provincia

do Paraguai, porém estes nao praticavam o incesto.

Conhecemos alguns caciques, que possuiam até 15, 20 e 30
mulheres. As do irmao falecido toma-as por vezes o irmao vivo, e
isso acontece de modo ndo muito comum. Neste sentido tiveram um
respeito muito grande as méaes e irmas, pois hem em pensamento
tratam disso, por ser coisa nefanda. E mesmo depois de feitos
cristdos, tratando-se de parente em qualquer grau, ainda que
dispensavel ou licito, sem dispensa, ndo a admitem por mulher,

dizendo eles que é seu sangue®®.

No entanto, registros de outras regiées do continente americano descrevem
povos que praticavam tanto o incesto quanto a poligamia. De acordo com Souza, 0
padre Jerbnimo Rodrigues que esteve na regido de Laguna por volta de 1605 a
1607, na época teve contato com os indios carijoés que, segundo seu relato “no vicio

da carne, sao sujissimos”. “Havia muitas mulheres para um sé homem: sobrinhas,

2 MONTOYA, op. cit., p.18.
3 |pid., p.54.
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enteadas, netas, e alguns tem por mulheres as préprias filhas”?*.

Certeau, ao tratar da palavra erotizada, entende que na escrita o “selvagem” é
associado a palavra sedutora, pois a literatura de viagem produz o selvagem como
“corpo de prazer”. Na Histoire d’'um Voyage faict em la terre du Brésil, Léry retrata o
mundo tupi como “um lugar de lazer e de prazer, festa do olho e festa do ouvido”**.
De acordo com Souza, o homem “selvagem” ndo era uma invengdo recente, tinha
suas origens no mundo antigo. Era o inverso do cavaleiro, contrariava o ideal cristao
e durante o periodo medieval causava medo, pois era “exuberante, sexualmente
ativo e levava uma existéncia livre nos bosques”. “O homem selvagem medieval
emprestou muitas das caracteristicas aos homens do Novo Mundo”**°.

Os amerindios foram considerados pelos europeus como outra humanidade,
sendo ao mesmo tempo associados a animais e a deménios. Para Gandavo, 0s
gentios ameacavam a seguranca dos colonos, ndo possuiam Fé, Lei ou Rei, alias,
eram atrevidos, desumanos e cruéis. Devido a sua sensualidade se entregavam aos
vicios, Gandavo depreciava 0s nhativos e até mesmo questionava sua humanidade.

De acordo com Souza, os nativos podiam pertencer a duas representacdes
distintas: por causa da distancia geografica era representado como o0 monstro; com
relacdo a nudez e a vida natural era representado como o selvagem. Thevet
considerava os indios grosseiros, porém crédulos e, portanto, facilmente controlados
por seus profetas, ndo tinham civilidade e viviam como bestas irracionais.
Diferentemente da visdo que 0s europeus tinham do selvagem com base na
concepcao medieval, por viver na mata se esperava que fossem como animais
brutos com pelos por todo o corpo. No entanto, os selvagens do Novo Mundo eram
“t30 bonitos e lisos quanto os meninos da nossa Europa”?’.

Existe uma erotizacdo do corpo do outro - da nudez e da voz dos selvagens —
nos relatos de viagem, essas descri¢gdes retratam “um paraiso perdido: relativo a um

corpo objeto, um corpo erdtico”?8,

Para Certeau, essa escrita recorta aquilo
considerado “resto” que é o que vai definir também o selvagem. Desse modo, o
“prazer” aparece como um vestigio desse resto, principalmente nas festas dos tupis,

nas dancas e baladas aldeds. Esses instantes rompem o tempo do viajante e fazem

24 5O0UZA, 1986. p.61.

215 CERTEAU, op. cit., p.246.
2% 50UZA, op.cit., p.54.
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218 CERTEAU, op. cit., p.246.
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parte dos lapsos do discurso ocidental, ou seja, esses cortes integram aquilo “que é
ouvido, mas nao compreendido”, sendo esse a palavra sem escrita, o ato de falar
sem saber, o prazer de dizer ou de escutar. A imagem do outro que foi eliminada do
saber objetivo retorna sob outras formas para as margens deste saber que podemos
observar na erotizagéo da voz.

Na perspectiva de Certeau, existem duas oposi¢cdes que se mantém ao longo
do texto de Léry: a distincdo entre o selvagem e o civilizado. Os tupis andavam nus e
usavam penas de passaro como ornamento, enquanto 0s civilizados usavam
vestimentas. Com relagdo a nudez das indias, hd uma visdo ambivalente, pois sua
selvageria fascina e ameaca. Elas eram ativas e vorazes, sendo as primeiras a
praticar a antropofagia. As mulheres recebiam como marido os prisioneiros que
eventualmente seriam comidos, em razéo disso foram comparadas as feiticeiras que
durante o sabbat dancavam, gritavam e devoravam criangas.

“O canibalismo das comunidades indigenas que tanto provocou repulsa nos
europeus, recebeu um tratamento diferenciado na narrativa do calvinista”?'®. Para
Léry, a antropofagia tupinamba era movida pela vinganca pela morte de seus
parentes, o exocanibalismo era praticado para honrar e corrigir o passado. Nesse
sentido, as guerras, a vinganga e antropofagia eram “indicios do desconhecimento
de Deus”. E possivel afirmar que o francés partia da concepcéo da degeneracéo do
ser humano, diferentemente de Montaigne que acreditava que o “selvagem viveria
em um estado de pureza edénica, sem as manchas do pecado original’?*°. Ademais,
amenizar a antropofagia era uma estratégia contra os catélicos espanhois, pois
descrever os indios como bons selvagens era uma forma de denunciar as
atrocidades cometidas pelos espanhdis na América. “O mito do homem selvagem e
o pendor do nativo para o cristianismo tornaram-se poderosos argumentos em favor
da intervencdo dos religiosos na realidade americana”?*.

Sérgio Buarque de Holanda explica que, ao longo do primeiro século de
conquista, os espanhdis alternaram as descri¢cdes dos indios entre nobres selvagens
e animais. Para o historiador, a segunda vertente obteve mais destaque, pois muitos
missionarios ressaltaram em seus escritos a bestialidade dos indigenas. Souza

explica que o corpo do indio € considerado infernal, principalmente sua boca, por

219 RAMINELLI, op. cit., p.48.
29 |pid., p.37.
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meio dela alimentava-se de seus inimigos e de varios cristdos, transformando o
Novo Mundo em uma “boca infernal”. Os jesuitas relataram “o risco de ser flechado e
o de ser comido” 2. Manuel de N6brega ressaltou a bestialidade dos indigenas que
matavam diversos inocentes, entre as vitimas de sua crueldade estavam clérigos,
frades e até mesmo mulheres. Outro jesuita que enfatiza o aspecto animalesco dos
indigenas é o padre Jerénimo Rodrigues que afirmava que “no comer carne humana
sdo piores que cdes’*?. Souza destaca que os jesuitas afirmavam diversas vezes
gue os indios sdo povos do diabo, sdo demdnios em seus habitos alimentares nas
bebedeiras e no canibalismo. O cronista Cieza de Ledn considerava que o culpado
pelo canibalismo era o diabo. Os corpos dos cativos eram esquartejados e
preparados pelos indigenas, essa mutilagdo era associada ao diabo, pois o inferno
foi descrito como um lugar em que 0s pecadores eram eternamente torturados e
dilacerados por deménios.

O missionario jesuita Montoya ndo entra em detalhes sobre o canibalismo
Guarani, mas podemos observar na sua descricdo que também & motivado pela
vinganca, sendo que o tratamento para com o0s prisioneiros pode ser interpretado
como comunitario, pois adiavam em comé-los e durante esse tempo lhes davam um
lar, comida e mulheres. Fausto explica que, apesar do medo que 0S missionarios
tinham do canibalismo indigena, os padres ndo eram o alvo privilegiado da
antropofagia, pelo contrario os indigenas parecem evitar comé-los e reservam este

destino para os indios nedfitos®*.

Ao cativo colhido em guerra engordam-no, dando-lhe liberdade
guanto a comidas e mulheres, que escolhe a seu gosto. Ja estando
gordo, matam-no com muita solenidade. Todos tocam com a mao
nesse corpo morto ou, dando-lhe alguma batida com um pau, da-se
cada qual a si o seu nome. Pela comarca repartem porcdes desse
corpo. Cada pedago vem a cozinhar-se em muita dgua. Fazem disso
uma papa ou mingau. As mulheres dao a seus filhinhos de peito um
pouquito dessa massa, e com isso lhe pdem o nome. Trata-se de
uma festa muito especial para os guaranis, que eles fazem com
muitas ceriménias.”®

22 5OUZA, op.cit., p.59.

23 | EITE, S. 1940. Novas cartas jesuiticas (De Nobrega a Vieira): A missdo aos Carijés, 1605-
1607 — Relagéo do P. Jerbnimo Rodrigues. S&o Paulo: Companhia Editora Nacional, p. 236.

24 EAUSTO, Carlos. Se Deus fosse jaguar: canibalismo e cristianismo entre os guarani (séculos XVI-
XX). Mana [online], Rio de Janeiro, v.11, n.2, p.385-418, oct. 2005. Disponivel em:
https://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-93132005000200003. Acesso em: 16
abr. 2019.

%5 MONTOYA, op. cit., p.55.
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Os missiondrios assassinados pelos Guarani tiveram o corpo despedacado e
0os restos mortais queimados na fogueira, a exemplo disso Montoya relata os
martires Roque Gonzalez e Afonso Rodriguez, assassinados pelos indios por ordem
do cacique Necu em Caar0, no ano de 1628. Fausto explica que queimar 0S corpos
seria uma “forma de evitar a vinganga xaménica ou de negar aos padres a
imortalidade da alma que tanto falavam”?*®. Como podemos observar na descricédo

do martirio deixada por Montoya.

Morava por aqueles contornos 0 maior dos caciques que aqueles
‘paises” conheceram. Faziam-no respeitado as suas artimanhas,
embustes e magias, com as quais enganava aquela gente barbara.
Chamava-se Necgu (!): 0 que quer dizer “Reveréncia”.

Quem se fingia de deus, mas era escravo do demdnio, encheu-se de
uma ira raivosa e tratou de dar morte ndo somente aos trés padres,
sendo ainda a todos quantos havia no Uruguai () **’. Para tanto
mandou um aviso a todos os caciques, dando-lhes ordem de que
matassem todos os padres que eles tinham em suas terras, pois faria
0 mesmo na sua propria. Além disso, repreendeu-lhes a facilidade
mostrada em receber a sua doutrina, chamando-os de covardes se
ndo houvessem de executar este seu mandato. Foi tal a sua
cominatoria, que aos remissos haveria de impor que os tigres e feras
dos bosques os despedacassem, saindo furiosos de la. Ignoravam os
padres, [...], os Padres Roque e Afonso trataram até de celebrar a
festa da dedicacdo do povo de Caro, [...]. Depois de haver dito a
missa e feito a acdo de gracas ao altissimo com a devocao
costumeira, quis o Pe. Roque, por suas proprias maos, atar o badalo
a um sino — coisa nunca vista por aquela gente béarbara -, visando
alegrar com o seu som a festa. Um cacique principal fez sinais a um
escravo, [...], para gue o matasse. [...], levantou entdo um porrete de
armas ou clava, [...], desfechando ao padre um furioso golpe no
cérebro, fez-lhe em pedacos a cabeca.

Logo mais partiam em quadrilha rumo a cho¢ca em que estava o Pe.
Afonso, [...]. Agarrou-se com ele um cacique ruim, mandando a um
criado que o matasse. Desferiram sobre ele muitas cacetadas. [...],
aqueles tigres partiram o seu sagrado corpo pelo ventre em dois
pedacos e, dividindo também as pernas, [...]. Juntaram, [...] 0S
membros sagrados dos padres e tiveram pressa em reduzi-lo a
cinzas®®,

De acordo com Fausto, existia uma semelhanca na forma que os padres eram
mortos e a forma em que nos mitos indigenas se mata um xama, pois “nessas

narrativas nada pode destruir o corpo dos xamas primordiais e esse € 0 signo do seu

25 EAUSTO, p. cit., p.395.

2! Faz referéncia ao martirio dos missionarios jesuitas Roque Gonzélez de Santa Cruz e Afonso
Rodriguez, ocorrido em 1628 nas Plagas de Caaro.

28 MONTOYA, op. cit., p.225-227.
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poder e de sua imortalidade”®

. A imortalidade da alma era um topico muito
destacado pelos padres, apesar das diferentes concepg¢oes. Diante da morte certa,
os padres afirmavam que “podiam matar-lhe o corpo, mas ndo a alma, pois esta é
imortal”. Montoya ressaltou que “julgavam os guaranis que o corpo ja falecido a alma
o acompanhava na sepultura, embora separada”®®. Os guarani acreditavam que a
alma ficava enterrada com o corpo, 0 que era algo perigoso para 0s Vvivos, pois a
alma, a coexisténcia de alma e corpo criava um poder assustador, mas ao enterrar
separada nao representava mais perigo e estaria livre para seguir para o lugar do
pos-morte.

Os Guarani despedacavam os corpos dos padres, arrancavam 0 coragao e
gueimavam as partes, podemos observar exatamente isso no martirio de Cristovao
de Mendoza em 1635, no lbia, cujo corpo foi mutilado, arrancaram do peito “aquele
coracado que ardia em amor por eles” e atravessaram-no com flechas “os feiticeiros
obstinados, dizendo: ‘Vejamos se sua alma morre agora!”®!, o que sobrou daquele
corpo foi “jogado num arroio”. Os “infiéis” deram fim também ao Pe. Pedro de
Espinosa “quebraram-lhe a cabeca. [...], deixaram-no entregue a mercé dos tigres,
que o devoraram todo”**?. Percebemos, com base na narrativa, que a antropofagia
nao era motivada pela fome e muito menos uma pratica costumeira, mas sim
motivada pela guerra e pela vinganca.

De acordo com Souza, a relacdo entre a antropofagia e Satd é antiga, ela
ressurgiu com o Novo Mundo, repercutindo na iconografia, os amerindios foram
retratados como devoradores de carne humana, pratica que era associada a
bruxaria. Essas imagens do canibalismo indigena serviram de modelo nas
representacdes da bruxaria que envolvia o consumo de carne humana. Nesse
contexto, o0 contato com costumes dos povos amerindios trouxe consigo dois

movimentos que fazem parte de um Unico processo.

Por um lado, a absor¢cdo dos ritos e praticas magicas americanas
pela demonologia europeia, que os aproxima da mitologia sabatica
enraizada no velho Continente; por outro, a revivescéncia dos temas
ligados ao canibalismo, que jaziam como adormecidos no imaginario

229 EAUSTO, op. cit., p.395.
239 MONTOYA, op. cit., p.56.
3L |bid., p.265.

% bid., p.188.
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ocidental e que ressurgem em representacfes iconograficas
relacionadas a feiticaria, e talvez, suas precursoras.”*

De certa forma, é conveniente ponderar que a colonizacdo e a catequizacao,
mais do que ocidentalizar o Novo Mundo, tornando sua realidade semelhante a
europeia, que se verifica na edenizacao e detratacdo da América, desencadeou uma
circularidade entre dois niveis de cultura. Nesse sentido, havia entre a Europa e o
Novo Mundo “um relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que se

movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo”?3*.

233 SOUZA, 1993. p.43.
%3 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela

inquisicdo. Sao Paulo: Companhia de Letras, 2006.p.13.
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3. OS DEMONIOS DE MONTOYA: A DEMONIZACAO NA OBRA CONQUISTA
ESPIRITUAL

O Novo Mundo era inferno, sobretudo por sua humanidade diferente,
animalesca, demoniaca, e era purgatério, sobretudo por sua
condicdo colonial. A ele, opunha-se a Europa: metrépole, lugar da
cultura, terra de cristdos. Na Europa, pois, 0 céu era mais préximo,
mais clara e inteligivel a palavra divina. Na colbnia, tudo se
esfumacava e se confundia. [...]. Cabia a Europa-metropole resgatar

0s americanos do mundo de perdicdo e pecado em que viviam,

corrigindo-0%*°.

A visdo da América como um inferno era comum entre o0s cronistas, como, por
exemplo, Jean de Léry que descreve no livro Histoire d’un Voyage como os indios
eram atormentados por dembnios, “muitas vezes, 0s nativos viam os demonios em
forma de quadripede, de ave ou como possuidores de uma aparéncia estranha”?*®.
Ao contrario dos nativos, os franceses estavam a salvo dos tormentos causados
pelos seres diabdlicos, pois eram protegidos por Deus. Para Léry, o contato com 0s
colonizadores, principalmente com os religiosos, salvou os indigenas do diabo. Esse
tipo de narrativa reforcou a crenca em Deus e no diabo. Mediante suas gravuras,
Léry buscou demonstrar a “veracidade do poder demoniaco e a necessidade da

crenca em Deus’®’.

De acordo com Souza, a catequese tinha uma funcéo
salvacionista, porém, caso a esta fosse insuficiente, os indigenas deveriam ser
afastados do espaco pecaminoso. Para Nobrega, a colénia era o purgatoério, pois
“extirpava os pecados, purificava a alma e garantia a continuidade da producéo de
riqueza”®®,

A demonizacdo das crencas indigenas foi a maneira que os religiosos
encontraram de interpretar o desconhecido e fazer com que os indigenas
abandonassem os antigos habitos. E por causa disso que, nos textos dos séculos
XVI e XVII, personagens como curandeiros, xamas e caciques foram transformados
em magos e servos do demonio. Esse capitulo realiza a analise dos trechos em que
€ possivel encontrar a demonizacdo da humanidade e a presenca do diabo na

América.

2% SOUZA, op. cit., p.77

2% RAMINELLI, op. cit., p. 110.
27 bid., p. 111.

3 SOUZA, op. cit., p.78.
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3.1 A resisténcia dos caciques

Na provincia do Paraguai, os missionarios inacianos estabeleceram uma
divisdo entre os povos de etnia Guarani, que separava o clero e 0s indios conversos
de um lado, e os caciques, 0s xamas e os indios “rebeldes” do outro. A cruz cravada
no centro da reducdo delimitava o territério de uma guerra espiritual, na qual os
caciques contestavam o poder dos religiosos e acreditavam que 0s missionarios
destruiam a sua cultura ancestral. Em contraponto, os jesuitas afirmavam que
aqueles que recusavam a conversao eram servos do diabo e atrapalhavam as obras
de Deus. A principal frente de resisténcia a evangelizacdo era liderada pelos
caciques, descritos como feiticeiros e familiares do demonio.

No Paraguai ndo foi necessario o empreendimento de extirpacdo das
idolatrais, mas foi preciso uma ardua organizacédo para desfazer a resisténcia dos
pajés®® e caciques a evangelizacdo. O padre Ant6nio Ruiz de Montoya destaca,
como maior empecilho a catequese da reducao de Loreto, o cacique Taubici.

Chegamos a uma aldeia ou povo, cujo chefe era um grande cacique,
além de mago, de feiticeiro e familiar do dembénio. Chamava-se
Taubici: 0 que quer dizer diabos em fila ou fileira de deménios. Era
ele muito cruel e, a partir de qualquer motivo de queixa, fazia matar
os indios por mero capricho. Por isso era respeitado e servido até
adivinhando-se seu pensamento. Pouquissimo tempo antes da nossa
chegada, havia ele mandado matar a um indio, porque, tendo-o feito
aio ou preceptor de um filhinho seu enfermo, acabara morrendo.
Quando ele queria falar com o demdnio, mandava que todos saissem
de sua casa e nao ficassem em volta, a ndo ser que a muitos passos
de distancia. Ficavam, no entanto, em sua companhia quatro das
mancebas mais queridas. Ordenava descobrir alguma parte do
telhado de sua casa, e era la por onde houvesse de entrar o mau
espirito. Sobrevinham entdo a esse miseravel determinados
desmaios, as mulheres o ajudavam, segurando-lhe os bracos e a
cabecga, ao passo que ele fazia trejeitos e maneios ferozes. Com tais
acOes e embustes feitos, publicava ele depois ndo poucas mentiras
relativas a cosas futuras, de que as vezes se seguiam efeitos, sendo
gue as tirava do deménio por suas conjecturas.

Esse homem recebeu-nos bem e, embora mau, livrou-nos da morte,
porque naquela noite de nossa chegada alguns indios queriam
matar-nos e, ainda que estivessem dispostos a faze-lo, pareceu-lhes
gue nao o deviam sem consulta sua. A isso respondeu-lhes ele: “Se
vOs quiserdes matar os padres, fazei-o, mas eu ndo vou meter-me
nisso!” Este desdém bastou para que ndo nos tirassem a vida.**°

%% para os espanhdis caciques e pajés era sindnimo, esse reducionismo se devia ao fato de

seguirem a denominacao dos chefes indigenas americanos.
9 MONTOYA, op. cit., p.51.
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Embora tenha salvado a vida dos padres, Taubici foi descrito como mau,
cujos poderes eram advindos de sua familiaridade com o demoénio, sua forma de
resisténcia era o vaticinio por meio de transes, essas profecias eram consideradas
diabodlicas. Esse cacique obteve sua fama na “reducdo de Santo Inacio” em uma

profecia que se confirmou e Ihe rendeu muito crédito com os indios.

Certo indio tinha em sua granja duas planta¢c6es de cana-de-acgucar.
Por tratar-se de coisa tdo nova ou desconhecida, seus vizinhos lhe
furtaram algumas canas. Colheu ele entdo as restantes e as levou a
esse Taubici, dizendo-lhe que Ihe trazia aquele pequeno presente,
pelo fato de lhe haverem furtado as demais. Quis saber o cacique
quais eram os malfeitores ou ladrdes. Responde-lhe agquele que néo
sabia quais fossem. A isso observou: - Nao se preocupe, pois 0s
ladrbes paga-lo-do e tornar-se-do conhecidos, porque farei com que
tal atrevimento seja castigado pela enfermidade de “cameras®*"’! Foi
assim que, pouco depois, nesse povoado e nos demais comecou a
enfermidade indicada, em virtude da qual morreram alguns®¥.

As profecias dos néo conversos deviam ser rejeitadas e demonizadas para a
gue as visoes dos religiosos fossem exaltadas, e foi exatamente isso que ocorreu no
dia de “Corpus Christ” na reducdo de Santo Inacio. A adverténcia do Pe. Simao
Masseta aos indios que faltassem a missa foi por coincidéncia confirmada, e isso
demonstrou aqueles indios o poder de Deus em punir 0os pecados e serviu de

exemplo aos indios “rebeldes”.

Taubici [...], teve o desejo ou vontade de ir desse “pueblo” até ao seu
e, convocando gente para acompanha-lo, fixou sua ida. Avisou-lhes o
padre a ele e aos demais, principalmente a quem ja fosse cristao,
gue antes viessem a procissao e missa, e apenas depois partissem.
N&o podendo convencé-los, disse-lhes com animo zeloso:

“Uma vez que ndo quereis honrar a Nosso Criador e Senhor, e
desprezais as admoestacoes, estai certos de que &, aonde fordes,
ele vos castigara ndo pouco!”

Dito e feito, [...] chegando perto de seu povoado, que distava do de
Santo Inacio 20 léguas, perceberam que havia indios no rio com as
suas canoas. [..], logo que o reconheceram, mataram-no em
vinganca de um indio, que ele havia matado. Seus companheiros
puseram-se entdo em fuga, [...]. Voltaram estes sem seu caudilho e,
bem ensinados com tal castigo, tornaram a ndo crer nos ministros do
dembnio e acreditar nos de Deus, sendo que com isso o Evangelho
logrou n&o pouco crédito.?*?

1 Nota do tradutor: a palavra espanhola “Camera” equivale no portugués ao plural “cambras” que

significa diarreia.
42 Ipid., p.52.
3 MONTOYA, op. cit., loc., cit.
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Outro cacique que pode ser mencionado é Necu que, por meio de artimanhas,
embustes e magias, enganava aquela gente barbara, se apropriava de rituais
catélicos remedando o culto divino, como, por exemplo, o “batismo”. Raminelli
salienta que “o batismo simbolizava o ingresso dos indios ha comunidade cristd”, era

0 sacramento que permitia expulsar o demonio.

Necu, de sua parte e para mostrar-se sacerdote, conquanto falso,
revestiu-se dos pensamentos litirgicos do padre e com eles se
apresentou ao povo e fez trazer em sua presenga as criangas, nas
guais tratou de apagar com ceriménias barbaras o carater indelével,
que elas pelo batismo tinha impresso em suas almas. Raspou-lhes
as pequenas linguas, com que haviam saboreado o sal do espirito
sapiencial. O mesmo fez-lhes no peito e nas costas, para borrar os
santos 6leos, que as tinham prevenido para a luta espiritual.?**

O “desbatismo”, descrito também como uma espécie de “rebatismo”, era um
ato que os Guarani parecem ter dado tanta importancia quanto os padres davam ao
batismo®*. De acordo com Ronaldo Vainfas, a rejeicdo ao batismo é tdo antiga
guanto a chegada dos jesuitas ao Novo Mundo, os indigenas apresentaram
particular horror diante do sacramento catélico. “Os pajés proclamavam, entdo, que
o ‘batismo matava’, ao constatarem que os indios morriam tdo logo recebiam os
santos 6leos”*. Se o batismo trazia a morte, o rebatismo de santidade significaria a

vida eterna na “Terra sem Mal” que equivaleria ao paraiso cristao.

Ficou com gosto na boca aquele grande feiticeiro Yeguacaporu por
causa da morte, que, por sua ordem, se executara no santo Pe.
Cristbvao de Mendoza. Procurou ele fazer o mesmo nos demais,
mas lhe atalhou os passos a sua morte desditosa. Nao |he faltaram
herdeiros em seus embustes e magias. Construiram eles igrejas,
nelas colocaram pulpitos, faziam as suas praticas e chegavam a
batizar. Era esta a formula de seu batismo:

“Eu te desbatizo!”

E com isso levavam todo o corpo dos “batizandos”. As praticas
enderegavam-se ao descrédito da fé e da religido cristd, ameagando
aos gue a recebessem e aos que, tendo a recebido, a destetassem,
pois seriam devorados pelos tigres. [...], Inventavam que 0s ecos
eram as vozes dadas por aqueles monstros, 0s quais apenas
esperam a ordem dos feiticeiros, para sairem pela destruicdo dos
cristdos. [...]. Existe uma parcialidade ou provincia de gente
endemoninhada, pois mora na verdade na verdade neles o dembnio.
[...]- Tomados do deménio, costumam vagar de noite pelos campos

>4 Ipid., p.228.

45 EAUSTO, op. cit., p.394.

246 VAINFAS, Ronaldo. A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil colonial. S0 Paulo:
Companhia das Letras, 1995. p.121.
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como “borrachos” ou loucos, e comem brasas quentes, como se
fossem ginjas ou cerejas. [...], por alguns intervalos de tempo gozam
eles de sossego. Mas 0 mau espirito costuma investir de repente em
seu interior e fa-lo com tal ferocidade, que, como possessos do
demonio [...]. Em muitos lugares deste escrito viu-se que, para atrair
a si as algumas, o demonio procurou imitar as nossas acoes. Foi
invencédo sua a de uma religido de uma religido que forjou da escolha
de doze magos. Estes tinham consigo mais de 700 homens, [...].
Enviavam-nos em segredo aos nossos povoados, para que com as
suas fabulas afastassem a gente do batismo.**’

De acordo com Vainfas, a pratica do rebatismo era caracteristica das
idolatrias e pode ser observada em praticamente todas as idolatrias da América,
definidas pelo historiador como insurgentes. No Peru, por exemplo, havia uma seita
do Taqui Ongoy que também praticava uma espécie de rebatismo, o ritual que exigia
dos novos adeptos dias de jejum e abstinéncia sexual, apos esse periodo os indios
estavam habilitados a cultuar novamente os ancestrais da comunidade, chamados
de huacas. Esses grupos que praticavam o rebatismo eram considerados seitas,
para alguns religiosos era uma forma de heresia e para outros era somente uma
troca de nome. Para Montoya, além de criarem sua igreja para imitar o0 sacramento,
os indios criaram também uma espécie de religido em que o0s integrantes
“devoraram mais de 300 criancas em 6dio a f&"%%8,

Fausto entende que a principal questdo a ser ressaltada ndo é o retorno dos
indigenas a uma identidade perdida, mas sim a forma como eles se apropriam dos
poderes que 0s jesuitas pareciam possuir. Dessa forma, os indigenas reproduziam
0S europeus em seus proprios termos, com a reelaboracdo de sacramentos
principalmente batismo e a eucaristia, 0 uso de vestimentas parecidas com as dos
padres e a posse de objetos litdrgicos, como, por exemplo, o altar. Ao contrario do
gue acreditavam os padres, essa reproducao ndo era uma parddia grosseira ou uma
artimanha do diabo. “N&o se tratava de representacdo no sentido dramatico, mas de
transformacdo, de apropriacdo de capacidades, algo que o0s missionarios
reforcavam, pois, eles mesmos acreditavam no poder mistico do habito para além de
sua funcao institucional.”**°

Para M. Kittiya Lee, os amerindios e 0s europeus mudaram e se ajustaram
uns aos outros como consequéncia das realidades vividas durante seus encontros.

Na sua perspectiva, os indigenas se interessaram pelo cristianismo, porque 0s

" MONTOYA, op. cit., p.267-268.
28 |bid., p.269
249 EAUSTO, op. cit., p.394.
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cristdos tornaram sua ideologia interessante, os religiosos intrigaram os indigenas
com a concepgao de uma divindade universal e argumentaram que o poder de seu
Deus substituia todos os outros. Contudo, os indigenas perderam o interesse,
devido a incapacidade dos europeus de se adaptar e isso pode ser observado na
compreensao problematica do pensamento nativo.

A apropriagdo dos rituais catolicos € realizada por varios caciques na
provincia do Paraguai, como, por exemplo, Guirabera chamado de mago e canibal
pelos padres, “quem mais ardia em furor e desejo” de devorar o padre Montoya. Que

se fingia de Deus e “deitava béng¢aos a modo episcopal’.

Fez-se chamar de Deus e, através de suas mentiras, ele se havia
apoderado daquela gente. Era carne humana sua comida ordinaria.
E, quando construia alguma casa ou efetuava alguma outra obra, a
fim de regalar a seus operarios, mandava buscar o indio mais gordo
de sua jurisdicdo e a custa desse pobre faziam eles o seu
banquete®®.

Percebemos, com base na narrativa, que Guirabera antes era demonizado,

Montoya se refere aquela aldeia como uma “cova de ledes, porque todas aquelas

»251

serras e quebradas eram o habitat de magos e feiticeiros™”", porém quando o

cacique foi convertido se tornou um exemplo de bom cristdo. Outros dois casos de
conversdo bem-sucedida que podem ser mencionados sdo dos caciques Maracana
e Tambavé. No primeiro existe uma disputa de for¢as, em que o jesuita demonstra a
superioridade de Deus sobre o diabo ao descrever a forma como um feiticeiro tentar
pregar mentiras para Maracana que era converso e por causa disso, ndo deu crédito

ao feiticeiro.

Chegamos a um outro povoado, que era dirigido por um honrado
cacique, desejoso, outrossim, de ouvir a propésito das coisas
relativas a sua salvacdo. Pretendeu o demodnio impedi-lo em seus
desejos, e desta forma incitou a um grande ministro seu, grande
pregador de mentiras, o qual andava em missdo de povo em povo,
enganando aquela pobre gente e dizendo de si mesmo que era
Deus, o Criador do céu, da terra e dos homens. Afirmava que ele
dava as chuvas e as tirava, fazia que os anos fossem férteis, mas
guando ou sob a condicdo de ndo o aborrecerem. Fazendo-o ele,
vedava as aguas e tornava estéril a terra. E vendia ainda outras
bobagens deste jaez: com 0 que atraia a si ndo pouca gente néscia.
Foi ele visitar aquele cacique chamado Maracanan o qual preveniu a

29 MONTOYA, op. cit., p.137.
1 |pid., p.138-139.
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trés de seus parentes, para que 0 amarrassem. Saltou o mago de
sua embarcacdo e, posto 0 pé em terra, comegou a pregar uma
grande arenga e, em voz muito elevada, como é costume antigo
nessas bestas. A matéria veio a ser a porfiada estulticie, com que se
fingem deuses. Depois se dirigiu a casa do cacique e ali fez as
costumadas saudacdes. Com isso perguntou-lhe o cacique a
propésito de quem era e a que vinha. Respondeu-lhe: - “Eu sou o
criador das coisas (todas), o que fertiliza os campos e aquele que
castiga, com diversas e molestas enfermidades, aos que ndo créem”.
Entdo o cacique fez sinal aos trés mocos, para que 0 amarrassem,
mesmo que fosse apenas para breve tempo. E que ele se defendeu
por um bom tempo, dizendo-lhe que com a sua saliva os havia de
matar: com o que lhes cuspia nos rostos. Neste interim, dizia-lhe
contudo o bom cacique:

“Eu quero tirar a prova, se é verdade o que dizes ou se das a vida a
outrem, e vé-lo-ei, se escapares a morte, que agora tenho de dar-te”.

Fé-lo, pois, conduzir ao rio e, colocado na correnteza dele com uma
grande pedra atada ao pescoco, para la o fez jogar, sendo onde o
desventurado terminou sua vida infeliz.?*?

Apesar de ter matado o mago no rio, com uma pedra amarrada no pescoco,
Maracana foi perdoado pelos padres, pois “o0 assassinato de um impio pelas maos
de um indio cristianizado era visto ndo como ‘crime’, mas como uma puni¢gao de
Deus aos infiéis”*>. O segundo caso de conversédo bem sucedida foi protagonizado
por Tambavé que “de cacique e senhor, fez-se criado dos padres. [...]. TAo grande
foi sua eficacia em pregar a Cristo que, [...] contribui na conversdo de muitos
gentios”®*No entanto, existiam casos em que a conversao resultava no fracasso, a
exemplo disso podemos citar Miguel de Artiguaye que renunciou ao cristianismo e
voltou aos antigos habitos, se fingia de sacerdote, parodiava as missas substituindo

a hostia e o vinho por torta de mandioca e vinho de milho.

Em “Santo Inacio” tinham os padres um cacique principal, que havia
experimentado varias peripécias em diversos lugares, onde se fez
batizar e casou. [...]. Era ele um verdadeiro ministro do demdnio e se
havia afeicoado a uma mulher, ndo porque ela fosse formosa, mas
por ser nobre. Devido a isso repudiou sua esposa legitima,
desterrou-a a uma propriedade tida por heranga, pés em seu lugar a
manceba com o titulo de mulher legitima e, com intrepidez
desavergonhada, afirmava que ela era sua esposa verdadeira,
servindo-se esta, como senhora, de muitas criadas. Continuou este

2 |pid., p.53.

3 PARADISO, Silvio Ruiz. A demonizacdo em A Conquista Espiritual (1639), de Antonio Ruiz de
Montoya e na Festa de S. Lourenco (1587), de José de Anchieta. In MAGALHAES, ACM., et al.,
gorg.). O demoniaco na literatura [online]. Campina Grande: EDUEPB, 2012. p. 199-214.

> MONTOYA, op. cit., p.231-232.
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pobre homem com 0s seus enganos e, para ter ainda maior crédito
junto aos seus, fingiu-se de sacerdote. [...], simulava estar dizendo
missa. Punha sobre uma mesa algumas tolhas e em cima delas uma
torta de mandioca e a um vaso, mais que pintado, com vinho de
milho, e, falando entre os dentes, fazia muitas cerimdnias, mostrava
a torta e o vinho ao modo dos sacerdotes e, por fim, comia e bebia

tudo. Veneravam-no com issO seus vassalos como se fosse

sacerdote®®.

O consumo do cauim era mal visto pelos padres, traduzido como “agua de
bébado”, era produzido com mandioca, milho e frutas (abacaxi ou caju), sendo
considerado muito importante nas cerimonias e nos rituais. M. Kittiya Lee questiona
as associagcbes entre o cauim e o vinho, para ela o termo cauim permaneceu
relacionado a bebida doméstica, pois 0s jesuitas supervisionaram 0s projetos de
traducdo da lingua nativa, e para os padres era impensavel que a cerveja nativa
significasse algo além da bebida alcodlica. Para a historiadora, a resisténcia do
cauim se deve a consideracao indigena que ressoou profundamente com o conceito
cristdo de vinho eucaristico. Nessa perspectiva, se o vinho sacramental unia todo o
cristianismo, o cauim também uniu 0s povos nativos, pois 0 cauim era ingerido nas
festas que antecediam as batalhas, era uma forma ndo se esquecer de vingar 0s
parentes assassinados. “Se o liquido sacramental da comunh&o lembrou os cristdos
de seus relacionamentos com Deus”, o cauim por sua vez “ordenou aos Tupinambas
gue honrassem lacos de parentesco, para cumprir obrigacdes com antepassados e
contra inimigos em comum”?*°. Além disso, as “bebedeiras” também ocorriam apds
as vitorias nas guerras para honrar os familiares mortos nas batalhas, durante essas
festas os prisioneiros de guerra eram mortos, esquartejados e assados. Dessa
forma, o vinho nativo acompanhou o canibalismo.

A apropriacdo ndo se restringia aos sacramentos, 0s ensinamentos dos
padres também eram reproduzidos nos termos indigenas, podemos observar como
Miguel de Artiguaye se utiliza o termo deménio que foi introduzido pelos missionarios

para se referir aos proprios padres como demdnios que destroem a cultura ancestral.

Logo foi entdo esse cacique, [...], ter com os padres e, segundo
parecia, era com semblante benévolo e rosto risonho no comeco.

%5 MONTOYA, op. cit., p.61-62.

% LEE, M. Kittiya. Cannibal Theologies in Colonial Portuguese America (1549-1759): Translating the
Christian Eucharist as the Tupinamba Pledge of Vengeance. Journal of early modern history 21,
Leiden: Koninklijke Brill NV, 2017. p.64-90. Disponivel em:
https://www.researchgate.net/publication/315637100. Acesso em: 02 abr. 2020.
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Mas, depois de pouquissimas palavras de saudacao, transformou-se
ele em besta feroz e prorrompeu em gritos, dizendo:

“V6s nao sois sacerdotes enviados de Deus para nosso remédio (e
bem)! Sois, pelo contrario, deménios do inferno, mandados de seu
principe para a nossa perdicdo! Que espécie de doutrina é esta que
nos trouxestes? Qual o descanso (a paz) e o0 contentamento?
Nossos maiores viveram com liberdade, tendo para seu bem as
mulheres que queriam sem gue ninguém nisso 0S estorvasse, com
as quais viveram e passaram 0s seus dias com alegria. V@s, no
entanto, quereis destruir as suas tradicdes e impor-nos uma carga
tdo0 pesada, como é a de atar-nos com uma mulher.”*’

Os missionarios jesuitas ndo reconheceram a presenca da religido entre os
indigenas e ignoraram os valores devocionais das préticas culturais. Ao considerar
as crencas e as tradicbes indigenas como embustes, 0s jesuitas reduziram a
espiritualidade indigena a uma mera imitacdo do cristianismo. Em consequéncia
disso, os habitos indigenas foram considerados pelos religiosos como despreziveis e
advindos de sua familiaridade com o demdnio, que era mestre das mentiras e dos
disfarces. Estensorro entende que os povos da Ameérica ndo eram de natureza
diabdlica, mas pela distancia do cristianismo acabavam sendo vitimas inocentes e
alvos faceis dos demodnios. O diabo seria o responsavel pelos rituais indigenas e
pela oposicdo dos caciques e pajés a catequizacdo, sendo assim nao existia uma
resisténcia indigena ao cristianismo e sim uma batalha entre o0 “bem e o mal” no

Novo Mundo?®,

3.2 O xama e a feiticeira

O que é a demonizacdo? Para responder essa pergunta € necessario
guestionar dois personagens que receberam adjetivos negativos ao longo do final do
século XV e inicio do XVIII. Trata-se da feiticeira e do xama. Eles habitavam locais
diferentes, o primeiro se encontrava na Europa e o segundo habitava a América,
porém ambos receberam tratamentos semelhantes.

A feiticeira é a mulher do campo que vivia nas aldeias ou florestas. Ela é a ma
crista, que é acusada por outrem. Michel Foucault explica que a feitigaria “traduziria

a luta que a nova vaga de cristianizacao, inaugurada em fins do século XV e inicio

> MONTOYA, op. cit., p.61-62.

%8 ESTENSORRO FUCHS, Juan Carlos. Del paganismo a la santidade: La incorporacion de los
indios del Peru al catolicismo. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Peru - Instituto Riva-Aglero,
Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003.



101

do século XVI, organizou em torno de e contra certo nimero de formas culturais”*°.

Pretendia-se cristianizar os lugares em que a religido ndo conseguiu alcancar, onde
“as formas de cultos haviam persistido”. A feiticaria € apontada como indicio da
imensa contestacao das instituicdes eclesiasticas, considerada um obstaculo para a
cristianizacdo, que aparece sob a forma da manifestacéo e da resisténcia.

De acordo com Certeau, “a irrupgdo macica de feiticeiros nos campos se opde
a repressdo dos juizes urbanos frequentemente impiedosos™®°. Nesse contexto,
existia uma divisdo: por um lado, os juizes e, por outro, os feiticeiros. Essa
separacdo também era geogréfica de um lado a cidade e do outro o campo. Era uma
estrutura “dual, com o diabo de um lado e a feiticeira do outro”®. A reflexdo de
Certeau é parecida com 0s argumentos expostos por Foucault, podemos observar
que a feiticaria € um combate fisico entre duas categorias sociais no caso “o0 nosso e
o deles”, ou seja, na perspectiva da “ciéncia do outro”, na Europa crista, as bruxas
eram esse “outro” demoniaco.

No comeco da idade moderna, a caca as feiticeiras tomou formas
extremamente violentas e, em consequéncia disso, a feiticaria acabou “codificada,
retomada, julgada, reprimida, queimada, destruida, pelos mecanismos da
Inquisicdo”®?. Foucault entende que a feiticaria estava presa dentro do processo de
cristianizagcao, porém era um fendmeno periférico, que “se situava nas fronteiras
externas da cristianizagao”.

Os textos do periodo parecem nao fazer distincbes entre a feiticaria e a
bruxaria. Pelo contrario essas narrativas descrevem a feiticeira como “a bruxa que
voava de noite, assistia o sabbat, adorava o diabo, e era infanticida, canibal”®®3. O
sabbat era visto como uma anti-religido que ameacava 0 cristianismo nas

4 hessas missas negras as bruxas

“assembleias diabolicas, adorava-se Lucifer
copulavam com o deménio e consumiam carne humana. Foucault ressalta que a
feiticeira realizava uma troca, firmava um pacto com o diabo, “vocé me proporciona

prazer e poder, eu lhe dou meu corpo, minha alma”®®. Delumeau, com base na obra

%9 FOUCAULT, Michel. Os anormais: curso no collége de France (1974-1975). Trad. Eduardo
Brand&o. Sao Paulo: Martins Livreiro, 2001. p.259.

%0 CERTEAU, 2013. p.262.

L FOUCAULT, op. cit., p.260.

2 |pid., p.259.

%3 STUART, 2004. p.38.

%64 DELUMEAU, op. cit., p.351.

%5 FOUCAULT, op. cit., p.265.
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Les controverses et recherches magiques, do tedlogo jesuita Martin Delrio, explica

gue os feiticeiros que concluiram o pacto com Sata receberam poderes magicos.

Os mégicos podem, portanto fazer morrer o gado ou torna-lo doente
por meio de pés, gorduras, olhadelas, palavras, toques de méo ou de
vara. Eles incitam os deménios em forma de lobo que entram nos
rebanhos e apriscos ‘para ali devastar e devorar o gado’. Eles podem
‘despovoar um campo de colheitas e de frutos para fazé-los ir para
outro’, e por meio de encantamentos apropriados destruir toda
espécie de colheitas ou tornar os campos estéreis. Podem, langando
ao ar certos pds que ‘o dembnio lhes pde nas maos’, fazer nascer
lagartas, locustas, gafanhotos, caracéis, ratos e outros bichos que
minam e roem as ervas e os frutos, a menos que essas pestes dos
campos e dos jardins ‘sejam inoculadas de corrupgéo e putrefagéo
pelo proprio deménio’. Eles podem queimar casas, tirar cativos da
prisdo, ‘fazer levantar os cercos diante das cidades, fazé-las ser
tomadas de assalto, e causar as vitérias em batalhas campais’, ou

ainda ‘elevar os homens as honras e dignidades’.266

Na perspectiva de Souza, a presencga do diabo era constante no cotidiano do
século XVI e mesmo posterior a este, tanto no nivel erudito quanto no popular, pois
“as pessoas atribuiam uma série de fendmenos a presenca do deménio: aquilo que
chamamos hoje de ‘outro’ era nomeado naquela época como os atributos do
deménio” %’. Na Europa, “os bruxos e bruxas, constituiram esse ‘outro’ que a cultura
opunha seus padrdes, identificando-os com a anti-sociedade, ou com o estado de

natureza”?®®.

E preciso lembrar que todo sagrado n&do oficial era considerado
demoniaco, buscava-se no diabo e seus agentes as respostas para os problemas
sociais®®. Os tratados demonolégicos condenaram as praticas magicas entre elas: a
supersticdo, a adivinhacao, a cura de enfermidades e as “artes divinatdrias, como
manifestacdes do pacto demoniaco”?™.

Quanto ao xama, ele é o lider espiritual e o curandeiro, tem importancia vital
nos rituais da tribo. Eles “constituiam o mais forte elo entre os indios e os demoénios”,
“viviam nas florestas e mantinham contato com os espiritos”?’*. Os xamas foram
chamados de magos e feiticeiros pelos padres, que buscavam convencer os indios

gue os poderes magicos e suas tradicdes ndo passavam de embustes e ficcdes. Os

% DELUMEAU, op. cit., p.252.

%7 SCHWARTZMAN, Sheila. Os demdnios do Brasil colonial. Disponivel em:
https://www1.folha.uol.com.br/fsp/1994/3/06/mais/10.html. Acesso em: 16 jun. 2018.

%8 50UZA,1993. p.25.

%9 CERTEAU, op.cit., p.141.

% CLARK, Stuart. Thinking with demons: the idea of witchcraft in early modern Europe. Oxford:
Clarendon Press New York, 1997. p.462.

I RAMINELLI, op.cit., p.121.
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xamas ndo aceitaram o cristianismo da mesma forma que a feiticaria que ocupava
os limites exteriores do catolicismo, esse grupo de indios ndo conversos também era
exterior. Os padres acreditavam que o0s pajés controlavam as aldeias por meio de
poderes sobrenaturais que eram concedidos pelo diabo. Na perspectiva dos
religiosos, os xamas praticavam rituais que eram imitacao do cristianismo, praticas
inspiradas pelo demdnio.

Quais aspectos da feiticaria os jesuitas entendem como semelhantes as
praticas religiosas e medicinais dos pajés? Esses dois personagens foram
associados, pois ambos faziam uso da magia. Marcel Mauss explica que a religido
chama de mégicos os resquicios de antigos cultos; para muitas pessoas, magico é
aquilo que toda a sociedade, e ndo apenas uma parcela, qualifica como magico. No
entanto, as sociedades nem sempre tiveram uma defini¢cdo clara de magia e, quando

a tiveram, foi de modo gradual.

A magia compreende agentes, atos e representacdes: chamamos
magico o individuo que efetua atos magicos [...]; chamamos
representacdes magicas as ideias e as crengas que correspondem
aos atos magicos; quantos aos atos, em relacdo aos quais definimos
0s outros elementos da magia, chamamo-los ritos magicos. [...]. Os
ritos magicos, e a magia como um todo, sdo, em primeiro lugar, fatos

de tradicdo. Atos que ndo se repetem ndo sdo Magicos. Atos em cuja

eficacia todo um grupo n&o cré, ndo sdo magicos?’%.

Os costumes religiosos dos indios foram associados a ritos demoniacos,
sendo considerados como magia e feiticaria. Os xamas eram chamados de magos e
feiticeiros. Para “um espanhol do século XVI a distancia entre uma bruxa basca e um
indio idolatra era pequena”®®. O olhar demonoldgico sobre a América reforcou o
esteredtipo europeu da pratica da bruxaria, sendo que os indios foram identificados
com as feiticeiras.

As praticas magicas indigenas eram associadas a adivinhacao, os pajés eram
considerados feiticeiros, pois o conhecimento do oculto na perspectiva religiosa
somente pode surgir do estudo e do conhecimento, sendo esse limitado a cultura
escrita, e da revelacao divina reservada a homens tocados pela graca, e por fim da
intervencdo diabdlica, assim toda adivinhacdo que ndo provém do divino era tida

como demoniaca. Montoya descreve as adivinhacfes feitas pelo cacique e pajé

*2MAUSS, Marcel. Sociologia e antropologia. S&o Paulo: Cosac Naify, 2003. p. 55-56.

3 SOUZA, op.cit., p.26.
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Taubici na reducdo de Santo Inacio, mencionadas no topico anterior. Delumeau
explica que os juizes da Inquisicdo consideravam que a “arte de adivinhar néo
procedia de outra parte que n&do do Espirito Maligno” e que era uma pratica
diabdlica. As supersticbes foram consideradas uma forma de “feitigaria forjada na
loja do diabo.”?”* Na descricdo do padre Montoya, o demédnio aparece como

responsavel pelas supersticées dos Guarani.

Acham, a partir de certa observacdo experimental, que, entrando
algum veado no povoado e “hdo o matando, va morrer alguém
daquele bairro ou quarteirdo, por onde o animal escapa”. Tem
ajudado, por sua parte, o demdnio alguma vez a corroborar essas
supersticdes. Foi como vimos que se deu numa cidade de espanhdis,
guando alguém, casou e, estando 0 noivo na rua festejando seu
casamento com outros companheiros a cavalo. E que passou entdo
um veado que, perseguido no campo, acertou de passar por essa
rua. Aumentou o regozijo a vontade de caca-lo, mas ele se escapou.
Com grande aflicdo observou entdo um indio: - “Quem é que vai
morrer hoje nessa casa?”...

Sucedeu que, naquela mesma noite, adoeceu o noivo e ndo chegou
a amanhecer com vida.

O mesmo pensam eles dos sapos ou que, entrando um deles
nalguma embarcacao, alguém dela deva morrer. Certa vez, indo eu
numa embarcacdo com mais de 20 pessoas, ouvimos todos por dois
dias sem interrupcdo o ruido dessa bicharia nojenta. E eu, ja
informado a propdsito desta supersticdo, observei com cuidado as
acles dos indios, que se perturbaram e cautelosamente se meteram
a procura desses animaizinhos, mas ndo puderam descobrir se de
fato os havia. Na verdade, foi invencao diabdlica, a qual, por dias,
nos brindou com madsica de sapos, sem que de alguma forma os

houvesse®’.

Como podemos observar nas “supersticées”, a presenca dos animais era um
pressagio da morte, no primeiro exemplo se um veado entrasse no povoado alguém
iria morrer, e no segundo quando um sapo entrava em alguma embarcacdo uma
pessoa morreria. Na visdo do europeu Yves d’Evreux, o diabo se comunicava com
os feiticeiros tupis por meio de demdnios familiares que tinham forma animal como,
por exemplo, morcegos, passaros negros ou até mesmo por uma voz que saia do
interior da terra ou de dentro de buracos®’®.

O xamanismo permitia a comunicacdo com outros mundos, 0 cacique ou
xama Taubici, desmaiava, fazia trejeitos e maneios ferozes, seu corpo servia de

vetor para que o espirito incorporasse nele, e depois da possessdo comunicava a

2" DELUMEAU, op.cit., p.375-376.
2> MONTOYA, op.cit., p.56-57.
% SOUZA, op.cit., p.28.
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tribo as profecias. “Os feiticeiros promoviam curas e livravam os seus adeptos de
muitas enfermidades”®’’. Montoya descreveu o uso de ervas medicinais nas praticas

curativas dos povos Guarani.

Usam os indios muitos remédios e ervas (medicinais), que 14 a
natureza tem produzido. A pedra de Sdo Paulo é de ajuda
comprovada; sdo-no também os alhos esmagados ingeridos como
bebida, a pedra bezoar®® e outras ervas (medicinais). Mas o remédio
mais caseiro é o fogo, queimando-se com uma faca em brasa a parte
ferida pulverizada com enxofre. E conhecido este remédio e,
acudindo-se a tempo, gente picada por [...] cobras esta fora de
perigo. Os figados da vibora, sendo ingeridos com alimento, usam-
nos como remédio.?”

A magia de cura € uma das praticas magico-religiosas mais antigas, 0s
curandeiros faziam uso de plantas e também buscavam as curas por meio de

tratamentos sobrenaturais, 0 que aproximava essa pratica da feiticaria.

As supersticdes dos feiticeiros baseiam-se em adivinhagdes por meio
dos cantos das aves: do que inventaram a nao poucas fabulas
relativas a medicar e isto com embustes, chupando, por exemplo, ao
enfermo as partes lesadas e tirando o feiticeiro da boca objetos que
nela leva ocultos ou escondidos, e mostrando que ele, com sua
virtude, Ihe tinha tirado aquilo que lhe causava a doenca, assim como
uma espinha de peixe, um carvdo ou coisa semelhante®®.

Para curar os indios doentes, os feiticeiros sugavam as partes lesadas do
enfermo e tirando delas objetos escondidos que afirmava ser a causa da doenca. De

acordo com Souza, “0 sopro e a sucgao tiveram papel de destaque nas curas

1281

magicas e na motivacdo de doencas e maleficios E certo afirmar que os

“feiticeiros” Guarani e os Tupinambas sopravam seus pacientes para “impregna-los

de forga magica”, com o objetivo de sugar o mal e entdo curar o enfermo.

Os piores e mais perniciosos vém a ser os “enterradores”, cujo oficio
€ matar, enterrando eles na casa de quem se deseja matar, algumas
sobras de sua comida, cascas de fruta e pedacos de carvio, etc. As
vezes enterram sapos atravessados com alguma espinha de peixe:
com o que se vai enfraguecendo aquele que querem matar, e este,

" RAMINELLLI, op.cit., p.122.

%8 S50 concrecdes (pedras) de material animal, vegetal ou mineral, que se forma nas vias urinarias e
no tubo digestivo de animais ruminantes. Os antigos consideravam o bezoar como uma espécie de
antidoto.

29 MONTOYA, op.cit., p.23-24.

280 |bid., p.57-58.

1 SOUZA, 1986. p.168.
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sem outro acidente, morre. Temos visto muitas vezes disso efeitos
conhecidos. Assim averiguei de alguns que o deménio Ihes aparecia
em figura de um negrinho, trazendo um cesto na mao e incitando-os
a que fossem “enterrar’. E numa peca, em que nunca faltava gente
nem de dia nem de noite, descobrimos mais 300 covazinhas e
sepulturas de coisas que o demoénio Ihes havia dado. E, desejando
um deles matar com essas coisas a um padre, respondeu-lhe o
dembnio que ele ndo tinha forcas (bastantes) contra aqueles
religiosos.”®

Nesse caso, a supersticdo estd associada a enterrar objetos que roubam a
energia daqueles que os indios queriam matar. Por meio desses subterflgios, os
pajés resistiam a evangelizacado e dificultavam a conversao. Esse tipo de pratica era
demonizada pelos jesuitas, o diabo aparece como aquele que instiga os indios a
enterrar, 0 missionario reforca este fato ao mencionar a descoberta de 300 covas
gue continham esses objetos.

Souza explica que o0 uso de substancias alucindbgenas suscitava
aproximacdes com a feiticaria sabatica. José de Acosta explica que as populacbes
mexicanas faziam uso de um unguento alucinégeno feito a base de “insetos
amassados, tabaco e alcaloides”, que era utilizado para curar enfermidades. O
dominicano Diego Duran acreditava que esse unguento era “semelhante ao utilizado
pelas bruxas europeias em seus voos”. E necessario ressaltar que nem sempre a
demonologia fez comparagdes com as bruxas, porém, mesmo sem fazer alusbes ao
sab4, varios religiosos e escritores da época se referiram aos xamas como feiticeiros
e bruxos.

Muitos dos cronistas e eclesiasticos que descreveram as praticas
magico-religiosas americanas fizeram-no utilizando a terminologia
que conheciam e empregavam para desighar os agentes satanicos
por exceléncia. Sacerdotes maias, incas ou astecas, xamas, caraibas

e pajés, enfim todos os responsaveis pelo espaco sagrado foram

quase sempre chamados de bruxos e feiticeiros®®.

Apesar das praticas magico-religiosas nao constituirem pacto explicito com o
demodnio, eram consideradas como uma intervencdo oculta do diabo nos atos
humanos. Carvalho destaca que, mesmo apo0s a evangelizacdo, a crenca nos
poderes xamanicos persistiu, alguns jesuitas acreditavam que 0s Xxamas eram
inspirados pelo deménio e outros pensavam que 0s xamas eram charlatdes que

buscavam enganar os indios mais ingénuos e ganhar prestigio no povoado. Os

82 MONTOYA, op.cit., p.57-58.
83 SOUZA, 1993. p.28.
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padres atribuiam o poder dos pajés ao embuste e a enganacdo, de modo que néo
podiam negar a possibilidade de que o diabo tivesse participacdo nessas praticas e
costumes. Os indigenas atribuiam diversos acontecimentos a magia dos feiticeiros,
como, por exemplo, enfermidades, mortes, boas colheitas e boas cacadas.

Os jesuitas ndo conseguiram banir completamente a crenca nos poderes dos
xamas, pois os proprios foram aceitos como xamas poderosos nas comunidades
indigenas. Os missionarios eram recebidos como mediadores do mundo
sobrenatural, ou seja, alguém capaz de usar as forgas espirituais. Em razéo disso,
0S jesuitas eram 0s responsaveis por trazer beneficio a aldeia e também causar
pragas. Desse modo, os missionarios ndo podiam recusar inteiramente as crencas
indigenas, pois essas facilitavam a aceitacdo dos nativos. Certeau ressalta que isso
ocorria, porque as sociedades antropofagicas absorviam os individuos com “poderes
perigosos como o Unico meio de neutralizar esses poderes, e até mesmo de torna-
los benéficos”. Diferentemente das sociedades europeias que tém “os individuos em
um corpo social e os mantém temporariamente ou permanentemente isolados”?%*.

Na perspectiva religiosa, “os indios eram induzidos ao erro pelo maligno,
incapazes de discernimento por serem privados de razdo, os indigenas atolam-se
mais e mais no engano da idolatria: adoram o Diabo por meio de seus ministros, 0s
pajés”®®. Dessa forma, para os religiosos, os pajés eram a ponte de ligacdo com o
pai da mentira, sendo que, por meio da crueldade e dos poderes sobrenaturais, eles
encabecavam a resisténcia a evangelizacdo estimulando as revoltas contra 0s
jesuitas, na tentativa de manter o dominio sobre as comunidades indigenas. Os
padres jesuitas se dedicaram a “mostrar as aldeias a falibilidade dos inimigos e
pretendiam desacreditar os poderes dos enviados do mal”?®°. Enfim, houve uma
coincidéncia cronoldgica entre a caca as feiticeiras da Europa e a luta dos religiosos
contra o paganismo da América. “De um lado e de outro perseguia-se 0 mesmo
inimigo: Satd”, em razao disso, utilizaram “da mesma linguagem e das mesmas

condenacdes”®®’.

3.3 Antbnio Ruiz de Montoya: entre Deus e o diabo

% CERTEAU, 1970. p.227.
285 SOUZA, 1986. p.70.

28 RAMINELLLI, op.cit., p.128.
" DELUMEAU, op.cit., p.267.
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O diabo que desembarcou na América e que, posteriormente, adentrou as

reducdes da Provincia do Paraguai € o mesmo que na Europa era considerado um

»288

ser “sobre-humano, sedutor, ardiloso e enganador’", que foi representado pela

literatura teolégica da época moderna como um mestre do ilusionismo. Delumeau
explica que essa caracteristica tentadora de Satd também é enfatizada pela pintura
e isso pode ser observado na obra “Tentag¢des de Santo Antdo”, do pintor holandés

Hieronymus Bosch, que retrata os tormentos sofridos pelo eremita Santo Antéo.

Bosch mostra 0 anacoreta assaltado por toda espécie de sortilégios
demoniacos e vendo nascer diante dele mil formas alucinantes:
jarras munidas de patas, uma mulher velha vestida com a casca de
uma arvore morta e cujo corpo termina em aipo, um velho
repreendendo um macaco € um gnomo, um mensageiro que utiliza
patins de gelo para correr sobre a areia. Eis ainda uma feiticeira
servindo um elixir a um sapo deitado em uma flor, uma jovem mulher
nua atrds do tronco de uma arvore morta cujos galhos vestem um
grande tecido purpura, uma mesa ricamente arrumada para um
festim para qual Antdo é convidado por rapazes e mocgas. O
prestidigitador diabdlico exibe assim diante do eremita impassivel
todos os recursos de sua arte magica: tenta aterroriza-lo, fazé-lo
enlouquecer, desviar-se para as alegrias faceis da terra. Trabalho
perdido. Santo Antdo representa para Bosch a alma cristd que
conserva sua serenidade em um mundo onde Satd recorre
incessantemente a novas armadilhas.?®°

Na perspectiva de Delumeau, o adversario aterroriza e apavora 0S seres
humanos por meio de sonhos, de visbes e pode até mesmo pOSSUir seus corpos
sem consentimento. “As tentagcbes sao afinal mais perigosas do que os tormentos.
Dai a necessidade de prevenir os muito crédulos humanos contra a esperteza de
Satd”. ** O diabo e seus agentes por meio de ilusdes ridicularizam a fraqueza
humana, o Malleus Malleficarum discute de que forma os deménios podem atingir os
pensamentos e as emocdes para fabricar ilusdes, como, por exemplo, “um homem
gue de uma hora para outra se transforma em animal, uma coisa clara que se torna

»291  Essa ideia de que o

escura, uma mulher velha subitamente rejuvenescida
demdnio engana os homens circulou pela literatura teoldgica e cientifica da época

da renascenca.

8 DELUMEAU, op. cit., p.255.
289 .
Ibid., p.242.
299 |pid., p.243.
1 |bid., p.256.
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Os casos de aparicbes demoniacas, ocorridos na redugdo de Loreto,
descritos por Montoya, demonstram essa face ao mesmo tempo tentadora e
enganadora do diabo. Porém o dembnio ndo podia ser tdo poderoso, que nao
pudesse ser vencido pela intervencédo dos missionarios e pelo poder de Deus.

Tinhamos nesta reducdo um bom indio, dotado de sinceridade e
alma boa. Adoeceu, contudo, e, confessado, chegou a falecer apés a
recepgao dos demais sacramentos. [...]

Ordenei o lugar de sua sepultura, na qual, algumas horas depois, vi
gque um padre estava enterrando um defunto, sendo que ndo duvidei
de que fosse esse.

Perto do meio dia me chamaram da parte desse defunto, afirmando
0S mensageiros que havia ressuscitado e que todo o povo acorria
para Vvé-lo. Fui, e descobri que lhe tinham tirado a mortalha,
apresentando ele o rosto muito alegre e agradavel e achando-se em
seu redor o povo maravilhado. Disse-me que morrera e que ali, perto
de sua cama — apontou ele o proprio lugar-, encontrou-se sua alma
com um deménio feroz, o qual lhe disse: “Es meu!” “Ndo sou seu”
respondi eu, ‘porque fiz muito boa confissdo e recebi 0s
Sacramentos’.

“Nada disso”, retorquiu 0 demdnio, “pois ndo te confessastes bem,
visto que h& anos te embebedaste duas vezes e nunca te acusastes
dessa culpa!”

“E verdade”, disse ele, “que ndo me confessei destes pecados, mas
nao foi por malicia e sim por esquecimento, e assim Deus mos
perdoou’.

“Néo tos perdoou”, interveio o demdnio, “e assim eu te hei de levar
comigo, por seres meu”. Nisso aparece-lhe o Apdstolo Sdo Pedro e
com ele dois Anjos; reconheceu que um deles era Sao Miguel e o
outro o de sua Guarda, cuja presenca afugentou o demonio. [...]

No domingo, depois de haver confessado somente aquilo de que o
dembnio o advertira, visto que ndo tinha outra coisa de que
arrepender-se, bem como o havendo declarado assim mesmo de
publico a toda a gente, adormeceu no Senhor. E de tarde o
enterramos: com 0 que se cumpriu a sua profecia.?*?

Como podemos observar no trecho da obra, um indio converso faleceu sem
ter confessado por completo seus pecados, omitindo suas bebedeiras dos padres e,
em razdo disso, sua alma nao pode descansar. O diabo entédo apareceu para leva-lo
para o inferno. No entanto, o inimigo ndo teve forca para vencer o apoéstolo Séo
Pedro e os dois anjos que o acompanhavam, e por isso acabou fugindo. Apds se
confessar para os padres, a alma desse indio pode enfim descansar. Na perspectiva
religiosa, o indio somente se salvou, pois era um “converso”, ou seja, teve contato

com os religiosos, o que o livrou das “intempéries provocadas pelo mal”?®,

2 MONTOYA, op. cit., p.80-81.
* RAMINELLI, op. cit., p.109.
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Delumeau explica que o adversario tem o costume de “vestir os corpos dos
mortos e de aparecer neles”. Os demobnios tem o poder sobre os cadaveres,
preservando seus corpos do apodrecimento, concedendo a esses corpos resisténcia
ao fogo durante algum tempo, e os cabelos e as unhas dos corpos mortos
continuam a crescer’®. No caso descrito por Montoya, o deménio vestiu o corpo de

uma velinha que faleceu na noite anterior a chegada dos padres ao povoado.

Achavamo-nos de caminho dois sacerdotes, indo de visita a um
povoado [...]. Estando nos assim diante do povoado, vieram a nosso
encontro, para recepcionar-nos, alguns moradores do lugar.
Perguntei-lhes se ali havia doentes. Disseram-me que ndo, mas que,
no dia anterior, apenas havia morrido uma velinha, sendo que ja
estavam para enterra-la.

Chegando ao povoado, perguntei pela casa da india falecida.
Responderam-me que ndo me cansasse em ir vé-la, porque de fato
ja falecera. Disse-lhes entdo: “Vamos, pois hei de dizer-lhe algum
responsorio!” Entrei na casa, que era tao ligubre e escura, que nao
se via coisa alguma dela. Disse entdo em alta voz: “Onde esta a
morta?” Respondeu a isso a prépria mulher “morta”: “Padre, estou
aqui! Nao estou morta, mas estou esperando por ti, para confessar-
me”. Ouvi-a de confissdo com sobejo consolo meu. Ela, apenas se
tendo confessado, perdeu a fala e entregou sua alma ao criador, que
tanto ama as almas redimidas com o seu sangue. Teve inveja 0
demonio, por ver-se privado dos despojos, em cuja posse tiranica se
achava, e quis experimentar “a mao”, para ver se podia tomar a
estabelecer-se com os 0ssos dos magos, de que antes tratamos.?*

O demoénio ndo obteve éxito ao se apossar do corpo da india falecida, e
buscou influenciar os indigenas, por meio dos ossos de magos que eram adorados,
antes da chegada dos missionarios. Esse demdnio ndo desistiu e apareceu no
povoado na forma de um etiope desnudo carregando uma sacola de ossos. Sata e
seus demdnios podiam se manifestar em qualquer individuo ou objeto, pois o diabo
era mestre dos disfarces. No caso anterior a esse, Montoya ressalta que 0 mesmo
demodnio ja havia aparecido no povoado para “um mogo congregado e de vida
correta”, na forma de um vulto que o fez ver um “cacique todo queimado e se
achando num estado horrivel e espantoso. Estava ele ao mesmo tempo posto sobre
um demdnio mais que feio negro como um etiope, e envolto em chamas”?*°.

As descricbes de demdnios negros como etiopes aparecem em diversas

obras de religiosos, isso ocorria, pois a cor negra era associada as trevas em

2% DELUMEAU, op. cit., p.254.
2% MONTOYA, op. cit., p.181-182.
% bid., p.179-180.
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oposicao ao branco que seria a luz. Entre as obras que trazem esse tipo descricéo
podemos citar a Legenda Aurea, do arcebispo Jacopo Varazze, que descreve
Satanas como um etiope negro, cujos olhos e boca langcavam espirais de chamas.

Havia meses que estava doente um moc¢o de vida muito correta...
Achando-se em sua companhia seus pais a uma hora do dia, viu 0
moco diante de si um etiope desnudo, o qual levava numa sacola
alguns ossos de defunto. Perguntado quem era, disse: “Sou um dos
que aquele vosso padre queimou” (portanto do qual ja se falou). “Mas
0 que queres aqui?”, lhe interrogou 0 moc¢o. Respondeu-lhe o
demobnio: “Venho ver-te, porque desejo que sejas meu amigo”.

“Vai-te embora daqui”, interpelou-o 0 mogo, pois ndo quero tua
amizade! E, se te queimaram, como te atreves a vir para ca? !”

Com isso e mesmo assim o demonio foi-se aproximando dele. O
MOGO, por sua vez, invoca 0 nome de Jesus e repetia ao demonio
que se fosse embora. Este procurava, contudo, com palavras
brandas que o moc¢o desse ouvidos a seus embustes, pois disse: “Eu
sou alguém que deveras te ama, e venho com desejo de ensinar-te a
verdade, uma vez que esses padres ndo vo-la dizem. Dou-vos eu o
que tendes, porque sou o vosso deus”. E, dizendo-o, entrou no seu
corpo. O mogo deu em grandes gritos, chamando Deus em sua
ajuda, e ndo deixava de dizer ao demdnio que o deixasse.

Os circunstantes, que eram muitos, e seus proprios pais ficaram
atbnitos. Porque, embora ndo vissem o demodnio, ouviram as suas
palavras dentro e fora do mogo, sendo que entendiam a voz deste
em sua boca, e a do demdnio em seu estbmago.

Pediu o enfermo que me chamassem. Entretanto, vendo-se ele
atormentado de tal forma pelo héspede, solicitou a seu pai que com
forca o acoitasse, pois com isto sairia dele aquela besta. O amor
paterno fé-lo rejeitar semelhante acdo, mas a mae, julgando bom o
remédio, agarrou umas cordas e comecou a flagelar o filho. Ao
mesmo tempo pedia-lhe este que ela batesse com energia, e ao
demobnio ordenava que saisse. Por fim, depois de varias demandas e
respostas, saiu, deixando moido o pobre rapaz. Fui vé-lo e, depois
de passado meu trabalho, confessou-se ele, cuja consciéncia era
purissima.?®’

Montoya descreve no trecho o didlogo em que o demdnio tenta convencer o
indio que vai lhe revelar a verdade que os padres ndo diziam como ndo conseguiu
convencé-lo, o diabo invadiu o seu corpo, esse dembdnio ndo podia ser visto, mas
passou a falar de dentro do corpo do indio. A forma encontrada pela mae de tirar o
demdnio do corpo do filho foi por meio do flagelo, o demdnio, por sua vez, saiu do
corpo do indio que apds a confissao ficou livre dos tormentos.

De acordo com Delumeau, em diversos escritos podemos encontrar o uso da

palavra deménio no singular, bem como referéncias a deménios no plural. A

#7 |bid., p.182-183.
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onipresenca da agéo diabolica demonstra o poder de Sata e também a existéncia de
um exeército de demdnios que obedece as ordens de seu lider. Os religiosos ensinam
gue existem varios deménios, sendo esses responsaveis pelas bebedeiras, pela
feiticaria e pelas mentiras, entre outros. Um dos casos narrados por Montoya
ocorreu na reducdo da Assuncdo em que o demonio tentou por meio de mentiras,

enganar a um indio que estava muito doente, bem proximo da morte.

Certa noite apareceu um deménio a um moco, cuja vida ja estava
nas maos da morte, falando-lhe assim: “Ja te achas perto do ultimo
remate de tua vida, e tantos sdo os teus pecados, que a justica de
Deus ndo va admitir-te a peniténcia. Convém assim que nao te
confesses, porque o que vai dizer o padre, ao ver que até agora te
esqueceste de tua alma? Perderas, além disso, o bom conceito que
teve a teu respeito. Aceita, pois, o meu conselho e olvida a teus
pecados!”.

Veio, entdo, em seu socorro a Mae de Misericordia, o Refugio dos
Pecadores, a Soberana Virgem, e, afugentando o demonio, disse ao
doente: “Tem coragem, filho! Vai confessar-te, pois meu filho te ha de
perdoar!”

Levantou-se 0 mogo, [...], foi ter com o padre e lhe pediu confisséo,
banhado em lagrimas. Vendo-o, o padre ficou confuso e, pensando o
mesmo que seus familiares despediu-o. Disse-lhe, contudo, 0 mocgo:
“Considera, padre, que vou direto ao inferno, pois fiz muitos
pecados!”

Contou, entdo, o que tinha visto e fez uma boa confissdo: com o que
recuperou a saude da alma e, pouco depois, a do corpo.?*®

E possivel afirmar que na visdo de Montoya o sacramento da confisséo
desempenhava um papel fundamental para diminuir a atuacdo do diabo. Os
sacramentos permitiam proteger os indigenas contra os poderes do mal e os
aproximava de Deus. Novamente pode ser observada a intervencdo divina que
servia para demonstrar o poder de Deus frente ao diabo. Nesse caso, a virgem
Maria afugentou o deménio e incentivou o indio a se confessar com o padre, apos
esse evento o jovem se curou da doenga. Nesse contexto, “somente a sabedoria

3"?®°  para Souza, a

divina seria capaz de neutralizar os desmandos de Sat
catequese desempenhava uma funcdo salvacionista, e a reducédo era uma forma de
afastar os amerindios do espaco pecaminoso em que estavam inseridos. Em seus
escritos, os sacerdotes afirmavam que os amerindios eram vitimas das artimanhas

do diabo. Nesse sentido, o deménio era um empecilho para a salvacdo da alma

% |bid., p.218-219.
299 RAMINELLI, op. cit., p.111.
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indigena, causava discordias e incitava os indios a matar e comer uns aos outros,
sem essa influéncia do diabo os nativos poderiam se transformar em bons cristaos.
Por meio da catequese, os jesuitas pretendiam libertar os nativos da “penuria e da

miserabilidade promovidas pelo mal. Por isso, os religiosos criariam um exército e

expulsariam os deménios do novo territério”>®.

Se por um lado, os jesuitas se adaptavam as singularidades de cada cultura
para melhor pregar a palavra de Deus, por outro, o diabo tinha véarias formas de se
comunicar com os indigenas, por meio de suas artimanhas e disfarces. Montoya
relatou que os deménios apareciam nas reducdes na forma de santos, missionarios,
dos mortos e de varias outras formas. Essas aparicdes ou manifestacbes serviam
para enganar os indios desviando dos ensinamentos dos missionarios e também
para atrapalhar as missas, e ainda atormentar os padres. Na reducdo de Santo

Inécio, por exemplo, o deménio apareceu travestido de padre e na forma da virgem.

Apresentaram-se, pois cinco demonios na redugdo de Santo Inacio,
mostrando-se quatro deles vestidos como nés, com sotainas pretas,
e tendo por ornato umas listras ou tiras semelhantes a ouropel, bem
como os rostos muito formosos. O quinto apareceu na forma da
virgem. [...]. Muitissimas vezes apareceram os demonios de forma
varia e, estando as vezes muitos indios reunidos, uns deles os viam
e ouviam, e outros ndo os ouviam.

Houve um cacique, alids, dos principais e muito bom cristdo, que
somente ele, vendo-os e ouvindo-os todos, ndo os via. Um outro
aconselhou-lhe entdo que se metesse no bosque e tomasse uma
disciplina e talvez os visse. Ele aceitou o conselho e logo chegou a
ver e ouvir o demdnio em figura de um homem alto e bem disposto,
com uma escopeta ao ombro, ao modo que andam nos dias 0s
maloqueiros®, [...]. De quando em quando fazia como se disparasse
(a arma), e os indios viam sair fogo pelo cano da mesma, sem
ouvirem, contudo qualquer estouro. [...].

Vieram o0s padres para com exorcismos expulsarem dali aquela
canalha, que por entdo deixava de aparecer, mas voltava ao depois.
Umas vezes os demos louvavam os padres, outras deles falavam
mal. Umas vezes diziam que eram 0S Sseus amigos, outras que nem
0s podiam ver, até que perdessem a vergonha a tal ponto de dizer
gue nos matassem. Foi o bastante para os indios acabarem por
convencer-se a prop6sito das intencdes reais do deménio®®.

Os demonios descritos por Montoya, na maioria das vezes, aparecem para 0S

indios conversos, nas mais variadas formas, porém ndo sdo todos os indios que

300 H
Ibid., p.117.
%1 Essa palavra no século XVII referia-se as bandeiras e aos bandeirantes. “Maloca” significa invaséo
or terra com fins de pilhagem e exterminio.
%2 MONTOYA, op. cit., p.81-83.
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conseguem vé-los e ouvi-los. Na tentativa de enganar os indios, o deménio em
alguns casos se fingia de amigo, falava mal dos padres ou pedia para que os indios
matassem oS missionarios.

Na reducéo de Loreto, 0 sino de um campanario apareceu quebrado e a culpa
foi atribuida a um demonio. Montoya explica que, algumas horas depois, recebeu
uma carta do Pe. José que estava na reducdo de Santo Inacio contando que um
dembnio apareceu a alguns indios e lhes dissera: “Vede meu poder! Acabo de

"33 Nessa mesma época, um ruido causou

quebrar agora o sino de Loreto
preocupacao, do inicio do sermdo até seu fim, atrapalhando a missa e também foi

atribuido a atuagéo do inimigo.

Certo dia, tanto cresceu, que no meio 0 meu sermao estive atento
por um bom espaco de tempo, para descobrir donde vinha um ruido
tdo pernicioso. [...], era sem duvida o dembnio, e assim chamei a
atencdo dos ouvintes a seu respeito, recomendando ainda que
rogassemos ao Senhor, para que nos libertasse daquele estorvo feito
a sua Palavra Divina. Cessou entdo o ruido. Noutro dia confessou o
demobnio, que ele ia todos os domingos a igreja e, metido na primeira
trave do templo, causava dali aquele murmdurio. Instamos ao senhor
que nb-lo tirasse, e assim o fez Sua Majestade (Divina).>**

Acontecimentos estranhos ou inexplicaveis que pudessem atrapalhar o
cotidiano das reducdes eram considerados manifestagcdes demoniacas, como o sino
guebrado, a plantacdo queimada, o ruido que atrapalhou a missa entre outros. O
diabo podia aparecer de diversas formas, por meio de sons estranhos, na forma de
vultos e dos seus ministros que eram, na visdo de Montoya, 0s caciques e 0s xamas.
A aparéncia do diabo nas missGes também variava podia aparecer como um etiope
em chamas, com aparéncia dos mortos, dos padres, da virgem e até mesmo com
caracteristicas animalescas.

De acordo com Souza, o demdnio colonial tinha diversas faces. Em alguns
casos podia aparecer com tracos antigos referentes aos poderes magicos de Sata e
em outros aparecia com tracos mais familiares, ligado ao universo cultural indigena.

Um caso curioso, ressaltado por Montoya, foi o de um moco que servia na
casa de doméstico que em certa ocasido tomou para si algumas contas miudas de

vidro do aposento do padre. Os missionarios advertiam os indios a nao fazer coisas

%% bid., p.83.
%4 Ipid., p.83-84.
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erradas, como beber, roubar e faltar as missas entre outros, pois seriam castigados

por Deus.

Pois adoeceu ele, e tanto, que achei que me ia morrer. Estando ele
num aposento, [...] e sendo perto das onze da noite, viu que, por um
angulo ou cantinho da parede, entravam cinco demonios
ferozissimos, [...]. A cabecga de um deles era de porco, a do outro de
vaca e do mesmo estilo as dos demais. Tinham os pés de vacas, de
cabras e passaros enormes. Estavam com as unhas compridas, as
pernas finissimas, e despedindo de seus olhos raios como de fogo.
Lembrando-os que estava tdo perto dele, o mog¢o ndo teve qualquer
medo. Viu que andavam em volta pelo aposento, como quem busca
alguma coisa pelo chdo ou pelos recantos. “Que procurais?’,
perguntou-lhnes o mocgo. Responderam: “Estamos procurando
algumas contas (de vidro), que dias atras tiraste do aposento do
padre”. Explicou-lhes ele: “Essas eu as tenho junto ao peito nesta
bolsa, em que também possuo Agnus®®*”. Disseram: “Essas sdo o
gque buscamos. Entregue-as a noés, para as restituirmos ao padrel.”

E vendo que dele se acercavam, 0 mogo se levantou, invocando ao
mesmo tempo o0 nome de Jesus e dirigindo-se para a minha cela, a
fim de confessar.?%®

As caracteristicas animalescas do diabo sédo ressaltadas desde a idade
média, principalmente devido ao uso do grotesco na representacdo do diabo no
teatro medieval e a associacdo do demdnio com animais proximos aos deuses
pagaos como, por exemplo, a cabra. Montoya descreve os demdnios com partes de
animais: a cabeca de porco, de vaca e 0s pés de vaca, de cabra e de passaros.

Em outro caso relatado por Montoya, hum domingo o demonio atormentou um
indio cristdo que havia faltado a missa. Os dembnios se manifestaram por meio de
sons de animais como a vaca, 0 touro e cabra. Além disso, ocorreu uma
coincidéncia de que no mesmo dia alguns indios daquela regido encontraram
pegadas de animais no meio das plantacdes, cujas folhas pareciam ter sido
chamuscadas pelo fogo. Esse fenbmeno voltou a ocorrer no domingo da semana
seguinte. Mesmo ap0s os padres terem aconselhado os indios a colocar cruzes e
jogar 4gua benta na plantacdo, e dos indigenas terem se confessado, o dembnio
continuou a aparecer, pois o indio que faltou a missa ndo quis se confessar. O
demdnio apareceu novamente e dessa vez incendiou sua choca, porém esse diabo

foi espantado pelo padre e, depois de confessar, o indio nunca mais viu o diabo.

%% Nota dos tradutores “Agnus ou Agnus Dei é uma lamina de cera com a imagem do cordeiro de

Deus ou de algum Santo impressa, e que o Papa benze ou consagra cada sete anos de modo
especial. Levava-se como relicario no peito”.
%% MONTOYA, op. cit., p.90-91.



116

Num domingo, estando todos a ouvir 0 sermdo e a missa, somente
esse indio ficou em sua granja. Comecaram entdo ali os demoénios a
dar vozes como de vaca, bramidos como de touro e mugidos como
de bois, bem como imitar cabras. Espantado, o pobre indio se
recolheu a sua choga, sem se atrever a sair de 14, por tomado de
medo.

Vindo gente a tarde, o indio Ihes contou a respeito de sua aflicéo e,
andando eles por aquelas planta¢des, viram varias pegadas de
animais e uma delas de formato tdo pequeno, que parecia ser de
uma crianga recém-nascida. O pior contudo foi que (0s demonios)
deixaram toda aquela plantacdo amarelecida e como se um fogo a
tivesse chamuscado. No domingo seguinte aconteceu 0o mesmo.
Vieram dizer-mo, mas nao falaram da falta que o indio cometia em
ndo assistir a missa. Aconselhei-lhes que |4 pusessem cruzes e
aspergissem tudo com agua benta. Fez-se assim, mas no domingo
depois deu-se 0 mesmo ruido do deménio. Avisaram-me que as
cruzes nem a agua benta de nada adiantavam. Além disso, se
confessaram todos os daquele pago, porque cada qual achava que
era por sua causa que os demdnios os molestavam. S6 nao se tratou
de confessar-se aquele indio mal-habituado. E, para darem a
entender que aquele indio era a causa de tudo, os deménios como
que iam correndo um trecho bem bom — porque somente se ouviam
seus ruidos e gritos - para a choca daquele indio, que se defendia
com a invocacdo do nome de Jesus.

Pediram — me remédio e, depois da missa, eu fui até aquele posto,
distante meia légua do povoado, sendo que la ja havia concorrido
todo o povo, para ouvir o dembnio. Cheguei a um grande arroio, que
se passa em barcos, e vi que enorme tropel de gente se atirava a
agua, atravessando cuidadosa o rio e fugindo do demoénio, que
investia contra aquela casa. Passamos o rio e, tendo visto as pisadas
e que de proposito com elas haviam destrocado e deitado a perder
toda aquela plantacédo, cuja cor amarela dava grandes indicios de
fogo, e o fruto que estava ainda em leite ou novo, chamuscado e
murchinho, perguntei quem morava nhaquela choca. Em resposta
apenas entdo me contaram a falta e seu autor.

Revesti-me de sobrepeliz e tomei na méo a agua benta, e, em nome
de Jesus Cristo e pelos méritos de seu servo Inacio mandou-lhe (ao
demobnio) que fosse embora daqueles lugares e que em povo algum
fizesse dano. Pus num copo fechado um pedaco da sotaina de
Santo Inacio, e nunca mais voltou o demobnio. Levei comigo ao
povoado aquele indio, que fez uma boa confissao e, de la em diante,
foi cristdo bastante exemplar®®’.

Essas manifestacbes demoniacas nas reducdes, na maioria das vezes,
serviam a um proposito ou uma licdo para aqueles que ndo seguiam oS
ensinamentos, como, por exemplo, ndo ir a missa, roubar e também ha casos em
gue o demobnio aparece para atormentar os bons cristdos durante enfermidades. A

salvacdo desses indigenas estava nas maos dos jesuitas que eram temidos pelos

%7 |bid., p.115-116.
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deménios. Na perspectiva de Montoya, “o catecismo fazia recuar o paganismo™*® e,

com a crescente difusdo do cristianismo, o diabo j& ndo precisava ser negado, mas

sim progressivamente dominado.

%% DELUMEAU, op. cit., p.418.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em virtude do que foi mencionado sobre a demonizacdo e o0 papel
desempenhado pelo diabo durante a conquista, colonizacdo e evangelizacdo da
América colonial, foi possivel perceber que 0s europeus que cruzaram O oceano
atlantico transportaram em suas embarcacdes bruxas, demoénios e seres malignos
gue povoaram o Novo Mundo.

O contexto vivenciado pela Europa nos séculos XVI e XVII, marcados por
tensBes politicas e religiosas, deram origem um ambiente favoravel para o
surgimento de uma demonologia como observamos na pesquisa. Essas obras que
tratavam da presenca do mal personificada em seres diabdlicos influenciaram
diretamente os escritos dos conquistadores, cronistas e religiosos da época. A
interpretagdo do desconhecido realizada com base no imaginario europeu
desencadeou um processo de demonizacado da Ameérica e dos amerindios.

No intuito de defender essa ideia foi necessario escolher uma dentre varias
obras de religiosos que retrataram a evangelizacdo dos povos indigenas, o livro
escolhido foi Conquista Espiritual escrito pelo jesuita Antonio Ruiz de Montoya, apés
a escolha da fonte realizamos o cruzamento de informacdes de seu conteido com o
de outras obras de religiosos.

Em todas as obras foi possivel encontrar mencdes a atuacdo do diabo entre
0s povos indigenas. Para esses religiosos, o0 demdnio instigava o canibalismo e os
sacrificios humanos. A incompreensdo da cultura indigena fez com os costumes
como o0 consumo cauim, o fumo e o curandeirismo fossem considerados diabdlicos.
Outro fator decisivo era que, para que esses indios se tornassem verdadeiros fiéis,
seria necessario acabar com as praticas religiosas, como, por exemplo, o culto aos
antepassados, a adoracdo dos 0ssos e 0s rituais religiosos. Desse modo, demonizar
os feiticeiros indigenas (pajés ou xamas) foi a saida encontrada para desacreditar
essas crencgas.

A bibliografia e o material analisado proporcionaram o entendimento de que
em momentos de crise que ocorre a manifestagdo do outro, e quase sempre na
forma demoniaca. Se o diabo em Loudun serviu para desviar o foco das disputas
entre os poderes religiosos e politicos. O diabo na Provincia do Paraguai serviu
para demonstrar a importancia da evangelizagdo e da presenca da Companhia de

Jesus nessas terras.
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Essa regido era uma zona de fronteira entre as possessdes da coroa
portuguesa e da espanhola. Os primeiros povoados habitados por colonos
espanhdis foram Assuncao e Sao Vicente que faziam uso de méo de obra indigena,
esses indios eram explorados por meio da encomienda. Em contrapartida, os
paulistas passaram a capturar e vender esses indios para os colonos portugueses.
O colonialismo interno e a exploragéo descontrolada dos nativos representavam uma
ameaca a hegemonia da coroa e da igreja catolica. Assim, para evitar a destruicdo
dos nativos a coroa buscou estabelecer as redugdes que seriam uma forma de
catequizar os nativos e protegé-los da exploracdo, mas essas missdes foram
atacadas pelos bandeirantes e milhares de nativos foram exterminados.

E preciso destacar que os jesuitas acreditavam na importancia de combater o
mal, porém tinham interesses envolvidos como as vantagens que as reducdes
traziam para a ordem. As relacdes estabelecidas nas reducdes eram baseadas em
interesses por parte da coroa, por parte da igreja catolica e dos jesuitas. Essas
missdes eram uma forma de conquistar a regido sem fazer o uso de armas, garantir
a posse dos territorios e o controle desses nativos.

O demonio fincou raizes profundas na América e serviu para demonstrar a
superioridade dos jesuitas e do cristianismo diante dos poderes do mal. Contudo, a
figura do diabo ndo pode ser reduzida a um simples instrumento de legitimacao de
conquista, pois teve um papel maior. O contato com costumes dos amerindios trouxe
consigo a absorcdo dos ritos e praticas magicas pela demonologia europeia que os
relacionou com as bruxas e relembrou praticas esquecidas pelo velho continente
como canibalismo e a feiticaria. Dessa forma, a colonizacdo e a catequizacdo do
Novo Mundo mais do que ocidentalizar, desencadeou uma troca cultural nos mais
diversos niveis. Embora os jesuitas acreditassem que os indigenas ndo eram de
natureza diabolica, devido a distancia do cristianismo eram vitimas inocentes e alvos
faceis dos demoénios. Ao interpretar e a negar 0s costumes guarani, 0s jesuitas

abriram caminho para sua demonizacao.
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