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Ha livros que informam, outros que di-
vertem, e outros que apenas instruem. Es-
te livro faz tudo isso e vai além. Ele nos mos-
tra que € sempre possivel abordar um tema
ja estudado de modo novo e desvendar ni-
veis da intera¢cao humana até entdo insus-
peitados.

Este livro € surpreendente. Ele nos re-
vela as camadas mais profundas contidas
numa simples colegao de cartas velhas. No
século XVI os jesuitas que aqui chegaram
movidos por sentimentos pios tentaram rea-
lizar uma tarefa Gnica: transformar os habi-
tantes da terra recém-conquistada em su-
ditos aptos da Coroa e de Deus. Pretendiam,
ao converté-los, eleva-los a categoria de se-
res humanos, como se a condic¢ao tribal em
que viviam ndo lhes permitisse atingir tal es-
tatura. .

O saldo foi melancodlico, para nao dizer
desastroso. A conversdo ao cristianismo
acarretou mortes, deformacgdes e desenga-
no. Em pouco tempo os povos de lingua tu-
pi que habitavam ao longo da costa passa-
ram a sobreviver apenas nos registros dos
cronistas e viajantes que por aqui passaram.
A cruzada cristd, no seu aféa de civilizar, sem
se dar conta destruiu muito mais do que po-
deria justificar perante Deus.

Quem foram os autores da dizimacéo?
Além dos colonizadores, por certo foram os
missionarios jesuitas, agentes por excelén-
cia da Conquista. Em suas cartas a sede da
Companhia de Jesus relatarampasso a pas-
so seu martirio e o trabalho que faziam pe-
la gloria de Deus. A primeira leitura dessa
correspondéncia nos sugere terem sido os
missionarios homens devotos, idealistas e
abnegados. Talvez o fossem. Mas aprofun-
dando a analise do contedo dessas cartas,
como o fez Roberto Gambini, chega-se a
uma constatagao espantosa: o que 0s mis-
sionarios acreditavam ver no indigena nao
passava da projec¢ao de tudo aquilo que nao
conseguiam reconhecer em si mesmos: ero-
tismo, espontaneidade, espiritualidade, en-
tre outros aspectos. Ao catequizar o indio,
O jesuita queria exorcizar seu proprio demao-
nio. Mas ao fazé-lo, revelou apenas sua pro-
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No ano de 1978, durante uma pesquisa de campo no

Posto Indigena de Araribid, Sdao Paulo, um indio Terena

me contou o seguinte sonho:

“Fui até o velho cemitério guarani na Reserva e ld vi uma
grande cruz. Uns homens brancos chegaram e me pregaram na
cruz de cabegca para baixo. Eles foram embora e eu fiquei
desesperado. Acordei com muito medo.”

O presente estudo é uma tentativa de compreender esse sonho.
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Ofenémeno da projecdo sempre foi um assunto de grande
interesse para mim. A idéia kantiana de que moldamos a
realidade no' préprio ato de conhecé-la, como se fosse argila mole,
foi uma revelagdo que sempre motivou em mim um sem-nimero de
reflexdes. Nos circulos universitarios, essa concepgéio acabou dando
lugar a outros sistemas de idéias. Recomendava-se a nogdo melhor
de que.a objetividade do conhecimento, especialmente nas ciéncias
humanas, s6 pode ser garantida através do uso do método dialético
de investigagdo e explicacdo da realidade social. Conhecimento e
método passavam a ser indissocidveis. Quanto & consciéncia huma-
na em si, j& ndo se duvidava mais que, em dltima anédlise, as idéias
sdo determinadas pela estrutura social e pela posigdo que se ocupa
com respeito ao modo de produgdo. As relages sociais estabeleci-
das com vistas & produgdo material seriam a realidade primeira a
ser levada em conta; o resto, desde idéias até sentimentos religiosos,
néo passaria de mera derivagdo, A maneira de uma pessoa encarar-se
a si mesma, aos outros ¢ a0 mundo veio a ser dehominada ideologia
e tida como condicionada pela classe social, portanto relativa. A
tinica possibilidade de evitar as ilusGes engendradas por tantas visdes
contrastantes seria adotar o ponto de vista epistemologicamente pri-
vilegiado dos socialmente dominados. A identificagdo com essa pers-
pectiva asseguraria um novo padrdo de objetividade e transcendéncia
e nesses termos a velha e inquietante questdo de Kant poderia ser
definitivamente descartada como resquicio de uma condigéo alienada.

Estou é claro caricaturando um problema que tem hd muito
ocupado os especialistas e que requereria extensiva critica biblio-
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grafica caso nosso objetivo fosse promové-lo ou atacé-lo. Para mim,
aquela simples idéia de que moldamos a realidade na tentativa de
conhecé-la continuou por muitos anos como um germe Vivo que
acabaria por encontrar seu desenvolvimento empirico em meu con-
tato com a psicologia analitica e 0 modo pelo qual C. G. Jung des-
creve o fendmeno de projecao.

Como s6i acontecer com idéias cruciais, a de projecdo tornou-se
com o tempo uma espécie de pedra angular sobre a qual diferentes
sistemas psicolégicos tém erigido vastas ramificacoes tedricas. O
peso de tantos corolarios tornou-se tal que a realidade da projegao
passou a ser decifrdvel apenas para o especialista em psicanalise.
Além disso, o fendmeno denotado por esse termo nao ¢ o mesmo
para as diferentes escolas. Com a intensificagdo de seu uso, a pala-
vra perdeu sua conotagdo plena e foi reduzida a um lugar-comum,
a uma explicagdo instantidnea do tipo “mas isso ndo passa de uma
projecao”.

O que me proponho fazer, de partida, é colocar lado a lado
alguns aspectos do fendmeno de projecdo pelo prisma da psicologia
junguiana com vistas a recompor sua magnitude e suas implicagoes.

L

e —

1. A VISAO PATOLOGICA
DE PROJECAO

Apalavra projecdo foi usada pela primeira vez no século XIX
pelo neurologista Meynert em suas teorias sobre a fisiologia
do cérebro e foi nesse contexto que Freud a encontrou. A idéia cen-
tral era de que o cértex cerebral contém algo denominado “siste-
mas de projecdo”, cuja funcdo seria transmitir ao cérebro estimulos
externos, como se um filme mostrando a realidade exterior fosse
projetado numa tela dentro de nossa cabeca. Em 1891, em seu en-
saio sobre afasia, Freud menciona essa teoria ao discutir o modo
pelo qual a imagem do corpo € representada no cértex e diz que
essa representacdo denomina-se “projecdo”.!

Freud deve certamente ter trabalhado essa interessante nova
idéia nos anos seguintes, aplicando-a a suas observagGes. Em 1894,
enfatizou a dimensdo psicolégica do fendmeno em sua tentativa de
explicar a origem dos estados de ansiedade e, em 1896, das ilusdes
persecutdrias na parandia. Freud manteve a nogao de representacao
interior de uma imagem mas introduziu o elemento de engano ou
distor¢do. No primeiro caso, afirmou que a ansiedade sentida pelo
sujeito como resultante de uma situagdo objetiva na verdade deriva
de uma repressao sexual, isto é, um actimulo de excitagdo sexual que
passa a ser projetada fora. Esta é a origem da idéia de que projecdo
resulta de uma repressao. Dois anos depois, Freud estabeleceu a

! Para o tratamento deste topico e os primeiros usos do conceito por Freud.
cf. Frey-Rohn, From Freud to Jung, pags. 251-253 e Sami-Ali, De la projection,
pag. 14 e segs.
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conexdo entre projecdo e parandia. Esses dois aspectos devem ser
levados em conta se quisermos entender de que tipo de fendmeno
psicoldgico se fala quando se usa o termo “proje¢do” no sentido
freudiano: distorgdo da realidade, repressdo e ilusdo parandica, tudo
a servico de uma defesa.

Freud formulou essa idéia ao estudar um caso de psicose para-
ndica, vérios anos antes de aplicd-la para interpretar alguns aspec-
tos cruciais de dois de seus mais famosos casos (Dora, de 1905, e
Schreber, de 1911). Nesse contexto, a projecdo é vista do seguinte
modo: o ego € incapaz de lidar com um contetido incémodo e finge
que 0 mesmo ndo existe, suprimindo-o do campo consciente. E entéo
que surgem os sintomas parandicos, porque a repressdo se deu atra-
vés de uma projecéo. Isto &, o préprio sintoma é uma projegéo.
Esse “conteddo incdmodo” quer dizer uma experiéncia sexual infan-
til que, quando reativada, causa um sentimento de culpa e é refe-
rida pelo sujeito a algum objeto exterior em lugar de seu objeto
original. A pessoa entdo desconfia dos outros, pois estes lhe apare-
cem como juizes e acusadores. Eis af a projecdo e a distorgdo que
causa. Seu objetivo é poupar o ego da dificuldade de reconhecer
uma auto-critica e uma dolorosa experiéncia reprimida na origem
desse mecanismgo patolégico.

Ao analisar “Dora”, Freud considerou as acusacles que a
jovem langava contra os envolvimentos sexuais de seu pai como sen-
do na verdade uma auto-acusagdo disfargada: ela atribuia a outrem
um desejo (em seu caso, pela amante do pai e também por ele),
que se recusava a reconhecer em si mesma. Percebe-se assim que
para Freud a projegdo é basicamente um disfarce e uma fonte de
ilusdes. Em suas préprias palavras:

“Uma série de acusagdes contra outrem nos faz suspeitar a
existéncia de uma série de auto-acusagdes com 0 mesmo con-
teudo. Basta aplicar de volta ao acusador cada uma de suas
frases. Héd inegavelmente algo de automdtico nesse método de
defender-se de uma auto-acusagdo langando-a sobre outrem. Um
bom modelo desse procedimento pode ser encontrado na argu-
mentagdo infantil do tipo tu quoque (...) Na parandia, a pro-
jecdo de uma acusa¢do em outra pessoa sem qualquer altera-
¢do de conteido e portanto sem a menor consideragdo pela
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realidade torna-se manifesta enquanto processo formador de
ilusdes.”

Desse ponto de vista, se um paciente projeta ao queixar-se ou
no momento em que acusa alguém ou algo, seu discurso deve ser
ouvido com um intercimbio de sujeito e objeto para que a situagdo
real possa ser percebida. A projegdo seria entio sempre um erro
e seu mecanismo uma sériec de malabarismos baseados em negagio,
reversdao e distorgdo.

Outro aspecto importante é que em sua interpretagido da para-
néia (o caso Schreber) Freud faz uma conexdo entre projecdo e
homossexualismo n@o-reconhecido, afirmando que em tais casos o
paciente nega seus sentimentos, transformando-os em. seu oposto
e a partir de entdo esconde seus inaceitdveis impulsos julgando ser
odiado. A descricao desse mecanismo ficou famosa e pode ser en-
contrada em qualquer diciondrio de psicanélise ou manual de psi-
quiatria. Em suas linhas bésicas, trata-se da idéia de que uma
percepcao interior ¢ suprimida e substituida por um conteddo
distorcido que atinge a consciéncia como se viesse do mundo exte-
rior. A sensagdo de perseguicdo deriva do fato de que o sujeito
altera a natureza de sua emogdo proibida: o que deveria ser sen-
tido internamente como amor é percebido externamente como 6édio.’
Neste ponto passa-se para o terreno da ldégica, pois a formulagdo
desse mecanismo ¢ usualmente apresentada em textos psiquidtricos
nos seguintes termos:

“A contradi¢do nesse caso é ‘eu ndo o amo, eu o odeio’, mas
como essa afirmagdo tdo familiar ndo pode se tornar cons-
ciente, 0 mecanismo de proje¢do enira em cena e ao invés de
dizer ‘eu o odeio’ ocorre uma transformagdo do tipo ‘ele me
odeia e por isso eu o odeio’. Nesse ponto a contradicdo real-
mente passa a ser ‘eu ndo o amo, eu o odeio porque ele me
persegue’.”

2 S, Freud, “Fragment of an’analysis of a case of hysteria” in Case Histories I,
pig. 67. Tradugcdo minha, como em todas as demais citagées de todos os
tipos no decorrer do livro.

3 De la projection, pag. 34 e segs.

4 Henderson e Gillespie, Textbook of Psychiatry, pag. 292. Se quisermos com-
parar essa formulagdao com o modo pelo qual Jung usa a mesma idéia, veremos

19



o

Seria esse entdo o fendmeno abrangido pelo termo “projecdo”:
uma estranha manipulagdo das emoctes e uma confusdao das bar-
reiras entre mundo interior e exterior que acabaria levando a lou-
cura. Nao pretendo negar que esse aspecto exista; o que me pa-
rece questiondvel é que essa percep¢do, tomada em sentido dema-
siado estreito, acabou por contaminar um aspecto muito mais amplo
da psicologia humana e desse modo impede seu reconhecimento.
E como se esse insight ndao pudesse se libertar do magnetismo da
patologia. Creio que ndo seria injusto dizer que a maioria das pas-
sagens na literatura psicanalitica contemporanea que tratam de pro-
jecdo ainda carregam esse sinal de origem; de fato, sempre que
projegdes sdo interpretadas percebe-se um certo grau de “anor-
malidade”. O leitor pode entdo descontrair-se, certo de que sb os
psicologicamente perturbados projetam — ele nao.

Em textos psiquidtricos pode-se claramente perceber que o con-
teido reprimido que desencadeia a projegdo € um fracasso ou ato
de mé conduta, um desejo sexual ndo admitido ou entdo um sen-
timento de hostilidade. Como esses contetidos sao negados e proje-
tados para proteger o ego, o sujeito capta erroneamente a realidade
e passa a viver num estado de ilusdo. No fundo da questdao haveria
uma incapacidade de lidar com sentimentos de hostilidade; conse-
giientemente, a projecao ¢é encarada como uma “desordem do ca-
rater”. Alguns autores se perguntam de que modo se lida com o
6dio conforme as diferentes estruturas de carater e chegam a con-
clusdo de que essa emogdo pode ser reprimida, dirigida para dentro,
expressa ou projetada. Em geral, considera-se que no estado psicé-
tico “a agressividade ¢ o 6dio sao tratados de modo distorcido

que para ele o sujeito ndo conhece a verdadeira natureza de seus sentimentos
e por isso ocorre a projecdo. Jung ndo fala de reversdo de sentimentos ou
mudanga de sujeito e objeto. Num de seus semindrios ele conta de uma jovem
que amava a natureza ¢ um dia comegou a suspeitar que os outros falavam
dela. Jung entdo diz o seguinte: ‘“como véem, essa é a origem das idéias
de perseguicdio. Em tal condigdo, o individuo nao percebe que, ao invés de
amar, odeia os outros; ¢ como nao percebe isso, projeta a idéia de 6dio ¢
acredita ser odiado e perseguido pelos outros. Quando alguém diz que nin-
guém o ama, trata-se invariavelmente de uma pessoa que odeia aos demais;
naturalmente ninguém a ama, pois ela reage a todos com 6dio.” Vemos assim
que na raiz dessa condi¢do se encontra um problema de sentimento. Cf. The
Visions Seminar, vol. 11, pag. 512.
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através do mecanismo defensivo de projecdo”.’ Como o parandico
¢ incapaz de lidar com a prépria hostilidade, a Gnica saida ¢
projetd-la — tal qual uma vélvula de escape para liberar um vapor
excessivo — e concretizd-la cada vez mais no plano exterior. A
passagem que segue deixa bem claro esse ponto:

“O parandico cai na teia de suas préprias projecdes. Nao é
capaz de abrir mdo de seus medos projetados e redireciond-
los porque estes sdo em si mesmos parte integrante de uma
manobra defensiva para ndo ser tomado e desintegrado pela
prépria hostilidade. Nesse ponto, a unica coisa que pode fazer
é continuar projetando até atingir uma ‘realidade’ reconstruida
de modo mais estdvel, que inclua em sua organizag¢do suas pro-
jecoes defensivas.”

A idéia contida nessa teoria é que em primeiro lugar vem a
hostilidade, e depois a projecio e a ilusdo. Nos estdgios iniciais
da doenca a projecio ndo tem foco e portanto o paciente nao €
capaz de localizar um perigo especifico. Com o desenvolvimento
da enfermidade, essas projegOes gradativamente compOem um qua-
dro organizado de uma realidade exterior na qual os perigosos “ou-
tros” sdo finalmente percebidos como um grupo especifico num
compl6é definitivo. O mesmo autor prossegue:

“A pseudo-comunidade parandica é uma organizacdo imaging-
ria, composta de pessoas reais e ficticias, as quais sdo vistas
pelo paciente como unidas em torno do objetivo de fazer-lhe
algo. A presumida ‘acdo’ corresponde a seus prdprios impul-
sos libidinosos e hostis, que sdo projetados.”

Podemos aqui perceber como essa abordagem tedrica atribui
3 projecdo a fungdo ativa de elaborar uma visdo psicética da reali-
dade. Repetindo, essa nogdo pode ser pertinente 2 compreensdo da
psicose — mas o problema é que o fendmeno da projegdo acabou

reduzindo-se basicamente a esse aspecto. De fato, essa linha de

5 J. Michaels, “Character Structure, Character Disorder”, in American Hand-
book of Psychiatry, vol. I, pag. 518.

6 N. Cameron, “Paranoid Conditions and Paranocia”, in American Handbook
of Psychiatry, vol. 1, pag. 518.

7 Ibidem, pag. 519.



pensamento condiciona o uso do termo nos mais variados contextos.
Seria bom lembrar que se encaramos uma “ilusdo paranéica” a
partir de um ponto de vista simbélico poderemos chegar a resul-
tados muito diversos. Em meu trabalho analitico em Zurique, tive
oportunidade de tratar de uma mulher que numa certa altura de
sua vida viu-se em meio a grandes dificuldades psicolégicas que
culminaram na convicgdo de que seu marido estava tentando enve-
nena-la. A “evidéncia” de que dispunha consistia num pequeno
ponto irritado em sua pele; mas para ela isso indicava que seu
marido havia lhe aplicado injegdes de veneno enquanto dormia.
Nao conseguindo mais compreender o que se passava, ela decidiu
chamar a policia. Nessa época a relagdio matrimonial estava pés-
sima e as brigas eram muito freqiientes. Como ela era estrangeira
e ndo falava nem o alemido nem o dialeto suico, o marido en-
tendeu-se com a policia, declarando que ela tinha enlouquecido;
com base nessa informagdo, as autoridades levaram-na para uma
clinica psiquidtrica. O diagndstico entdo feito sustentava que ela
tivera um ataque esquizofrénico de natureza parandide; a paciente
foi entdo internada e medicada por um curto perfodo, retornando
a casa sem nenhum tratamento psicoterapéutico. O diagndstico se
baseava principalmente nas informagdes fornecidas pelo marido, visto
que ninguém podia de fato falar com ela e penetrar em sua si-
tuagdo psicolégica. -Pouco tempo depois o marido deu entrada a
um processo de divorcio alegando que a esposa estava mentalmente
perturbada e totalmente incapacitada para o desempenho de suas
funcdes domésticas. Ela nunca pdde pronunciar-se em defesa pré-
pria no tribunal, assim como jamais compreendia as acusa¢des que
lhe eram feitas — além de ndo conhecer a lingua, seu nivel edu-
cacional era bastante rudimentar. Nao demorou muito e ela teve
que abandonar a casa do marido, 14 deixando todos os bens que
haviam adquirido juntos; viu-se entdo forgada a viver apenas com
uma pequena pensdo. Devido a suas limitagOes, acabou se empre-
gando como faxineira num hospital.

No inicio da terapia ela mal conseguia se comunicar — e
ndo tinha um ponto de vista a partir do qual pudesse julgar sua
situagdo. Trago algum de ilusdo parandica evidenciou-se durante
a terapia. A histéria de seu casamento sé comegou a vir & tona
depois de muito tempo. Para comegar, ela nunca ‘quis casar com
esse homem; sua intengdo era antes ter com ele uma experiéncia
num pais estrangeiro e ver o que aconteceria. Ele porém insistiu
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¢ ela acabou concordando. Nos primeiros anos de sua vida em
comum ela trabalhava numa fdbrica e entregava mensalmente o
saldrio ao marido para ajudé-lo a montar um pequeno negécio.
Nesse tempo ela se sentia cheia de energia e entusiasmo, sempré
encorajando-o quando ele vacilava diante da aventura que esco-
lhera. A essa altura ela sentiu necessidade de aprender o dialeto
sufco para melhor integrar-se no novo ambiente mas o marido
impediu, alegando ndo haver necessidade visto que lhe daria tudo
o que fosse preciso. Algum tempo depois, ele comegou a insistir
que ela ficasse em casa o maximo possivel e passou a controlé-la
como um detetive. Nesse ponto ela demitiu-se da fébrica, limitando-
se a trabalhar em casa exclusivamente para o negécio do marido
e sem qualquer remuneragdo. Ele costumava dizer que esse es-
forco todo era um investimento em seu empreendimento comum,
Pouco a pouco, todos os seus lacos exteriores foram cortados. A
situagdo chegou a tal ponto que ele passou a exigir que ela usasse
camisola o dia inteiro, argumentando ser essa a tUnica vestimenta
adequada a uma dona de casa que passa o dia no lar. Nédo de-
morou muito e ela teve uma depressdo, perdeu toda a energia e
comegou a ter didlogos imagindrios com uma amiga ficticia que
lhe fazia companhia. No seu sexto ano de casada essa mulher
vivia uma vida cativa, esgotada e sem a menor compreensdo do
que de fato estava se passando. Foi entdo que um dia ela teve o
“delirio parandico” de que o marido a estava envenenando. Seria
correto dizermos que seu problema era apenas a projecdo de hosti-
lidade reprimida e que ela tinha um cardter parandico? Sua pro-
jecdo continha um grdo muito importante de verdade simbdlica
sobre sua situagdo psicolégica e a realidade de seu casamento, além
de conter um pedido de socorro. Evidentemente ela ndo era apenas
uma vitima inocente de um marido psicopata, pois foi sua pré-
pria constelagdo interior que a levou aquela experiéncia. Mas com-
preender sua projecdo de que estava sendo envenenada apenas no
sentido patoldgico sé serviria para agravar sua condigdo ainda mais,

além de ser um -grave equivoco.

E interessante notar que o préprio Freud, originador da visdo
essencialmente patoldgica de proje¢do na medida em que partiu do
pressuposto de que se ligava & parandia, revelou-se apesar de tudo
mais aberto que alguns de seus seguidores a outras perspectivas
mais amplas para compreender esse complexo fendmeno. Pelo me-
nos ¢ o que parece depreender-se da passagem que segue, extraida
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de A Psicopatologia da Vida Cotidiana, embora a idéia nado seja
- desenvolvida. No texto em questdo, Freud vem falando de projecao
e num certo ponto afirma que “na parandia muitas coisas fazem
pressao para entrar na consciéncia, coisas essas cuja presenca no
inconsciente de pessoas normais e neurdticas sé podemos demons-
trar através da psicandlise”. O parandico seria entdo alguém mais
receptivo a contetidos inconscientes — mas a énfase acabaria sen-
do posta pela teoria na prépria repressio desses contetidos. Freud
prossegue:

“Num certo sentido, portanto, o parandico estd certo, pois ele
reconhece algo que escapa & pessoa normal: ele vé mais cla-
ramente que alguém de capacidade intelectual normal, mas o
fato de deslocar para outras pessoas a situacdo que reconhece
torna inutil seu conhecimento. Espero que ndo me pegcam agora
para justificar as vdrias interpretacées parandicas. Mas a justi-
ficagdo parcial que concedemos a parandia (...) nos permi-
tird atingir uma compreensdo psicolégica do senso de convic-
cdo com que o parandico faz todas essas interpretagdes. Ha
de fato alguma verdade nelas (...).”

Parece-me que esse germe de idéia foi logo posto de lado por-
que levaria logicamente a uma compreensao distinta da relagdo en-
tre proje¢do e o inconsciente que acabaria por contradizer a teoria
dos mecanismos de defesa e do inconsciente como algo que con-
tém principalmente (o advérbio é importante e aparece na formu-
lacdo do préprio Freud) material reprimido. Alguns comentadores
asseguram que Freud desenvolveu essa idéia de um nicleo de ver-
dade no delirio parandico em seus escritos posteriores, mas parece
que isso se deu em outra diregdo, ou seja, a interpretagdo dos mitos
e da histéria segundo postulados arraigados em sua teoria.

Creio porém ndo ser preciso ir muito longe para ver como
essa idéia se desenvolve — basta continuar a leitura de alguns
paragrafos no mesmo capitulo mencionado acima Tendo discutido
o comportamento dos parandicos, € apés grifar a frase “ha de fato

8 S. Freud. The Psychopathy of Everyday Life, cap. XI11: “Determinism, Belief
in Chance and Superstition — Some Points of View™”, pag. 318. Grifado no
original.
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alguma verdade nelas”, Freud passa a examinar o fendémeno da
supersticdo, que novamente interpreta como uma proje¢do de mo-
tivagOes interiores subjacentes a agdes fortuitas. Assim fazendo,
Freud nega-se a admitir qualquer possibilidade de uma interagdo
significativa entre a psique e eventos externos, visto que nao se
inclinava a encarar o inconsciente como algo que pudesse trans-
cender os limites de uma dada personalidade. Como sua preo-
cupagao bdasica era encontrar as motivagdes secretas ou inaceita-
veis por trds dos erros e agdes fortuitas de nossa vida cotidiana,
ele passaria a ver em toda parte esse problema. O jogo mental de
intengoes e seus disfarces seria entao a realidade psicoldgica .pri-
meira, desprovida de fundo, sem nada além do alcance da cons-
ciéncia — e é precisamente essa visdo redutiva da realidade psi-
quica que ele chamou de “metapsicologia”. Creio estar ai a raiz
de toda a diferenca entre Freud e Jung e, no que nos concerne
aqui, de sua compreensdo diversa do que seja a projegao.

No encadeamento de idéias que vimos examinando, Freud passa
da parandia a supersticido e dai nega toda e qualquer transcen-
déncia — que ele pejorativamente denomina “metafisica”, um eu-
femismo, aqui, para ndo dizer mera ignordncia do sujeito. Como
seu foco era primordialmente desmascarar impulsos mentais negati-
vos escondidos atrdas da fachada do comportamento, Freud acabou
concluindo que “a supersticao deriva de impulsos suprimidos cruéis
e hostis”. Diante de tal asser¢do, deveriamos ter em mente o rico
simbolismo contido nas crendices, supersticoes e no folclore do
mundo inteiro, e 0 modo pelo qual esse material pode tornar-se
significativo enquanto expressdo do inconsciente coletivo. Mas para
Freud essa questdo evidentemente estava fora de cogitacdo pois pre-
ferencialmente pensava na proje¢ao de uma motivag¢dao. Se nos per-
guntarmos em que consistiria tal motivagao, encontraremos:

“A supersticio é em boa parte uma expectativa de um pro-
blema iminente; alguém que tenha abrigado desejos maléficos
freqiientes contra outrem, mas que por ter sido educado para
ser bom tenha reprimido tais desejos no inconsciente, estard
especialmente inclinado a esperar um castigo para sua mal-
dade inconsciente sob a forma de problemas que o ameacam
no plano exterior.”™

® Ibidem, pag. 323.



Devemos notar que Freud deixa de lado superstigdes positivas
- como bons pressdgios, simpatias, etc., pois seu foco estd nas in-
tengSes malévolas escondidas que espreitam no inconsciente e que
serviriam de mecanismo de proje¢do como uma espécie de porta
para 0 mundo exterior. Ao mesmo tempo, a irracionalidade enquanto
tal ndo teria o direito de existir, sendo quando muito conseqiién-
cia de um sentimento de culpa. A partir desse ponto, s6 falta um
passo para negar também o significado psicolégico da mitologia e
reduzi-la a uma expressdo projetada do jogo travado entre desejos,
motivagdes e proibigdes no &mbito do inconsciente pessoal. A pas-
sagem seguinte requer especial cuidado, pois seus termos-chave po-
dem levar a confusido:

“Na verdade, creio que boa parte da visdo mitolégica do mun-
do, que se insinua nas religies modernas, ndao passa de uma
psicologia projetada no mundo exterior. O obscuro reconheci-
mento (-..) de fatores e relagbes psicolégicas no inconsciente
se espelha — ¢ dificil expressd-lo em outros termos, e aqui
a analogia com a parandia nos serve — na construgdo de uma
realidade sobrenatural, destinada a ser novamente revertida
pela ciéncia na psicologia do inconsciente. Poder-se-ia dessa
forma tentar explicar os mitos do paraiso e da queda do ho-
mem, de Deus, do bem e do mal, da imortalidade, etc., trans-
formando a metafisica em metapsicologia.”™

Ai temos o quadro completo e agora podemos ver a que le-
vou a idéia de um “grdo de verdade” na proje¢do. Ao pensar em
projecdo, Freud parte da parandia e desemboca no problema da
origem da religido, que no fim revelaria a mesma natureza iluséria.
Voltaremos adiante a essa nogdo de que a psique (¢ ndo uma “psico-
logia”) pode ser projetada no mundo exterior apoiando-nos num
ponto de vista completamente diverso, ou seja, a descoberta de
Jung dos arquétipos e do inconsciente coletivo, € nesse momento
a imagem de espelho serd novamente usada. Ao dizer que toda
essa insensatez mitolégica deveria ser reduzida pela ciéncia a uma
“psicologia do inconsciente”, Freud de fato encara o mito como
espelho ou derivativo da patologia, do jogo que postula entre

10 Ibidem, pag. 321. Grifado no original.
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motivacdes secretas, € ndo como expressao de um inconsciente que
na verdade circunda a consciéncia por todos os lados. A mim pa-
rece que o modo segundo o qual Freud relaciona essa “realidade
sobrenatural” aos conteidos reprimidos do inconsciente é anilogo
a proposicdo de Marx de derivar a “superestrutura” de idéias, re-
presentacdes e cultura das condi¢Ges materiais da produgdo econdmica.

Obviamente, 0 passo seguinte dessa argumentagdo telrica se-
ria dizer que entdo os sonhos também sdo uma projecdo e ndo
algo em si mesmos — e como € sabido, é exatamente essa a con-
clusdo a que Freud chega, novamente postulando uma similaridade
entre parandia ¢ o processo de formacdo do sonho.” A idéia €
que sonhar é em si um ato narcisistico, pois a libido reflui do
mundo exterior e volta-se para o ego visando proporcionar-lhe uma
satisfagdo alucinatéria de seus desejos — o que explicaria por que
a figura central nos sonhos é sempre o préprio sujeito. E como
se, tendo sonhado, a pessoa pudesse continuar dormindo em paz,
uma vez que um problema interior seria retratado desenvolvendo-
se ¢ sendo solucionado no plano externo. Assim a teoria afirma
que o sonho € uma projecao, posto que externaliza um processo
interior e transforma um pensamento ou desejo pré-consciente em
imagens. No que diz respeito a nosso tépico, a conclusdo freudiana
¢ de que a regressdo do ego a um nivel narcisista é condig@o sine
qua non para a projecdo, o que seria demonstrado pelos sonhos.
E como para Freud todo sonho contém uma distor¢do produzida
pela “censura”, novamente podemos perceber que para ele proje¢éo
¢ distorcdo vém juntas.? Sem nos aprofundarmos ainda mais no
assunto, eu diria que em sua tentativa de compreender a estrutura
de nosso “aparato mental” (como diz) postulando a existéncia de
duas “agéncias”, uma que expressa um desejo € outra que o cen-
sura, Freud estava de fato projetando no inconsciente algo que na
verdade pertencia a sociedade em que vivia. Seria interessante con-
trastar esse fato com a negagdo, por parte de Freud, do modo pelo
qual os povos antigos lidavam com sonhos, isto €, sua crenga de
que os mesmos tinham origem divina, eram capazes de predizer

1 Sami-Ali, op. cit., pag. 51.
12 S, Freud, The Interpretation of Dreams, cap. IV: “Distortion in Dreams”,
pégs. 224-226.
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o futuro, tinham um efeito curativo e podiam ser mterpretados
» simbolicamente:

“A visdo pré-cientifica dos sonhos adotada pelos povos da An-
tiguidade estava de certo em completa harmonia com sua visdo
do universo em geral, a qual os levava a projetar no mundo
exterior ccmo se fossem realidades coisas que na verdade sé
eram reais em suas préprias mentes.”

Isso certamente se liga a redugdo feita por Freud daquilo que
denominou “realidade sobrenatural” ou “metafisica”. Como vimos,
a0 mesmo tempo em que projeta um aspecto historicamente condi-
cionado da sociedade vitoriana na natureza do inconsciente, Freud
acusa a antiga concepgdo, tdo combatida por sua mente cientifica,
de projetar o inconsciente no mundo — quando esta dltima pro-
jecdo, como serd discutido adiante, revelava de fato as “agéncias”
do inconsciente, ou seja, os deuses. A “mente pré-cientifica” sus-
tentava que os sonhos provém de outro mundo, e isso podemos
perfeitamente compreender no sentido de que os mesmos se ori-
ginam num nivel do inconsciente que ultrapassa de longe o al-
cance de nossa consciéncia. Mas como para Freud isso seria mero
obscurantismo, ele agarrou-se a convicgdo de que 0s sonhos seriam
a projecao de um conflito interior ¢ nada mais.

Como é de conhecimento geral, todos os seus insights sobrc
projecdo e aspectos correlatos foram classificatoriamente elabora-
dos num sistema teérico, no qual a projegdo ocupa um lugar defi-
nido. Como ndo se encontrard jamais algo do tipo na psicologia
junguiana, seria talvez conveniente sumarizar as linhas mestras do
esquema freudiano para clarificar nossa discussao.

Freud postulou a existéncia de cinco modos distintos de uma
pessoa resolver frustragdes, conflitos ou ansiedade: (1) identificag@o,
(2) deslocamento, (3) sublimagdo, (4) transformagao dos instintos
através de fusio e compromisso e (5) mecanismos de defesa.* A
teoria afirma que os mecanismos de defesa surgem para auxiliar
0 ego a lidar com perigos e ameacas que afetam a pessoa e pro-
vocam ansiedade. Neste caso haveria duas possibilidades: ou o ego

3 Ibid., cap. I: “The Scientific Literature on Dreams”, pdg. 60.
4 C. Hall, A Primer of Freudian Psychology, cap. 111, “The Development of
Personality”, passim.
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tem uma constituicdo sauddvel e ¢é capaz de contornar o perigo
adotando métodos realistas para solucionar problemas, ou entdo
envereda por um caminho patoldgico e adota métodos que negam,
falsificam ou distorcem a realidade e impedem o desenvolvimento
da personalidade. Dependendo de como o ego lida com situagdes de
perigo (excluindo-se todos os meios racionais), entraria em agdo um
dos seguintes mecanismos de defesa: (a) repressdo, se 0 ego negar
o perigo; (b) formagdao de reagdes, se oculti-lo; (c) fixagdo, se
permanecer imével; (d) regressio, se fugir; e finalmente (e) pro-
jecdo, se o ego externalizar o perigo.

E importante tentarmos compreender como Freud concebia
esses mecanismos, pois s0 assim poderemos realmente captar o sen-
tido da projecdo para ele. Além de falsificar a realidade, esses cinco
mecanismos de defesa impediriam o desenvolvimento psicolégico na
medida em que comprometem uma certa dose de energia que o
ego poderia usar para outros fins.” O ego entdo se enrijece e vé-se
permanentemente ameagado por um segundo perigo, ou seja, a possi-
bilidade de seus mecanismos de defesa falharem — caso em que
perderia o controle e seria tomado pela prépria ansiedade da qual
procurava defender-se. Essas defesas sdo portanto danosas e s6
tém razao de ser porque o ego infantii — que langa méao de to-
das — € demasiado fraco para poder integrar todas as pressoes
que o afetam. As defesas s6 persistem enquanto o ego for incapaz
de se desenvolver, pela simples razdo que a energia necessiria para
tanto estd toda investida nas defesas — e ai se estabelece o cir-
culo vicioso. A teoria sustenta que a solugdo seria o amadureci-
mento sob a forma de mudangas organicas no sistema nervoso.
Em condigdes ideais de educagdo infantil tais mecanismos ndo de-
veriam persistir além do necessdrio. E claro que nesse encadea-
mento de idéias a projecdo é uma das causas do subdesenvolvi-
mento da personalidade, quer dizer, seria uma das forgas respon-
sdveis pela estagnacio moérbida. A projecdo é entdo algo a ser
definitivamente diagnosticado e erradicado, sendo substituida, na
personalidade “estabilizada”, pelo pensamento realistico.

Essa concep¢do de projecdo permanece basicamente inalterada
em boa parte da literatura psicanalitica mais recente. A despeito
de toda uma gama de elaboragdes tedricas, o fato é que, nessa

5 Ibid., pag. 96.
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abordagem psicolégica, pouco ou nada se discutiu ¢ explorou so-
bre o que viria a ser a manifestagdio empirica mais geral desse
estranho fendmeno denominado “proje¢do”. Temos ai um caso
cldssico de uma teoria excessivamente bem elaborada fechando a
porta a um contato vivo € ndo preconceituoso com a realidade da
psique. Hoje hd quem chegue a se perguntar se a projecdo nio
resultaria de lesdes cerebrais,'® ou a usar o termo como critério

central para caracterizar a psicologia dos “casos limitrofes”. Por
exemplo:

“Sdo narcisistas; seu superego e seu julgamento sio pouco de-
senvolvidos, sua motivagao é fraca, apresentam nitidos distiir-
bios da voligdo, e sua relagio com a realidade é problemd-
tica. Relutam ou sdo incapazes de atribuir conseqiiéncias a
seu comportamento e fazem excessivo uso da projegdo e dos
mecanismos de negagdo.”"

Quanto a diferencia¢Ges tedricas recentes do conceito, gostaria
de examinar brevemente alguns exemplos, esperando poder demons-
trar que permanecem num nivel formal e s6 se aplicam a limitada
esfera da experiéncia clinica, quer dizer, a transferéncia, sem ja-
mais abrir-se a dreas mais amplas da vida e ainda menos da
cultura. O tom patoldgico estd sempre presente. Isso se percebe,
por exemplo, no modo de Melanie Klein usar o conceito de “iden-
tificagdo projetiva”, caso especialmente negativo de transferéncia
que essa autora concebe como uma espécie de inveja primitiva.”
QOutros autores igualmente preocupados com esse problema concei-
tual tentam aproximar Klein e Jung, a meu ver equivocando-se e
limitando-se a transferéncia patol6gica.” Desse ponto de vista, a
“identificacdo projetiva” é uma tentativa de criar uma fusao em

16 H. Brosin, “Psychiatric Conditions Following Head Injury”, in American
Handbook of Psychiatry, vol. 1l, pag. 1.188.

17 M. Schneideberg, “The Boderline Patient”, in American Handbook of Psy-
chiatry, vol. I, péig. 412,

' R. E. Money-Kyrle, “British Schools of Psychoanalysis — I. Melanie Klein
and Kleinian Psychoanalitic Thought” in American Handbook of Psychiatry,
vol. I1l, pag. 228.

' Por exemplo, R. Gordon, “The Concept of Projective Identification™ in
Journal of Analytical Psychology. vol. 10, n.* 2.

50

beneficio de uma personalidade fragmentada cujas partes encon-
tram-se projetadas. Nesse caso a projecdo € vista como um ato de
excre¢ao, imagem a bem dizer apta para quem sempre vé uma
crianca por trds de todo ato psicolégico. Através do mecanismo
assim postulado, o paciente faria com que o analista se sentisse
do mesmo modo como se sentiu face a seu progenitor negativo e
o propésito de todo esse malabarismo inconsciente seria “encontrar
um lugar seguro para proteger a vulnerabilidade do self infantil™.®
Essas interpretagdes podem ser de grande utilidade para quem con-
centra toda a atencdo na transferéncia, como se esta fosse o tnico
dado inconsciente; mas os fatos que pretendem relatar s6 podem
ser apreendidos pelos que dominam a teoria. Caberia entdo per-
guntar se a prépria teoria ndo estaria antes de mais nada criando
tais fatos, posto que ao olho comum eles ndo se apresentam de
tal forma. Se a projecdo fosse unicamente um tépico de discussdes
especializadas poderiamos perfeitamente viver sem jamais nos preo-
cuparmos com ela. Mas nd@o se trata disso, como o presente estudo
pretende relembrar, :

A mesma critica pode ser feita ao trabalho de Sami Ali sobre
a teoria ¢ o uso clinico da projegdo. O autor serve-se da comparagéo
de Freud entre um sonho e um rébus e aplica a mesma analogia
4 projecdo, que passa a ser vista como um texto hieroglifico nao
decifrado. Concebendo a projecdo ndo como um modo fundamen-
tal de expressio do inconsciente, mas antes como uma condi¢ado
deturpada e circunscrita, o autor faz a seguinte descrigdo do
fendmeno:

“Esse mundo cifrado fala uma lingua que o sujeito capta sem
poder compreender. Tudo se transforma em signos, misteriosas
intencoes se escondem atrds de coincidéncias fortuitas e o
acuso é excluido de um universo repentinamente povoado de
premonicoes. Nem as pessoas nem as coisas sdo o que pa-
recem. da mesma forma que as palavras e os gestos aludem
a um sentido que se pode apenas entrever sem qualquer cer-
teza de té-lo adivinhado, e os acontecimentos, dada sua corres-
pondéncia, querem dizer algo que permanece indizivel.™

20 Ibid., pag. 140.
21 Sami-Ali, De lu projection. pag. 127.
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Essa abordagem parte do pressuposto de que a proje¢do € uma
espécie de defeito ou disfungdo do aparato perceptivo e, o que é
pior, a pessoa que vé o mundo a tal ponto distorcido acredita ver
uma realidade objetiva — em contraste com aqueles que, por de-
finicdo, perceberiam a realidade tal qual é. E exatamente nesse
aspecto que me parece estar a reducao da abordagem patoldgica,
pois esta s6 apreende uma fracdo do fendmeno e ignora o resto.
A critica neste caso seria no mesmo espirito daquela feita por Jung
ao dogma freudiano de que todos os sonhos sdo a realizacao de
um desejo. Alguns certamente o sdo, mas outros sdo de natureza
completamente diversa. A partir do momento em que se reconhece,
através da observacdo empirica, a generalidade da projegao, pode-
se igualmente abrir mdo da abordagem patolégica. Sami-Ali, po-
rém, opera com cortes abruptos; para ele, projecao e falsidade an-
dam juntas e o problema passa a ser do tipo ou isto/ou aquilo.
Para perceber a realidade corretamente ndo se deve projetar, como
se isso dependesse de uma auto-disciplina. Como diz esse autor, “o
contrdrio da projecdo ndo é portanto o real mas o verdadeiro”.?
Trata-se assim, segundo suas palavras, de um processo psicético;”
a percep¢do, voltada para a satisfacdo de um desejo inconsciente,
funcionaria exatamente como uma alucinacdo.?

O interessante é que essa teoria toda se sustenta numa fan-
tasia sobre a vida intra-uterina e nao numa observagao empirica
da psique. A idéia é que a projecdo, assim como os sonhos, seria
um mecanismo primitivo operante no interior do ttero e no de-
correr de toda a primeira infancia para reduzir as tensdes do bebé.
Como tais tedricos conseguem observar tais fatos é algo que me
escapa! Tanto a projecao como os sonhos seriam entdo vestigios
desse estado inicial. Como diz o autor, “somente quando esse jogo
se revela initil é que a crianca busca alhures. Esse ‘alhures’ ¢ o
real”® O que se passa aqui é de fato irbnico: os autores dessa
linha projetam no momento exato em que tentam explicar o que
¢ projecdo, mas recusam-se a reconhecer aquela de sua autoria.
Ja em 1912, na época em que comegava a romper com Freud, Jung

2 Ibid., pag. 178.
23 Ibid., pag. 183.
* Ibid.. pag. 196.
2 Ibid., pag. 198.

fez uma conferéncia sobre a psicanélise e ndao deixou de perceber
esse ponto. Disse entao: “a expressao ‘polimorfo-perverso’ foi to-
mada de empréstimo da psicologia da neurose e projetada regres-
sivamente na psicologia da crianca, onde na verdade estd comple-
tamente fora de lugar”*® O modo de Jung usar o conceito — ndo
como um mecanismo de defesa! — numa época em que procurava
explicar para um publico mais amplo o que era a psicandlise revela
que a projecao, desde o comego, era para ele algo muito diverso.

2% C. G. Jung. “The Theory of Psychoanalysis™ in Freud and Psychoanalysis.
Collected Works — (daqui por diante, apenas CW), § 293; e também L. Frey-
Rohn, From Freud to Jung, pag. 149. Grifo nosso.



2. O MECANISMO DE PROJECAO

Distintamente de Freud, Jung ndo se preocupava essencial-
mente em erigir um sistema tedrico e articular conceitos
definitivos. Seu interesse era antes o de expressar de forma sem-
pre renovada as descobertas que fez no decorrer de uma longa e
persistente observagdo empirica da psique. Quem se interessar pelo
mecanismo de proje¢ao — expressdo que Jung jamais usou — terd
diante de si um longo trabalho, pois em sua vasta obra Jung
freqiientemente se refere a projecado em diferentes contextos, sem-
pre apresentando o fendmeno a partir de um angulo novo. Como
pretendo demonstrar, a atitude de Jung a esse respeito permaneceu
estritamente consistente ¢ mesmo o mais classificatério dos pesqui-
sadores ndo encontraria a menor base para falar de “diferentes
fases” nas viarias descrigbes ¢ interpretagdes da projecdao enquanto
fendmeno psiquico encontrdveis nas Obras Completas e em escritos
de outra natureza. Isso se deve ao fato de que Jung ndo se sentia
compelido a reformular seus conceitos de tempos em tempos para
ajustd-los a um sistema; muito pelo contrdrio, o que se percebe
através da leitura de sua obra de 1902 a 1956 ¢ que novos cam-
pos de investigagio sempre deram lugar a novas ramificacdes e
implicagdes. Por essa razdo, ndo me parece necessdrio abordar o
nosso tépico acompanhando os trabalhos de Jung em ordem cro-
nolégica. Na verdade, ndo encontrei um “conceito” de projegao,
uma formulacdo tedrica do tipo “se presumirmos que a psique
humana é assim e assado, e se postularmos que funciona de modo

wtd
(o 1 }



tal e tal, entdo projecdo é isso ou aquilo”; pelo contririo, o que
se¢ encontra, na maioria dos casos, sdo descricdes, exemplos e ex-
plicagdes do que ocorre, num certo caso, ao nivel psicoldgico.

Nédo seria este o lugar para discutirmos até que ponto Jung
assimilou ou reformulou as idéias de Freud e nem cabe a mim
fazé-lo. O fato é que j& em 1902, em sua dissertacio de douto-
ramento e antes de seu contato com Freud, Jung mostra como os
contetidos inconscientes sdo projetados, sem no entanto usar o ter-
mo. Veé-se assim que desde seu primeiro exame do problema, Jung
nunca associou proje¢do a repressdo ou a qualquer outro meca-
nismo psicolégico postulado por defini¢io, mas simplesmente en-
carou-a como um fato natural inerente & psique humana.'

Comecemos perguntando o que é projegio. Em primeiro lu-
gar, € um fato que ocorre involuntariamente, sem qualquer inter-
feréncia da mente consciente, quando um conteido inconsciente
pertencente a um sujeito (um individuo ou grupo) aparece como
s¢ pertencesse a um objeto (outro individuo ou grupo ou o que
quer que seja, desde seres vivos até sistemas de idéias, a natu-
reza ou a matéria inorgdnica). Como isso ocorre involuntariamente
e inconscientemente, o sujeito ndo sabe que uma projecdo esta
ocorrendo, da mesma forma como é incapaz de produzi-la ou im-
pedi-la. O que pode fazer, ex post facto, é talvez reconhecer que
0 que a primeira vista parecia pertencer ao objeto poderia na
verdade ser seu. Mas como isso nem sempre ocorre, podese dizer
que vivemos e temos sempre vivido sob condicdes de incomensu-
raveis projecOes pois é assim que funciona a psique humana.

A chave para compreender o que é projecdo estd no fato de
que através dela tudo o que é desconhecido na psique — ou seja,
inconsciente — pode se manifestar, uma vez que ndo pode ser
visto ou integrado diretamente.? Esse modo de expressdo é um fato
natural e ndo uma patologia de uma personalidade perturbada, pois
0 inconsciente aparece inicialmente de forma projetada’ Os con-
teddos inconscientes ndo podem “subir” diretamente & consciéncia,
pois se assentam fora de seu campo de luz; sé conseguem apro-

! Como diz Jung em Mysterium Coniunctionis: “(...) a projecdo nio é um

ato voluntdrio; é um fendmeno natural fora da interferéncia da mente cons-
ciente e peculiar & natureza da psique humana.” (CW 14, §131).

2 [Essa idéia aparece em CW 10, §714 e em CW 16, §469.
3 CW ‘16, §383.
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ximar-se da drea limitrofe, e a questdo que se coloca é o grau de
abertura e a habilidade da atitude consciente para “pescé-los”.
Essa situacdo peculiar deve-se ao fato de que apesar da conscién-
cia ser gerada, envolvida e nutrida pelo inconsciente, esta sé pode
aproximar-se dele gradualmente, caso contrdrio corre o risco de ani-
quilamento. A observagdo empirica deste processo tem demonstrado
suficientemente que o préprio inconsciente determina o andamento
e o grau de sua absor¢cdo. Cada integracdo de um contetido in-
consciente implica uma alteracdo da consciéncia; se repentinamente
invadida pelo inconsciente, esta perderia sua continuidade e assim
o continente ndo abrigaria contetido algum. E preciso lembrar que o
dinamismo desta relagdo peculiar entre um campo de luz relativa-
mente recente e outro sombrio e muito anterior é dado pelo fato
de que este tltimo quer ser reconhecido e o faz através da via
indireta da projegdo. Ocorre que a intensidade de uma projegao
é proporcional a abertura relativa da atitude consciente. Se a cons-

- ciéncia. combater obstinadamente a emergéncia de um conteddo in-

consciente, este poderd recorrer a medidas drasticas para ser re-

conhecido. Como? Segundo Jung, “o inconsciente o faz claramente

através da projegdo, extrapolando seus contetidos num objeto, que
passa entdo a refletir o que antes nele se escondia.”

2.1. O desconhecido

Uma das melhores situagdes para esse modo de expressdo do
inconsciente surge quando o homem confronta o desconhecido, seja
em outra pessoa, outra cultura, uma idéia diferente, um novo am-
biente ou tudo aquilo ainda por ser explorado e investigado. Este
ponto, que Jung iluminou através de seu estudo da alquimia, com
sua suposta descoberta das leis da natureza pelo iniciado, € de
enorme importincia para a teoria do conhecimento. Tudo o que
¢ obscuro, e precisamente por isso, € um espelho. Em Psicologia e
Alquimia pode-se ler:

- “Tudo o que é desconhecido e vazio estd cheio de projecGes
psicoldgicas; é como se o préprio pano de fundo do inves-
tigador se espelhasse na escuriddo. O que vé no escuro, ou

4 CW 10, §609; também Marie-Louise von Franz, The Psychological Meaning
of Redemption Motifs in Fairytales, pag. 98.
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acredita poder ver, é principalmente um dado de seu prdprio
lnconsciente que ai projeta. Em outras palavras, certas quali-

dades e significados potenciais de cuja natureza psiquica ele
é totalmente inconsciente,”

O desconhecido atua portanto como uma espécie de estimu-
lante da proje¢do. E interessante notar que o trecho acima tem
um certo toque kantiano; a diferenca, porém, é que enquanto Kant
enfatizaria a impossibilidade de um conhecimento objetivo direto
desprovido de uma dimensdo subjetiva, Jung mostra que através
da projecdo a psique sub-repticiamente se infiltra frente aos olhos do
observador no momento em que ele acredita estar vendo outra
coisa. Creio que a descoberta de Jung sobre a natureza da pro-
jecdo e sua relagdo tanto com o inconsciente como com o des-
conhecido foi a chave que lhe permitiu penetrar nas obscuridades
da alquimia e nela encontrar um sentido. Se tivesse adotado uma
compreensao restritiva e patolégica de projecdo como expressdo de
um conflito pessoal reprimido, Jung ndo teria sido capaz de per-
ceber que o inconsciente coletivo revelava alguns de seus aspectos
na visdo que o alquimista desenvolveu sobre a matéria e suas trans-
formacGes. Em suas préprias palavras,

“(...) a verdadeira raiz da alquimia deve ser buscada néo
nas doutrinas filosdficas, mas nas projegoes de investigadores
individuais. Com isso quero dizer que enquanto trabalhava em
seus experimentos quimicos o operador tinha certas experién-
cias psiquicas que lhe pareciam estar expressando as peculia-
ridades do proprio processo quimico. Como se tratava de pro-
je¢do, o alquimista naturalmente ndo tinha a menor consciéncia
do fato de que o experimento ndo tinha nada a ver com a
matéria em si.”

O que se deve ter em mente é que tais projegdes ocorriam
involuntariamente. No linguajar comum, dizemos que alguém pro-
Jeta, como se isso implicasse uma agdo consciente. Ndo é o ego que
projeta; o inconsciente é que se projeta. No mesmo paragrafo acima

5 CW 12, §332. A mesma idéia aparece novamente no §345.
6 CW 12, §346.

38

citado, Jung afirma que “a bem dizer, ndo se faz uma projecio,
ela simplesmente ocorre”. Esse fato natural se dd porque tudo o
que é desconhecido no plano exterior é como um eco de um des-
conhecido interior. E prossegue: “na obscuridade de tudo o que
é exterior a mim encontro, sem reconhecé-la como tal, uma vida
interior ou psiquica que € minha”. Ndo se trata de narcisismo, mas
de uma afirmacdo sobre a condicdo humana e a relagdo entre
psique e mundo. No ensaio O Espirito Mercurius encontramos ou-
tra referéncia ao desconhecido que igualmente diz respeito a projecao:

“A experiéncia prdtica tem repetidas vezes evidenciado que
qualquer preocupacdo mais prolongada com um objeto desco-
nhecido funciona como uma isca quase irresistivel para que o
inconsciente se projete na natureza desconhecida do objeto e
para que se aceite a percepcdo resultante, bem como a inter-
pretagdo dela deduzida, como algo objetivo.”’

O mecanismo de projecdo posto em agdo quando nos defron-
tamos com o desconhecido é admiravelmente bem descrito por um
esquimé que explicava a Knud Rasmussen como o mundo foi
criado. Ele dizia que é muito dificil saber como viemos a existir
e o que acontece quando morremos, visto haver escuridao tanto
no principio como no fim. Dai ele prossegue e diz algo absolu-
tamente andlogo a idéia de Jung de que o inconsciente se projeta
nas brechas de nossos pensamentos:

“Ninguém pode saber nada ao certo sobre o comego da vida.
Mas quem abrir seus olhos e ouvidos e tentar lembrar-se do
que diziam os velhos poderd preencher o vazio de seu pen-
samento com esse ou aquele conhecimento.”

Através desse “vazio no pensamento” o inconsciente se pro-
jeta e produz um mito de criagdo, o qual, como diz Marie-Louise
von Franz, retrata a origem ndo de nosso cosmos, mas da cons-

ciéncia que o homem tem do mundo”’ O mesmo mecanismo apa-

T CW 13, §253.

8 Citado por M.-L. von Franz in Creation Myths, pég. 21.

9 Ibidem, pég. 8. Ver também seu Alchemical Active Imagination, pég. 16:
“(...) como sempre ocorre quando nos defrontamos com o desconhecido, a

imaginag@o inconsciente projeta hipotéticas imagens arquetipicas.”
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rece de forma gréfica ao analisarmos mapas antigos, como von Franz
sugere em Creation Myths: no centro do campo visual, por exem-
plo, estaria a Grécia. Nas margens os contornos estao ligeiramente
distorcidos € os paises vizinhos se fundem numa espécie de conglo-
merado disforme; a drea conhecida é circundada por um Uroboros
e nos quatro cantos do mapa os quatro ventos sopram em direcdo
ao centro. O mesmo pode se observar nos mapas desenhados pelos
descobridores do Novo Mundo: apesar de mal terem tocado a costa,
eles retratam a terra inteira, primeiro como ilha e depois como todo
um continente, com as mais inesperadas formas e habitada por es-
tranhos seres e animais mitolégicos. Vemos assim que a descoberta
de Jung sobre o mecanismo de proje¢io na alquimia pode aplicar-
se a varias outras dreas da experiéncia humana. Nas palavras de
von Franz, “esses mapas demonstram ad oculos que onde cessa
a realidade conhecida, 14 onde se toca o desconhecido uma ima-
gem arquetipica é projetada.”"

2.2. O papel dos complexos

Acabamos de examinar um aspecto do mecanismo de proje-
¢ao: seu carater involuntirio, sua relagdo com um conteiido in-
consciente que se desloca em direcdo a consciéncia e a ativagdo
exercida pelo desconhecido. A questdo que se coloca agora é saber
0 que desencadeia a projecdo. Para responder a essa pergunta, de-
vemos considerar o que a psicologia junguiana tem a dizer sobre
o papel dos complexos.

Em seu ensaio Os fundamentos psicoldgicos da crenca em espi-
ritos'" Jung nos fornece um claro exemplo biblico desse problema
comentando a conversdo de Saulo. A idéia basica é que um com-
plexo auténomo, ou seja, ndo associado diretamente ao ego, pode
aparecer através da projecdo como se nao pertencesse ao sujeito.
Saulo era inconscientemente cristdo, mas como sua consciéncia —
assim como a consciéncia coletiva dominante em seu tempo —
nao podia aceitar tal fato, ele odiava e perseguia os que professa-
vam essa fé. O momento em que esse complexo-Cristo aparece pro-
jetado exteriormente sob a forma de visio — deixando de lado as

0 Creation Myths, pag. 5.
1 The Psychological Foundations of Belief in Spirits, CW 8, § 582-584.
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possibilidades metafisicas e focalizando apenas o nivel psicolégico
— corresponde a sua abrupta associagdo ao ego. Esse é pois 0 me-
canismo: Saulo, ou de fato qualquer pessoa com idéias persecutdrias,
atribuia a outrem as peculiaridades de seu complexo desconhecido,
encarando os demais como hostis porque ele préprio era hostil para
com seu complexo. Essa, em suma, seria a descricdo de um feno-
meno psiquico imemorial.

Podemos acompanhar o desenvolvimento desse mesmo pensa-
mento no Comentdrio sobre o Segredo da Flor de Ouro. Nesse en-
saio Jung diz que complexos dissociados, isto €, conteidos psiqui-
cos autdonomos, sao uma experiéncia que todos nds temos e que seu
efeito desintegrador sobre a consciéncia manifesta-se quando os
mesmos se tornam um sistema psiquico separado e fragmentario.
Tais sistemas, que apresentam as caracteristicas de “pessoas” dis-
tintas do sujeito, aparecem com toda a for¢a na doenga mental, em
casos de cisao da personalidade e em fendmenos meditinicos —
assim como na fenomenologia da religiao. Segundo Jung, “contet-
dos inconscientes ativados sempre aparecem primeiro cOomo proje-
¢coes sobre o mundo exterior, mas no decorrer do desenvolvimento
mental eles sdao gradualmente assimilados pela consciéncia e refor-
mulados em idéias conscientes desprovidas de seu cariter original
autbnomo e pessoal”.” Enfatizo mais uma vez que nao se trata de
uma condigdo patoldgica em si (apesar desta poder vir a prevale-
cer), pois tais tendéncias a dissociacao sdo inerentes a psique hu-
mana — caso contrario, conteidos dissociados ndo seriam projeta-
dos e nem espiritos ou deuses teriam jamais existido.” O perigo
psicolégico reside exatamente em negar a existéncia de tais siste-
mas autdnomos, pois eles continuam a funcionar de qualquer jeito,
criando distirbios dos mais variados tipos — ¢ nesse caso nao serao
compreendidos nem assimilados, permanecendo como resultado de
algo maléfico operando fora de ndés. Quando “os deuses” ndo sao
reconhecidos cai-se na egomania — nao ha nada senao o ego. o
tinico senhor da casa — e ai jd se esta perto da doenca. Percebe-
mos assim o dilema e a sutileza da projecdo: ou se aceita tais con-
teidos como psicologicamente reais, ou entdo eles se tornam con-
cretamente reais enquanto projecdes no mundo exterior. Jung &

12 Commentary on “The Secret of the Golden Flower”, CW 13, § 49, (Grifo

nosso.)
B Jbidem, §51.
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mui i enci '
to claro 5 esse respeito, lembrando-nos que tendéncias disso-

;:1at1vas. conf guram-se como verdadeiras personalidades possuidoras
de realidade prépria;

“Sdo ‘regis’ enquanto ndo reconhecidas como tais e conseqiien-
temente projetadas; sio relativamente reais quando se estabe-
lece um relacionamento com a consciéncia (em termos religio-
808, qUdndo hd um culto), mas sdo irreais na medida em que
a consCizncig se desliga de seus contetidos.”™

No antigy texto chinés comentado por Jung hd uma ilustragao
mostrando um sibio sentado na posigdo de I6tus numa atitude de
p‘rofunda Meditacdo. Uma aura que contorna sua cabeca irradia
¢inco (EOTremes mentais que se abrem, cada uma, como plataformas
para cinco Outros homens em dimensdo menor. A mesma dissocia-
¢a0 Ocorre Noyamente, e cinco homens emanam de cada uma das
Cm‘{O Pe.fso_nﬁlizagﬁes anteriores. O sabio meditante contempla assim
Ia_dlssomagao de sua prépria consciéncia e a progressiva diferencia-
o de.cada fragmento. Ao meditar, estabelece com os contetidos
Inconscientes ym relacionamento que os integra, mantendo-os porém
dentro flo I€ceptaculo de sua prépria psique. Permite que se proje-
tex.n 4 Sl meslnos e adquiram forma humana em sua tela mental para
atingir um nive] de consciéncia no qual ndo se é mais apanhado ou
confundfdo Com essas figuras. O aspecto mais importante para a
nossa discusszp ¢ que esse individuo certamente nao precisa pro-

Jetar €S5€S Contetidos exteriormente e combaté-los ou amé-los la
onde ndo se encontram.

Talvez ngo me engane de todo ao suspeitar que o insight de
;U"E sobre Pprojecdo e complexos autdbnomos — que tdo bem pdde
ormular MO momento em que um velho texto chinés lhe foi envia-
do pelo amigy Richard Wilhelm — jA4 estava presente como germe
quanfio e:c,tudou fendmenos de mediunidade no principio de sua
c?rrelra (isto ¢ 27 anos antes). Com alguma reserva, poderiamos
dizer qu‘e a4 médium observada por Jung teve uma experiéncia simi-
lar & acima descrita, ou seja, figuras espirituais gradualmente emer-
giram de sua mente sob forma huntana e se manifestaram verbal-
mente. A diferenca ébvia é que a jovem médium nio meditava,

4 Ibidem, §55_
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sendo antes a vitima passiva de um ataque por parte de contetdos
inconscientes que ela interpretava como espiritos vindos do além.
Esta atitude, é claro, impede qualquer possibilidade de assimilag@o
e tem um efeito negativo sobre o desenvolvimento da personalidade.
Como j4 indiquei, Jung ndo usava nessa ocasiao o termo * projecao”.
Sua interpretagio do que observou, na tese intitulada Sobre a Psi-
cologia dos Assim-Chamados Fenémenos Ocultos, ¢, em suma, a
seguinte:

“A influéncia da escuriddo sobre a sugestibilidade (...) é bem
conhecida. (...) A paciente se encontrava num estado de hip-
nose parcial, e além disso uma personalidade subconsciente
intimamente ligada & drea do discurso jd se havia constituido.
(...) Tratava-se provavelmente de uma dissociagdo da perso-
nalidade existente, e essa parte separada apropriou-se do mate-
rial disponivel mais préximo para expressar-se.””

2.3. TlusBes, subjetividade e “participa¢do mistica”

Fazendo um pequeno desvio, passaremos a encarar O problema
que nos interessa a partir de um novo angulo, ou seja: se € que a
projecdo interfere nos atos de cognigdo e percepgao, como conse-
guirei de fato ver em sua propria realidade esse Outro que se coloca
diante de mim? Serd que sé vejo pedagos de mim refletidos nele
no momento em que acredito estar vendo sua verdadeira face? Se o
Outro e o Mundo ndo passam de espelhos de minha psique, havera
também um sujeito e uma realidade do outro lado do vidro? Com
base em Jung, afirmamos que a projegdo é um mecanismo intrinseco
da psique humana, e que simplesmente nos deparamos com ela. Por
outro lado, a projecdo isola e cria um relacionamento ilusério com
o ambiente. Como diz Jung em Aion:

“As projegdes transformam o mundo numa réplica de nossa
face desconhecida. Em iiltima andlise, portanto, levam a uma
condicdo auto-erética ou autista na qual sonha-se um mundo
cuja realidade permanece para sempre inatingivel. (. ..) Quanto

5 CW 1, §97.
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mais projecoes existirem entre o sujeito e o ambiente, mais di-
»  ficuldade terd o ego de ver através das ilusées.”

Jung serve-se da imagem de um fator inconsciente tecendo ilu-
sOes em torno de uma pessoa como um casulo, que no fim poderia
envolvé-la por completo. Um bom modo de discutir esse problema
seria seguir de perto as consideragbes de Jung a respeito do nivel
subjetivo de interpretacdio de material inconsciente em seu ensaio
Aspectos Gerais da Psicologia dos Sonhos. Procurarei sintetizar o
argumento central.

Todos nés criamos uma série de relacionamentos imaginarios
porque sempre presumimos que o mundo € tal como o vemos e 0s
outros como os imaginamos. O problema é que ndo existe nenhum
teste para provar que isto € uma realidade e aquilo uma projecio.
A Unica safda desse emaranhado — ou casulo — seria o auto-conhe-
cimento, empreitada sempre longa, dura e dolorosa. Isso se dd4 “por-
que a mente, em seu estado natural, pressupOe a existéncia de tais
projecoes. Para os contetidos inconscientes, a coisa mais natural
¢ serem projetados”.” Toda pessoa normal prende-se ao ambiente
em que vive através de um sistema de proje¢Ses; na medida em que
as coisas caminham sem maiores complica¢des, ndao se tem a menor
idéia do cardter compulsivo dos relacionamentos. A solugdo, ou alte-
ragdo desse estado, sé surge no momento em que a imagem (Jung
usa o termo imago) que se espelhava no objeto exterior é restituida,
com seu sentido, ao sujeito — que a partir de entdao pode reconhe-
cer o valor simbdlico do objeto. O ponto crucial da questdo — base
. para qualquer trabalho psicolégico — é que imago e objeto ndo
s40 a mesma coisa, apesar do primitivo em nds preferir permanecer
nesse estado de identificacio com o objeto. No momento em que
tomamos consciéncia de uma projecao perdemos uma ponte de ilu-
sao e dai somos obrigados a carregar nas costas tudo o que sempre
detestamos nos outros. O interessante é que o neurético, através da
terapia, € forcado a dar esse passo — e nao a assim-chamada “pessoa
normal”. Talvez seja essa uma das razdes que levou Jung a dizer
que a neurose pode ser um ato de graca.

16 CW 9ll, §17.
7 CW 8, §508. O sumirio que segue cobre §508-524,
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E esse o valor de interpretar material psicolégico a nivel sub-
jetivo. Somente assim a relacdo entre imago e objeto pode ser exa-
minada. Mas ai nos defrontamos com um novo problema, ou seja:
até onde deve ser levada a interpretagdo subjetiva? Algum trago
qualitativo pode de fato pertencer ao objeto. Poder se-ia ainda assim
falar de projecdo? A resposta de Jung a essa questdo € que mesmo
em tal caso a projecdo ainda tem um significado puramente subje-
tivo na medida em que exagera o valor daquela qualidade no objeto.
De modo que se uma projecdo corresponde a uma qualidade no
objeto — o que ndo é sempre o0 caso — esse conteido estd go mes-
mo tempo presente no sujeito, posto que a imago do objeto é psico-
logicamente distinta da percepcdo do mesmo. Em outras palavras,
trata-se de uma imagem baseada na percep¢do mas independente
dela, pois em tltima instdncia sua base é um arquétipo, uma dis-
posi¢cao a priori’® Nao é possivel perceber que essa imago € autd-
noma e realmente pertence a nds enquanto coincidir com o com-
portamento do objeto externo. Isto é, a projecdo torna a realidade
do objeto tdo forte que esta encobre o conteddo interior. O resul-
tado desse mecanismo é que, devido a essa identidade, o objeto —
por exemplo, uma situacdo ou pessoa que “vemos” como extrema-
mente negativa — adquire um acesso direto a nossa psique, algo
assim como um poder magico. Como vemos, a proje¢do pode nos
tornar menos livres do que acreditamos. Se o objeto for valorizado
demais, o sujeito ndo pode se desenvolver e diferenciar-se enquanto
individuo, pois a energia necessiria para tanto prende-se ao objeto
e ndo pode ser usada para outro fim. Nisso consiste a importancia
da interpretagdo ao nivel subjetivo, e ai estd a dificuldade: acaba-
mos ficando sem um inimigo externo.”

Para examinar esse aspecto de forma ampla devemos também

‘considerar o que Jung tem a dizer sobre empatia em Tipos Psico-

Iégicos, o que por sua vez nos levard ao conceito de “participagao

18 CW 8, §521 e nota 17.

‘9 HA uma passagem de von Franz em The Psychological Meaning of Re-
demption Motifs in Fairytales que aborda claramente esse aspecto, nas pags.
96-97: “O que projeto é algo que nunca tornei meu; algo que permanece
numa era arcaica e que pode projetar-se em alguém. Enquanto hd um ‘clique’
ndo se pode falar de proje¢ao porque hd um fato, uma verdade. Se sua som-
bra mente, e vocé encontra alguém que também mente, como provar que hi
uma projecdo? E a verdade. Mas se minha sombra mente e acuso outra pessod
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mistica”. No capitulo intitulado “O problema dos tipos na Estética”

*Jung diz que hd duas atitudes possiveis frente ao objeto estético —
empatia e abstragdo. Sendo um processo elementar de assimilacio,
a empatia € um ato perceptivo através do qual, passando pelo sen-
timento, um conteddo psicolégico é projetado no objeto, o qual passa
a ser a tal ponto assimilado pelo sujeito que este sente-se no objeto.®
Este aparece entdo como animado. O pressuposto é de que o objeto
€ vazio e precisa ser imbuido de vida. J4 a atitude contraria, abstra-
¢éo, pressupondo que o objeto é vivo e ameacadoramente ativo, é
uma tentativa de afastar essa influéncia. O que ocorre é que ambas
as atitudes, enquanto atos conscientes, sdo precedidas por uma pro-
jegdo inconsciente. No caso da abstragdo, trata-se de uma projecdo
negativa, pois o objeto é visto como ameaga; na empatia, temos uma
projecao que neutraliza o objeto, transformando-o num receptaculo
adequado para conteddos subjetivos. A abstragdo corresponde & ex-
troversdo, € a empatia a introversdo. Ou o mundo é pleno de alma
e nos confundimos com ele, ou entdo nos afastamos do mundo para
encontrar a propria alma.

A relagdao arcaica ou primordial, em que sujeito e objeto se
confundem, foi denominada participation mystique pelo antropélogo
Lévy-Bruhl. Jung foi capaz de compreender essa expressio e de
corrobord-la com seus préprios achados numa época em que a An-
tropologia académica condenava o termo a um crescente descrédito
— assim como o conceito de animismo. O fato é que enquanto
Jung se interessava em conhecer o homem — e sua compreensao
da psicologia dos povos aborigenes é uma prova de qudo longe con-
seguia chegar — os antropdlogos se afastavam do homem em busca
da estrutura social e de uma base mais “cientifica” para sua disci-
plina. Essa atitude contribuiu para agucar a linha de demarcagao
entre “nés” e “eles”, ao passo que Jung sempre foi capaz de ver
0 primitivo em nds. Diz ele em seu ensaio O Homem Arcaico:

que na verdade ndo mente hd um mal-estar, um incdmodo, algo ndo faz ‘clique’.
Fica-se com mé consciéncia, uma parte da personalidade ndo acredita na coisa,
e dai podemos dizer que projetamos algo. Foram feitas falsas suposigoes que
ndo correspondem a verdade, mas s6 quando surge essa fase de desarmonia é
que se pode falar de projecdo. Até entdo havia uma identidade arcaica entre

duas pessoas, um fendmeno realmente interpessoal, que impedia questionar o
que pertence a cada um.”

X CW 6, §486-493.
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“A projecdo é um dos fendmenos psiquicos mais comuns. E o
mesmo que participation mystique, que Lévy-Bruhl teve o mé-
rito de enfatizar como sendo um traco especialmente caracte-
ristico do homem primitivo. Nos apenas lhe damos outro nome,
e em geral negamos que a cometemos. Tudo o que é incons-
ciente em ndés mesmos descobrimos no vizinho, e assim o tra-
tamos.”™

Essa situagdo é mais comum em nossa vida civilizada do que
acreditamos. Basta considerar a identificacdo inconsciente entre os
membros de uma familia em nossa sociedade para que se tenha um
exemplo gritante desse fendmeno bem a nossa frente. A identifica-
¢ao arcaica impede o reconhecimento da dimensdo subjetiva e a
interiorizagdo do processo consciente. No ensaio de Jung Mente e
Terra encontramos uma passagem na qual participagdo mistica, pro-
jecdo e complexo acham-se interligados nesse “estado de identidade
na inconsciéncia mitua”.2? Quando o mesmo complexo € constelado
em duas pessoas ao mesmo tempo o resultado é uma proje¢do, uma
forte emogdo que leva a atracdo reciproca ou a repulsa; um se torna
idéntico ao outro e se comporta frente ao parceiro da mesma forma
como inconscientemente se coloca face ao complexo em questao.

2.4. O cisco e a trave

Gostaria agora de examinar nosso tépico a partir de outro ponto
de vista. Desta vez, consideraremos o problema ético colocado pela
projecdo, ou seja, a critica e o julgamento. Levando em conta tudo
o que foi dito até agora, a questdo passa a ser: “como posso julgar
e condenar os outros? O que vejo e critico é uma falha real ou
uma proje¢do minha?” A pergunta pode parecer supérflua; na ver-
dade, porém, a resposta ¢ extremamente dificil. O certo ¢ que a
maioria das pessoas simplesmente a ignora. Entretanto, ao nivel co-

2l CW 10, §131. Ver também CW 13, §66: “Quando ndo hé consciéncia da
diferenca entre sujeito ¢ objeto, prevalece uma identidade inconsciente. O in-
consciente é entdo projetado no objeto, e este & introjetado no sujeito, tor-
nando-se parte de sua psicologia. Dai plantas e animais se comportam como
seres humanos, seres humanos sdo ao mesmo tempo animais, ¢ tudo vive per-

meado de espiritos e divindades.”
2 CW 10, §69.
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letivo, esse problema estd na raiz das guerras e todas as demais for-
mas de conflito social. Em termos individuais, essa questdo é que
estimula a auto-reflexao. Como se refere a um trago humano uni-
versal, esse problema tem sido expresso dogmaticamente na maioria
dos textos religiosos. Por exemplo, podemos encontrar uma descri-
¢do biblica do mecanismo de projecio no Sermdo da Montanha,
Mateus 7:1-5, quando Cristo diz a seus discipulos:

“Nao julgueis para nao serdes julgados. Pois com o julgamento
com que julgais sereis julgados, e com a medida com que
medis sereis medidos. Por que reparas no cisco que estd no
olho do teu irmdo, quando ndo percebes a trave que estd no
teu? Ou como poderds dizer ao teu irmdo: ‘Deixa-me tirar o
cisco do teu olho’, quando tu mesmo tens uma trave no teu?
Hipdcrita, tira primeiro a trave do teu olho, e entdo verds bem
para tirar o cisco do olho do teu irmao.”

A chave estd no terceiro versiculo. O texto latino é mais direto
¢ diz simplesmente: “Vés o cisco no olho do teu irmdo e nao a
trave no teu”. Esta frase contém uma dimensao ética e outra psi-
colégica, mas a doutrina crista s6 enfatizou a primeira. Um certo
comentador da Biblia interpreta essa passagem nos seguintes termos:
Cristo ensina o amor e proibe o julgamento (apesar, acrescentaria-
mos, de té-lo pronunciado varias vezes, chegando a condenar uma
pobre figueira!). Um cisco, para esse comentador, representaria um
pecado menor, algo assim como um graveto, enquanto uma trave,
que sustenta o telhado de uma casa, seria mil vezes maior que o
préprio olho e corresponderia a “falta de amor, o mais monstruoso,
na lei de Cristo, de todos os vicios”.* A despeito desse concretismo
um tanto forcado, percebe-se que do ponto de vista ético ndo ha
psicologia alguma, resumindo-se tudo a uma questdo de amor e
ao reconhecimento dos préprios pecados em primeiro lugar. Nao
lanco pedras porque minha casa tem telhado de vidro, e assim por
diante. E como as maximas dogmaticas se desgastam com o tempo,

23

20O texto da Vulgata é: “Quid autem vides festucam in oculo fratris tui et
trabem in oculo tuo non vides”. Cf. também a Logia 26 no Evangelho Se-
gundo Tomis ¢ Lucas 6:41.

* Dummelow, J. R.: A Commentary on the Holy Bible, pag. 649.
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esta em particular acabou se diluindo num mero problema de boa-
vontade para com os “pecados” alheios que na verdade equivale
a um cinismo pragmatico.

Mas se encaramos essa passagem a partir de um angulo psico-
l6gico veremos algo mais profundo, que acaba nos levando a um
problema ético mais complexo. Em termos simples, o terceiro ver-
siculo do Sermao da Montanha poderia ser parafraseado assim: meu
olho tem um defeito que ndo reconhe¢co mas, no entanto, com esse
olho falho vejo um problema ainda maior no olho de meu irmao.
[sto €, minha consciéncia de ego (olho) nao sabe que pode ser afe-
tada por complexos inconscientes (trave) e julga-se perfeitamente
apta para ver a realidade objetiva do préximo, quando na verdade
0 que vejo nele é um incdmodo reflexo (cisco) de meu préprio ponto
obscuro — e tragicamente equivocado quanto 3 natureza de meu
problema quero acusd-lo pelo seu. O reverso dessa situacdo seria
expresso pelo dito popular “a beleza estd nos olhos de quem vé”.
Goethe, repetindo um velho dito de Plotino, perguntava: “como
poderia o olho perceber o sol se nao contivesse um pouco de seu
poder?” Em todos esses casos, ha claramente uma conexdo entre
quem vé e o visto, e creio que a verdade mais profunda contida no
terceiro versiculo de Mateus é que ter olhos impuros faz parte da
condicdo humana. Somente Deus pode ver as coisas como sdo; nds
témos o olho travado e se nao podemos eliminar o problema por
completo, devemos ao menos ter consciéncia dele.

Jung freqiientemente alude a Mateus 7:3 em diferentes con-
textos. Levando apenas alguns casos em consideragao, poderemos
perceber o significado pleno dessa passagem do Sermao da Mon-
tanha. Em seu livro Psicologia e Religido Jung discute o poder avas-
salador do inconsciente e diz:

“Como ninguém é capaz de perceber exatamente em que ponto
e em que medida somos possuidos pelo inconsciente, simples-
mente projetamos nossa propria condi¢ao no prdximo.”®

" Em Tipos Psicoldgicos, ao examinar o papel desempenhado pela
constelacao psicoldgica do investigador no processo de conhecimen-
to, Jung afirma:

5 CW 11, §85.
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“O efeito da equacdo pessoal ji se faz sentir no ato de obser-
vagdo. Vemos o que conseguimos ver melhor. Assim, antes de
mais nada, vemos o cisco no olho de nosso irmao. Sem duvida
o cisco estd ld, mas a trave pesa em nosso proprio olho —
muitas vezes impedindo consideravelmente o ato de ver.”

Esse fato tem conseqiiéncias epistemoldgicas de longo alcance.
Sua implicagdo central é que a aceitacdo de uma determinagao sub-
jetiva do conhecimento é condigéo basica para o reconhecimento da
psique. Nas palavras de Jung,

“O fato de que a observacio e a interpretacdo subjetiva esteja
de acordo com dados objetivos sé prova a verdade da inter-
pretagdo na medida em que esta ndo tenha pretensoes de vali-
dade universal, mas apenas com respeito aquela faceta do obje-
to que estd sendo considerada. Nesses termos, é a trave em
nosso olho que nos permite detectar o cisco no de nosso irmdao.
Essa trave em nosso olho, como dissemos, ndo prova que nosso
irmdo ndo tenha um cisco no seu. Mas a redugdo de nossa visao
poderia facilmente dar lugar a uma teoria geral de que todos
Gs ciscos sdo traves.””

Pouco antes de morrer, Jung foi filmado respondendo a per-
guntas. O entrevistador lhe perguntou se é verdade que em nossa
vida diéria reprimimos o que cria tensdo. Jung explicou claramente
em que termos diverge da teoria freudiana de repressdo, afirmando
que essas coisas desagraddveis simplesmente desaparecem, ou nao
aparecem porque nunca chegaram a ser conscientes — 0 mesmo se
dando com a projegao:

“As pessoas costumam dizer que se faz projecdes. Isso ndo tem
o menor sentido. Nao se faz, mas se encontra as projecoes! Elas
ja estdo ld, porque aqui o inconsciente ndo é consciente, mas
14, em meu irmdo, ele é. Ld eu vejo a trave de meu olho como
um cisco no dele. E assim esses desaparecimentos, ou assim-
chamadas repressdes, sdo exatamente como projecoes. (...)

% CW 6, §9.
27 Ibidem, §10.
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Essa foi minha primeira diferenca com Freud. (...) Pois, como
véem, o inconsciente é real, é uma entidade, funciona por si
e é autbnomo.”™

O equivalente moderno da imagem de cisco e trave aparece
na obra final de Jung: alguém vé um certo brilho num objeto e nao
percebe que ele préprio € a fonte de luz que faz reluzir o olho
de gato da projegao.”

2.5. O gancho

Passaremos agora a examinar um aspecto final do mecanismo
de projegdo, isto é, o fato de haver uma semelhanga entre o objeto
receptor € o conteiido inconsciente projetado. Esse aspecto ja foi
mencionado em nossa discussdo a respeito de imago e agora iremos
um pouco além. “Projicere”, em latim, significa langar algo adiante;
se aquilo que é langado ou jogado para a frente permanece onde
caiu é porque algo o reteve. Uma imagem concretista seria a de
atirar um anel numa arvore: se ndo se prender num dos galhos
e cair no chdo a projecdo nao se consolida. A polaridade entre um
impulso para a frente e um recipiente passivo € uma condi¢do indis-
pensdavel a vida psicolégica, ndao podendo portanto ser encarada
apenas como problema patoldgico.

Essa qualidade de um objeto que possibilita a aderéncia de uma
projecdo chama-se “gancho” no jargdo psicolégico. Em seu livro
A Psicologia da Transferéncia Jung aborda esse ponto dizendo o
seguinte:

“A experiéncia demonstra que o portador da projecaGé ndo é
um objeto qualquer, mas sempre aquele que se revela adequa-
do a natureza do conteiido projetado — isto é, que oferece a
este um ‘gancho’ onde pendurar-se.”

A existéncia ou nao de tal gancho no objeto costuma criar ener-
vantes dificuldades para quem procura conscientizar-se de suas pro-
prias proje¢des ou para alguém que se proponha a analisar relacio-

% (. G. Jung Speaking, “The Houston Films”, pag. 304.
2 CW 14, §129.
3 CW 16, §409,
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namentos — como serd o caso na segunda parte deste estudo. A
questdo que essa atitude coloca € a seguinte: se digo que uma parte
do inconsciente de A é projetada em B, serd que hd algo em B que
permite tal fato ou trata-se de um mecanismo arbitrdrio? Por que
o conteddo em questdo seria langado sobre B, e ndo C ou D? Al-
guém desonesto pode projetar sua desonestidade no vizinho; mas
pode ser que este também o seja e sirva de gancho. Como vimos,
quem ndo tiver em si mesmo uma determinada qualidade ndo pode-
ra detectd-la em outrem. A dificuldade psicoldgica em tal caso pode
ser muito grande porque, mesmo sendo o segundo também deso-
nesto, nada fica provado quanto a retidao do primeiro, como este
gostaria de acreditar. Qutro aspecto do problema consiste no fato
de que o objeto — no caso, a pessoa — que ofereceu um gancho
pode assumir duas atitudes: aceitar a projecdo e identificar-se com
ela, ou simplesmente recusé-la em todo ou em parte. Esse € um
problema tipico que se configura sempre que a anima ou o animus
sao projetados.

Em seu ensaio Um Mito Moderno Jung tentou explicar o sig-
nificado psicolégico da difundida crenga na existéncia de seres extra-
terrenos. Ele ndo se perguntou se tais seres concretamente existem
ou nao, o que transcende o ambito da observacdo do psicélogo. O
que lhe interessou foi pesquisar as implicacoes dessa crenca. Obje-
tos voadores nao-identificados sdo um excelente gancho para uma
projecdo coletiva que expressa a espera de um salvador, um ines-
perado desconhecido capaz de sanar a cisdo da civilizagao moderna,
A forma circular atribuida aos OVNIs é um bom gancho devido a
sua qualidade arquetipica. Como € sabido, o circulo se liga simbo-
licamente a idéia de totalidade e divindade. Jung sugere que uma
tendéncia coletiva inconsciente 2 unificacdo, num certo momento
histérico, é dirigida para cima e literalmente vagueia pelos céus até
encontrar o gancho dos objetos nao-identificados. Vé-se assim que
uma coisa se encaixa na outra, ainda mais que essa ansia incons-
ciente é também ela ndo-identificada e nao pode ser apreendida pela
consciéncia coletiva. O problema fica entao suspenso no ar, como ¢
tipico de nossos tempos. Jung se refere a esse fendmeno como um
mito moderno, pois em seu aspecto psicolégico o mecanismo € 0
mesmo dos mitos de todos os tempos. Em outras épocas, em vez de
OVNIs teriamos anjos ou passaros madgicos. Pode-se assim perceber
que o gancho ndo é causa da projecdo, mas apenas um precipitante
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que possibilita uma corporificagdo especifica num momento deter-
minado. Além disso, 0 mesmo conteido inconsciente pode encontrar
os mais diversos ganchos em diferentes pessoas, culturas ou perio-
dos, pois em si o contetido ndo tem nome nem forma — somente
quando projetado é que ganha expressao.

2.6. Os quatro estdgios da projecao

Podemos agora encerrar a discussdo. Os quatro estigios da
projecdo, na expressao de Jung, sdo um aspecto fundamental que
nos permite compreender o desenvolvimento da consciéncia no
tempo.

Seria interessante notar como Jung foi conduzido a essa idéia.
Em seu ensaio O Espirito Mercurius ele comenta um conto de fada
intitulado “O espirito na garrafa”. Um mogo entra na floresta para
cortar lenha e ouve, proveniente das raizes de um enorme carvalho.
a voz de um espirito aprisionado numa garrafa. Jung diz que esse
espirito corresponde ao principium individuationis, um self ainda
inconsciente. Dai Jung passa a relatar o caso de um nigeriano que
trabalhava na floresta e repentinamente ouviu uma arvore que o
chamava. Poderiamos dizer que se tratava de uma alucinacdo audi-
tiva, pois para nés isso ndo passaria de uma projecdo. Mas para
o africano era uma coisa real, pois toda drvore é animada por um
espirito vivo — como se observa entre as populagbes indigenas do
mundo inteiro.*

E esse o primeiro estigio da projecdo, perceptivel na Antigui-
dade, entre os assim-chamados primitivos e no principio do desen-
volvimento consciente individual. Nesse estigio hd uma total equi-
valéncia entre o mundo de dentro e o de fora, uma identidade arcai-
ca entre psique inconsciente e mundo exterior (participacdo mis-
fica, como vimos). Ndo ha diferenca entre o que hoje denominamos
projecdo e uma percep¢dao correta da realidade. O mundo todo ¢
permeado pela psique, uma totalidade incomensuravel que envolve
a tudo e a todos. A consciéncia sé6 podia se desenvolver com a pro-
gressiva introjecao de tais projecoes. A bem dizer, o termo nao cabe
aqui: nada foi langado fora da psique, mas simplesmente encontra-

3L CW 13, §247; também CW 11, §140; CW 91, §54 ¢ M.-L. von Franz,
Creation Myths, pags. 7-8 e C. G. Jung — Son Mythe dans notre Temps, pag. 96.
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do fora — numa éarvore, por exemplo, e 2 medida que a natu-
reza € progressivamente desespiritualizada a psique ganha em com-
plexidade. Nesse estigio de participagdo primordial nossa psique
nao € nossa, pois tudo é psique. Em seu Semindrio das Visoes Jung
diz que nessa fase

“nada foi projetado, isso é um equivoco; o termo projecdo estd
errado. O conteudo psicologico (inconsciente) sempre esteve
fora, e ndo dentro. Uma ‘projecdo’ é apenas uma coisa que é
descoberta fora e depois integrada por quem a descobre den-
tro de si. Nossa psicologia foi toda ela descoberta fora, ndo
estava escondida no bolso do colete. E é assim que as coisas
sdo com os primitivos: seu funcionamento psicologico é exte-
riorizado, é idéntico as coisas e as coisas sdo sua mente. ..
seus pensamentos se estendem como uma rede sobre o chdo
em que pisam.”*

O segundo estdgio comeca com a separagdo entre homem e na-
tureza. Essa discriminagdo surge primeiro como uma divida sobre
a adequagdo entre o comportamento do objeto e o modelo domi-
nante, o qual é entdo substituido por outro mais “correto”. Um
exemplo é a substituigdo da velha sabedoria astrolégica pelas pri-
meiras leis astronOmicas cientificamente descobertas — ao mesmo
tempo em que os deuses comegam a abandonar as montanhas, os
rios, as arvores € os animais até que um dia se espalha a noticia de
que “o grande Pa morreu”.

No terceiro estdgio ocorre uma qualificacdo moral e a projegédo
passa a ser vista como erro ou ilusdo. Essa é a atitude tipica da
Antropologia positivista, ou mesmo ‘da Teologia: poderes supra-
pessoais, ou a idéia de divino, s@o dissociados entre um Deus bom
e um espirito inferior ou mau — representado, por exemplo, por
aquele que falou numa 4rvore. No segundo estdgio o objeto “drvo-
re” € separado de um conteiido inconsciente; no terceiro, esse con-
tetido dissociado é encarado como mau. O fendmeno se evapora,
espiritos ndo existem, tudo ndo passa de uma alucinagdo. E nesse
estdgio que se encontra o homem moderno: a matéria é a realidade

2 Visions Seminar, pag. 159.
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primeira; a psique ¢ uma ficcdo mitica, a projecao uma patologia,
Deus esta morto.

O quarto estdgio, que Jung contribuiu para inaugurar, ¢ um
fechamento do ciclo e uma volta ao espirito na arvore, no sentido
de um reconhecimento da realidade da psique. Nesse ponto, pode-
se perguntar de onde provém esses estranhos mitos e concepgoes
da Antiguidade, esses mapas distorcidos de continentes, essas alucina-
¢oes e indecifrdveis sonhos de hoje, essas absurdas receitas alqui-
micas, essas histérias sobre deuses e demonios, essas idéias sobre
0 que sejam o homem e a realidade fisica — ‘¢ acaba-se descobrindo
que a psique inconsciente estd por tras disso tudo. O resultado ¢é
que pela primeira vez o homem pode tomar consciéncia de que

possul uma psicologia, de que “camadas inteiras da psique estdo
vindo a luz pela primeira vez.”®

¥ C. G. Jung Speaking, pdg. 107. Devo aqui esclarecer que ndo inclui na
pesquisa o livro de M.-L. von Franz sobre projeciao, Projection and Re-Collec-
tion in Jungian Psychology — Reflections of the Soul, Open Court, La Salle &
London, 1980, por ter vindo a pidblico num momento em que as fontes ja
haviam sido estudadas. A autora vai muito além do que ¢ dito aqui.
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3. A FUNCAO HEURISTICA
| DA PROJECAO

Nosso propdsito aqui, em contraste com o capitulo anterior,
€ discutir o aspecto positivo que a projecdo pode assumir
no processo cognitivo. Convém ter em mente o que foi dito sobre
o motivo do cisco e da trave, bem como a idéia kantiana de que ao
manipular a argila disforme da realidade para conhecé-la, o homem
nela deixa a indelével marca de suas maos. Esse assunto poderia
nos levar longe — em que medida é objetivo o conhecimento? —
e a ele Jung se dedicou bastante em Tipos Psicoldgicos. Limitar-
nos-emos ao fato de que através da via indireta da projecdo algo
pode ser descoberto.

A primeira questdo é: descoberto por quem? Pelo sujeito que
sem saber sofre os efeitos da projecdo em seus envolvimentos com
o mundo, com os outros, com algum objeto de investigacao, ou por
um investigador com um ponto de vista distinto? Como vimos, uma
pessoa s6 pode tomar consciéncia de uma projecdo quando estd
préxima do ponto em que comega a sentir um desconforto na situa-
¢do, vagamente percebendo que sua imagem disto ou daquilo ndo
corresponde exatamente ao objeto. A partir de entdo, através de um
drduo processo de auto-reflexdo, a pessoa pode comegar a ver O
qué estd por trds da projecdo, e nesse preciso instante pode ocorrer
uma descoberta. Mas essa ndo ¢ de modo algum a regra. Estatisti-
camente, sO0 uma diminuta fracdo estaria em condigdes de fazé-lo.
Em geral, as pessoas perturbadas por uma neurose seriam forcadas
a dar esse passo para livrar-se de uma condi¢do demasiadamente uni-
lateral, com o auxilio da andlise. Caso porém a psicoterapia consi-
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dere a projegdo como sendo apenas um mecanismo patoldgico, ja
nao se pode falar em descobertas ou fungdo heuristica no sentido
aqui utilizado.

A psicologia analitica fornece tanto ao sujeito como ao obser-
vador externo um instrumento para abordar o inconsciente e des-
cobrir algo sobre ele através da via indireta (¢ ndo via régia!) da
projecao. Nao sei se outras disciplinas ou técnicas de auto-conscien-
tizacdo podem levar a esse mesmo resultado, mas é um fato que
as formas de meditagdo que seguem um conjunto de regras ou um
modelo pré-estabelecido para abordar o inconsciente — como os
Exercicios Espirituais de Santo Inicio de Loyola, que veremos adian-
te, ou as técnicas orientais de meditagdo — ndo atingem o alvo, pois
as projecoes nunca sdo encaradas como tais. Muito pelo contririo,
o meditante sente que conseguiu ter a experiéncia preconizada, mas
na verdade apenas contempla a imagem projetada prescrita pelo
manual. O méaximo que se pode atingir por essa via é uma confir-
macdo de que tal ou qual técnica espiritual funciona, ou de que
o individuo em questao é um praticante apto e pronto para figurar
como membro de algum tipo de seita. O mesmo se aplica as formas
cristds de prece ou meditacdo acompanhando as estacdes do Cal-
vério, etc. A pessoa contempla uma imagem dogmética — projegdo
eventualmente significativa — mas nio a relaciona & sua prépria
psique e portanto nao estabelece um contato vivo com o incons-
ciente, nem descobre nada de novo.

A questdo € paradoxal, pois as projecdes podem e a0 mesmo
tempo néo podem ser uma fonte de conhecimento, tudo dependendo
de um sutil passo adicional. Depois de plenamente viver e aceitar
uma proje¢do, num certo ponto o ego assume uma distdncia critica
¢ faz a pergunta cldssica: “quem és tu?” E s6 entdo que o contetido
inconsciente pode comegar a descolar-se do objeto em que estava
enganchado e passar a mover-se num espago psiquico interior. A
consciéncia tem que fazer a sua parte, e por assim dizer convidar
o elemento inconsciente até entdo projetado a mover-se e expressar-
se. Um dos modos de fazé-lo é aquilo que Jung denominou imagi-
nacao ativa, baseado em sua prépria experiéncia e no trabalho com
seus pacientes. Trata-se de um jeito absolutamente ndo-regulado de
lidar com as projegdes, fazendo-as falarem por si.

Em Psicologia ¢ Alquimia Jung indica claramente os casos em
que nao se pode abordar o conteido psicolégico projetado. Isso se
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liga ao que foi dito hd pouco sobre técnicas programadas de medi-
tagao, apesar de haver uma importante diferenga no trabalho do
alquimista, ou seja, a auséncia de modelos dogméticos;

“Nunca ficou muito claro o que os velhos fil6sofos queriam
dizer com o termo lapis (pedra filosofal). Para responder satis-
fatoriamente a essa questdo é preciso saber exatamente qual
conteudo inconsciente projetavam. Somente a psicologia do in-
consciente estd em posi¢do de resolver esse enigma. Ela nos en-
sina que enquanto permanecer projetado um contetido é ina-
cessivel, razdo pela qual a obra desses autores nos tem reve-
lado tdo pouco sobre o segredo alquimico. Mas por outro lado
a produgdo de material simbdlico é enorme, material esse inti-
mamente relacionado ao processo de individuagio.”

Sob certas condigGes, porém, essa mesma inacessibilidade torna-
se uma porta para o conhecimento da psique. Para examinar esse
aspecto, acompanharemos a linha de pensamento desenvolvida por
Jung em seu paciente estudo da projecdo na alquimia.

O alquimista Petrus Bonus, em seu livro Pretioss Margarita
Novella, citado por Jung, diz que apés o estado conhecido por subli-
magdo algo muito importante ocorre na obra, a saber, a alma §é
fixada, tornando-se permanente (psicologicamente, isso corresponde
a conscientizagdo da realidade objetiva da psique). O problema &
que essa fixagdo ndo pode ser percebida pelos sentidos, mas tdo
somente pelo intelecto, através da revelagdo divina — que Petrus
Bonus denomina “ver através do olho” — ou pela inspiragio —
“compreender através do coragdo”. H4 uma certa confusdo quanto
a0 que seriam esses “sentidos” e Jung comenta o seguinte: “O equi-
valente psicolégico dessas duas categorias sdo a cognicdo consciente
baseada na percepgéio sensorial, e a projecdo de conteddos incons-
cientes.” Como se v&, a projecio é aqui um modo alternativo de
conhecimento, especialmente no que concerne a realidade da alma
— que obviamente ndo pode ser vista, medida ou tocada direta-
mente. O coragdo simbolizaria uma base mais primitiva da cons-
ciéncia, a fonte de pensamentos emocionais. De um ponto de vista

1 CW. 12, §155 (grifo nosso).
2 [bidem, §462, nota 89.
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exclusivamente racional e materialista esta segunda categoria ndo
seria de modo algum uma alternativa, uma vez que tanto a alma
(o inconsciente) como seus contetidos projetados seriam encarados
como irreais. Portanto nada se aprenderia sobre a psique estudando
uma ilustragdo alquimica, ou mesmo um sonho. Mas para nés essa

segunda alternativa é uma via indireta de conhecimento. Como
disse Jung em Aion:

“A projegdo ndo elimina a realidade de um conteiido psiquico.
Da mesma forma, um fato ndo serd tido como ‘irreal’ sé por-
que ndo pode ser discutido sendo como ‘psiquico’. A psique
¢ realidade por exceléncia.”™

Ao lidar com a matéria, o alquimista sem saber lidava com
o mistério do inconsciente coletivo. O ponto importante é que as
imagens projetadas ndo estavam de acordo com a visdo dogmética
do mundo e portanto ndo podiam ascender diretamente 2 conscién-
cia. Assim é que o alquimista costumava “ver” a Paixdo de Cristo
no “sofrimento” da matéria ao ser cozida, corroida, liquefeita etc.
Ora, as coisas de que falavam os alquimistas, seu mito de reden-
¢do, era na verdade algo que se desviava do dogma cristdo, pois,
se assim nao fosse, ndo poderia aparecer através da projecdo. Em
outras palavras, se o mito alquimico fosse idéntico ao mito reli-
gioso oficial, uma projegdo seria psicologicamente impossivel, pois
nessas condigdes ela estaria compensando uma atitude consciente
anti-crista — 0 que nd@o era o caso. Os contelidos inconscientes que
apareciam projetados na alquimia estavam, em alguns aspectos es-
senciais, em oposicdo a certos principios bdsicos da consciéncia
coletiva.* Até mesmo S. Tomds de Aquino, o patriarca da teologia,
usou uma linguagem completamente diversa num texto alquimico
composto pouco antes de sua morte € que nada tem a ver com o
espirito de sua obra teol6gica.’ O alquimista concebia Cristo como
sendo o homem espiritual interior, ¢ nao o Cristo dogmatico exterior

3 CW 9lII, §120, nota 92.

4 CW 14, §5486.

5 O texto em questdo entitula-se Aurora Consurgens. M.L. von Franz argu-
menta convincentemente que, se ndo escrito por S. Tomads, o trabalho foi trans-
crito por algum seguidor que o ouviu dele. Cf. Alchemy — an Introduction
to the Psychology and the Symbolism, cap. 7.
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— e como essa idéia contradiz o dogma, acaba se expressando, via
proje¢ao, como por exemplo um espirito vivo aprisionado na pedra.
Ao estudar os trabalhos de Jung sobre alquimia percebe-se que o
que realmente estava sendo transformado no opus era um domi-
nante da consciéncia coletiva, ou seja, a cosmovisdo medieval crista
— e um problema de tal magnitude sé podia ser trabalhado incons-
cientemente, através da projecdo.’

Pode-se assim compreender o que significa dizer que a proje-
¢do é uma via indireta de conhecimento. Em sua obra final, Myste-
rium Coniunctionis, Jung afirma o seguinte:

“A projecao ¢ sempre um processo de tornar-se consciente —
indireto devido ao controle exercido pela mente consciente, pela
pressdo de idéias tradicionais ou convencionais que tomam o
lugar da experiéncia real e a impedem de ocorrer. O individuo
sente que possui uma verdade vdlida com respeito ao desco-
nhecido, e isso torna impossivel qualquer conhecimento real.
O fator inconsciente deve necessariamente ter sido algo incom-
pativel com a atitude consciente.”

Outro aspecto da func¢do heurfstica da projecdo é que ela pode
conter uma antecipa¢do de um desenvolvimento futuro que primei-
ramente é preparado no inconsciente. As vezes o analista percebe
isso claramente ao interpretar sonhos, ainda que o analisando, na
ocasido, esteja se sentindo completamente desorientado. Seu poten-
cial aparece projetado em outra pessoa e ele nao vé a conexao con-
sigo préprio. A nivel coletivo, Jung encontrou um exemplo inte-
ressante desse fendmeno nas estranhas visGes do alquimista grego
Zésimos. Este teve certa vez uma forte visdo extremamente mistica,
que interpretou enfatizando o aspecto exclusivamente fisico. Jung
considera que a projecdo atraiu a mente para o nivel fisico porque
na época (século III) a consciéncia comegava a desligar-se da névoa
mistica que até entdo a envolvia e a abrir-se para a realidade ma-
terial do mundo. Nessa conjuntura, o inconsciente se projeta como
uma imagem fisica capaz de atrair libido consciente ¢ isso indica
que o processo de preparagao do espfrito cientifico estava em an-

o

CW 14, §488 e §507.
CW.14, §486.
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damento.® Nossa situagdo hoje é o contrario — sabemos separar
qualquer aspecto fisico de uma projecdo e reconhecer o elemento
psiquico porque ja conhecemos o processo quimico, mas nao sabe-
mos o bastante sobre o assim-chamado processo “mistico”. A qui-
mica cientifica comecou a se desenvolver no exato momento em
que as proje¢Oes “misticas” foram eliminadas da alquimia e total-
mente rejeitadas como absurdas. E se queremos ver como essa
transi¢gdo — ou qualquer outra — ocorreu, ao nivel inconsciente,
devemos considerar as proje¢des produzidas. De uma perspectiva
junguiana, as proje¢des alquimicas iluminam certos aspectos do
inconsciente coletivo numa época em que seus contetidos ndo podiam
ser aceitos. E quanto mais primitivas essas projecOes, maior seu
valor heuristico. Nas palavras de Jung:

“O que para o quimico parece ser um conjunto de fantasias
absurdas da alquimia, pode ser reconhecido pelo psicélogo sem
maiores dificuldades como material psiquico contaminado com
substancias quimicas. Esse material provém do inconsciente co-
letivo e é portanto idéntico as fantasias que podem ainda hoje
ser encontradas tanto entre pessoas doentes como normais que
nunca ouviram falar de alquimia. Devido ao cardter primitivo
dessas projegdes, a alquimia, esse campo tdo estéril para o qui-
mico, é para o psicélogo uma verdadeira mina de ouro de ma-
teriais que lancam uma luz valiosissima sobre a estrutura do
inconsciente.”

E por essa razio que em nosso trabalho terapéutico de hoje
dispomos de um certo conhecimento sobre a estrutura do incons-
ciente, o que nos permite compreender melhor o aspecto dindmico
de certas situagdes psicoldgicas dificeis que afetam nossos pacientes.
As vezes eles nos chegam num estado de completa desorientag@o, e
conforme os sonhos apresentados podemos dizer que 14 no fundo hé
um processo em andamento, que hd um principio de transformacéo
em atividade, que convém assumir uma certa atitude adequada a
manifestacdo do material inconsciente, da mesma forma que o al-
quimista comegava seu trabalho construindo uma retorta para con-

5 CW 13, §121.
? CW 13, §253.
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ter a matéria-prima a ser transformada. Todas essas idéias terapéu-
ticas provém do préprio inconsciente, indiretamente e viag projecoes
alquimicas. Em outras palavras, o inconsciente pode nos dizer como
devemos aborda-lo, algo que nosso ego consciente nao seria jamais
capaz de descobrir — pois 0 que este mais sabe produzir sao téc-
nicas. Como disse Jung em A Psicologia da Transferéncia, ao tra-
balhar com o material inconsciente de um paciente precisamos nao
de opinides, mas de conhecimento — e essa nog¢ao resultou de seus
estudos, entre outras coisas, de proje¢des alquimicas:

“Para aumentar esse conhecimento tdo necessdrio, dirigi mi-
nhas investigacoes para aquele tempo passado em que a in-
frospecg¢do ingénua e a projecdo ainda ocorriam, espelhando
uma vasta drea da psique hoje virtualmente bloqueada.”™

Se, como postula Jung, existe um inconsciente nao-pessoal,
entao deve haver algum tipo de processo se desenvolvendo nesse
nivel, um movimento geral de eventos arquetipicos no qual alguns
arquétipos entram em ascensdo, outros se retraem, alguns se disso-
ciam e outros se juntam, afetando tanto o nosso destino individual
como o curso da Histéria. Mas a mente consciente s6 pode percebé-
los quando projetados.

W CW 16, 3466 (grifo nosso).



PARTE I1

, A CONVERSAO

DOS INDIOS BRASILEIROS
NA EPOCA

DO DESCOBRIMENTO



A finalidade desta segunda parte é demonstrar em que sentido
a abordagem junguiana do fendmeno de projecdo pode nos
ajudar a compreender certas situagdes histéricas. O tema escolhido
sera o contato inicial entre os jesuitas missiondrios que desembar-
caram no Brasil no século XVI e os habitantes da terra recém-
descoberta. Analisaremos um conjunto de aproximadamente 200 car-
tas escritas entre 1549 e 1563 pelos jesuitas, nas quais retratam a
nova terra e seu modo de tratar os indigenas. Muitas dessas cartas,
conhecidas ji de longa data, tém sido consideradas pelos estudiosos
como importantes fontes histéricas, etnogréficas e literdrias. Além
disso, sdo documentos fundamentais para o estudo da Companhia
de Jesus. No entanto, essas cartas nunca foram examinadas de um
ponto de vista psicolégico, como se tal abordagem né@o tivesse nada
de relevante a oferecer para a compreensdao de uma interagdo hu-
mana altamente complexa que é, na verdade, a raiz primeira da
sociedade brasileira. E precisamente essa a minha inten¢do, e para
tal propdsito limitar-me-ei estritamente ao material empirico esco-
lhido. O presente estudo nZo é nem histérico nem etnoldgico, mas
simplesmente uma tentativa de mostrar que se uma teoria psicold-
gica é valida para o individuo, ela deve poder também ser aplicada
a situagdes coletivas.

Apenas duas palavras sobre a escolha do material. Algum tem-
po antes de decidir suspender minhas atividades no campo das cién-
cias sociais e iniciar um longo periodo de estudo no Instituto C. G.
Jung de Zurique, senti um crescente interesse pelos indigenas bra-
sileiros. Naquela época, ndo era claro em que campo académico eu
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poderia levar adiante um projeto nessa area, especialmente porque
cstava prestes a mergulhar em algo completamente distinto, a psi-
cologia analitica. Um dia, vagueando pelo centro de Sao Paulo,
vi-me inesperadamente diante da fachada restaurada da primitiva
capela jesuita e da escola para meninos indios que foram, em 1554,
o nascedouro do que é hoje um dos maiores conglomerados urba-
nos do mundo. A despeito de intencdes oficiais, o local é hoje de-
cadente, incapaz, em seu aspecto fisico, de evocar maiores refle-
xoes. De qualquer forma, foi 14 que toda uma histéria comecou.
Entrei no museu indagando por alguma eventual exposicdo, mas
ali s6 havia um balcdo com cartdes-postais e livros. Trés grossos
volumes eram as cartas jesuiticas. Comprei-os sem saber exatamente
para qué, mas certo de que tinham algo a ver com um trabalho
por fazer. Com o passar do tempo, dei-me conta de que apesar de
meu “campo de investigacdo” ser no século XVI, tanto os jesuitas
como os indios de nosso drama original ainda vivem sob a forma
de principios arquetipicos. Como os missiondrios ja foram suficien-
temente honrados e tiveram plenas chances de contar sua versio

da histéria, eu gostaria de poder falar um pouco em nome dos
indios.
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1. AS CARTAS JESUITICAS

Os intelectuais da Companhia de Jesus dedicam especial atengdo
ao registro de sua propria histéria e para tanto juntaram uma
gigantesca colecdo de documentos, intitulada Monumenta Historica
Societatis Jesu, com mais de 80 volumes. O conjunto denominado
Monumenta Brasilica, editado pelo Padre Serafim Leite, contém as
cartas que nos interessam aqui e abrange os tomos 79-81 da série
mais ampla. Ao lidar com essas fontes tem-se a impressdo de estar
diante de um enorme e solene monumento oficial digno de ser
reverenciado com o maior rigor da metodologia historiografica. O
peso é tamanho que o grande publico naturalmente evitaria tal lite-
ratura, como se ndo contivesse nada exceto notas de rodapé, mofo
e latinismos. Tanta pompa acaba dificultando o acesso as cartas
enquanto simples relatos de uma experiéncia vivida.

O principal objetivo das cartas era informar aos superiores da
Companhia em Roma e Lisboa sobre as caracteristicas da nova terra
e as acdes quotidianas dos missionarios. Com base em evidéncias
desse tipo, Indcio de Loyola e seus assessores podiam acompanhar
e em boa medida orientar a expansao surpreendentemente rdpida e
a influéncia da Companhia em vdrias partes do mundo. Na coleg@o
mencionada, a maioria das cartas sdo do Brasil para a Europa, con-
tando-se relativamente poucas em sentido contrario. Além disso, como
muitas foram perdidas, ndo é possivel seguir a seqiiéncia completa
de perguntas-respostas-reagdoes. A maior riqueza de informagdo ob-
viamente vem do Brasil; as cartas européias t€ém antes o cardter de
instrugoes.
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As primeiras cartas, escritas pelo Padre Manuel da Nébrega
logo de sua chegada ao Brasil em 1549, eram primeiramente lidas
em Portugal e em seguida enviadas a Roma, a partir de onde eram
distribuidas pelas escolas jesuitas na Itdlia e na Alemanha, final-
mente atingindo a Africa, a India, a China e o Japio. Alguns anos
depois, as cartas eram traduzidas, copiadas e dai distribuidas. Ou
entao era feito um sumadrio lido durante as refei¢des para todo
um grupo de religiosos em diferentes casas da Companhia, com
finalidades de estimulo e emulacdo. As noticias das aventuras dos
irmaos do outro lado do Atlantico eram um sinal vivo das mani-
festacbes do Espirito Santo e um fermento para despertar voca-
coes missiondrias. A maioria das cartas estd repleta de citacoes
biblicas em latim, o que as torna uma demonstracdo empirica de
que a verdade dogmaética também se aplica aos Trépicos. Seu es-
tilo é comumente o de um sermdo ou meditacdo, e se as vezes
ocorre ao autor ser levado por algum entusiasmo descritivo, a
férmula adotada para finalizar é do tipo ... mas isso tudo é para
a gloria do Senhor e lembrai-vos deste pobre pecador em vossas
preces didrias”. Muitas cartas foram vertidas para o latim, para
que pudessem ser entendidas na Alemanha, mas os tradutores cos-
tumavam suprimir passagens consideradas impréprias e adulterar
todos os termos em tupi, lingua geral do Brasil.

As cartas sdo de dois tipos: as que trazem noticias e as “de
negocios”. Somente as primeiras, habilmente denominadas “cartas
de edificacdao”, € que eram copiadas e distribuidas. Segundo Se-
rafim Leite,' estas eram lidas por um ptiblico maior, j4 que con-
tinham noticias dos indios. Depois da morte de Nébrega em 1570,
suas cartas foram agrupadas num verdadeiro best seller intitulade
Informacao sobre a Terra do Brasil, com seis edicdes em dife-
rentes linguas. Mas as cartas de edificagdo, apesar de tio impor-
tantes para fins de relacdes publicas, tinham que ser complemen-
tadas por dados concretos mais adequados ao uso politico. Em
1553, Indcio de Loyola escreveu duas vezes a Nobrega,? determi-

nando que os dois tipos de cartas fossem mantidos separados e que

todos os missiondrios fornecessem informacdes completas (na oca-
siao eles nao chegavam a dez). Como era de seu feitio, Sto. Ini-

' CARTAS DOS PRIMEIROS JESUITAS DO BRASIL, Vol. 1, prefacio.
2 Cartas 72 e 74 (1553). Ver Apéndice.
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cio determinou que as cartas publicdveis apresentassem uma lista
completa de tdpicos, a saber: dados estatisticos, descricdo das ca-
sas missiondrias, nimero de leitos, vestudrio, tipo de alimentacao,
atividades desenvolvidas, caracteristicas da regido e localizacdo no
mapa, clima, descricdo dos nativos e numero de gentio ou mou-
ros (sic). Qutros tdépicos, presumivelmente problemas ou duvidas,
deveriam ser expostos com muita clareza numa carta separada. A
resposta a essas ordens existe, e pode-se ver que as mesmas fo-
ram plenamente cumpridas. Nao deixa de ser interessante notar
como em sua velhice o mistico Indcio se tornou um executivo
pragmitico e imediatista. Nao ha de fato uma tnica missiva de
seu punho para o Brasil de natureza um pouco mais espiritual.

Os jesuitas no Brasil costumavam reclamar da falta de cartas
de seus irmdos em Portugal. Lan¢ados ao fogo, ndo tinham outro
recurso sendo seu proprio foro intimo para orientar-se naquele fas-
cinante e perigoso mergulho no desconhecido. Escreviam muito, lon-
gas cartas cheias de devocdo que documentavam véirios aspectos de
sua experiéncia tnica. O isolamento era sua sina. Se 0s ventos
soprassem favordveis, uma embarcacdo portadora de noticias le-
varia pelo menos dois meses para cruzar o oceano ¢ para eles
cada barco era uma esperanca quase sempre frustrada de infor-
macdo, consolo e orientagdo. Os irmdos também se escreviam uns
aos outros em diferentes pontos da costa, testemunhando a enorme
importancia de tais contatos, como se 1€ na passagem seguinte:

“Tengo esperimentado las cartas de los Hermanos ser un pan
de mucha sustancia y un fuego que mucho calienta a los frio-
rentos, y causar mucho dnimo y confianca a los desconfiados. x

Essas cartas sdo o documento de uma dificil aventura, na qual
homens altamente motivados tentaram converter a alma de outro
tipo de homem que ndo compreendiam. Todas as suas palavras
contém algum grau de distor¢do. Para o historiador ou o antro-
pélogo isso é um problema sério, uma vez que, metodologicamente,
6 conteiido das fontes pode ser esptirio. Para o investigador da
psique, porém, é através dessa prépria distorcdo que se pode captar
o retrato do indigena e a natureza da psicologia da conversao.

3 Carta 17 (1554).
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1. Um missiondrio escreve uma carta para a Europa. Sua mente se volta
para o outro lado do oceano, alheia a uma realidade humana (os dois indios
ao fundo) que sé conseguia compreender através da cruz.
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2.0 NOVO MUNDO
E A ORIGEM DA MISSAO

Algumas palavras sobre a situacdo da nova terra talvez pos-
sam fornecer um contexto para a compreensdo das cartas.
Todos aprendem — embora a teoria seja combatida — que o
Brasil foi descoberto por acaso e inicialmente considerado uma ilha
de belas paisagens e poucas riquezas. Levada por ventos que a
impeliam para onde ndo queria ir, a frota portuguesa comandada
por Cabral, que supostamente tentava seguir a nova rota maritima
para a India costeando a Africa em busca de especiarias, acabou
aportando em territério desconhecido. A primeira projecdo de nossa
histéria j4 ocorre nesse mesmo dia de 1500: como os marinheiros
sonhavam com a India, arriscando a vida num oceano cheio de
monstros mitolégicos e regido por poderes incontroldveis, eles cha-
maram de indios os primeiros homens que encontraram. Algo se-
melhante ocorreu em 1537 quando a frota de Pizarro se aproxi-
mava da costa peruana, como nos conta Garcilaso de la Vega,
El Inca, em sua Crénica Real do Peru: os espanhdis perguntaram
ao primeiro homem que encontraram qual era o nome da terra, ac
que um inca aténito respondeu em quéchua — “belu” — o que
quer dizer “ndo te entendo”. Como a pergunta se repetia € a res-
posta permanecia a mesma, os Conquistadores decidiram que a terra
se chamava Belu, ou Peru — e de fato nunca a entenderam. Pa-
rece que Os portugueses nao questionaram ninguém na costa atlan-
tica, pois j4 vinham com um nome para a “ilha”: Vera Cruz, a
cruz verdadeira, igualmente uma proje¢do de enorme significado
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O marco de pedra de Porto Seguro, primeiro sinal da Conquista.

simbdlico. Quatro séculos de histéria demonstraram que esses “in-
dios” tiveram que suportar o sofrimento de uma cruz européia.

O primeiro ato indicativo da conquista foi a implantacao de
um marco de pedra em Porto Seguro, com a cruz de Cristo de um
lado e as armas de Portugal de outro (Fig. 2). Psicologicamente,
a cruz ja estava presente no nome dado a ilha e na atitude cons-
telada no inconsciente coletivo. A cruz, ou seja, o cristianismo, se-
ria a perspectiva através da qual o contato com o desconhecido
poderia ser compreensivel para uma consciéncia européia, da mesma
forma como seria o padrao escolhido para moldar a nova reali-
dade. Isso quer dizer, os seres humanos a priori conquistados que
porventura habitassem o territério teriam que ajustar-se a cruz e
viver por ela. Nao se trata de retdrica: esse fato ocorreu e causou
a quase total extingdo da populagdo nativa. Os descobridores trans-
portaram a cruz através do oceano e a fincaram em terra fresca,
mas ndo foram capazes nunca de carrega-la sobre os préprios om-
bros — nem mesmo os jesuitas o fizeram. Os europeus deixaram
que os indios carregassem a cruz, enquanto se entregavam a pleni-
tude de sua gandncia na zona franca ao sul do Equador.

Como logo se descobriu que a ilha ndo era ilha, o nome foi
mudado para Terra de Santa Cruz, mas a denominacao vulgar
que pegou tinha a ver com o tinico bem comercializdvel encontrado
nas matas, um pau cor de brasa que revolucionou o tingimento
dos panos europeus em lugar da ptrpura. Na falta de ouro e prata,
ou mesmo cravo ¢ canela, os portugueses j4 podiam achar alguma
utilidade nesses “indios” fazendo-os derrubar érvores. Os nativos
vieram assim a ser chamados de “brasis”, pois era s isso o que
contava.

O cartografo real Pedro Rainel desenhou um mapa da Terra
Brasilis em 1525 no qual essa atividade é claramente documentada
(Fig. 3). A linha costeira estd repleta de nomes cristaos porque
uma das primeiras atividades dos descobridores consistia em bati-
zar cabos, baias, montes e rios — em outros termos, em tomar
posse simbdlica do territério. O que em tupi se chamava “a grande
agua cheia de peixe” vira “rio Sao Fulano”, evidenciando a crenga
no efeito apotropaico de tdo intensa mania nominativa. O mapa
revela 0 que entdo se conhecia da terra: indios vestindo penas e
outros totalmente nus, transportando e cortando pau-brasil. No canto
inferior esquerdo ha um gigante, alusao talvez aos patagonios en-
contrados por Magalhaes em 1519. No plano projetivo. esse gigante
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3. Pedro Rainel, Terra Brasilis (ca.1525).

talvez expresse o enorme impacto que os indios teriam causado aos
que os viram pela primeira vez. H4 também araras e outros pds-
saros coloridos, macacos, um felino e um dragdo alado. Este dltimo
indica que na nova terra os europeus encontravam, materialmente
projetadas, todas as suas fantasias inconscientes. Em relacdo ao
mundo civilizado, a América, do outro lado da Terra, era de fato
o reino do inconsciente, exatamente por localizar-se¢ fora da esfera
de qualquer conhecimento, fé ou poder. O continente tinha que ser
conquistado, integrado e identificado com as nacgbes-mae o mais ra-
pido possivel e com lucro. Afinal, a Europa pretendia expandir
seu territério e enriquecer, e ndo alterar sua identidade através do
contato com um segmento desconhecido da humanidade. No canto
superior esquerdo do mapa lé-se que os indios sdo selvagens, cruéis
e se alimentam de carne humana.

Se examinarmos mapas como esse por um prisma psicologico,
lembrando que muitos foram tracados antes de 1530, periodo de
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quase nulas tentativas de colonizagdo, perceberemos que a cons-
ciéncia européia aplicou o melhor de sua razao para lidar com o
desconhecido, isto €, langou mao de nomes e linhas, pois a reali-
dade recém-descoberta s existia para o conquistador na medida
em que pudesse ser chamada de alguma coisa e localizada com al-
guma precisao numa carta geral do mundo. De fato, durante os
primeiros trinta anos, Portugal ndo tinha o menor controle defen-
sivo de uma costa que se revelava sempre mais extensa, a nao ser
a circunstancia de té-la batizado e saber como chegar 1. Mas néo
por muito tempo, pois os franceses se apressaram em também por
0 pé no novo mundo, fora o fato de ser a Espanha igualmente
proprietdria do que ficava ao norte, oeste e sul. O nome de ba-
tismo e a linha reta, enquanto simbolos de uma atitude apostdlica
associada a uma vontade férrea que ndo conhece adaptagio a ou-
tra realidade que ndo a prépria, foram as verdadeiras armas psico-
légicas da conquista.

Esses dois aspectos s@o visiveis nos mapas de Waldseemiiller
(1507), Visconti di Maiollo (1519) e Gaspar Viegas (1534), todos
anteriores a colonizacao (Figs. 4, 5 e 6). O que vem do escuro
¢ imediatamente rotulado e classificado, tanto na histéria das con-
quistas como na eterna confrontagdao com o inconsciente. O Mundo
Novo deveria logo perder essa condigao. Muito cedo ele seria for-
cado a comecar a assemelhar-se ao Velho.

A primeira tentativa portuguesa de impor alguma estrutura
ao caos tropical foi o regime das Capitanias, em 1534, Diante da
dificuldade pratica de administrar por vias diretas o territdrio, a
Coroa fez doagoes fundiarias a sdditos distintos e leais que colo-
nizariam o territério a suas custas, recebendo para tanto poderes
especiais e o titulo de Capitdo. Nesse episédio vé-se novamente o
poder da linha reta, verdadeira antecipagao das cartesianas. A Co-
roa portuguesa tragou as linhas horizontais a partir da costa, tnica
realidade tangivel povoada de indios, avangando a oeste rumo ao
desconhecido, talvez até onde se encontrasse o Paraiso. O Papa
Alexandre III tracou mais tarde uma altiva vertical, o Meridiano
das Tordesilhas, para resolver uma acirrada disputa e manter em
paz os dois poderios do mundo catélico (Fig. 7). A terra imemo-
rialmente possuida ja estava assim mapeada a distancia, como para
uma cirurgia, mas os indios ndo sabiam de nada. Essas linhas in-
visiveis eram tdo poderosas como a nova consciéncia que logo se
apossaria deles.
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5. Detalhe do mapa de Visconti di Maiollo (1519), com um delineamento
mais preciso da costa brasileira. A localizagdo € clara e a nomeagéo exaustiva.

4. Detalhe do mapa-mundi de Waldseemiiller (1507) com uma série de nomes
ao longo da costa. As flechas indicam o local do desembarque e¢m 1500 No centro vem escrito: “A terra toda chama-se de Santa Cruz e pertence ao

(Porto Seguro) e um “rio de brazil”. A costa oeste é toda ela uma invengdo. rei ‘de Portugal”.
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Como o sistema de capitanias hereditarias nao contava com

» um governo central, necessario para garantir a defesa comum e uma

politica mais ou menos coerente, a Coroa enviou em 1549 o pri-
meito Governador Geral, cuja sede de poder seria a recém-fundada
cidade de Sdo Salvador. E nesse momento, inicio da colonizagao.
que chegam os jesuitas. As prioridades estabelecidas para Tomé de
Sousa eram: (a) servir a Deus e a fé catdlica, (b) promover o lucro
do Império e (c) enobrecer a terra e sua gente. O papel da Com-
panhia de Jesus no Brasil foi definidlo no mesmo documento de
1548 como sendo: (a) catequese, (b) protecdo da liberdade dos in-
dios e (c) educacdo e aldeamento dos mesmos. E interessante no-
tar o espirito com que D. Jodao IIl determinou o primeiro ponto,
dirigindo-se aos jesuitas:

“Porque a principal cousa que me moveu a mandar povoar as
ditas terras do Brasil, foi pera que a gente dela se convertesse
a nossa santa fé catdlica, vos encomendo muito que pratiqueis
com os ditos capities e oficiais a melhor maneira que pera
isso se pode ter; e de minha parte lhes direis que lhes agra-
decerei muito terem especial cuidado de os provocar a serem
cristdos; e, pera eles mais folgarem de o ser, tratem bem todos
os que forem de paz, e os favorecam sempre, e ndo con-
sintam que lhes seja feita opressdo mem agravo algum; e, fa-
zendo-se-lhes, lho facam corrigir e emendar, de maneira que
fiquem satisfeitos, e as pessoas, que lhos fizeram, sejam casti-
gadas como for justica.”

Segundo a expressa vontade do monarca, os jesuitas no Brasil
deveriam ser os portadores ¢ mantenedores de uma certa morali-
dade ou padrio de comportamento, expresso no caso pelos prin-
cipios bdsicos do catolicismo. O objetivo politico-espiritual era colo-
nizar a terra, fortificar e enriquecer a Coroa e converter os indi-
genas. Os jesuitas, em conformidade com os representantes do poder
temporal (“... os ditos capitdes e oficiais...”), deveriam descobrir
a melhor maneira de cristianizar os indios, tratando bem, favore-
cendo, protegendo e defendendo os que fossem de paz. O interes-
sante ¢ que o rei parte de uma expectativa positiva de que os
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' Cartuas dos primeiros jesuitas do Brasil. Vol. 1, Prefacio, pags. 5-6. l 2 Cartas, Vol. I, Preficio, pag. 6.

indios fossem pacificos e recomenda que sejam por assim dizer
“convidados” (“folgarem”) a adotar a fé crista. O rei determina
uma atuacdo branda e se preocupa com a integridade de seus fu-
turos staditos. Mas por que ordenaria aos jesuitas que os defen-
dessem e protegessem contra a opressdo e o agravo? Quem po-
deria ser esse transgressor em potencial? D. Jodo III declara estar
informado de que

&

nas ditas terras e povoagdes do Brasil hd algumas pes-
soas que tém navios e caraveldes, e andam neles de uma capi-
tania pera outra e que, por todalas vias e maneiras que podem,
salteiam e roubam os gentios, que estdo em paz, e enganosa-
mente 0s metem nos ditos navios e os levam a vender a seus
inimigos e a outras partes, e que, por isso, os ditos gentios
se alevantam e fazem guerra aos cristios (...)."

Essas primeiras préticas escravagistas na verdade iriam perdu-
rar por longo tempo. O rei pede aos jesuitas que protejam os
indios da escraviddo. “Algumas pessoas”, em sua forma vaga, po-
deria referir-se a aventureiros franceses ou espanhdis (0 homem mau
¢ sempre o outro). Mas os registros histéricos deixam claro que
foram os préprios portugueses que em grande parte escravizaram
¢ exterminaram a populagdo indigena, sé passando a preferir es-
cravos africanos, j4 no século XVI, no momento em que perce-
beram que os fndios ndo sobreviviam ao cativeiro. D. Joao III aqui
se coloca definitivamente contra tais procedimentos, quando os in-
dios sdao de paz, mas autoriza o ataque em caso de guerra ou se
a parte interessada (“algumas pessoas”) tiver recebido permissdo dos
jesuitas ou do capitdo. Transgressores, portanto, seriam aqueles que
maltratassem os indios sem permissdo oficial. E nesse aspecto que
a sombra do cristianismo fica absolutamente exposta, pois a con-
versao dos indigenas, realizada “a servico do Senhor”, foi acom-
panhada passo a passo pela agdo destrutiva de “algumas pessoas”.

Pode-se aqui sutilmente perceber que o problema central no
que diz respeito ao contato inicial entre os dois mundos reside
nessa cuidadosa defini¢dio de prioridades: toda a énfase se con-
centra na conversio do gentio, com base na qual se justifica o
papel histérico da Companhia de Jesus no Brasil, quando o verda-
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o rei determina como agir no Novo Mundo.

derro problema ético e humano passa a ser dissimulado por tras de
uma fachada oficial. A opressdo contra os indios mencionada pelo
rei s6 poderia provir de cristaos em posi¢io de poder. Os capi-
taes e funciondrios eram homens de confianca nomeados pela Coroa,
a qual se viam ligados por lagos de servico e lealdade, todos eles,
por definicdo, cristaos fervorosos — e no entanto, é do interior
desse circulo que sairam todas as “opressdes e agravos”. Havia
portanto uma segunda prioridade, ndao explicitada mas igualmente
atribuida aos jesuitas, o controle ético do comportamento de um
contingente cada vez maior de “outras pessoas”. Sendo um rei caté-
lico, D. Jodo 1II teria necessidade de duas agéncias, os capitdes e
seus agregados de um lado e os jesuitas de outro, para expressar oOs
dois lados de um poder que somente em sua figura se encontrava
simbolicamente unificado, e nesse conjunto de regras ele obvia-
mente reserva aos religiosos a missao de zelar também pelos que
atuam no plano secular.

Acredito que nessas recomendacgdes (mais do que ordens, pois
nada podia ser realmente controlado no Brasil) o monarca portu-
gués teve uma profunda intuicdo do que estava por acontecer, pois
como comprovam os documentos historicos e teriam testemunhado
os indios se tivessem escrito os seus, os bons cristaos que coloni-
zavam a terra para a gléria do Senhor se comportavam como aves
de rapina, causando desde o inicio a ruina da populagao nativa,
Como veremos adiante ao analisar as cartas, os jesuitas de fato ten-
taram, nos primeiros anos, empreender acdes edificantes com seus
compatriotas; mas logo desistiram e concentraram o foco na con-
versdao dos indios. Se é fato que o rei teve uma intuicdo e pediu
um favor, os jesuitas foram espertos o suficiente para contornar e
acabar abandonando o problema central — que, simbolicamente,
seria voltar a cruz para os préprios portugueses e fazé-los sofrer
sua dilacerante tensdo. De modo que o impacto real, genuino e
profundo da verdade crista foi sabotado e os indios acabaram sendo
escolhidos por essa constelacdo psicoldgica e histérica como aqueles
necessitados de redencdo. A cruz foi evitada: é esse o pecado ori-
ginal dos nossos patriarcas, que se recusaram a carrega-la em seus
préprios ombros e a reconhecer sua sombra diabdlica. Esse o
pecado mortal, ¢ ndo a longa lista de pecados que os jesuitas se
apressaram a atribuir aos indios, como logo veremos.

Em sua terceira recomendacdao, D. Joao IIl traca um plano
realmente profético em suas implicagdes. O monarca esclarece aos
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missiondrios a conveniéncia de manter os indios convertidos sepa-
,rados dos demais, agrupando-os nas proximidades de vilas de por-
tugueses, “(...) pera que conversem com Os Cristdos € nao com OS
gentios, e possam ser doutrinados e ensinados nas coisas de nossa
santa fé”’ Acrescenta que especial atengio deve ser prestada aos
meninos indios, os quais deveriam ser impedidos de comunicar-se
com suas familias. Eis ai a legitimacdo real do papel pedagdgico
dos jesuitas.

Para pbr em prética esses trés pontos (catequese, protegdo con-
tra opressdao e agravo e aldeamento pedagdgico), em margo de 1549
o primeiro governador geral Tomé de Sousa desembarcou na Bahia
acompanhado de Manuel da Nébrega, superior da missdo brasileira,
os padres Leonardo Nunes, Juan de Azpilcueta Navatro e Antonio
Pires, ¢ os irmdos Vicente Rodrigues e Diogo Jacome (Fig. 9). Esses
seis homens deveriam dar inicio & “obra sem exemplo na Histé-
ria”.! Dez dias ap6s sua chegada, Nébrega escreve a primeira carta
ao superior em Lisboa.

Para compreender como foi possivel esse desembarque con-
junto devemos retroceder alguns anos e observar onde e como to-
mou forma a idéia de enviar jesuitas ao Brasil. O rei D. Jodo III
tinha um conselheiro, um certo Dr. Diogo de Gouveia, que em
1538 lhe escreveu de Paris, lembrando que algo tinha que ser feito
para proteger e desenvolver as terras conquistadas, na época alta-
mente cobigadas por outras nacGes. Esse Dr. Gouveia era um hu-
manista que, na qualidade de reitor do Colégio de Santa Barbara
em Paris, prestava servigos diplomdticos ao monarca portugués e
era amigo e professor dos jovens jesuitas. Em 1529 Inédcio de Loyola
entrou nessa escola, abandonando Alcald de Henares — onde seu
fervor religioso lhe criou problemas com a Inquisicdlo — e outra
instituicdo parisiense extremamente retrégrada, o Colégio Montaigu.
Vivendo ja nessa altura a vida pobre de um pregador mistico, Inécio
pretendia complementar sua educagado religiosa e procurou o Santa
Barbara para estudar teologia. Foi 14 que encontrou seus dois pri-
meiros companheiros, o fidalgo Francisco Xavier e Pedro Fabro,
um simples camponés.” Essa escola serviu de modelo para o mé-

3 Cartas, Vol. 1, Prefécio, pag. 7.
¢ Palavras de Capistrano de Abreu. ai)
> Mais detalhes sobre a vida de In4cio de Loyola in A. Guillermou, St. Igna-
ce de Loyola et la Compagnie de ]ésus, passim.

9. O desembarque em Salvador de Tomé de Sousa ¢ os primeiros jesuitas
(1549). “Uma obra sem exemplo na Historia”,
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todo de estudo da futura Companhia de Jesus. Durante esse pe-

, riodo Inécio aperfeicoou sua férmula de meditagdo, mais tarde co- 8=
= IS

nhecida como Exercitia Spiritualia, que aplicava a seus amigos com == ; EEl: CoRBRLNG 353 = WS-
0 objetivo préatico de descobrir o que cada um deveria querer fazer. =l Bl - RERLEE L 3 ng!_{i‘i!
Com a chegada em Paris de dois ex-colegas de Alcald de Henares, = LB IR eeeecsaaee—
Lainez e Salmerén, além de mais dois outros, os portugueses Sim&o Ny e
Rodrigues e Nicolau Bobadilha, os sete jovens passaram a viver e S, e s
- * = . " 1 L B 3 qi&"m‘“m'"““"'"m’lmm‘m"'
uma rotina de conversas espirituais e projetos de futuro. Em 1534, & PR e

comprometeram-se solenemente a permanecer unidos para sempre
(voto de Montmartre), dedicando suas vidas na pobreza e na casti-
dade a salvacdo das almas, se possivel junto ao sepulcro de Cristo
convertendo os infi€is. Esse juramento corresponde ao nascimento
da Companhia de Jesus, embora a aprovagdo papal s6 tenha sido
dada em 1540.

Diante da dificuldade pratica de realizar o ideal de atingir
Jerusalém, os companheiros decidiram apresentar-se ao Papa Ji-
lio IIl e cumprir o que ele determinasse. Enquanto esperavam, cui-
davam dos enfermos e se entregavam as mais humilhantes tarefas
de limpeza, cabendo a Inicio aplicar seus Exercicios a todos os
interessados. O problema é que facilmente eram confundidos com
lundticos ou luteranos. Em 1538, a Santa Liga contra os turcos
armou um conflito de tal ordem que a viagem a Jerusalém tornou-
se virtualmente impossivel. Os companheiros ficaram entdo a es-
pera de uma missdo e para passar o tempo alimentavam os pobres,
procuravam doutrinar as prostitutas que povoavam as ruas de Roma
¢ preparavam catecimenos entre drabes e hebreus.

E exatamente nesse ponto que o Dr. Gouveia escreve ao rei
portugués, sugerindo que aqueles jovens jesuitas sem nada para
fazer em Roma enquanto aguardavam uma improvdvel partida para
Jerusalém, onde converteriam mouros, poderiam perfeitamente ser
enviados as terras recém-descobertas, j4 que se ajustavam muito
bem ao que deles se poderia esperar. O conselheiro garante que
sdo “sacerdotes e de muito exemplo e letrados e ndo demandam
nada”® Esta carta comprova que a idéia da missdo brasileira tomou
forma antes mesmo que a Companhia fosse oficialmente reconhe-
cida (Fig. 10). Pedro Fabro respondeu de Roma ao Dr. Gouveia
dizendo que gostariam de aceitar a proposta, mas que era neces-

10. O Papa Paulo 111 dé4 sua aprovacao aos Exercitia Spiritualia
de Indcio de Loyola (1548). A caravela ao fundo ji revela um
6 Carta 1 (1538), § 7. destino ultramarino.

¢
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sario alguma interferéncia diplomatica ja que estavam a disposicio
» do Papa. Identificando o grupo com o apdstolo Sao Paulo (Ef. 5:26),
Fabro escreve o seguinte:

“Nao sao as distdncias que nos metem medo nem o trabalho
de aprender linguas: rogai-lhe, portanto, por nds, para que nos
faca seus ministros na palavra da vida (...).""

O préprio rei escreveu entdo a seu embaixador na Santa Sé
determinando que resolvesse a questdo com o Papa’ ficando todas
as despesas por conta da Coroa portugues.. O Papa inclinava-se
a aceitar a proposta, mas tendo em vista os riscos da empresa re-
comendava uma consulta aos préprios jesuitas — que obviamente
ja estavam de acordo desde o inicio e sem maiores rodeios indi-
caram Simdo Rodrigues e Nicolau Bobadilha’ D. Jodo III reteve
o primeiro, atribuindo-lhe a tarefa de desenvolver vocacOes missio-
narias em Portugal — o que garantiria a producdo local de jesuitas.
Simao Rodrigues foi nomeado diretor do Colégio de Coimbra e
posteriormente superior de todas as missdes ultramarinas. Manuel
da Nébrega estudou nessa instituicdo e seu passo seguinte foi o
desembarque no Brasil em 1549.

Numa de suas primeiras cartas a um velho mestre de Coimbra,
Nébrega da claras indicagdes de que se sentia a altura da tarefa
que o esperava. Em seu entusiasmo, ele se pergunta como pode
um mission4rio nao embarcar na primeira nave e vir para onde mais

se precisa dele:

“No creo yo que en todo el mundo ay tierra tan aparejada para
el fruto como esta, adonde veemos perecer las almas por falta,
sin poder valer. (...) No sé como los que tienen amor a Dios
y desean su gloria pueden tener sufrimiento para no embarcar
luego y venir a cavar en la vifia del Serior. Aqui pocas letras
bastan, pues todo es como papel en blanco.”

Os jesuitas encontraram o papel em branco no qual tanto de-
sejavam escrever sua verdade. Esse papel era a alma indigena. Em

7 Carta 2 (1538).
8 Carta 3 (1539).
9 Carta 4 (1540).
10 Carta 8 (1549), § 7.
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1550 ¢ 1555 duas outras expedigdes foram enviadas de Portugal,
com mais onze padres e irmaos para trabalhar na vinha, acompa-
nhados de sete meninos 6rfios de uma escola de Lisboa — que
logo aprenderiam o tupi e se revelariam titeis tradutores na con-
fissdo dos nativos. O rei pagava todas as despesas e o governador
geral concedeu terras aos jesuitas para que erguessem as primeiras
casas, igrejas e escolas. Numa das cartas, um missiondrio fala das
“minas de animas que Nuestro Sefior tiene descubiertas”,!! numa
€poca em que Os europeus procuravam antes ouro, prata e esme-
raldas. Para outro, a nova terra era como o Paraiso: Rl ) L
ouvesse paraizo na terra, eu diria que agora o avia no Brasil” e
dai passa a enumerar o progresso espiritual e aspectos positivos
tais como a auséncia de melancolia, bons ares, sadde, a terra ser
alegre, a comida melhor do que em Portugal, tudo o que se planta
crescer logo e com pouco esforgo, etc. A conclusio inevitdvel &
de que “ndo se pode viver sendo no Brasil quem quiser viver no
paraizo terreal. Ao menos eu sou desta opinido. E quem me nio
quiser crer venha-o experimentar.”!?

Mas a visao pessimista também existia. Apés dez anos de tra-
balho, o missiondrio Nébrega estd desencantado e escreve a Tomé
de Sousa, entdo ja de volta a Lisboa, refletindo sobre a experiéncia:

“Conturbata sunt viscera mea (...) porque vejo o mao ca-
minho que esta terra leva, cada vez vai merecendo a N. Senhor
grandes castigos, e castigada por seus peccados espera outros
mayores castigos, porque cada vez se faz mais yncorrigivel e
lanca mayores rayses em sua obstinacdo.”"

Paraiso ou Inferno, o fato é que os jesuitas defrontavam-se
com situagdes de extrema complexidade tanto em sua prépria psi-
cologia como na realidade exterior. Obrigados por um severo voto
de obediéncia, tinham que observar uma linha de conduta ditada
pela hierarquia (outra vez a linha reta) que s6 conhecia um impe-

I Carta 46 (1552), § 3.
12 Carta 40 (1560), § 12. O mito do Paraiso e a idéia de que talvez se loca-
lizasse no Brasil desempenharam um papel importante na atitude psicolégica
dos exploradores europeus, como bem demonstra Sérgio Buarque de Holanda
cm seu livro Visao do Paruiso.

13 Carta 13 (1559), § 2.
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rativo: tudo tinha que ser ad majorem Dei gloriam. Ao pesquisar
as cartas, sabendo que algumas foram escritas pelo préprio Inacio
de Loyola ou seu secretdrio Polanco, eu esperava encontrar argu-
mentos especificamente religiosos de sua parte alusivos a condigdo
dos “infiéis” brasileiros mencionada em dezenas de cartas. Mas nao
hé nada disso na colecdo inteira. Em 1550, por exemplo, quando o
trabalho apenas se iniciava no Brasil, o futuro santo escreveu a Si-
mao Rodrigues, na época superior de todas as missOes portuguesas,
convocando-o a circular a noticia além-mar de que em Roma cele-
brava-se o jubileu e todo aquele que visitasse quatro igrejas na
cidade santa durante 30 dias obteria remissdo de todos os seus
pecados. Como o Papa Julio IIT tivesse tido a generosidade de es-
tender tal didiva a todas as missdes, Loyola determinou que todos
os missiondrios deveriam escolher criteriosamente os merecedores de
tal graca, isto é, aqueles que “tendo-se confessado, fizerem o que
vés lhes impuserdes”.* O que se ouve aqui € a cabeca militar do
santo se expressando, sua conviccao de que obediéncia e conversao
eram o unico caminho de salvacao. Ora, o fato ¢ que essa “da-
diva” de remissio de pecados sé pode fazer sentido para um indio
se antes de mais nada ele estiver suficientemente convencido de
que é um irremedidvel pecador — e € exatamente isso 0 que se
esperava dos jesuitas, a implantacao coletiva da maé-consciéncia, o
que traz consigo o problema fundamental da projecdo. Do alto de
seu pulpito, Nobrega traduziu a ordem de Inacio de Loyola na
imagem melodramética e mercantilista de que durante o jubileu a
dadivosa mae igreja abre seus tesouros para financiar os pecadores
indigenas no pagamento de seu débito para com Deus.”

O fato de os jesuitas terem evitado trabalhar diretamente com

os portugueses, na verdade a fonte de todos os problemas, esco-
lhendo os indios como prioridade, tem um significado muito mais
profundo do que comumente se reconhece. E sabido que logo apos
0S primeiros anos, 0S missiondrios desejavam ardentemente penetrar
no interior para descobrir “minas de almas”, numa auténtica pre-
figuracio da cobica bandeirante. A Coroa € 0 Governo Geral se
opunham a tal pretensao, lembrando que o dominio portugués de
fato se localizava na costa, mas os superiores da Companhia de

14 Carta 16 (1550).
15 Carta 45 (1552), § 4.
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Jesus em Roma inequivocamente apoiavam o impulso expansionista
— que em nada contradizia sua prépria politica. Em seu trabalho
inicial nas primitivas aldeias de desembarcados, os jesuitas rapida-
mente diagnosticaram que os brancos eram todos corruptos. No en-
tanto, com o mesmo vigor com que denunciaram, deixaram de lado
o problema. Seria este o contexto adequado para ter em mente o
que foi dito atrds sob o titulo “o cisco e a trave”. Trata-se, em
termos psicolégicos, do problema tipico de evitar o confronto com
a propria sombra e de ndo assumir a responsabilidade ética que
tal atitude requer. O verdadeiro problema humano do inicio de
nossa histéria — a barbarie do conquistador — passou a ser tra-
balhado apenas na alegada selvageria do conquistado. Numa carta

enviada para Lisboa decorridos apenas quatro anos de trabalho
missiondrio 1é-se:

“(...) los christianos de acd que alli estdn desbaratan todo,
escandalizando mucho aquellos nuevos christianos, porque no
dexan a los pobres Indios mujer, ni hija, ni roca, ni red, ni
curia, ni sclavo, ni cosa buena que no les tomen y roben;
llevanlos como esclavos hasta el Peru (...)""°

O diagndstico estava correto, como comprova a Histéria. Mas
a conclusdo tirada pelos jesuitas era a que melhor convinha a sua
constelacdo psicologica. Para combater a coabitacdo entre brancos
e indias, assim como a escraviddo, os missiondrios optaram por
ameacar 0s cristdaos pecadores recusando-se a ouvi-los em confissao,
o que significava ndo tratar exatamente da parte mais familiar do
problema.” No século XVI, mas ndo sé entdo, decidiu-se que o
problema era o indio, e ndo a sombra do civilizado — que anda
impunemente solta até hoje. O alivio a consciéncia que nao se
deixou perturbar foi imediato, como atestam as palavras de um
jesuita em 1553: “el fructo que se podria hacer entre los brancos
ia es hecho”.® Quem evita a prépria sombra acaba sempre caindo
nos problemas do Outro.

Essa foi portanto a origem da missdao no Brasil. Vejamos agora
como os jesuitas se encaravam a si mesmos em seu novo ambiente.

16 Carta 64 (1553), § 12.
17 Carta 12 (1559), § 21.
18 Carta 60 (1553), § 12.



3. O AUTO-RETRATO
DOS JESUITAS

Como o objetivo deste estudo € compreender o papel da pro-
jecdo no contato inicial entre dois tipos muito diferentes de
homens, seria conveniente comegar pela auto-imagem dos jesuitas.
E claro que eles jamais falaram de si sob esse prisma em suas
cartas, pois os destinatarios sabiam muito bem quem eram eles.
Mas uma leitura dos velhos textos com essa pergunta em mente
revela suficientes evidéncias, seja nas entrelinhas ou nao. Os prin-
cipais tragos desse auto-retrato serdo agora agrupados em torno de
cinco enfoques distintos.

3.1. Os Soldados de Cristo
e os Exercicios Espirituais

Alguns dos jesuitas que vieram ao Brasil ja eram padres orde-
nados, mas outros eram simples “irmdos”. De modo geral, todos
tinham alguma formagdo além da educacgdo religiosa, fosse o estudo
de latim, teologia ou gramaética ou mesmo o dominio de simples
atividades manuais, como as de carpinteiro ou pedreiro. Ninguém,
é claro, tinha o menor conhecimento da lingua tupi, como de resto
missiondrio algum era preparado para enfrentar uma vida espe-
cialmente dura. Nos equivalentes modernos da missdao do século XVI
os participantes sdo todos previamente preparados, vacinados, ins-
truidos em etnologia e linguas nativas, no manuseio de equipamen-
tos e uso de mapas, etc. Em 1549, os jovens vinham armados apenas
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com uma atitude espiritual, uma clara nogdao de dever e respon-
-abilidade, um forte comprometimento com um programa de agio,
regras precisas e uma pratica religiosa estabelecida. Como esta
ultima, em seu aspecto material, ndo pudesse ser recriada de modo
autéetone no Brasil, os jesuitas tinham que trazer na bagagem, ao
lado de sua visdo muito particular do mundo, todos os objetos ne-
cessarios para o culto. Sendo muitos deles pereciveis, as encomen-
das de reposicdo logo se configuram num tépico constante das car-
tas, ao lado de relatérios de progresso, reclamacdes e pedidos de
orientagao.

O ritual catélico, a ser praticado como rotina para os colo-
nizadores € como numinosum para os indios, requeria dois tipos
de objetos: de um lado, a prépria igreja, por mais primitiva que
fosse, equipada com imagens devocionais e elementos decorativos,
célices, sinos, missais, paramentos, vinho, vinagre, cruzes, lampa-
rinas; de outro, certos objetos carregados de significacdo religiosa
intrinseca, como a pedra do altar, héstias, dgua batismal e dleo
consagrado.! Os jesuitas ndo tardaram a se dar conta do enorme
efeito pratico exercido pela parafernalia litirgica sobre os indios,
tendo dela feito uso pleno. Assim como as criancas, ¢ o homem
civilizado por vias transversas, os indios adoravam pompa e sole-
nidade, como demonstram seus proprios rituais. Falando sobre o
Peru conquistado, Garcilaso de la Vega, o Inca, alude ao fascinio
exercido pelas igrejas barrocas, a musica religiosa e o perfume do
incenso sobre a sensibilidade da populacdo nativa. E quase certo
que nossos indios nao teriam se preocupado com a autenticidade
dos objetos intrinsecamente religiosos, mas os jesuitas obviamente
sim — ndo podiam usar qualquer agua ou qualquer Oleo. E estes,
como todos os demais itens, deviam ser importados de Portugal.
Ndo se podia produzir hdstias, vinho, vinagre ou 6leo no Brasil
devido a inexisténcia de trigo, uvas ou azeitonas e seria por certo
uma heresia lancar mao da farinha de mandioca, das beberagens
e dos 6leos nativos. Os elementos litirgicos fundamentais — a agua
batismal e o dleo para extrema-uncao — deviam ser preparados
durante a Piscoa segundo um antiquissimo ritual da liturgia ro-
mana ¢ nao podiam ser produzidos no Brasil; no entanto, os je-

1 Os pedidos de remessa desses itens aparecem nas Cartas 6 (1549), § 12; 7
(1549), § 16; 10 (1550); § 20; 13 (1554), § 14; e 25 (1559).
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suitas freqiientemente precisavam deles em suas andancas pela terra
inexplorada. Outro elemento que costumava ser requisitado eram
pedreiros para construir igrejas e teceldes para produzir tecidos com
0s quais os indios deveriam vestirse. Ambos os tipos viriam de
Portugal com despesas pagas e devidamente acompanhados de es-
posas, para nao se verem tentados a tomar mulheres indigenas.?
Um padre havia que costumava requisitar livros, pois tinha muitas
dividas.’ Portugal era o provedor, mas também recebia o retorno:
os primeiros curumins batizados, nos quais os missiondrios viam
sinais de vocacdo, foram enviados a Lisboa para aprender “vir-
tudes e algum latim”* Era esse o ideal de Nébrega de um clero
indigena, que acabou ndo se realizando devido a forte oposi¢ao de
alguns setores da Igreja.

A rotina tipica de um missiondrio consistia em cuidar da casa.
participar das préticas religiosas, rezar durante uma hora pela ma-
nha e guardar as noites para exercicios espirituais; o restante do
tempo era para visitar e trabalhar os indios. Aparentemente, um
jesuita sentia-se feliz com essa vida. Antes de tornar-se um homem
amargo e desencantado, Nébrega escreveu a um velho mestre em
Coimbra sobre “la mercé que nuestro Sefior me hizo en embiarme
a estas tierras del Brasil”.* Uma carta enviada a Inacio de Loyola
por Luis da Gra, que sucedeu a Nébrega no posto de superior da
missao, deixa claro que o fundador da Companhia de Jesus exigia
que todos os missiondrios praticassem os seus Exercicios Espirituais:
“los hermanos estin buenos y se han diligentemente en los exer-
cicios que le son mandados”.” Na verdade, como o método pres-
crevia, eles viviam entre os indios “com as portas dos sentidos
fechadas, por medo das tentacdes diabdlicas”

Como ¢ sabido, Indcio de Loyola destacava a obediéncia e a
disciplina como sendo as principais virtudes dos soldados de Cristo,
cujas vidas deviam ser guiadas pela mistica do servico. A acio,
para os jesuitas, ¢ um imperativo categérico acima de qualquer

Carta 7 (1549), § 11.
Ibidem, § 18.
Carta 48 (1552). §9.
Carta 7 (1549), § 19.
Carta 8 (1549), § 1

Carta 55 (1557), § |
Carta 45 (1552). § 2.
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discussdo. Em contraste com o cogito, ergo sum de Descartes,
diziam Deus est, ergo oboedio, pois a vontade de Deus deveria ser
cumprida através da acdo pratica, assim na Terra como no Céu.
Mas o problema é o seguinte: como se pode saber o que Deus de
fato quer? Indcio de Loyola encontrou duas maneiras: iluminacao
vinda de cima ou meditacdo. A primeira era seu meio pessoal de
atingir uma certeza acima de suas proprias idéias e decisdes atra-
vés do contato mistico direto com Deus. Mas ele nao permitia
que seus discipulos seguissem esse caminho, pois nesse caso ©
principio basico de hierarquia e obediéneia cairiam por terra. Para

contornar esse problema, Indcio desenvolveu — na verdade, apenas
aperfeicoou uma pratica medieval dos Devoti — seu método de

descobrir o que Deus quer de cada um? O centro da meditacdo é
Deus enquanto agente criador, ativo e dotado de uma vontade clara,
com quem o meditante busca nio um laco passivo, mas uma real
unido de trabalho. Essa postura leva a uma contemplacdo na acio,
respeitados os ditames da obediéncia, sem a qual os atos humanos
carecem de valor intrinseco. Fora desse contexto, a acdo descamba
em mero jogo, capricho ou preguica, todos sinais de uma existén-
cia sem Deus. E importante ter em mente esse aspecto, pois, como
veremos, os jesuitas identificavam esses trés tracos imediatamente
nos indios. Relembro aqui as palavras de Schiller: “o homem s6 &
verdadeiramente homem quando brinca”. Nio para Inacio de Loyola.

Um forte pessimismo com respeito 2 acdo humana fora dos
limites da obediéncia acha-se portanto embutido nos pressupostos
filos6ficos ou antropolégicos dos Exercicios, ao lado da crenca de
que o homem sé pode salvar-se através de uma total submissio
a vontade divina revelada pela meditacio. Como indicado na pri-
meira parte, ¢ essa a camisa de forca psicolégica através da qual
qualquer manifestagdio de um conteido inconsciente é imediata-
mente “interpretada” segundo uma certa visao dogmética precon-
cebida. Era exatamente isso o que Indcio de Loyola fazia com suas
proprias visoes, como observa Jung em seu seminario sobre o assunto.
Uma vez ele viu uma bola de fogo vindo em sua diregdo e a

A discussdo que segue apoia-se em A. Guillermou, St. Ignace de Lovola ot

Ic'r .Coa:u;_m:gme. de Jésus, pags. 49-112 e o seminario inédito de Jung The Exer-
titia Spiritualia of St. Ignatius Loyola. O que procuro detectar ¢ o efeito des-
S€S €Xercicios na ag¢ao missionaria no Brasil
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interpretou como representando Cristo. Em outra visdo aparecia uma
cnorme serpente coberta de olhos, taxativamente interpretada como
sendo o Espirito Santo — o que em absoluto ndo corresponde a
imagem. Jung sugere mesmo que depois de considerdvel pratica,
Indcio de Loyola teria sido capaz de manipular o prdprio incons-
ciente, e produzir visdes que se ajustavam com perfeicdo as cir-
cunstdncias, como a famosa visao de La Storta, quando a caminho
de Roma para confrontar a Igreja, na qual o préprio Cristo desce do
Céu para exigir a organizagao da Companhia. Outro exemplo inte-
ressante € o que Indcio de Loyola fez com uma alucinagdo sonora
e visual: ele viu trés teclas de um 6rgdo que ressoavam num acorde
harménico, e achou que obviamente isso era uma manifestagao da
Santissima Trindade. Tempos depois um cantichordum chegou mes-
mo a ser construido para possibilitar a repeticao de tal epifania,
sendo que cada corda, ao ser vibrada, deveria induzir a meditacao
sobre gaudium, spes, compassio, timor e dolor (Fig. 11). Mas pode-
se igualmente perceber nessa visdo uma compensacao mais do que
necessaria para uma completa repressao dos sentidos e da musica-
lidade da vida, um interessante paralelo ao sonho de Sécrates no
qual um espirito lhe dizia que o filésofo racional devia fazer mais
musica.

Os Exercicios tinham a finalidade precipua de purgar os pe-
cados do discipulo e ajudi-lo a descobrir o que Deus queria dele
— 0 que em muitos casos consistia exatamente em entrar na Com-
panhia, onde todos conheciam a vontade de Deus. Trata-se de um
pequeno livro sem maiores sofisticacdes intelectuais, antes um ma-
nual destinado a ser usado. J4 houve quem chegasse a considera-
lo um guia de ginéstica espiritual. Mas como salienta Jung em seu
seminario, os Exercicios podem causar um profundo impacto na
consciéncia porque giram em torno de alguns dos mistérios centrais
do cristianismo, constituindo-se num dos poucos equivalentes euro-
peus das técnicas orientais de meditagdo, tanto que j4 foram cha-
mados de ioga ocidental. Esse aspecto € sem divida procedente,
mas na minha opinido os Exercicios Espirituais contribuiram, quando

. seus praticantes sdo missiondrios com a idéia fixa de converter in-

digenas, ndo para uma ampliacdo da consciéncia, mas para uma
imputacdo facil aos indios, via projecdo, de tudo aquilo que supos-
tamente deve o meditante confrontar e trabalhar em si mesmo — e
ndo no Qutro. Como se sabe, apés a aprovacdo da Companhia de
Jesus em 1540 pela bula papal Regimini Militantis Ecclesiae, 0s
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monioso so pode ser a manifestagdo da Trindade Divina.
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Exercicios foram sancionados por Paulo TIT em 1548, as vésperas
da partida dos jesuitas para o Brasil. O método sobreviveu desde
csse tempo e foi aclamado neste século por Pio XI, o que vem
comprovar tratar-se de um modo eficiente e pio de lidar com o
fendmeno da projecdo através do zelo apostdlico.

A origem do método prende-se & velha preocupacao religiosa
de encontrar um modo eficaz de disciplinar o espirito, impedindo
que a imaginacdo rebelde pule de galho em galho como um macaco.
A questdo que se coloca é: como evitar que a inteligéncia se distraia
com algo estranho (que psicologicamente falando pode ser precisa-
mente aquilo que visa penetrar na consciéncia) e conduzir o anda-
mento da prece com rédeas firmes até atingir-se a unido com Deus.
Era esse um dos maiores problemas enfrentados pelos jesuitas ao
catequizar os indios, muitas vezes através de meninos intérpretes,
pois uns e outros estavam mais para o lado do macaco brincalhdo
que do monje em concentracgao.

O praticante que se submetesse aos Exercicios deveria deixar
de lado todas as atividades normais por todo um més e viver em
absoluto retiro. Um diretor espiritual fazia-se necessario para escla-
recer dividas ou acalmar qualquer erupcao mistica mais acalorada.
Cada semana correspondia a um estdgio diferente e seria para nods
importante entrar mais de perto no assunto, pois ha aspectos bas-
tante reveladores sobre a atitude psicolégica dos jesuitas.

A primeira semana principia com a prece Anima Christi, cujo
contetido simbdlico foi objeto de detalhada interpretacdo por parte
de Jung em seu referido semindrio. Reproduzir suas idéias aqui nos
levaria longe demais. Mas um dos versiculos — sanguis Christi, ine-
bria me, o desejo ardente de embriagar-se com o sangue de Cristo,
torna-se especialmente interessante no presente contexto porque for-
nece um Otimo contraste a4 condenagdo as beberagens rituais indige-
nas, para nao mencionar o canibalismo. Apds meditar sobre o tema
de cada linha da oragdo, o praticante deveria dedicar a semana intei-
ra para contemplar a idéia de que o homem foi criado para servir
a Deus e assim fazendo alcancar a salvag@o. Percebe-se pois que 0s
missiondrios — apesar de nunca terem reconhecido tal fato — esta-
vam antes de mais nada interessados em seu proprio bem ao tra-
balhar com os indios “a servigo do Senhor”, como dissera o rei
portugués. Tudo transforma-se em meio para atingir tal fim, justifi-
cando-se assim a eliminacao de qualquer outro aspecto interveniente.
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O membro ativo da Companhia deve tornar-se indiferente a todas
* as coisas criadas até o ponto de nao desejar nem saide nem doenca,
nem riqueza nem pobreza, nem honra nem vergonha, nem vida
longa nem curta — mas desejar e escolher somente aquilo que
melhor pode conduzir ao alvo para o qual fomos criados. Trata-se
aqui de uma sutil combina¢do de flexibilidade e tolerancia de um

lado — que no sentido positivo podem produzir uma indiferenca
superior as trivialidades, se é que tal coisa pode resultar de uma
técnica — e, de outro, uma atitude rigida, estritamente orientada

pelos fins e compulsiva. Como veremos no decorrer da pesquisa,
os jesuitas traduziam essas idéias num comportamento apostélico
peculiar segundo o qual até mesmo os indios, supostamente o “alvo”,
transformam-se na verdade em “aspectos intervenientes”. A resul-
tante dessa concep¢dao é de novo obediéncia baseada na exting@o
de qualquer reacao pessoal a principios ou fatos, uma vez que
qualquer discordincia ou julgamento de valor seriam dogmatica-
mente rotulados de “caprichos de uma inclinagao”. E por tal razdo
que se pode ler as cartas como se tivessem sido todas escritas por
um mesmo autor indiferenciado. Os missiondrios, antes de mais
nada, deviam ser soldados, e um bom soldado nao deve pensar ou
ter reacOes pessoais. Esse aspecto nao significa que individualmente
nio tivessem integridade — no plano consciente, tinham-na enorme
— ou personalidade; mas para bem se adequarem ao papel, a per-
sonalidade devia, no minimo, ser reprimida. E é precisamente esse
o terreno mais fértil para a projecao.

Apés considerar o sentido dogmético da criagdo do homem,
0 penitente devia examinar seus pecados e chegar a conclusdao ne-

cessdria de que sua vida era desordenada e tristemente a espera de

corre¢ao. Indcio de Loyola chegou mesmo a desenhar um gréfico
para facilitar ao praticante a tarefa de registrar seus pecados com
uma cruz cada vez que caisse neles no decorrer do dia (Fig. 12).
Pergunto-me que pecados seriam esses, levando-se em conta a total
reclusao exigida para a pratica dos Exercicios. Meramente pensar
num pecado ja devia bastar. Em termos psicol6gicos, tal atitude
policial para com o inconsciente, de onde emanam os pensamentos
e os pecados, s6 pode ter servido para constelar os contetidos con-
trarios ao esforco angélico da consciéncia, dotando-os de uma tre-
menda carga energética que s6 poderia ser aliviada através da pro-
jecao. Cada vez que pensava num pecado, o penitente deveria poOr
a mao sobre o coragdao em sinal de arrependimento. O que os jesuitas
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12. Linhas tracadas por Indcio de Loyola para auxiliar o exercitante a anotar
seus pecados com uma cruz.

pretendiam — e conseguiram — era reproduzir nos indios o mes-
mo comportamento, uma vez que estes eram a imagem projetada
do pecador interior que visavam eliminar.

O método estipulava a meditacdo sobre trés pecados tipicos,
todos ligados & desobediéncia: o dos anjos rebelados, o de Adéo e
Eva ¢ o de um homem no Inferno. O contato com a nova terra
proporcionava uma oportunidade ideal de exercer essa meditagdo
sem o menor esforco do olho interior, uma vez que estava povoada
de réplicas de Addo e Eva e era, devido a seus pecados, o proprio
Inferno. Essa atitude era claramente recomendada por Indcio de
Loyola quando se referia a uma operagdo mental denominada “com-
posicién del lugar”, que em termos junguianos poderia aproximar-
se do preparo inicial de um cendrio para o desenvolvimento de
uma imaginagdo ativa — mas neste caso ndao ha regras, dogmas,
alvos, nem dirigismo de espécie alguma. O meditante ndo deveria
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simplesmente pensar numa cena, mas visualizad-la e senti-la com
.0 maximo de detalhes tangiveis. O exemplo oferecido por Inécio
de Loyola em seu manual é o de Maria gravida montada num
jumento, ao lado de José, indo de Nazaré a Belém para pagar o
imposto a César: deve-se imaginar o clima, as condicOes da estrada,
a distancia, etc. Na imaginacdo ativa, essa imagem inicial, ao se
desenvolver espontaneamente e aberta aos estimulos inconscientes,
ird resultar, para cada individuo, num enredo totalmente distinto,
sendo impossivel prever de antemao o resultado final — razao pela
qual Jung se servia dela como um meio de abordar o inconsciente
e por assim dizer convida-lo a expressar-se. O caso do praticante
dos Exercicios é outro. Nao se trata de abordar, mas de eliminar a
espontaneidade do inconsciente enquanto realidade psiquica, sub-
metendo-o & malha estreita de uma imagem totalmente amarrada
a consciéncia, ainda que de origem simbdlica. Nos Exercicios Es-
pirituais os simbolos e a mitologia do cristianismo perdem a vida
e se reduzem a meros clichés de um programa pedagdgico de “fazer
cabegas”. No plano psicolégico, os soldados de Cristo na verdade
batalhavam pela vitéria da consciéncia racional sobre a alma, pela
redugdo do simbolo vivo ao dogma pragmatico.

A pritica repetida desse estilo de meditacdao deveria produzir
no iniciado a capacidade de alcancar proezas maiores, como “con-
siderar a alma aprisionada neste corpo corrompivel e o conjunto todo
(alma e corpo) exilado neste vale em meio a feras brutais”.’® Nada
poderia melhor antecipar a situacao subjetiva de um jesuita no
Brasil rodeado de selvagens. Teresa de Avila, que encontrou seu
proprio misticismo sem perder a poesia, era totalmente contra essa
técnica de composicao do lugar, alegando que um verdadeiro mis-
tico nao precisa de nada disso. Como varios meditantes acabaram
se revelando muito pobres de imaginacd@o, o préprio Indcio de Loyola
se encarregava de tudo e chegou a pedir a um ilustrador que rea-
lizasse toda uma série de gravuras representando cenas do Evan-
gelho. Vé-se assim que a imaginagdo, pobre ou nao, nao tinha a
menor liberdade (Fig. 13). Na verdade, no século XVII os Exerci-
cios foram impressos com pranchas ilustrativas e estou certo de que
até poderiam figurar alguns Tupinambéds numa cena sobre o Inferno.

10 Guillermou, op. cit., pdg. 84.
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13. Tlustracdo destinada a auxiliar um meditante desprovido de
imaginagdo e visualizar a oposi¢ao entre Cristo e 0 Deménio.
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Essa primeira semana devia ser atravessada sob certas condi-
.coes fisicas de extremo desconforto, boa parte do tempo de joelhos,
com pouco sono, alimentagdo reduzida e boa dose de peniténcias
corporais. Desse ponto de vista, as duras condi¢Ges de vida no
Brasil seriam até desejéveis, o que dispensaria o pedido de camas
de Portugal, como se 1é numa das cartas (as camas acabaram sendo
expedidas).

Apbs o exame dos pecados, na segunda semana a alma estd
pronta para ouvir o chamado. A imagem sugerida pelo manual é
a de um poderoso rei convocando seus cavaleiros para conquistar
a terra tomada pelos infiéis. A semelhanga entre essa imagem e a
convocagdo real que D. Joao IIl fez aos jesuitas pode ser coin-
cidéncia. Mas por ai se percebe o sentido psicol6gico de tais ima-
ginacOes e a ansia que os missiondrios tinham de partir no afd de
tornar a Histéria a literalizacdo de seus exercicios espirituais.

O alvo da segunda semana é purificar o uso cabtico dos sen-
tidos, pOr freios no corpo e reeducar os sentidos de modo a torné-
los imagindrios. Para tanto, o praticante devia identificar-se com
Cristo o mais possivel, esforcando-se para sentir como ele sentiria.
Creio ser essa a raiz da tremenda inflagdo psicolégica dos jesuitas
no Brasil, que analisaremos mais adiante. Por exemplo, enquanto
jejuava e se entregava a peniténcia fisica, o individuo devia sentir-se
como Cristo comendo com seus discipulos, vendo, ouvindo, degus-
tando, cheirando e tocando como se fosse ele, para entdo poder
subjugar o corpo e unir-se a Deus. Se atentarmos bem, as fungdes
de sentimento e sensagdo dos jesuitas, conforme as define Jung,
eram de fato inferiores. Eles eram extremamente unilaterais em
suas descrigdes do universo indigena, o que se percebe de imediato
ao ler qualquer crOnica de viajantes europeus do mesmo periodo.
Citei acima as palavras de um padre que declarava estarem seus
sentidos fechados por medo de tentagdes diabdlicas (Nota 8). O
corpo e seus sentidos eram concebidos como a origem mesma do
mal, e os indios eram percebidos antes de mais nada como corpos
nus e desenfreados. Parece-me que essa atitude psicolégica com
respeito aos sentidos, além de constituir-se em importante fonte
de projecdo, tornava os jesuitas incapazes de apreender a realidade
fisica dos indios uma vez que qualquer percepgao sensorial devia
ser imediatamente convertida numa imagem dogméitica que a ne-
gava ja de partida. Assim que manter “as portas dos sentidos fecha-
das” significa recusar-se a reconhecer qualquer realidade outra que
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ndo uma imagem introvertida codificada e negativamente ava}iadfl
a priori. Um hipotético ilustrador poderia ter representado um jesul-
ta caminhando entre os indios com olhos vendados, rolhas nos ouvi-
dos, labios cerrados, apertando o nariz com uma mao € abengoando
com a outra. Pelo menos nessa ilustragdo, os indios estariam rindo
de tdao estranho ser.

Uma vez subjugados os sentidos, e transformados em reali-
dades imagindrias, surge a ocasido de aplicar a técnica a outr.os
tépicos, como o Inferno (Fig. 14). Nesse caso o praticante dewa:,
segundo Indcio de Loyola, “ouvir os gritos dos condenados, respi-
rar o fedor do enxofre, do pordo timido de um navio e de coisas
podres, experimentar coisas amargas Como lagrimas, tristeza e ver-
mes que corroem a consciéncia, e tocar O fogo que consome as
almas”.! No Brasil, os jesuitas tiveram inimeras oportunidades de
praticar e literalizar essa meditagdo enquanto trabalhavam, pois a
projesio do Inferno os circundava por completo. Teremc:s mais
adiante ocasido de examinar trechos de cartas cujo tema € exata-
mente esses gritos e esse mau cheiro. O manual esclarece que essas
técnicas, depois de bem dominadas, se transformam numa atltudfe
estivel da alma, e que os sentidos passam de imagindrios para espi-
rituais. O meditante sente entdo uma “presenga” e é capaz de de-
gustar ou cheirar a prépria divindade — o que indicaris a vitéria
final sobre o corpo, a percepgdo sensorial e o real. Nesse po'nto
é possivel meditar sobre a confrontacao entre os poderes de Cristo
e os do Dembdnio, de tal forma que a mesma se torne uma expe-
riéncia vivida. Todos os detalhes deveriam ser imaginados, inclusive
as palavras pronunciadas pelos dois capitdes, um cheio de verd:':ld.e
e o outro de enganos. Feito isso, a pessoa estd pronta para dfemdlr
a qual lado deve pertencer — como se a decisao ja nﬁ? estivesse
implicita desde o comego. Essa mesma cena pode ser vislumbrada
nos bastidores do drama encenado no Brasil, substituindo-se os de-
monios pelos pajés.

A terceira semana era dedicada a meditagGes evangélicas, acom-
panhadas de jejum ou de um exercicio que consistia em comer e
ndo sentir que se estd comendo. Fica assim claro que a consequen-
cia imediata da decisdo acima é uma vida dura. A quarta e dltima
semana tinha por tema central a meditacdo sobre Cristo ressusci-

1 Guillermou, op. cit., pdg. 87.
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tado, na qual o praticante sente (ou deve sentir) amor e passa a
. [ ver Deus em toda parte. O objetivo pratico é atingir um estado de
oracdao continua, que deveria tornar-se o estado didrio normal da
pessoa. Para tanto, aplicava-se varias técnicas de respiragdo (a “ioga
ocidental”) e oracao, como por exemplo manter os olhos fechados,
fixar um ponto, pronunciar a primeira palavra do Padre Nosso,
alongar o som das vogais e aguardar suas reverberagOes misticas.
Podia-se assim atravessar horas até chegar ao Amém.

E importante ter em mente essa digressio sobre o contetido
dos Exercicios para se poder compreender a atitude psicoldgica dos
jesuitas em acao. As cartas mostram que os religiosos que passaram
por essa pratica e a mantiveram no Brasil encontravam-se numa
tal situacao que o preparo intimo fundia-se com a agao, amparando-a
e concedendo-lhe significado. Téo logo comegaram a agir no mundo
— ainda que com as portas dos sentidos fechadas! — depois de
tanto imaginar e finalmente concretizando a idéia de uma igreja
militante, os jesuitas passaram a escrever para seus antigos con-
ventos portugueses conclamando os irmaos a entrarem no fogo.
Nobrega foi enfatico, dirigindo-se ao superior:

“¢...) si V.R. mandara algunos al Brasyl, ellos se cevaran
tanto en los trabalhos y en recoger tesoro para Christo, que
no les vinieron las ynquietaciones y perturbaciones que vienen
a algunos, que se anhadan ja de ver paredes del collegio.”"

i e _ L | Caso Ifébrega este.ja agui se referindo a sua experi€éncia em

//f/// IS i i G i Coimbra, vé-se que a imaginacdo estimulada pelos Exercicios nao

/,,, / = . 2 Y 7 % bastava, pois um jesuita ndo ¢ um contemplativo, mas um homem

g de acdo. José de Anchieta, escrevendo aos irmaos enfermos em Por-

tugal, refere-se a eles como doentes imagindrios. Chega mesmo a

confessar que quando percebeu que nao estava doente comecou

a sarar. Talvez se encontre ai uma indicacao de que a pratica cons-

tante dos Exercicios entre quatro paredes e na auséncia de mili-

tancia era de fato pouco sauddvel. Anchieta assim conclama os
irmaos debilitados que se unam aos missionarios no Brasil:

“(...) des que fiz conta que nao era enfermo, logo comecey
a ser sdo. (...) E fazei hum grande coracdo, porque ndo aveis

14. Uma vista do Inferno, para auxiliar aqueles incapazes de visuali-
zé-lo durante os Exercicios. Os jesuitas no Brasil podiam dispensé-la,
contando com as imagens que a projecao lhes criava. 12

Carta 48 (15332), § 15
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de andar meditando em cantinhos, senao in medio iniquitatis
et super flumina Babylonis, e sem duvida peyor que Baby-
lonia.”"

Todo soldado quer lutar numa guerra prépria. O irmdo Antonio
Rodrigues havia sido um intrépido explorador antes de juntar-sc
a Companhia de Jesus. Numa de suas cartas, ele declara-se contente
de deixar “o perigoso mar do mundo”, onde lutava como um solda-
do sem causa, pois agora se encontrava engajado “en otra mejor
batalla, que es de d4nimas y con tan gran premio que es la remu-
neracion eterna”."* Dificilmente se encontrard melhor justificativa
para a militancia.

3.2. Os pecados confessos dos jesuitas

Quase todas as cartas tém pelo menos um paragrafo no qual
os autores se humilham, declarando-se pequenos e sem a menor im-
portancia ou entdo cobertos de pecados. Concluindo uma longa série
de palavras grandiosas e edificantes, era de praxe encerrar uma
carta como se fosse uma oragao, invocando o perdao e a ajuda de
Deus. Anchieta costumava fechar seus relatos com as palavras “mi-
nimus Societatis Jesu”, o altimo da Companhia. Seriam essas apenas
férmulas retdricas, ou estariam de fato os missionarios sinceramente
preocupados com os proprios pecados, como recomendam o0s
Exercicios?

O irmao Diogo Jacome, que acabou aprendendo tupi e exercia
o oficio de sapateiro, principia uma carta para os companheiros de
Coimbra como verdadeira confissdo: “soubeseis a multiddao de meus
peccados (...)”". Reconhece que a causa estd nele mesmo ¢ que
pretende “ir ao alto sem subir pollo primeiro degrao™. Acrescenta
que “as virtudes em my nado sao fixas”, que possui um espirito
frio e que “até no escrever sou curto e tudo deve ser por falta de
amor”. Suplica entao aos irmdos: “roguay por mym, pois sou mais
necessitado do que podeis cuidar” e enfatiza o quanto os missio-
narios no Brasil carecem de estimulo e apoio por parte dos com-

13 Carta 30 (1555), § 3 e § 9.
¥ Carta 65 (1553), § 1.
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panheiros em Portugal.” Ai temos o auto-retrato de um homem per-
dido, descrente de si e com o ego ferido, se essas palavras forem
levadas a sério. No pardgrafo seguinte o missivista passa a descre-
ver quao pecaminosos sdo os indios e relata aspectos de um ritual
canibalistico, o que acaba por colocd-lo, por comparagdo implicita,
no topo da escada ética (ele: “ir ao alto” etc.).

Nobrega, muito mais forte e amadurecido, igualmente fornece
evidéncias desses tracos de cardter em vérias passagens. Numa
carta aos irmaos no colégio em que estudou afirma que ndo fora
pelas preces destes tudo estaria perdido, pois seus “pecados e des-
cuidos” eram cada vez maiores.' :

Qutra carta, de Juan de Azpilcueta Navarro para seu tio, que
ensinava no mesmo colégio, principia referindo-se aos “peligros
spirituales y corporales destas partes”. Segue-se uma descricao do
estado interior de um jesuita no novo ambiente: “La semiente que
en esse sancto collegio recibié mi alma, hallo muchas vezes afogada
de los espinos del mundo, diablo y carne.” Ai temos a imagem do
erotismo mortificado. O paragrafo seguinte € ainda mais interes-
sante, especialmente por ser um tanto confuso e ndo fazer muito
sentido na parte final. Este é um dos raros casos, em toda a cole-
¢do de cartas, em que a linguagem seiscentista torna-se ambigua.
Deve-se aqui ler nas entrelinhas e atentar antes para o aspecto
psicolégico:

“O Charissimos, qudn differente es hablar de las virtudes y
tenerlas, y platicar del martirio y ponerla por obra! La letra,
que por essas partes me parecia clara, acd se me torna obs-
curd, no sé si serd de andar entre gentes que continuamente
se comen unos a otros y andaren embueltos en sangre humana.
Si mi danima fuera clara y limpia, charissimos Hermanos, las
lagrimas hallara por consolacidon, los trabajos dulces por Jest
Christo, empero a este cuerpo malo y sensualidad lo bueno
parece malo, lo dulce amargoso.”"”

O que é que deveria ser bom para o corpo mas ¢ sentido como
mau? Do ponto de vista religioso consciente € o martirio, que o

15 Carta 28 (1551), § 1.
16 Carta 36 (1551), § 1.
17 Carta 1 (1553), § 1.

-
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autor pretende praticar. Mas de uma perspectiva instintiva e incons-
ciente, o bem que parece mal € a amargura produzida pela repressao
do homem natural na psique do missionario. A “letra”, ou seja, a
visdo dogmadtica do que é o homem perde o sentido, e o autor se
da conta da cisao entre o que diz e um certo desconforto que sente.
Talvez ele esperasse apreciar a auto-mortificacio e leva um choque
ao perceber o contrdrio; e caso houvesse algum recondito anseio de
menos rigidez com respeito aos sentidos e a realidade do corpo o
choque seria ainda maior, pois equivaleria a tentacdo diabdlica.
Esse Navarro estava de fato num beco sem saida. Se assumisse ©
problema, ou seja, se carregasse a cruz que era sua e sofresse sua
dilacerante tensdo, a verdade acabaria se revelando e ele poderia
entao ter uma iluminagdo sobre o que de fato estava acontecendo
nessa histéria toda de converter almas. Mas essa porta estava defi-
nitivamente fechada: a obediéncia e as defesas eram mais fortes,
pois nem mesmo lagrimas ele encontra. A Unica saida é dizer que
tudo se deve ao fato de viver entre selvagens, que € isso que obs-
curece ¢ conspurca sua alma. Obviamente ele tem uma vaga sensa-
cao de culpa mas ndao consegue por o dedo na ferida. Através da
projecao tudo se resolve: os indios € que deveriam fazer peniténcia
por seus pecados. Mais adiante na carta, Navarro vinga-se e pune
no outro o impulso inconsciente que ndo reconhece em si mesmo.
Referindo-se a seu trabalho missiondrio, ele diz que como os indios
resistem € preciso “provocar a penitencia por temor, ya que no
querian por amor”. Mas novamente ele se trai, como se vé a seguir.
Essas palavras poderiam ser tomadas em seu sentido retérico; mas
talvez seja a culpa inconsciente que se expressa quando ele diz:

“(...) no ay peccado sin castigo tarde o cedo. Rogay a nuestro
Serior que el mio no sea en el infierno, pues dissimula tantos
que cometo cada dia a él sin dellos haver castigo.”®

Os jesuitas obviamente acreditavam que no fim iriam todos
para o Céu, pois outra ndo era a razao de seu arduo trabalho. Se
de fato foram nao sabemos e nao cabe a nds julgar. Durante a pes-
quisa, chegou as minhas méaos a reproducdo de uma tela existente
no Museu Nacional de Arte Antiga de Lisboa, de 1550 (trés anos

B Ibidem, § 5.
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antes dessa carta!), ndo assinada, intitulada Inferno (Fig. 15). A
caldeira fervente estd cheia de homens com tonsura, que até pode-
riam ser jesuitas. Como é que foram parar ai? Um detalhe expres-
sivo € que o diabo que preside os suplicios, bem como um de seus
assistentes carregando um padre nos ombros, trazem cocares indi-
genas brasileiros na cabega. Vé-se assim que os indios receberam
a projecdo de um conteddo inconsciente diabdlico, pertencente a
psique dos jesuitas, dotado de uma singular capacidade de tornar
0 doce amargo. O resultado seria um Inferno nao metafisico, mas
terreno e cotidiano.

15. O Inferno (1550), tela ndo assinada no Museu Nacional de Arte Antiga
de Lisboa. O que fazem ai os jesuitas?

Em conclusdo, apesar das cartas jesuiticas apresentarem uma
rica lista de pecados confessos, desde faisa modéstia até varias for-
mas de auto-acusacdo, seu contetido revela-se antes como uma eficaz
compensacdo para uma descomunal inflagdo psicoldgica que ne-
nhum dos missivistas teria condicdes de reconhecer. O verdadeiro
pecado, assim penso, foi evitar a cruz, negar a realidade de seus
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préprios corpos, e a realidade dos indigenas. Esta sim foi uma
projecao mortal.

3.3. Lamaurias, pobreza, sofrimento

Como vimos ao comentar alguns aspectos dos Exercicios Es-
pirituais, os jesuitas tinham diante de si a tarefa de atingir uma
atitude de indiferenca face a qualquer tipo de condicdo material
ou psicolégica, nao devendo desejar nem isso nem aquilo mas sim
ir direto ao alvo de servir a Deus. Queixas e reclamacOes estariam
por certo fora de contexto e a pobreza deveria ser um dado indiscuti-
vel em razdo de ter sido claramente escolhida pelo préprio Inacio de
Loyola, cabendo a todos os companheiros simplesmente obedecer
¢ conformar-se. O sofrimento, por sua vez, deveria ser acolhido e
até mesmo sutilmente desejado enquanto caminho mais curto para
a salvacdo. As cartas, porém, fazem surgir um quadro diverso.

Os missiondrios no Brasil queixavam-se sobremaneira e até
mesmo langcavam mao de descricdes dramdticas para merecer sim-
patia e auto-promogdo. Nado pretendo aqui desconsiderar a aspe-
reza da vida que levavam, mas é que em seu préprio voto eles
professavam aceitd-la com alegria. Na Bahia, onde primeiro se
estabeleceram, os jesuitas tinham uma igreja, uma casa, terras con-
cedidas para a construgdo de uma casa para meninos indios (hoje
a favela Agua dos Meninos) e uma dotagdo anual paga pela Coroa
portuguesa para cobrir as necessidades de vestimentos e alimenta-
¢do. Devido a seu prestigio social, era-lhes facultado sentar-se a
mesa do governador ou de qualquer casa abastada. Para manter
essa casa dos meninos, os jesuitas tinham escravos para lavrar
a terra. A despeito disso tudo, N6brega diz em uma de suas cartas
que era preciso ter cuidado para que na3o se pensasse que Os mis-
siondrios tinham vida facil:

“Vivemos de esmolas e comemos pollas casas com os criados
desta gente principal, ho que fazemos por que se ndo escan-
dalizem de fazermos roca e termos escravos, e pera saberem
que tudo é dos meninos.”™

%% Carta 48 (1552), § 3.
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E maneira de dizer. Como veremos mais adiante, os jesuitas
tinham posse dos meninos. Um més depois Nébrega volta a escre-
ver, queixando-se de ter que comer o que lhe oferecem e de ainda
usar as mesmas velhas roupas trazidas de Portugal.” Passado mais
algum tempo, reclama que o rei ndo tem pago o que prometeu.”
Com uma ponta de ironia, o irmao Antonio Blazquez escreve a
Coimbra:

“Acd se halla, Hermanos, lo que en vuestras cimaras medi-
tando algunas veces soléis desear, hambre cotidiana, estrecha
pobrega, grandes trabajos.””

Isso tudo nos leva a ponderar sobre o sentido do voto de po-
breza. Nao resta duvida de que Ndbrega colocou de lado esse ponto
ao dar-se conta de que precisava de poder e de meios praticos para
atingir seu alvo. Ao ser substituido em 1561 pelo novo superior
Luiz da Gra a questao se aguca, pois este favorecia um regime fran-
ciscano de pobreza a partir do qual a Companhia ndo devia possuir
nada, especialmente escravos. Mas Nobrega considera que pelo me-
nos “dois ou tres” escravos sao necessarios, caso contrario os padres
devem trabalhar ¢ ndo podem ouvir confissdes.”

Quanto a dor fisica e espiritual, ela podia ser suportada na
medida em que os jesuitas se identificassem com Cristo e, com ele,
considerassem que sofriam pelos pecados dos oufros. Pode muito
bem ser que, no plano inconsciente, essa atitude gerasse um tre-
mendo 6dio vingativo contra os indios, pois eles seriam a razao do
sofrimento dos missionarios. Nas palavras de um padre:

“Por amor del Senor somos apartados corporalmente (...)
suffriendo muchos trabajos vy tribulaciones corporales y espi-
rituales por su amor en penitencia de los peccados que nos
llamé de tenebris ad lucem, para que nds, indignos de tanto
bien, conosciendo, sufframus todo en pacientia por amor de
Aquél que nos ensenhé por palabra y obra.”®

X Carta 34 (1532).
21 Carta 38 (1333

22 Carta 40 (15
23 Carta 32 (1561).
Carta 14 (1550). § 1

8 ¢ Carta 61 (1533), § 12.
1
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Tal atitude, além de neurdtica e destrutiva, é por certo alta-
mente debilitante. Cinco anos apds sua chegada, os missiondrios pa-
reciam “mds muertos que mortificados”, levando

“(...) una vida desamparada de toda avuda humana, y si os
vistes desnudos, despojados y descalcos, y desagasallados en
tierra despoblada, o poblada de enemigos.”™

Os indios viviam nus e assim se sentiam bem: os jesuitas so-
friam porque seus hédbitos estavam em farrapos. A terra ndo estava
povoada por inimigos, pois os nativos eram seus donos desde tem-
pos imemoriais. Somente a eles caberia com justica dizer que a terra
agora era ocupada por invasores. O fato é que os jesuitas peram-
bulavam pelos campos como “humas mortes vivas, ou humas vidas
mortas”,” e nessa precdria condi¢dio pretendiam ensinar a salva-
¢ao. O desgosto por nao poder admitir os indios como “dignos de
graca” faz Nobrega lamentar: “6 quantos célices de amargura e de
angustia bibia a minha alma sempre!” acabando por denominar esse
insuportavel sentimento (que nado consegue digerir) de “fezes deste

calix”.” Nem mesmo Cristo teve que beber tal coisa.

3.4. A inflacdo dos jesuitas

Como ja foi sugerido, a maioria dos sinais de auto-depreciacio
por parte dos autores das cartas pode ser encarada como uma com-
pensacao a uma enorme inflacdo ndao admitida. Vejamos como a
situagao se configura a partir das préprias palavras dos missionarios.

Numa de suas primeiras cartas, Nobrega relata aos superiores
que enviou o padre Leonardo Nunes a llhéus, “onde dia muito
exemplo de si e faz muito fruto, e todos se espantam de sua vida
e doutrina”® A idéia é que a pessoa em questio ¢ tdo virtuosa
que sua mera presen¢a bastaria para causar um efeito — o que, do
ponto de vista dos indios, certamente se dava, pois qualquer euro-
peu os impressionava. Evidentemente Nobrega estd convencido de

3 Carta 14 (15
26 Carta 27 (15
3 Carta 13 (13 .
2 Carta 7 (1549), § |
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que o efeito é positivo, e algumas das alegadas virtudes, incluindo
a pobreza, jd foram examinadas. Viver como um exemplo aposté-
lico ambulante sempre traz a tona o ator no individuo, que Jung
denomina persona, e implica um forte sentimento de superioridade
¢ convencimento.

Na verdade, os jesuitas se consideravam anjos ou emissarios
de Deus. Em sua dtica, ndao eram eles que agiam, mas Deus através
deles, “per ministerium nostrum inter gentes”.” Em seu retorno a
Lisboa, o primeiro governador Tomé de Sousa disse aos membros
da Companhia de Jesus que o Brasil era os padres, e que estes
eram verdadeiros anjos.* Algum tempo depois, o superior Miguel
de Torres recomendava a Nobrega que em todas as questdes eles
deveriam comportar-se como anjos da paz, sem tomar o partido de
ninguém.” Na qualidade de anjo, Nébrega evidentemente achava
que “converter todo este gentio hé mui facil cousa”, pois “esperam-
nos em suas Aldeas e prometem fazer quanto lhe diseremos”.? Aqui
a identificacdo é com Filipe nos Atos dos Apdstolos 8:4-8, como
indica o editor das cartas. Vale a pena comparar, pois os Apdstolos
eram de fato uma das forcas arquetipicas por trds da inflacio dos
jesuitas:

“Aqueles, no entanto, que se haviam dispersado, perambula-
vam, anunciando a palavra da boa nova. Foi assim que Filipe.
tendo descido a uma cidade da Samaria, ai anunciava a Cristo.
As multidoes, undnimes, aceitavam os ensinamentos de Filipe,
pois todos ouviam falar dos milagres que ele operava ou viam-
nos. De muitos possessos, efetivamente, saiam os espiritos im-
puros, dando grandes gritos. Numerosos paraliticos e aleija-

dos foram igualmente curados. E foi intensa a alegria naquela
cidade.”

Os jesuitas devem ter sentido uma grande ansia de desenvol-
ver seus talentos de produzir milagres, como logo veremos, assim
como desapontavam-se sempre que seu modelo arquetipico falhava.
Vejamos um caso narrado por Anchieta. Um catectimeno indigena

% Carta 8 (1549), § 11.
30 Carta 11 (1554), § 2.
3t Carta 7 (1539), § 4.
32 Carta 37 (1551), § 4.
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adoeceu e ele foi até a aldeia deste para dar-lhe algum remédio,
“principalmente para su anima. Hablamosle que mirasse por su
anima, y dexando las costumbres passadas se aparejasse para el
baptismo. Respondié el que lo dexdssemos sanar primero”.® Como
a “letra” nao surtiu efeito, Anchieta interpretou a resposta do en-
fermo como uma resisténcia ao batismo, revelando assim de uma
feita sua nocdo de que a vida do corpo deve vir em segundo lugar.
Nobrega compds um didlogo imagindrio entre dois irmdos, um
intérprete € o outro ferreiro. Trata-se na verdade do primeiro do-
cumento literdrio escrito no Brasil. O ferreiro, homem de muita
fé, diz que “o officio de converter almas hé o mais grande de
quantos hd na terra e por isso requere mais alto estado de perfeigao
que nenhum outro.” Tal asser¢do provoca a seguinte reagao por
parte do intérprete: “que requere? Nado abasta ser lingoa e saber-
lho bem dizer?” O que é preciso, explica o ferreiro, é arder no
espirito, falar a lingua, ter fé e ser capaz de fazer milagres.®

A expectativa de Nobrega é de que o fogo da caridade, que
somente oOs jesuitas tém, seria capaz de acender o coragdo dos
indios, e ele préprio o associa as linguas de fogo que, baixando
do Espirito Santo para os Apdstolos, incendiariam o mundo inteiro.
Nébrega € incapaz de reconhecer no Brasil dos indios a existéncia
de outro fogo espiritual que ndo o dos missiondrios, diariamente
alimentado com oragdes, devogdes e peniténcias. E de seu préprio
punho a descricdo de seu grandioso e inflado desejo:

“E porque somente destas partes, de Nosso Senhor tdo esque-
cidas tantos mil annos hd, nunca se acendeo, nem se conheceo
tal fogo, queria eu que de tal maneira ardeseis em charidade,
que até os matos se quemassem com elle.”®

Partindo dos Apéstolos, a identificacdo arquetipica chega até
o proprio Espirito Santo, ndo como dom de linguas, mas enquanto
chama divina. Quanto & segunda pessoa da Trindade, os jesuitas
no Brasil seriam “irmaos de Jesus Cristo, herdeiros com elle da
sua gloria, (...) as prantas, ha nova semente, que o Senhor nestas

3 Carta 36 (1560), § 2.

¥ Carta 51 (1556-1557), § 12, conhecida como Didlogo sobre a conversdo dos
gentios.

35 Carta 45 (1552), § 7.
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partes pds e plantou!”® Assim como Cristo, estavam prontos para
morrer e assim redimir o pecado dos indios.¥ Por que haveria de
ter a morte de um ser humano igual a qualquer outro (ainda que
mais inflado) um divino efeito redentor sobre a humanidade? Entao
a morte de Cristo nao bastava! A inflacao suprema seria identificar-
se com Deus. E aconteceu:

“(...) ndo sei cousa que me farte, nem me satisfaca, nem me
console, nem me aquente, sendo acabar de ver ji todo o Brasil
christdo, ou ser como Deus e sdaber tudo.”®

Na verdade os missiondrios se achavam Deus e por isso acre-
ditavam realizar milagres e possuir a verdade tnica.

3.5. Os milagres dos emissarios de Deus

Como vimos ao comentar a atitude de Anchieta no caso de
um indigena enfermo, os jesuitas praticavam o ritual do batismo
de um modo quase magico, como se o mesmo fosse um salvo-
conduto para o Além, criando uma enorme confusao no espirito
dos indios. Nos primeiros anos, os pais nao permitiam que seus
filhos fossem batizados, seguindo os conselhos dos pajés de que
o batismo traria a morte. Depois de longa luta contra seus opo-
nentes, os jesuitas acabaram vencendo a resisténcia, especialmente
no caso de criancas enfermas incuraveis. Certa vez, varias criancas
nessas condicdes foram trazidas aos padres para serem batizadas e
morreram. Ao invés de refletir sobre o ponto de vista dos pajés, eles
viraram o fato ao contrdrio: “(...) e destes mandamos boom qui-
nhao ‘de inocentes, regenerados com o sancto bautismo, aos ceos”.”
Nido se trata realmente de um milagre, pois nada podia ser visto.
Mas era assim que 0s missionarios se apresentavam, como pratican-
tes de um ritual magico capaz de afetar a condicao das almas
ap6s a morte. Uma coisa é o dogma da fé crista; outra — e a que
importa aqui — € o “mandamos”.

36 Ihidem, § 8.
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O mesmo poder costumava ser exercido para auxiliar o parto,
caso em que as reliquias desempenhavam um papel de destaque.
QOutra vez, para os catdlicos isso nao é novidade e os préprios indios
usavam objetos madgicos. O que importa notar é a sutil chantagem
visando a conversao das mulheres exatamente na hora do parto,
como se 1 numa carta de Anchieta: “echamos al cuello las relli-
quias de los sanctos y luego paren, lo qual no ignorando ellas,
en comencando a sentir los dolores, luego las mandan pedir avién-
dose primero confessado.”® As mulheres, em especial, acreditavam
que os jesuitas podiam curar com o mero toque de suas maos. Che-
gavam mesmo a crer — primorosa conquista da conversao — que
se nao houvesse efeifo era porque carregavam em si algum mal e
deviam antes ser punidas. A doenca era interpretada pelos jesuitas
nao apenas como castigo, mas igualmente como prova de que Deus
desejava a conversdo dos indios: “porque caivan muchas veces en
graves enfermedades y murianles los hijos y otras pruevas que nues-
tro Sefior lhes hazia”. Essa atitude, acoplada a uma ameaca explicita
de perdicdo, funcionava as mil maravilhas: “de manera que por estos
y otros medios que usava, se va la tierra poniendo en costumbre
que los que se quieren bapticar conoscen ya que, si no vivieren
christianamente, que los castigard mucho nuestro Sefior.”#

Nao faltam igualmente registros de milagres operados contra
as forcas da natureza. Uma certa vez, uma embarcacao que levava
alguns jesuitas de Sdo Vicente ao Espirito Santo, dois dos mais ativos
centros missionarios, foi apanhada por uma tempestade. Os religio-
sos “echaron un Agnus Dei en la mar, el qual, sentiendo en si la
virtud de aquella santa reliquia, amansd luego™. ™ Se até mesmo o
oceano se curvara a tais poderes, por que nao se curvaria também
um rude selvagem? E havia também uma fonte milagrosa que jor-
rou espontaneamente perto da igreja de Nossa Senhora da Ajuda,
na Bahia, cujas aguas curavam os enfermos.® Antecipando de
séculos Lourdes e Fatima, os jesuitas nao tardaram a encontrar uma
confirmacdo divina a seus poderes — o que naturalmente vem a
culminar, nos tempos atuais, na proposta de canonizacio de José
de Anchieta.

@ Carta 36 (1360),
4 Carta 48 (1556),
2 Carta 43 (1532),
3 Carta 47 (1536).
# “Carta 31 (1551). § 10.
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4. O RETRATO DOS INQIOS
TRACADO PELOS JESUITAS

omo nos capitulos anteriores, tentaremos destilar das cartas
C uma imagem, desta vez a de “homem primitivo” visto pelos
olhos do “civilizador”. Creio que essa imagem, que analisaremos
em seus elementos constitutivos, continua viva e ativa no incons-
ciente coletivo de nosso tempo, quando praticamente todas as cultu-
ras nativas do planeta s3o ameacadas de extincdo. E por isso que
¢ importante examinar essa imagem e perguntar qual o seu signi-
ficado para nos.

4.1. O espelho duplo:
“Facamos 0 homem a nossa imagem”’

Os jesuitas acreditavam que no Brasil encontrariam seres sub-
humanos ¢ foi exatamente para transforma-los em algo melhor que
vieram para cd. O primeiro contato foi de fato vivido como uma
confirmacdo da suposta verdade de uma imagem introduzida na
Europa em 1492 pela carta de Colombo sobre os caraibas antilhanos.
Mas este primeiro relato “jornalistico” ja era arquetipico, pois a
imagem de homem primitivo é tdo velha quanto a humanidade,
profundamente gravada na psique através das eras seja como essén-
cia do que somos ou como terrivel memdria do ponto de partida.
Do ponto de vista estreito e distorcido de uma civilizacdo em gra-
dual evolucdo, a condi¢do primordial do hominida, num movimento
contrdrio & marcha da Histéria, foi sendo progressivamente empur-
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rada para trds até fixar-se como horrenda imagem de pecado origi-
nal, o abominavel ponto zero ao qual ndo se deveria retornar jamais.
Civilizagao seria entdo uma linha reta em evolugdo perene a partir
desse ponto, sempre adiante e para cima. A humanidade civilizada
nao cultua sua origem ancestral, e sim tenta, o melhor que pode,
esquecer a vergonha de um passado tao baixo. O proprio desen-
volvimento da consciéncia e desse formidavel ego que tanto orgu-
lho nos causa é uma vitéria sobre a inconsciéncia do homem pri-
mitivo — e os que demoram a crescer ou perdem o trem da His-

téria poderiam muito bem desaparecer do mapa ou, havendo boa-
vontade, ser ajudados a se atualizarem.

Essa é uma nogao elementar na base do processo civilizatdrio,
tao elementar que obviamente nao se discute. Em termos psicolé-
gicos, essa “nogao elementar”, essa imagem negra, é um arquétipo
que continua a existir intocado naquela ilimitada esfera da psique
nao atingida pela luz relativamente curta da consciéncia, manifes-
tando-se em cada ser humano sob a forma de instinto ou mito.
Ainda que reprimido e superado, o homem natural ¢ uma realidade
em cada um de nés e sé6 muito recentemente, em grande parte devi-
do ao trabalho de Jung, é que comecamos a perceber até que ponto
esse aspecto € vital. No século XVI, porém, a consciéncig coletiva
nao abria espago para valores como esse, preocupada que estava
em expandir seu controle material do mundo e chocada pela dra-
matica cisao aberta no interior ‘do cristianismo. A Contra-Reforma,
para a qual grandemente contribuiu o afa jesuitico, visava acima
de tudo exaltar o elevado padrao ético da civilizacao ibérica, nao
levantando em nenhum momento a questdo — mais do que urgente
— de uma auto-critica da visdo eclesidstica da condigdo humana.
De uma perspectiva histérica, € natural que uma imagem negativa
de homem primitivo devesse existir, pois 0 contraste assegurava ao
civilizador a confirmagdo de sua duvidosa superioridade. Os rela-
tos de Colombo e dos viajantes do século XVI eram portanto a va-
lidacdo “empirica” de um mito eterno, e nesse sentido a catequese
dos indigenas assume os ares de uma repeticdo da Criagdo. Civilizé-
los seria 0 mesmo que moldar de novo a argila corrupta & imagem
do autor. Os jesuitas fincaram o pé no Novo Mundo com esse alvo
e convencidos de que a argila era ma. Nada estava em discussédo.
Os indios jd& eram conhecidos muito antes de serem encontrados,
porque a imagem através da qual seriam percebidos sempre existiu
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na psique do homem civilizado, aguardando apenas o momento
certo para ser projetada — o que se deu com a velocidade de uma
flecha.

A primeira reagdo dos indios foi o assombro. “Estdo espanta-
dos de ver a magestade com que entramos € estamos, € temem-nos
muito, 0 que também ajuda”, escreve Nébrega logo apés o desem-
barque. “Estdo estes Negros muy spantados de nossos oficios divi-
nos.”> Numa celebragdo da Festa do Anjo, os indios foram a Sal-
vador para observar uma procissdo que entre outras atragoes apre-
sentava dangas folcléricas portuguesas e ficaram “espantados de tal
maneira, que depois pediam ao Pe. Navarro que lhes cantasse assim
como na procissdo fazia.”® Estavam assombrados, como deviam ter
estado desde 1500, pois ndo tinham nenhuma imagem preconcebi-
da de homem branco em geral ou jesuita em particular (ndo obs-
tante uma vaga expectativa messidnica da chegada de um salvador
na mitologia guarani, existente também no decadente império inca).
Os indigenas estavam tendo sua primeira experiéncia dos europeus,
a realidade os estava ensinando e eles aprendiam e reagiam segundo
seus padrdes instintivos. O espanto é perfeitamente compreensivel,
como de resto a relatada agressividade de alguns. Ndo de todos. E
de se julgar, pelas cronicas existentes, que a grande parte estava
principalmente curiosa, se expunha, observava e se assombrava. A
imaginagdo de um pintor académico do século XIX, preocupado
em traduzir em termos visuais o surrealismo da primeira missa cele
brada na selva enfatiza exatamente esse aspecto (Fig. 16), indios
surpresos observando algo inaudito que ndo podiam compreender,
inconscientes do trdgico destino que aquele ritual consagrava. Em
seu profundo significado simbélico, a primeira eucaristia brasileira
celebrava o comeco do fim da alma da terra.

Observando, eles deveriam aprender a encarar-se com outros
olhos, a despojar-se de seu antiquissimo senso de eu coletivo e a
adquirir uma nova forma. O que se esperava dos indios € que se
portassem como argila mole, permitindo que sua obscura e cadtica
natureza finalmente se deixasse moldar como algo humano. O je-

1 Carta 5 (1549), § 15. .
2 Qs indios eram também chamados ds “negros” ou “brasis”. Carta 6 (1549),

§ 4.
3 (Carta 7 (1549), § 15.
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16. A cruz na selva: celebragio da Segunda Missa no Brasil,
tela novecentista de Vitor Meireles.

suita era o espelho no qual o indio devia mirar-se, como que di-
zendo: “ensina-me, deixa-me ser como tu, faz de mim um ser
humano decente”. Essa era a constelagdo psicoldgica subjacente aos
primeiros contatos. Nas cartas 1é-se o seguinte:
“Todos estes que tratam comnosco, dizem que querem ser como
nds, sendo que nom tem com que se cubrdo como nds, e cste
S00 inconveniente tem. Se ouvem tanger a missa, jé acodem,
e quanto nos vem fazer, tudo fazem: assentdo-se de giolhos,
batem nos peitos, alevantao as mdos ao ceo; e jé hum dos
principaes delles aprende a ler e toma li¢ao cada dia com grande
cuidado, e em dous dias soube ho A B C todo, e ho insinamos
a benzer, tomando tudo com grandes desejos. Diz que quer
ser christdo e nom comer carne humana, nem ter mais de huma
molher e outras cousas; soomente que hd-de ir a guerra ¢ os
que cativar vendé-los e servir-se delles, porque estes desta terra
sempre tem guerra com outros ¢ asi anddo todos em discordia.
Comem-se huns a outros, digo hos contrarios.”

4 Carta 5 (1549), § 5.
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No primeiro ano Nobrega estava bastante otimista, pois en-
controu aberta a porta da alma indigena. O comportamento imita-
tivo era o melhor sinal de que a argila tomaria forma, e de que o
espelho era forte. Seria facil converté-los, eles o desejavam e es-
tavam prontos para abrir mao de seus maus habitos. Com efeito,
quatro meses apds sua chegada os missiondrios ja haviam batizado
cem indios e preparavam mais seiscentos ou setecentos.’ Essa imi-
tacdo, porém, tinha outro sentido. Se no inicio ndo passava de
brincadeira de curioso, acabaria por tornar-se o Unico recurso para
o dilema aculturagdo ou extincdo. Um indio ndo poderia jamais
tornar-se cristdo. A imitacdo gestual ndo significava que sua alma
se tivesse convertido, mas sim que se perdera. As “pobres al-
mas” com que os jesuitas julgavam deparar-se sdo na verdade ndo
o ponto de partida, mas o produto final de seu trabalho. Mas eles
enxergam ao contrario:

(...) aprenden todo muy bien, y algunos andan yd trds noso-
tros por los caminos perguntdindonos qudndo los avemos de
bautizar con grande deseo, prometendo de vivir como nosotros
le dezimos.”®

E impossivel saber-se hoje como era de fato o comportamento
dos indios — esse dado estd perdido para sempre. Mas percebe-se,
pelas cartas, que os jesuitas acreditavam ouvir esse “ensina-me,
molda-me”. Pelo menos, essa era sua interpretagdo subjetiva dos
fatos: “Los gentiles aqui vienen de muy lexos a vernos por la fama,
y todos muestran grandes deseos. (...) Siempre nos estin pidiendo
en casa que los ensefiemos, y muchos dellos con ldgrimas en los ojos.”
Por que os indios o faziam — se de fato o faziam — € outra
questdao, e o tnico modo de encontrar um possivel sentido nessa
atitude seria penetrar em sua mitologia, como veremos adiante —
pois eles também tinham sua prépria idéia de redencdao na Terra
sem Mal.

O retrato que os jesuitas tracam dos indios é misto. As vezes
eles, conseguem perceber seres humanos reais — apesar de sempre
com um mas (Fig. 17). Seus irremissiveis pecados mortais eram o

5 Carta 8 (1549), § 4.
6 Ibidem, § 4.
! Carta 33 (1551), § 2.
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17 Familia indigena no século XVI, da extinta
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nagdo Tupinamba.

paganismo, a poligamia e a antropofagia, aos quais voltaremos mais
adiante. Tracos negativos e “trabalhiveis” comporiam uma longa
lista, que inclui o fato de serem “mudables y inconstantes™ e
“gente de muy fraca memoria para as cousas de Deus, e sé de
continuo os conversarmos converter-se-a0”.° E exatamente na com-
posicao dessa lista que se percebe o outro lado do espelho, isto €, a
auto-imagem inconsciente e portanto projetada dos missionéarios.

4.2. O espelho duplo: a face obscura

Como vimos ao discutir os Exercicios Espirituais, um jesuita
ndo deveria ter inclinagdes, reacdes pessoais ou vontade propria.
Ao mesmo tempo, os membros da Companhia, em total obediéncia
¢ resignacdo, deveriam ter o coracdo cheio de amor e viver em
fraterna comunidade, trabalhando todos pelo mesmo alto objetivo
em feliz pobreza uma vez livres de seus pecados. A questdo é: onde
esta a sombra, o contra-movimento inconsciente desse sublime ideal?
Onde a encontrariam os jesuitas, sendo no espelho dos indios? De
um ponto de vista mais consciente e superficial, olhar para o es-
pelho obscuro poderia apenas realcar o contraste entre ambas as
partes e levar a um diagndstico da retiddo e bondade de uma e a
danacdo da outra. Num plano mais profundo, porém, é nesse espe-
Ihar-se inconsciente que o outro lado do jesuita e seu ideal se pro-
jetaram. Acompanhemos esse processo nas cartas, comecando com o
problema da inclinagdo pessoal, que poderiamos simplesmente cha-
mar de instintos ou impulsos naturais (ndo se trata aqui de dife-
renciagao individual, uma vez que tanto indios como jesuitas viviam
imersos no coletivo). Nébrega escreve: “Rigense por inclinacién,
la qual semper prona est ad malum, e apetito sensual”.® E o irmio
Antonio Blazques:

“Entre ellos no ay amor ni lealtad. (...) No tienen a quien
obedezcan sino a sus proprias voluntades, y de aqui es que
hazen quanto se les antoja enclindndose con ellas a vicios su-

A

* Carta 3 (1351).
% Carta 44 (1332).
W Carta 8 (1349).
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cissimos y tan torpes, que tengo por mejor callarlos debaxo de
silencio que escriviendo descubrir maldades tan enormes.”"

O que Nobrega diz revela o preconceito cristao contra o corpo
e a sensualidade: os instintos, manifestacdo por exceléncia do ar-
quétipo do homem natural, ele cs associa sempre ao mal. Tendo
excluido esse aspecto de sua prépria personalidade, o missionario
passa a vé-lo no Outro em termos exclusivamente negativos. Sua
psicologia consistird portanto em destruir nos indigenas aquilo que
destruiu em si. A bem da verdade, trata-se aqui de um problema
que afeta a civilizag@o crista como um todo. No caso em pauta, a
critica “hazen quanto se les antoja” explicita exatamente o que a
um jesuita é vedado, pois este deve apenas pOr em préatica os
desejos divinos revelados pela interpretagao dogmatica. A meu ver,
¢ ai que estd o cerne da questao. Na psicologia junguiana tam-
bém se diz que o individuo deve realizar aquilo que Deus quer
dele; mas a diferenga sutil e fundamental é que essa voz interior,
que emana do self, deve poder expressar-se livremente, o que pode
levar alguém a atitudes muito pouco ortodoxas do ponto de vista
da consciéncia coletiva. Se Deus € uma entidade viva na alma de
cada um, entdao Ele tem a liberdade absoluta de expressar-se so-
bre 0 que convém a uma pessoa, sem compromissos de qualquer
ordem com aquilo que os tedlogos julgam que Ele deveria dizer."”
Isso pode produzir uma inclinacado mais ou menos inconsciente a
ser seguida — mas essa atitude psicologica é andtema para um
jesuita, preso a rigidos votos de comportamento. Assim sendo, este
nao pode aceitar que o indio siga suas inclinagdes e passa perempto-
riamente a julgar tal disposicio como evidéncia de um mal intrin-
seco. A peca de resisténcia da argumentacdo condenatdria, como
trunfo para fechar a discuss@o, é a constante alusao a prética da
antropofagia, mal tao irretrativel que tornaria auto-evidente todo
o resto. Voltaremos a esse ponto mais adiante. O que importa neste
contexto € compreender. por que 0 comportamento instintivo em
geral deveria ser tido como tao vil. Durante seus exercicios espiri-
tuais, um jesuita deveria sentir-se mais ou menos como sugere a

" Carta 40 (1555). § 2.
" Em oseu livro Alchemy-An Introduction to the Symbolism and the Psycho-

logy, M.-L. von Franz reproduz uma discussdao com um teologo exatamente

sobre esse tema.
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Figura 18: trespassado pela animalidade dos sete pecados capitais
(as espadas tém cabeca de animal) enquanto ndo cai sobre sua
cabega o gladio fatal. O miserando pecador se apdia sobre fragil
teia de aranha, que obviamente se romperd, deixando-o cair no
poco do abismo, o inferno apocaliptico, dentro de um pogo maior.
Quando os animais interiores (os instintos) sao reprimidos, eles se
tornam agressivos e ameagadores, como tdo bem revelam os sonhos.
Um deles, o bode dionisiaco (“luxdria”), é o que provoca a pro-
jecdo contida nas duas citagbes acima.

O animal repudiado estd também por trds da incapacidade
missionaria de apreciar e compreender a alegria de viver do indio
ao brincar, cantar, dancar ¢ beber. N@o seria nem preciso pene-
trar no significado ritual de tais praticas, bastaria aceitd-las pelo
que sio — mas isso s6 consegue quem de alguma forma lhes co-
nhece o gosto. Quem j4 ndo sabe brincar ndo admite mais brin-
cadeira alguma. Por exemplo o irmdo Diogo Jacome, o mesmo ante-
riormente citado confessando seus pecados e dizendo “en my estd
a causa”, extremamente cdustico ao criticar os prazeres dos indios,
“sempre beber e cantar e bailar”, o que para ele ¢ prova da “per-
dicdo e estragos que nestas coitadinhas d’alma haa”.” Escrevendo
a Indcio de Loyola, Anchieta relata que em decorréncia do tra-
balho evangélico, os indios passam a beber e cantar menos: "

“Mas agora, como diminui um pouco a paixdo desenfreada
das bebidas, diminuem tambem as outras nefandas ignominias;
¢ alguns sdo-ncs tdo obedientes que ndo se atrevem a beber
sem nossa licenca, e s6 com grande modera¢do se a compa-
rarmcs com a antiga loucura. Donde se segue que frequentam
mais a Igreja, sofrem com mais paciéncia repreensoes e censuras
e alguns deles, casados em legitimo matrimdnio, pedem-nos com
grande empenho que lhes ensinemos o modo de bem yviver.”"

A vitéria, para Anchieta e seus irmaos, era O castigo de Dioni-
sos, “a velha loucura”, transformando-o num carola converso. O
resultado da catequese é que os indios abandonaram seus rituais
orgidsticos e seu gosto pela vida, ajoelharam-se na igreja, perde-

13 Carta 28 (1551), § 2.
14 Carta 32 (1559), & 3.
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O pecador projetado sobre os indios

ram a alma e no fim foram extintos. Hoje, mais de quatro séculos
depois, poucos remanescentes expulsos de suas terras se embriagam
ao longo das estradas para enfrentar o caos e o desespero. Esse
o fruto da vinha.

Os Tupinambéi produziam cauim do seguinte modo: as virgens
da tribo, ou entdo mulheres temporariamente afastadas da vida
sexual mascavam mandioca cozida, caju ou milho, depositando a
polpa macerada para fermentagdo num pote de argila (Fig. 19). A
producdo da bebida era um ritual rigorosamente observado, com
base no poder madgico da saliva feminina.” O cauim era sempre
ingerido coletivamente, em situacdes como nascimentos, ritos de ini-
ciagdo, partida ou retorno da guerra, sacrificio ritual de prisionei-
ros de guerra ou sempre que os componentes da tribo deviam juntar-
se para tomar uma decisdo importante. Um jovem sé poderia beber
depois de casado. Tribos vizinhas eram sempre convidadas para
participar da festa, que durava dois ou trés dias. Nao se tocava
alimento algum durante esse periodo de beberagem, imperando am-
pla liberdade sexual. O canto e a danga praticados nessas ocasioes
regulavam-se por nitidos padrdes culturais. Quase todas as culturas
tém seu equivalente da orgia dionisfaca, ¢ mesmo em Portugal ha-
via um tempo para as folias do Carnaval. Mas Anchieta nao vé
sentido ou beleza no que denomina “paixdo desenfreada das be-
bidas”, e compartilha com Indcio de Loyola o gosto da vitéria
quando em lugar disso cresce entre os indios a capacidade de so-
frer repreensdes com paciéncia. Ele nao sabia que Dionisos foi uma
antecipacao de Cristo, e rapidamente o pregou na cruz.

Em outra carta, ao descrever em detalhes todas as coisas des-
conhecidas da terra, de animais a plantas, Anchieta observa en
passant que os indios pronunciam sem qualquer vergonha o nome
de seus Grgdos sexuais; e entdo, ao descrever uma certa taturana
peluda, ele faz uma espantosa associagdo de idéias, totalmente fora
de contexto num relato zooldgico, informando que os homens es-
fregam tais taturanas no membro viril, “que se exita em veemente
e ardente luxdria e incha, e tres dias depois apodrece”.’® Nao serd
seu proprio complexo que o faz focalizar a degeneragdo do pénis

15 A. Métraux, La Religion des Tupinambd, pag. 197 e segs. O autor ftra-
balha com crdnicas de viajantes do século XVI.
16 Carta 34 (1560), § 12.
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19. Visdo européia de um ritual tupinambé de beberagem.

quando o assunto é totalmente

outro? Ou entdo, em outra carta
sua desagradével descricio de uma doenca feminina em decorrén:
cia da qual ficam “corruptos 1

0s miembros secretos”.” No ne

4 5 . L] xo
associativo, s?x.uahdade € corrup¢ao aparecem juntas ndo apenas
no plano espiritual, mas também no fisico.

] E que os jesuitas simplesmente ndo podiam aceitar a natureza
0 que dela faz Pparte. Para eles, homens ainda vivendo em har-
monia com o ambiente era um fato alarmante. Como diz um missi-

vista: “son muchos los que andan por la tierr

a adentro (...) que
se perden por falta de socorro, cosa para todos llorar contin?m—

mente”."* No meio da mata os indios estariam totalmente perdidos
a espera do pastor que os conduzisse para o vale, Nébrega para:
fraseando Mateus 20:7, diz: “Toda esta gentilidad se quexa’ya de
nosotros por tardarmos tanto, y temo que se quexen atin mejor a

7" Carta 36 (1560), § 3.
'8 Carta 26 (1551), § 8.
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N. Seiior, dizendo nemo nos conduxit”.” Traindo-se sem perceber,
ele aqui suspeita que os indios poderiam comunicar-se com Deus.
Nemo nos conduxit, em algumas tradugdes, é “ninguém nos con-
trata”. Esse ponto € muito sutil, porque nessa passagem Cristo faz
uma parabola para explicar o que é o Reino dos Céus e a frase
em questdo € dita pelos homens contratados em ultimo lugar mas
pagos antes dos demais, significando que o Senhor pode chamar
primeiro os dltimos. Aplicado corretamente — para grande sur-
presa de Nobrega — o paralelo significaria que os indios, sem du-
vida os ultimos da terra em desenvolvimento material, seriam os
primeiros a entrar no Reino. Estranha e chocante idéia, como
todas as que compensam a unilateralidade da consciéncia oficial,
e que na verdade ndo chega a emergir do plano inconsciente onde
estd alojada. Apenas o lapso de Nobrega, ao equivocar-se na apli-
cagdo da pardbola colocando os indios no lugar oposto ao desejado,
é que permite essa fugaz aparicdo de uma idéia totalmente inadmis-
sivel. Por mais que os missiondrios se esforgassem por apresentar
ao conhecimento civilizado os indigenas brasileiros como quinta-
esséncia do mal, j4 se nota, mesmo antes do mito do bom sel-
vagem, os germes de uma visdo oposta. Em 1505, a imaginacdo
de um pintor portugués colocou um tupinambd no lugar de um dos
reis magos, usualmente representado por um africano ou asiético
(Fig. 20). Ai temos o pdlo oposto ao quadro denominado Inferno
(Fig. 15), dois extremos de um continuum. Pelo menos nesta cena

da Adoracdo, um indio é o mensageiro do Advento.

Finalmente, deve ser notado que os jesuitas, vivendo numa
comunidade exclusivamente masculina baseada em votos e hierar-
quia, sentem-se chocados com a vida comunal dos indios, esta fun-
dada sobre inclina¢Ges naturais culturalmente elaboradas. A soli-
dariedade tribal, ndo hd como negar, estd mais préxima dos ensi-
namentos de Cristo do que os missiondrios poderiam admitir. A

.vida tribal tupinamba chegou mesmo a ser usada por Engels como

evidéncia de uma forma primitiva e natural de comunismo. Numa
carta de Navarro lé-se:

“(...) comumente no tienen superior, lo qual es causa de
todos los males. Tienen tal ley entre si que recibiendo el me-

19 Carta 58 (1553), § 3.
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Um Tupinambd na posicio de Rei Mago. Pintura portuguesa (ca. 1505).

nor dellos una injuria de los christianos, se juntan todos a
vengarla. Son pobrissimos, ni tienen cosa propria ni particular,
antes comen en comiin lo que cada dia pescan y cagcan.”

Note-se que Navarro registra o fato sem no entanto dar-se conta
de seu valor intrinseco. Tivessem o0s jesuitas uma perspectiva psico-
légica menos inflada, perceberiam que afinal de contas esses indios
poderiam ter algo a lhes ensinar. Mais adiante no mesmo parégrafo,
o autor relata o tratamento dispensado ao visitante branco: “les
quitan los vestidos y después les dan de comer, con condicion que
arranquen las pestaias y barva como ellos, y vayan a cacar y pescar
juntamente”.

Juntos. Nao pretendendo mudar a alma do europeu, os indios
o aceitavam ao preco de uma barba raspada e propunham uma vida
em harmonia. Ai estd a incomensuravel diferenca entre ambos.

4.3. O mundo sem Deus

A nogao incorreta de que os indios ndao conheciam divindade
ou vida espiritual era para os conquistadores a prova cabal de sua
bestialidade e da necessidade de sua conversio — que nesses pre-
cisos termos nao faz o menor sentido, ja que pressupOe a existéncia
de uma religido a ser renegada. As cartas sao prddigas em afirma-
cOes peremptdrias como a que segue, da pena do irmao Pero Correia,
matador de indios antes de ser recebido pela Companhia:®

“Hd qud tanta miseria que se as ouvesse todas d’escrever, sei
que lhe porigo grande magoa em seu coracam; mas as mores
sam as destas pobres almas que por todo este Brasil e toda esta
costa se perden (...) tudo gente que ndo conhece a Deus.”™

Palavras suspeitas, sabendo-se os antecedentes do autor. Para
a Companhia seu curriculum vitae nao foi problema, pois sua con-
versao foi encarada como equivalente a de Sao Paulo. Vé-se ai cla-

20 Carta 39 (1555), § 10.

21 Carta 58 (1553). § 9 e Simdo de Vasconcelos, Cronica da Companhia de
Jesus no Brasil, Livro 1. n° 177, pag. 266.

22 Carta 23 (1551), § 6.



ramente como uma- identificagio arquetipica de encomenda ¢ usada
, para sonegar um problema ético crucial. Sio Paulo, perseguidor de
cr.:staos, torna-se ele préprio cristio; mas Pero Correia, de exter-
minador, passa a catequista. Os superiores -em Roma, informados
sobre o assunto em “cartas de negécios”, conseguiram do Papa
uma remissao especial para os pecados do interessado. O notavel
€ que essa questdo de negar aos indios qualquer germe de religio-
sidade foi enfatizada até mesmo por Nébrega, sobre cuja integri-
dade ndo parece haver diividas: “Hé gente que nenhum conheci-
mento tem de Deus, nem idolos, fazem tudo quanto lhe dizem”. Em
seu egocentrismo que ndo vé além do nariz, ele “descobre” que os
m:.:'hc:s nao conhecem o verdadeiro Deus nem qualquer outro, nio
emstlndoﬁ entao nada, apenas um vazio religioso (razio pela’qual
ele os vé como “papel em branco”). Para sua mente tdo cheia de
cEertezas, a grande prova é o fato de ndo encontrar palavras reli-
glosas em tupi: “Trabalhey por tirar em sua lingoa as oracdes c
algumas praticas de N. Senhor, e nem posso achar lingoa que mo
sal?a dizer, porque sam elles tam brutos que nem vocabulos tem”.?
E importante notar que essa afirmacao foi feita uma semana apc"ns
seu desembarque em Salvador; mas Nébrega j4 se sente entdo sufi-
cientemente competente para proferir um julgamento devastador
f:on}o esse, a despeito de sua total ignordncia da lingua e da cultura
Lndlger},a. Provavelmente, buscava termos que traduzissem “gléria”
gl:an;a » “pecado”, “Espirito Santo”, “Céu” etc. Alguns meses de:
pois o problema ¢ resolvido do seguinte modo:

“ - - -

Esta gentilidad a ninguna cosa adora, ni conocen a Dios sola-
mente ‘a_las truenos llaman Tupana, que es como quien dize
cosa divina. Y assi nés no tenemos otro vocablo mds conve-

niente para los traer a conoscimiento de Dios, que lamarle
Padre Tupana.”

. Esse pode ser considerado o primeiro ato de sincretismo reli-
gioso forcado no Brasil. O reconhecimento de que os indios acre-
dlt’avam em Tupa obviamente nega seu diagndstico anterior, mas
Nobrega ndo volta atrés, obstinado como ests em sé ver c; que

B Carta 5 (1549), § 6.
# Carta 9 (1549), § 3.
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deve ser visto — pois outro ndo é o efeito da consciéncia inflada.
Se “Tupana” era a tnica palavra disponivel, bastava acrescentar
um “Pai” e o problema pratico de dar nome aos bois ficava resol-
vido. Ora, como logo veremos, Tupa ndao era de modo algum a
divindade suprema na cosmogonia tupi-guarani, mas apenas uma
forca da natureza, como por exemplo entre os Sioux” ou na mito-
logia germanica. Esse detalhe revela a absoluta displicéncia ou falta
de faro religioso por parte dos jesuitas, cegos desde o inicio para
qualquer realidade religiosa que nao a sua. Talvez se diga que o
etnocentrismo da época justificaria esse caso particular; mas todo
fendmeno coletivo compde-se de reagdes individuais, e aqui vemos
o sentido de uma. A mim parece que os inflados jesuitas eram total-
mente incompetentes para lidar com a fenomenologia do espirito,
que qualquer poeta renascentista familiarizado com a mitologia an-
tiga teria entendido melhor — pelo menos, tentaria primeiro desco-
brir em que acreditavam os indios. Com efeito, tudo o que sabe-
mos sobre a religidao indigena no século XVI deve-se a viajantes
franceses interessados em documentar o exético. Quando se trata
de religiosidade, os jesuitas tornam-se tao miopes e niilistas quanto
um ateu. A expressdo “Pai Tupa” é uma piada, Tupa nem chegava
a ser um deus criador — mas talvez bastasse, para o pragmatismo
concretista, que o trovao viesse do céu. Em outra carta do mesmo

periodo, Nébrega prossegue:

“Mas es mucho d’espantar tan buena tierra averla dado tanto
tiempo a gente tan inculta e que tan poco lo conosce, porque
ningtin dios tienen cierto y qualquiera que le dizen ese creen.”®

Essa formulagdo é altamente reveladora- quanto 2 atitude psi-
colégica do missionario em seu trabalho de conversdo de almas, ou
seja, ele parte da convic¢ao de que os catectimenos acreditardao em
qualquer coisa que diga — o que imediatamente traz a tona a som-
bra e o fazedor de milagres. Seu espanto diante das dadivas divinas
mostra quao limitada é sua visdo da Criacdo, pois se sua mente fosse
mais livre e inquiridora, ele poderia ter se perguntado se o desejo
de Deus ndo era que os indios por Ele criados fossem exatamente
do jeito que eram. Mas pensamentos desse tipo seriam a pior forma

2 Neihardt J. G. ed., Black Elk Speaks, passim.
2% Carta 8 (1549), § 3.
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de heresia e mesmo os franciscanos, de cujo santo patrono herda-
ram uma visao um pouco mais abrangente da Cria¢dao, com espaco
até mesmo para animais que ninguém pensaria em converter, pau-
taram-se pela mesma atitude em seu trabalho missionario com os
Guarani do Paraguai.”’ O espanto de Nobrega “logicamente” leva
a conclusao de que a intencao de Deus sé poderia ter sido dar “tan
buena tierra” aos portugueses. Uma pequena desatencao de Deus,
que deveria talvez melhor exercitar suas intengoes!

Considerando os indios totalmente destituidos de religiosidade,
os jesuitas trabalhavam pela mudanca de atitudes, sem jamais levar
em conta que quase todas as formas de comportamento tribal pos-
suem significado cultural ou religioso. Na verdade, a dimensao es-
piritual envolvia a vida indigena em todos os seus aspectos, pene-
trando de forma natural em esferas do comportamento que um
cristdo sé consegue impregnar de sentido em decorréncia de esforgo
e devocao — ou de exercicios. Os indios do século XVI — como
seus sobreviventes de hoje — estavam rodeados pelo espirito de
todos os lados: sua manifestacao € onipresente, ele habita os ali-
mentos, as emogdes, 0 ar que se respira, afetando o mundo todo
com seu poder benéfico ou destrutivo. Legitimamente, s6 os indios
poderiam falar de uma privatio Dei na vida dos colonizadores por-
tugueses, regulada como era por principios materiais até entdo des-
conhecidos. Mas Nobrega nao vé nada- disso e sO se preocupa com
a introdu¢ao de novos padrdoes de comportamento:

“(...) pero esta gentilidad como no tienen idolos por quien
mueran, todo quanto les dizen creen, solamente la dificultad
estd en quitalles sus malas costumbres, muddndolas en otras
buenas segiun Christo.”™

O inicio do pardgrafo revela que os missiondrios esperavam
da parte dos indios um comportamento semelhante ao dos mouros
ou turcos conforme a tradicao das Cruzadas. O fato de nao luta-
rem por idolos que nao tinham é tomado como prova adicional
de bestialidade, quando, na verdade, trata-se de uma evidéncia de
que a atitude religiosa indigena, em gritante contraste com a euro-

3=

> Necker. L. Indiens Guarani et Chamanes Franciscains, passim.,
#Carta 61 (1553), § 5.
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péia e suas guerras santas, ndo levava a belicosidade em nome do
sagrado. Os indios tinham suas guerras, mas o sentido era outro.
De sua perspectiva, seria um contra-senso morrer por razdes reli-
giosas, pois a realidade do espirito ndo era jamais contestada nem
dava origem a lutas: morria-se por outras razOes e ndo se tratava
de converter ninguém. Sua religido era para viver, ndo para morrer.
Mas essa nogao ¢ estranha a Nébrega, que desanima ao nao encon-
trar uma cisdo que lhe permitisse a penetragao:

“Como ndo hd entre elles aquella guerra que Christo disse
vir meter em a terra, scilicet, ho pay contra o filho e o filho
contra o pay, etc., ndo posso crer que am-de perseverar, salvo
por costumme.””

A referéncia evangélica aqui é Mateus 10:34-36: “Nado pen-
seis que vim trazer paz a terra. Nao vim trazer paz, mas espada.
Com efeito, vim trazer divisdo entre o homem e seu pai, entre a
filha e sua mae, entre a nora e sua sogra. Em suma: os inimigos
do homem serdo os seus préprios familiares”. Desnuda-se aqui ¢
viés militante de Nébrega, que reduz uma verdade simbélica a pro-
dugdo concreta de conflito social. Em termos psicolégicos, essa pas-
sagem teria antes o sentido de que ao ouvir e seguir a divindade
interior, o individuo entra em guerra com a consciéncia estabele-
cida e as atitudes habituais do ego, que devem ser abandonadas
em favor das exigéncias de uma fonte interior de desenvolvimento.
A aplicagdo externa e gestual dessa idéia nao implica absolutamente
o ingresso no Reino. Vé-se nesse exemplo até que ponto os jesuitas
levaram sua interpretacdo materialista da mensagem evangélica, ape-
sar de a revestirem sempre com todos os atributos da espiritualida-
de. Os Soldados de Cristo traduziam “divisdo entre o homem e seu
pai” na prética de seqiiestrar meninos indios e manté-los sob estrita
vigilancia.

Como supostamente os indigenas ndo acreditassem em nada,
trabalhar com eles era como pregar as pedras do deserto ou jogar
pérolas aos porcos — de novo Mateus 7:6. Com efeito, para N6-
brega os indios sdo ainda piores do que deserto ou porcos pois
ndo demonstram gratiddo pelas “pérolas” que recebem:

2 (Carta 44 (1552), § 3.
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“(...) mais esquecidos da criacdo que os brutos animais, e
mais ingratos que os filhos das biboras que comem suas madis,
nenhum respecto tem ao amor e criagdo que nelles se faz.”®

A imagem ultrapassa Mateus, devendose notar, pela légica,
que as viboras-maes s6 poderiam corresponder aos préprios jesuitas!
Aqui Nébrega realmente fala como méae negativa, sem o menor trago
da percep¢do psicol6gica do Evangelista com quem quer se iden-
tificar. Com esse tipo de atitude, os missiondrios pretendiam “los
ensefiar y ayudar a conoscer a su criador”,” o qual, como veremos,
os indios conheciam muito bem. A julgar pelas cartas, esse ensino
ndo devia ser nada facil, pois os alunos confundiam “las penas del
infierno y gloria del paraiso” e ndo tinham conhecimento de “glo-
ria, ni infierno; solamente dizen, que después de morir van des-
cansar a un buen lugar”.® Os padres se espantavam ao topar com
uma versao “errada” do Dilavio na qual um casal sobrevivia refu-
giando-se numa 4rvore,* e punham no ridiculo a nogéo tupinambi
de que “las almas después de la muerte no sinten nada (...ou) se
tornan animales, los quales ain oi en dia muchos no lo comen”.®

A criac@o era para os Tupinamba a manifestacdo de dois pode-
res divinos, Monan, criador primeiro e origem de todas as coisas,
2 Maira, scu duplo enquanto aspecto transformador, que muda todas
as coisas criadas e lhes d4d novas formas.® Monan corresponde ao
impulso primordial capaz também de destruir — como o foi de
fato a primeira criagdo, com &dgua e fogo — ao passo que Maira
£ o deus civilizador, o portador da cultura, agricultura e organiza-
¢do social. Maira é o deus das metamorfoses da vida. Para comple-
tar o trabalho de Monan-Maira, dois gémeos, Tamendonare e Ari-
conte, vém ajudar a humanidade. Mas eles tinham temperamentos
diferentes e eram inimigos, o primeiro muito belicoso. Desencadeou-
se uma guerra entre ambos porque Ariconte nao trouxe para casa
um corpo de inimigo como troféu. O irmao pisou no chdao com rai-

% Carta 51 (1556-1557), § 2.
31 Carta 59 (1553), § 10.
Carta 25 (1551), § 1.
Carta 9 (1549), § 5.
Ibidem, § 7.

35 Carta 60 (1553), § 8.

O resumo que segue se apoia em Métraux, La Religion des Tupinambd.
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va, dando surgimento a uma fonte que acabou por inundar a terra
toda. A aldeia de Ariconte entdao subiu ao céu. Dai os gémeos e
suas mulheres repovoaram o mundo. Este mito, aqui apenas suma-
rizado, € em si mesmo tdo arquetipico e legitimo quanto a Geénese
ou qualquer outro mito de criacdo, perfeitamente capaz portanto
de fornecer aos Tupinamb4 um sentido humanamente compreensi-
vel para o mistério da vida e sua origem. Nao tenho recursos no
presente contexto para penetrar mais a fundo na mitologia tupi-
nambd, mesmo porque hid o insuperdavel problema do viés etnocén-
trico que deturpa todas as fontes. E preciso estudar psicologica-
mente+esse assunto para resgatar essa mitologia do preconceito com
que os jesuitas ignoraram a alma indigena.”

Em contraste com Monan-Maira, Tupd nao tinha forma huma-
na e por assim dizer pertencia ao segundo escaldo, tendo surgido
como trovao e raio depois que a humanidade se rebelou contra seu
criador, ndo tanto como castigo, mas enquanto manifestacio de
um processo de transformacao sofrido pelos deuses ancestrais. Tupa
era basicamente concebido como um daimon ou génio ao qual nado
se dirigia prece ou culto algum; é apenas a forca sempre viva da
natureza e nao um deus civilizador ou paternal. E o espirito do
ar, cujos movimentos pelo céu causam tempestades. No Brasil de
hoje, exilado em sua prépria terra, Tupa é s6 nome de cidade,
marca de produto industrial, fogo de artificio, apelativo de cachorro.

Vérios outros espiritos do mato, como Jurupari, Anhangi,
Boitatd e Ipupiara, cada qual com atributos distintos, foram agru-
pados e descaracterizados pelos jesuitas como sendo tudo a mesma
coisa e equivalente ao Diabo. Voltaremos a eles mais adiante. To-
dos os deuses, todos os espiritos, toda transcendéncia e significado
foram aniquilados pelos jesuitas, que apenas causaram a ruina da
alma nativa sob a bandeira da privatio Dei (Fig. 21). O esfaquea-
mento da Ipupiara no meio da noite em 1564 pela mdo de Baltasar
Ferreira, que achava, diz a lenda, ser ela um monstro marinho,*
simboliza o fim da nacdo Tupinambd da mesma forma que o brado

3 O trabalho de Métraux é antes uma justaposicdo de fontes etnogréficas
do que uma interpretagdo. A antropologia estrutural langa mao da mitologia
indigena especialmente para elucidar padrdes culturais. Ainda nao foi feito
um estudo arquetipico dessa mitologia.

¥ Cf. Frei Vicente do Salvador in Histdria do Brasil, pag. 80.
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Um portugués matando a Ipupiara: o fim simbélico da nagdo Tupinamba.

“o grande Pa morreu” ecoando sobre as 4dguas do Mediterraneo
marcou o fim da Antiguidade classica.

4.4. A natureza execrada

Voltemos agora a realidade tangivel do mundo fisico, a natu-
reza € suas manifestacdes na vida indigena negativamente perce-
bidas pelos autores das cartas, tendo sempre em mente que para
os indios corpo e espirito nao eram entidades separadas, como para
ndés se tornaram. O ponto importante agora sera demonstrar que
pelo menos alguns aspectos positivos tinham forgosamente que ser
reconhecidos, apesar de nao serem jamais levados a sério em suas
implicagOes. Essa mesma atitude sobrevive na forma como o indio
ainda € encarado hoje.

O olhar critico lancado sobre os animais tem sido uma cons-
tante do cristianismo desde sua origem — Sao Francisco de Assis
¢ a excecao que confirma a regra. No plano histérico essa atitude
€ psicologicamente compreensivel, ja que um dos problemas basi-
cos dos primeiros séculos de nossa era consistia em superar a bar-
barie prevalecente no Império Romano através da introdugao do
amor cristaio — e a ferocidade humana sempre foi tida como um
remanescente animal. Como muitas das religides antigas atribuiam
aos animais um stafus divino, estes tornaram-se um dos alvos da
nova fé — apesar de nao terem sido banidos por completo, como
0 provam a pomba, o cordeiro e os trés animais evangélicos, Marcos,
Lucas e Jodao como ledo, touro e dguia, simbolos religiosos e ndo
alegorias. O Filho e o Espirito Santo aparecem como animais, sem
falar no fato de que na tradicdo gnéstica, Cristo era o mesmo que
a serpente. Em nosso mito de origem, os animais foram criados
primeiro e viviam em harmonia com o homem no Paraiso, simbo-
lizando a unidade pré-consciente do ser humano e seus instintos ou
seu aspecto natural. Mas o fato é que, a despeito de um sentimen-
talismo compensatério face aos animais em sermoes € vagas preo-
cupagbes piedosas, o cristianismo definitivamente cortou em dois o
que era um, de que resulta tanto a neurose como a ameaga a vida
animal.

Na mente de um jesuita seiscentista o indigena era mais um
animal do que um ser humano. Sob um certo aspecto simbdélico a
colocacdo é correta, na medida em que implica uma total integra-
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cio do homem e sua natureza, em gritante oposicdo a aguda dico-
tomia espirito-matéria (ou mente-corpo) prevalecente na vida civi-
lizada. Mas quando Anchieta escreve a Inicio de Loyola que os
indios sdo “tao béarbaros e indémitos que parecem estar mais perto
da natureza das feras do que da dos homens”,” o que se tem é
uma depreciagdo vinculada a firme conviccdo de que devem ser
domados. Veremos adiante com mais detalhe em que consistia o
método jesuita de domar, por eles denominado “catequizar”. Os
missiondrios acreditavam que o faziam com amor e suavidade; tenho
procurado mostrar a enorme violéncia psicolégica que no entanto
praticavam. Os jesuitas nao eram Orfeu, que aplacava as feras com
o doce som de sua lira. Mas talvez gostassem de assim ver-se sem
evidentemente a menor referéncia a tradicdo Orfica, o que seria
uma heresia. O fato € que nos Evangelhos ndo ha um modelo claro
de como um apéstolo funciona como domador. Fica-se com a im-
pressao de que os jesuitas julgavam que sua mera presenca, tdo
impregnada pelo mand de sua virtude, bastaria para serenar as
bestas. Uma pequena gravura para divulgacdo, reproducdo parcial
de uma tela, mostra Anchieta exatamente na postura de domador:
um indio, uma ong¢a e uma cobra prostram-se a seus pés em ado-
racdo, como se a iluminacgdo divina irradiasse de suas maos (Fig. 22).
O indigena depde a arma e ergue a mao, repentinamente atingido
por uma revelacdo. A onca fecha os olhos em beatifica quietude.
O autor desse feito espantoso é obviamente um santo. No reverso
da estampa lé-se que “com o exemplo de suas herdicas virtudes e
prudéncia de governo, dirigiu os stbditos no caminho da perfei¢do”.
Relembro que meu propdsito ndo € criticar Anchieta e seus com-
panheiros enquanto individuos, julgando-os num terreno pessoal. A
intencdo ¢ examinar uma constelacdo psicolégica que de fato trans-
cende a esfera individual, na medida em que tem raizes arquetipicas
c afeta tanto a histéria quanto seus agentes. O importante é con-
templar essa imagem e perguntar o que de fato ela significa, que
negocio € esse de domar a natureza e quais as conseqiiéncias dessa
posicao consciente. |

A leitura das cartas revela que a natureza era e devia ser com-
batida sob o triplice aspecto de floresta virgem, vida animal e po-
pulagcao indigena. A urbanizacao e a predagao sempre se encarre-

3 Carta 22 (1554), § 24.
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22. Anchieta aplacando as feras:
um indio, uma on¢a e uma cobra.

garam de roubar do mato cada vez mais espago vital, transforman-
do-o em espago sem vida. A floresta amazbnica é a ultima grande
reserva verde do planeta, mas ndo por muito tempo. Nossa marca
de nascenga é o corte do pau-brasil, que continuamos simbolica-
mente a derrubar até hoje. A destruicdo de Sete Quedas atesta o
grau atingido pelo desatino nacional. Mas o que se chama hoje
“problema ecol6gico” deve ser encarado antes de mais nada em
seu aspecto psicolégico, pois em sua base estd uma atitude face 2
natureza s6 compreensivel quando se observa a psique. Como se
vé, 0 processo ndo comegou agora, nem ¢ apenas um produto do

-desenvolvimento. Os postulados da exploragdao econdmica certamen-

te sdo causadores de devastagdo humana e ambiental, mas a pos-
tura anti-natureza esteve presente desde o comego. Em outra carta
a Inécio de Loyola, o padre Ambrésio Pires traga uma imagem da
relacdo entre indio e floresta na qual ambos sdc vistos como inimi-
gos colaboradores:
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“Ma sono lindiani di questo paese pii stabili per far male,
che per la virti, e fanno guerra contra li christiani, aiutandosi
delli boschi dove essi come animali caminano sicuri, e li chris-
tiani ne anco senza arme possono entrare, non che armati, il
che peré é molto necessario contra le pernitiose frezze, nelle
quali sono tanto exercitati I'Indiani, che fuggendo per mare
notando e per terra correndo ne mandano infinite.”®

O desmatamento das florestas impenetrdveis para o coloniza-
dor, abrigo ¢ meio ambiente do indio, é portanto correlato a cate-
quese e ao aldeamento. A mata e seus habitantes, como uma coisa
s6, sdo o alvo da grande batalha antinatureza implicita na “obra
civilizadora”. O fato, ainda andtema para os padrdes da consciéncia
coletiva de entdo como de agora, é que qualquer vitéria contra a
natureza € dibia e perigosa; simplesmente ndo nos damos conta de
que ela se vinga. Os jesuitas julgavam estar em perfeita harmonia
com a natureza e se apresentavam como guardides de suas leis. Um
exemplo é a nudez, para eles algo antinatural! A idéia deve ter
sido que a vergonha é que é natural. No dizer de Nébrega: “porque
parece que andar nu hé contra lei de natura e quem ndo a guarda
pecca mortalmente, e o tal ndo é capaz de receber sacramento”.*
Ai temos um fantastico exemplo de distorgdo teolégica das coisas,
baseada como de hébito no conhecimento superior das supostas leis
que regulam a Criagdo. Os jesuitas julgam conhecer as leis da na-
tureza, possivelmente descobertas numa pequena cidmara de medi-
tagdo, e estdo convencidos de que os indios, que com ela vivem
em harmonia, tudo ignoram. O aspecto apostélico prético dessa
questdo era o dilema de batizar ou ndo o catectimeno que ndo
andasse vestido. Com o passar do tempo, a impaciéncia de Nébrega
aumentou e ele decidiu conceder o primeiro sacramento também
aos nus. Ndo se tratava porém de uma mudanga de ponto de vista,
mas apenas de um relaxamento da lei candnica. Ele escreveu a Por-
tugal pedindo orientagdo. O terceiro governador geral, Mem de S4,
chegou a solicitar a0 monarca portugués que enviasse roupas para
cobrir os indios.*

¥ Carta 37 (1555), § 6.
41 Carta 54 (1552), § 16.
2 Carta 31 (1560), § 9.
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Mas, apesar disso tudo, alguns aspectos tinham que ser reco-
nhecidos como positivos, pois ignora-los seria uma deslavada hipo-
crisia. Em outro contexto, o mesmo Nobrega que liga nudez a pecado
mortal diz que deixando de lado o problema da carnalidade “o
resto neles é muito venial™.® Se “carnalidade” ndo se refere aqui
diretamente a canibalismo, s pode significar os pecados da carne;
e o comentirio é feito a proposito da confissdao de um indio. Vé-se
assim que, sob um certo angulo, a populacao nativa podia ser com-
parada & portuguesa aqui instalada e julgada moralmente superior
— mas como ficariam entdo as coisas para um missiondrio? Ao
ler os poucos paragrafos desse tipo na vasta cole¢do de cartas, per-
cebe-se que nesse ponto Os jesuitas pisavam em terreno perigoso,
pois se observacdes como essa fossem realmente levadas a sério a
proposta global de conversdo seria posta em questdo. Ai entao teria
raiado a indesejdvel luz de que os colonizadores cristaos € que
eram eticamente selvagens e carentes de espirito. Outra vez Nobre-
ga, em despudorada contradicio consigo mesmo:

“De maneira que os primeiros escandalos sao por causa dos
crist@os, e certo que, deixando [os indios] os maus costumes
que eram de seus avds, em muitas coisas fazem vantagem aos
cristdos, porque melhor moralmente vivem e guarddo melhor
a lei da natureza.”®

A carta ndo esclarece o que essa moralidade  comparativa-
mente superior implica, mas de qualquer forma ndo ¢é preciso ir
muito longe para imaginar a barbdric dos primeiros colonizadores.
A insuportdvel verdade desses fatos € que os cristdos exerciam uma
influéncia negativa sobre os “infiéis”, e isso é dito pelo préprio
chefe da missdo encarregada de converté-los para a religido do
opressor. O que dizer a respeito disso? Nesse ponto os jesuitas che-
gam perto da verdade, como no paragrafo que segue; se aproximam
da porta, mas nao entram:

“Los que son amigos biven en grande concordia entre si y
dmanse mucho, y guardan bien lo que cominmente se dize que

43 Carta 51 (1556-1557). § 24.
# Carta 7 (1549), § 5.

147



amicorum omnia sunt communia. Si uno de ellos mata un pesce,
todos comen dél, y lo mismo de qualquier animal de caca.”®

Em outra carta (Nota 11), foi dito que os indigenas ndo tinham
amor nem lealdade: agora a énfase recai exatamente sobre o amor
¢ a amizade, virtudes altamente civilizadas. Como poderiam ser isso
e bestas a0 mesmo tempo? Incapazes de confrontar esse paradoxo,
que poderia estimuld-los a rever seus julgamentos de valor e suas
percepcoes, os jesuitas simplesmente ignoraram a parte luminosa e
reforcaram a sombria, pois somente esta se adequava a seu propo-
sito. Os indigenas ndo deviam ser nem anjos nem demdnios, mas,
enquanto seres naturais, devem ter contido em si ambas as possi-
bilidades. O problema é que encari-los unidimensionalmente sim-
plificava e falseava uma complexidade humana nada tipica. Se os
jesuitas pudessem ter reconhecido que eles préprios também tinham
uma sombra, teriam sido melhores juizes de homens e entio a
situacdo como um todo teria sido outra. Mas isso ndo se deu. Os
tracos vistos como positivos ndo adquiriram o stafus de fatos com
conseqiiéncias, permanecendo ao nivel de mera observagdo casual.
Tomemos um exemplo ainda melhor. O irmdo Antonio Rodrigues,
antes de juntar-se & Companhia, era um explorador em busca de
ouro que nao poucas vezes viu préximo o seu fim. Certa vez, ele
¢ seus companheiros se perderam, quase morreram de fome e foram

salvos pelos indios. Rememorando essa aventura numa carta, ele
pondera:

“Son muy piadosos, porque, yendo nosotros muy flacos. por
no comer sino yerbas, (...) nos levaran en los bragos y nos
dieron de comer y curdronnos con tanto amor y charidad, que
era para alabar a Dios N. Sefior ver en gente tan apartada de
la fe tanta piedad natural, que con tanta mansedumbre y amor
tratavan la gente estrangera que no conoscian.”* \

Além do fato narrado, é importante notar a expressao “pie-
dade natural”, que radicalmente nega a imagem paulatinamente ela-
borada nas cartas de um povo desprovido de valores humanos, ca-

4 Carta & (1549), § 3.
% Carta 65 (1553), § 5.
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rente de ensinamento para livrar-se da perdi¢ao. O préprio Nébrega
nota que “qualquier christiano que entra en sus casas, danle a
comer de lo que tienen, y una red lavada en que duerma”.” Isso
se chama hospitalidade natural e diz alguma coisa sobre a atitude
dos indios para com os brancos — ou sua proposta de relaciona-
mento. Provavelmente eles desejavam o contato, mostrando-se aber-
tos e receptivos. Além disso, dispostos a colaborar, como registra
Nébrega, ajudando na construcdo das primeiras casas da cidade de
Salvador e sempre recebendo bem os missiondrios, especialmente
0s meninos.®

Nesses meninos os jesuitas depositavam seu grande sonho de
fabricar um novo indio segundo sua prdpria férmula. Segregados de
seus pais, eles eram educados como recomenda a doutrina e logo
se tornaram -“mas amigos de Dios que los hijos de los christianos”.”
Al temes a velba relagBo pedagdgica entre padres e meninos. Mas
com o crescimonto destes, o sonho logo se desfaz: “Porque uno
de ellos, que era casado y otros dos, de que haziamos alguna cuenta,

tentados del spiritu de fornicacién en ¢l mes de Julio huyeron”.®

iUma pequena vinganca da natureza.

4.5. Antropofagia pensada e vivida

A acusacdo de que os indios brasileiros eram comedores de
carne humana era obviamente o argumento supremo em favor da
conversio — ou na verdade de qualquer ato praticado contra eles.
Impossivel conceber-se crime mais atroz, frente ao qual mesmo o
mais torpe dos colonizadores sentir-se-ia cheio de virtudes. Colombo
foi o primeiro a falar dos canibais antilhanos, apesar de nunca ter
pessoalmente visto o que relatava. Nas cartas jesuiticas ha intimeras
referéncias a antropofagia, mas nenhum testemunho pessoal: € como
se se tratasse de um fendmeno patente ¢ acima de qualquer contro-
vérsia, sem a menor necessidade de verificacdo empirica ou com-
preensdo. Os jesuitas falam de canibalismo como se os indios nédo

47 Carta 9 (1549), § 6.
4 Carta 8 (1549), § 2 e § 4.
49  Carta 60 (1553), § 13

0 Carta 20 (1554), § 1
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fizessem outra coisa e se nutrissem de carne humana, estabelecendo
como meta acabar imediatamente com tal prética.

Um antropdlogo americano, W. Arns, em seu livro The Man-
Eating Myth procura comprovar a tese de que a antropofagia nunca
existiu de fato, sendo antes um preconceito sempre atribuido ao
QOutro: o canibal € invariavelmente o inimigo, ou a outra tribo
na outra margem do rio, ou entdo os antepassados mas ndo seus
descendentes. Por parte do europeu, a comecar com Herédoto, que
situou os Andréfagos no limiar setentrional da civilizagdo conhecida
no século V a.C., um povo a ser conquistado seria quase sempre
acusado dessa pritica, dos Tupinamba aos Astecas, da Africa 2
Nova Guiné. Com base em exaustivo estudo de boa parte das fontes
existentes, Arns chega a conclusdo de que todos os registros care-
cem de confiabilidade cientifica por ndo resultarem da observacdo
direta: ha descricbes que chegam a mindcias, sem no entanto o
testemunho do autor de que viu o que relata. Arns ¢ bastante cri-
terioso em seu estudo do material espanhol sobre a conquista do
México e de relatos etnogrificos do século XIX sobre tribos afri-
canas. Segundo sua tese, esse preconceito sobre a natureza barbara
do Outro ¢ de tal monta que até mesmo os primeiros antropéides
ttm sido considerados canibais pelos arquedlogos, com base na
existéncia de ossos humanos queimados encontrados em cavernas.
O trabalho de Arns, no geral, consiste em reiteradamente descartar
as supostas evidéncias existentes, denunciando a falta de uma base
empirica adequada ¢ a manutengdo de inferéncias l6gicas insus-
tentaveis.

No que diz respeito ao Brasil, Arns examina apenas o livro
do aventureiro alemdo Hans Staden, um relato sensacional que
muito deve ter impressionado o piblico europeu seiscentista. A Bi-
blioteca Central de Zurique possui uma edigio in folio de 1593
cheia de ilustracoes, algumas das quais sio aqui reproduzidas. O
impacto visual dessas imagens é tdo forte que me pergunto o efeito
que poderiam entdo ter tido sobre a imaginacio do observador, com-
binando o exdético, o erético e o macabro. Um leitor mais susce-
tivel, sabe-se 14 quando, recobriu de tinta todos os Grgdos sexuais
que aparecem nas gravuras.

Hans Staden era um aventureiro que pretendia ir a4 India mas
foi desviado de sua rota pelo vento e naufragou perto da costa bra-
sileira. Feito prisioneiro pelos Tupinambs, foi mantido em cati-
veiro durante meses a espera do dia em que seria devorado, mais
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ou menos na mesma época em que os jesuitas desembarcaram na
Bahia. Nove anos depois, outra vez na Alemanha, Hans Staden es-
creveu seu relato e encomendou as gravuras a um artista, provavel-
mente instruido por ele. O valor etnografico do livro é sem divida
limitado, especialmente porque o autor nao sabia falar tupi mas
mesmo assim reproduz longas conversacdes dos nativos, bem como
suas palavras altamente retdricas a ele dirigidas. Sua descrigdo de
um ritual canibalistico tem sido considerada classica; Arns, porém,
a desqualifica como um todo. Ocorre que esse autor nao pesquisou
as cartas jesuiticas, nem as crOnicas de viagem dos franceses André
Thevet, Claude d’Abbeville, Yves d’Evreux ou Jean de Léry (que
sao as fontes de Alfred Métraux), nem os cronistas portugueses.
Todo esse material contém referéncias a antropofagia e ai surge a
questao: teriam os autores de fato visto pessoalmente o que des-
crevem? Nao me encontro em condicdes de responder a essa ques-
tdo; mas a tese de Arns intriga e ndao hd por que nio levd la em
conta, a0 menos como explicagdo parcial. Quanto aos jesuitas, ndo
parece provadvel que tenham participado dos rituais, apesar de afir-
marem terem visto “vestigios”. Arns poderia aqui argumentar que
de fato se “vé” tudo aquilo que se quer ver.

Um ponto importante, porém, foi deixado de lado pelo antro-
pélogo americano: mesmo que a antropofagia ndo passasse de um
mito ou fantasia, por que teria sempre existido? Uma fantasia ¢
uma realidade psicolégica — e o que significa? Tentarei, no limi-
tado contexto desta secdo, mostrar ao menos em que direcdo se
pode refletir sobre o possivel significado da antropofagia para os in-
digenas e os colonizadores. Para comegar, vejamos resumidamente o
que Métraux tem a dizer sobre essa pratica entre os Tupinambad,

algo que os jesuitas da época nunca se preocuparam em investigar.’'

Os Tupinamb4d acreditavam que depois da morte a alma vai
para uma espécie de paraiso, a Terra sem Mal, onde, apls ser tes-
tada, passa a gozar de uma vida despreocupada na companhia do
heréi civilizador. A alma de um indio sé poderia atravessar a fron-
teira dessa terra se, em vida, ele tivesse bem defendido sua nagao,
o que significa ter aprisionado e devorado muitos inimigos. O prin-

51 Métraux, op. cit., “L’Anthropophagie rituelle des Tupinambd”, pags. 124-
164.
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cipal objetivo da guerra entre os Tupinambd era portanto capturar
inimigos, muito mais do que conquistar territério ou eliminar indis-
criminadamente o inimigo. O alvo ndo era matar, mas conquistar
um cativo. O inimigo dominado, de inicio, era agredido verbal e
fisicamente, mas logo em seguida era bem tratado e adquiria a apa-
réncia de um membro da tribo que o capturou — a tnica excecdo
era uma corda cheia de nds correspondentes a um certo niimero de
luas, que devia trazer presa ao pesco¢o, como um calendario de
seus dias de vida até o momento de sua morte ritual. Nessas con-
dicdes, o prisioneiro vivia livre por meses ou anos. A idéia de
fuga ndo lhe passaria pela cabega porque sua tribo de origem nio
o aceitaria de volta e tomaria como ofensa tal covardia, como se
0 prisioneiro ndo acreditasse que sua gente fosse capaz de vingi-lo.
Um cativo jd4 nd3o se pertencia mais e era gradualmente assimilado
pelo captor, que se tornava responsdvel por ele sob todos os aspec-
tos, devendo alimenta-lo e até mesmo conceder-lhe sua prépria filha
ou outra mulher da familia como esposa tempordria. Para que fosse
ritualmente aceito como novo membro da tribo, o cativo deveria
limpar o timulo de um ancestral importante de seu senhor a assu-
mir a posicao social do falecido. Deveria também lavar todos os
antigos pertences deste, para que pudessem ser novamente usados
pelos demais membros da familia. A partir dessa ocasidgo até sua
morte, o cativo levaria a vida normal da tribo, trabalhando, cacando
e interagindo com os demais. Num certo momento preparava-se um
cauim e com a devida solenidade os membros da tribo faziam uma
divisdo ideal do corpo da futura vitima e escolhiam os vérios papéis
que cada um desempenharia no dia do sacrificio.

Os europeus tentavam interferir exatamente a essa altura da
seqiiéncia de eventos rituais, convencendo os indios a venderem
seus “escravos”. Uma vez realizada a transacao, porém, os indios
reagiam com espanto ao ver seus ex-prisioneiros mal tratados pelos
novos senhores, pois tal pratica contrariava frontalmente seu enten-
dimento da situacdo. Métraux assinala que quando esses escravos
vendidos conseguiam fugir, seus primitivos donos os ajudavam a
se esconder no mato.”

A duragdo do cativeiro variava segundo a idade (¢ de se supor
que sO muito raramente mulheres eram sacrificadas): um velho

2 Op. cit., pag. 135.
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era executado sem demora, mas um jovem forte poderia aguardar
anos, 0 que comprova que a antropofagia ndo tinha nada a ver
com nutri¢do. A propésito, as evidéncias existentes nao fazem men-
cao alguma a freqiiéncia do ritual, notando-se em decorréncia mar-
cante tendéncia ao exagero. Uma-vez decidida pela tribo a ocasido
do sacrificio, tinha inicio uma longa preparacdo, observando-se re-
gras precisas para o preparo da corda (musarana), do tacape, dos
potes de barro para o cauim e das tinturas vermelha e negra. A
simples confeccao da corda poderia levar todo um ano e esta era
um objeto de culto em si mesma. Alguns meses antes de sua morte
o cativo recebia permissdo para matar animais, numa vingan¢a an-
tecipada por seu sacrificio.

O ritual propriamente dito durava cinco dias. O primeiro dia
era dedicado a consagracdo da musarana e a purificacio da vitima.
As mulheres cobriam seus corpos com o 6leo negro-azulado do geni-
papo e os homens com o vermelho do urucum, cantando durante
toda a noite. No segundo dia acendia-se uma fogueira ritual e o
terceiro era preenchido com dangas. No quarto dia, o corpo do
prisioneiro era depilado e purificado, devendo ele entiao lutar com
o homem que o capturou. O tacape para o sacrificio era consagrado
nesse dia, sendo recoberto de mel e pedacos de cascas de ovos ver-
des. Nesse momento as mulheres pintavam o corpo da vitima de
vermelho e negro e igualmente o recobriam de mel, dessas cascas
¢ penas. Assim preparado, o prisioneiro deveria lancar pedras e
outros objetos sobre seu executor, mais uma vez num ato de vin-
ganca antecipada.

No quinto e ultimo dia as mulheres da tribo conduziam o ca-
tivo ao local da execucdo, onde sua esposa temporiria despedia-se
dele. As velhas carregavam vasos de barro para recolher seu san-
gue, enquanto o executor permanecia recluso em sua maloca pre-
parando-se para a importante tarefa de vingar a morte de seus ante-
passados. Os dois homens eram entdo colocados frente a frente,
seguindo se entre ambos uma troca de falas. As velhas fontes do-
cumentais afirmam que o cativo aceitava sua morte e dela se orgu-
lhava. O viajante Yves d’Evreux, citado por Métraux, perguntou
a um indio forte se ele nao temia sua morte e ouviu a resposfa:
“meschant estranger tu ne scais que tu dis, va-t’en d’aupres de
moy. Noz amis nous vangeront, et ceste mort nous est heureuse”.™

3 Op. cit., pag. 149.

153



Como d’Evreux certamente ndo falava tupi, sua imaginagao deve
ter entrado no registro. Seja como for, mesmo para o francés visi-
tante essa morte fazia algum sentido. O desfecho do ritual era um
confronto final entre o prisioneiro e seu dono; a morte advinha
de um golpe fatal na base do crénio, sendo entdo o corpo retalha-
do, cozido ou moqueado e comido pela tribo inteira (Figs. 23, 24,
25 e 26).

Tanto essa descricdo sumaria do ritual como as elogiientes
ilustracbes aqui reproduzidas sao fruto do olhar europeu e s3o o
unico material existente. As Figuras 23 e 24 retratam o momento
culminante do golpe fatal. A primeira faz parte da edicao original
da narrativa de Hans Staden e a segunda é do livro de viagem de
Jean de Léry. Uma e outra sdo a mesma, salvo a ambientagdo e o
estilo. O propésito de gravuras desse tipo devia ser chocar a cons-
ciéncia moral européia e dar vazao, servindo-se do caso de um
“povo bédrbaro”, a impulsos inconscientes ndo oficializados pela
auto-imagem “civilizada” e relegados a sombra, ao lado inconfesso
da natureza humana. Os ilustradores nunca viram com seus pré-
prios olhos o que retratavam e devem ter usado os relatos como
base. Quanto ao de Hans Staden, sabe-se que foi escrito nove anos
apds sua suposta experiéncia e nas Figuras 25 e 26 ele préprio
aparece como testemunha do sacrificio.

Neste ponto chegamos a uma questdo complicada. Sera que
os documentos existentes provam a existéncia do ritual que supos-
tamente descrevem com todos os detalhes? De um ponto’ de vista
cientifico, 0 minimo que se pode dizer € que essas fontes sdo muito
pouco confidveis. Se é que a antropofagia de fato existiu, ndo me
parece possivel estabelecer com certeza o modo como era pratica-
da, nem qual teria sido seu sentido, a partir de observagGes mera-
mente exteriores. Mas admitindo a possibilidade de sua existéncia,
podemos chegar a duas conclusGes. Em termos mitoldgicos, como
rapidamente vimos, matar e assimilar fisicamente um inimigo ligava-
se a um ciclo de vingancgas pelo qual duas nacGes indigenas se con-
frontavam sem cessar. Como defender o préprio povo era um
requisito para entrar no Além e juntar-se ao herdi civilizador, a

pratica ritual estaria essencialmente interligada ao préprio cumpri-

mento das tarefas da vida. Para nés, despreparados para penetrar
na obscuridade da psique indigena, isso parece simplesmente bar-
baro; mas se observarmos as praticas religiosas através dos tem-
pos, veremos que o sacrificio humano em muitas delas ocorre. Mas
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23. O momento culminante segundo o ilustrador do livro de Hans Staden.

€ comer a carne e beber o sangue da vitima? Pode parecer ironia,
mas ¢ precisamente no ritual da Missa que encontramos a analogia
mais préxima, cuja forma original, que poderia ter sido muito mais
concretista que seu posterior desenvolvimento, é algo que ndo co-
nhecemos muito.

_ Minha concluséo néio é uma concluséo, mas um paralelo. Na
Missa o sacerdote perfura o corpo de Cristo com uma pequena
espada, mata-0, separa-0 em pedagos, bebe o sangue e distribui a

carne transubstanciada aos fiéis. Contra o argumento de que esses

atos eram meramente simbdélicos, a Igreja sempre sustentou o con-
trdrio, de que se trata de uma transformagdo de substincias, de
um mistério central — aspecto este, alis, renegado pelo Protes-
tantismo. O sacerdote bebe portanto o sangue de Cristo e o¢ fiéis
comem sua carne. Jung escreveu a esse respeito em seu “Simbolis-
mo de Transformagdo na Missa” (CW 11) e em seu seminério iné-
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de Léry.
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25. A partilha do corpo da vitima, enquanto o alemdio Hans Staden
observa impotente.
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26. O corpo assado no moquém e devorado segundo o ilustrador de
Hans Staden.

dito sobre os Exercicios Espirituais. O que quero dizer é que na
fé catblica também ocorre o tema do canibalismo, s6 que ndo nos
permitimos sentir nem o choque, a repulsa, a divida ou a com-
preensdo — simplesmente ignoramos o assunto. Mas quando olha-
mcs para essas gravuras, retratando um ritual realizado pelos outros,
ndo hesitamos em langar julgamentos finais. Quando os jesuitas,
praticando seus exercicios espirituais, repetiam mantricamente san-
guis Christi, inebria me, a imagem nao causava choque algum e se
fixava na associagdo doutrinariamente postulada de sangue, vinho e
espirito. Se mesmo hoje somos incapazes. de compreender os misté-
rios centrais do cristianismo, como poderemos compreender a alma
indigena? E por que deveria um indio ser forcado a compreender
que comer seu inimigo é barbaro mas comer Cristo ¢ divino?
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5. O REINO DAS TREVAS

Para os jesuitas do século XVI, como de resto para o homem

branco em geral, os indios ndo foram jamais tocados pela luz:

sua natureza, sua cultura, seus corpos e almas nunca ultrapassaram

o obscuro limiar da condigao humana. Procuraremos agora explorar

essa escuriddao perguntando-nos a quem de fato pertencia, mais uma

vez servindo-nos do conceito de projecdo para compreender o con-
teido das cartas jesuiticas.

5.1. A progenitura do maléfico

Como vimos ao comentar os Exercicios Espirituais, havia um
momento na etapa final da pratica em que o meditante devia seguir
as regras e imaginar uma confrontacdo viva entre os exércitos ini-
migos de Cristo e de Satands. O aspecto militar da imagem com-
binava com os jesuitas, que eram de fato o bragco combativo da
Igreja. No Brasil, o trabalho de conversdo era a priori concebido
como uma guerra santa contra o demonio. Esse a priori é importante
e .significa que nada precisava ser verificado. Se os indios nao
tinham conhecimento de Deus, a conclusdao 6ébvia era de que per-
tenciam a falange do mal. Aqui temos a projecdo bisica de uma
cisdo de opostos que caracteriza a psique dita civilizada e nada
tem a ver com a psicologia indigena, na qual nocdes como Bem ¢
Mal tém natureza diversa. A dicotomia salvagao/perdigdo nao ¢
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um problema indigena, mas uma polarizacdo que aflige a consciéncia
moral do jesuita e, em menor grau, de seus conterraneos. Os mis-
siondrios estavam antes de mais nada preocupados com seu préprio
bem e nao podiam aceitar o fato de que é préprio da condicdo hu-
mana ter um pé na luz e outro na sombra. Psicologicamente, por-
tanto, para sustentar a conviccdo de que seus dois pés se apoia-
vam na virtude, um jesuita tinha que projetar sobre outrem seu
sentimento de danagdo e passar a trabalhar externa e concretamente
o problema no Outro. A permanente projecao do mal sobre o vizi-
nho é um fendmeno cristao tipico e implica uma vulgarizacao da
mensagem de Cristo na medida em que o fiel nunca reconhece o
mal nele mesmo — o que desencadearia todo um processo psico-
l6gico novo. Cristo confrontou diretamente o demdnio e foi cruci-
ficado entre dois ladrdes, mas os jesuitas seguiram o caminho mais
facil da imitagdao exterior, ou seja, confrontavam o mal nos indios
sem jamais admitir que também lhes pertencia.

A palavra de ordem dos missiondrios era livrar os indios do
mal. No dizer de Anchieta: “Nuestro Sefior por su infinita myseri-
cordia plante en toda la tierra su sancta fe librandola del gran
captiveiro en que estd del demonio”.! Até mesmo a iniciativa de
vestir 0s nus era tida como um primeiro passo contra a servidao
aos poderes do mal.?> Esse aspecto era Obvio para os jesuitas desde
o inicio, ¢ a melhor prova que encontraram era o fato de que os
indios pareciam demdnios, como transparece na descri¢io que NO-
brega faz dos Aimoré: “(...) se raspan hasta las pestanas, y hacen
agujeros en los becos y bentanas de las narizes, y ponen unos
huessos en ellos, y parecen demonios”.? Como se percebe, fica ai
patente a incapacidade de aceitar uma aparéncia humana distinta
do habitual, baseada no elementar preconceito de que o que nao
¢ como nds deve ser do diabo. Os jesuitas sO se interessavam pela
alma, topavam com o corpo a todo instante e ndo entendiam ne-

nhum dos dois.
Tradicionalmente, a figura do diabo se associa a um corpo

semi-humano recoberto de pélos. Na iconografia crista ele herda
certos tragos satiricos de Pa, os chifres de bode, as orelhas pon-

I Carta 21 (1554), § 4.
2 Carta 58 (1557), § 13.
3 Carta 9 (1549), § 2.
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tiagudas, a barba, o rabo e as patas traseiras, as vezes com asas.
Os indios nao tinham pélo algum no corpo, mas isso acabou se
enquadrando na imagem do mesmo jeito. As perfuracoes em ore-
lhas ¢ narinas mencionadas por Nébrega sio na verdade préticas
culturais: na iniciagdo de um jovem seu labio inferior era perfu-
rado para alojar uma pedra chata e redonda chamada fembetd que
além de um sentido mdgico representava a individualidade recém-
adquirida. Os jesuitas também ostentavam o sinal de sua iniciaco
religiosa, a fonsura, isto €, uma drea circular tosquiada no alto da
cabeca, mas esse detalhe n@o entra nas ponderacdes pois suas
mentes ndo focalizavam semelhangas. O que diria um indio se visse
um jesuita mortificando a prépria carne em peniténcia? Outro
exemplo, da pena do padre Leonardo Nunes:

“(...) y cierto parecian diablos. Todos andavan desnudos,
como es costumbre de todos, dellos tefiidos de negro, y otros
de colorado, y otros cubiertos de plumas, y no cessavan de
tirar flechadas con gran grita, y otros tafitan unos buzios con

que hacen alarde en sus guerras, que parecia el mismo
infierno.”

Esses chocalhos, chamados maracds, eram objetos religiosos.
Eram feitos de pequenas cabacas secas e o ruido produzido por
algumas pedras em seu interior era ouvido como sendo vozes de
espiritos. Hd indicios de que os pajés conseguiam interpretar a
mensagem dessas vozes e sabe-se que os maracds eram usados em
quase todos os rituais. A liturgia catdlica também faz uso de sinos,
¢ ja vimos que esses deviam ser expedidos de Portugal. Os sinos
usados na missa ou em torres de igreja ndo sdo invencdes do cris-
tianismo e ja existiam na religido egipcia. [sis é comumente retratada
segurando um cistrum, uma espécie de chocalho cujas vibragdes
intermitentes indicavam e produziam uma concentragio de energia,
uma espécie de nivel superior de freqiiéncia. A deusa Bastet tam-
bém ostenta esse instrumento e hd varios exemplos similares no
hinduismo. O momento marcado pelo som do sino é santificado,
como ocorre por exemplo na Eucaristia. Quer dizer, momentos ar-
quetipicos como nascimentos, casamentos, mortes, ou o instante

4 Carta 18 (1550), § 4.
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d.a manifestagdo divina sdo marcados pelo som dominante de um
sino. Os jesuitas por certo condicionavam os indios a reproduzi-
rem Os movimentos e gestos apropriados durante os servigos reli-
glosos catlicos, mas ndo podiam compreender que o maracid era
ainda mais numinoso, pois expressava a propria voz do espirito.
Segundo uma regra psicoldgica elementar, o que nao pode ser com-
preendido acaba sendo atribuido ao deménio. Quanto 3 tintura
negra e vermelha, sempre foram e continuam sendo muito usadas
pelos indios brasileiros, que desconhecem outros pigmentos vege-
tais. Nao tenho conhecimento do simbolismo dessas cores para Cs
povos tupi-guarani, mas em si mesmas sio tio legitimas ritualmente
quanto o roxo, o preto e o branco usados pela igreja. O tema ¢
sutil, pois na tradicdo cristdi o negro e o vermelho se associam ao
deménio. Af temos um exemplo perfeito de como funciona o gan-
cho de uma projecio.

Nos Exercicios Espirituais o meditante era incentivado a usar
seus sentidos imagindrios para visualizar o Inferno com todos os
detalhes climaticos, temperatura, sons, odores etc. Psicologicamente,
esse exercicio corresponderia a uma projecdo através da funcio
de sensacao, isto é, trata-se de um treino da sensag¢ao para produzir
uma percepcao do mundo dogmaticamente prescrita ao invés de
realista. Numa carta a Inicio de Loyola, que muito deve ter apre-

cu]ado essa confirmacdo de sua prépria psicologia, o irmdo Blazquez
relata:

“Com {sto nos despedimos delles, e tambem porque abafavao
0s meninos nao acostumados ao fedor de suas casas. e dizigo
quasi todos que estar ali era estar em o purgatorio, e a verdade
eu ndao tenho visto cousa que melhor o represente. (...) Sdo
suas casas escuras, fedorentas e afumadas, em meo das quais
estdo huns cantaros como meas tinas que figurdo as caldeiras
do inferno. Em hum mesmo tempo estdo rindo huns e outros
chorando tdo de-vagar que se lhes passa huma noite em isto
sem lhe ir ninguém a mao. Suas camas sio humas redes podres
com a ourina, porque sdo tdo priguisosos que ao que demanda
@ nalureza se nao querem alevantar. E dado caso que isto bas-
tara para imaginar em o inferno (...)"

> Carta 58 (1557), § 10.
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E nessa linha o autor oferece um elogiiente exemplo de uma
imagem concretista e projetada de Inferno, imagem esta que os
jesuitas eram antes treinados a ver apenas com a imaginacdo. Que
diriam se vissem uma camara.de tortura da Inquisicio? Como os
indios nao oferecessem espetdculos de dor, era seu prazer que pas-
sava a ser visto como diabdlico. Sua miisica, para os ouvidos de
um missiondrio, soava como “diabélicas harmonias”;® e assim o
alvo apostdlico era mudar o tom e a letra de “certe canzone lascive
et diaboliche”.

O problema central da projegdo do mal vem & tona quando
surge, da parte dos missiondrios, a expectativa de que os indigenas
abandonem suas “mentiras” e acreditem nas verdades do coloniza-
dor. Até mesmo os Orfaos enviados de Portugal para ajudar na
catequese sentiam-se donos da verdade, como deixam transparecer
numa de suas cartas: “(...) dizen muchas cosas falas y mentiras
que el demonio, su padre, les enseia”.® Tipica observacdo infantil.
Apesar de mais escolado em seu pensamento teolégico, Nobrega
expressa a mesma idéia ao relatar os vicios dos infi¢is: “(...) lo
qual todo herdaron del primero y segundo hombre, y aprendieron de
aquel que ab initio mundi homicida est”.” De quem se trata? O
editor das cartas nota que nesse ponto Nobrega cita Joao 8:44. De
fato, N6brega aqui se identifica nao com Joao, o que ja seria bas-
tante, mas com Cristo falando aos judeus:

“Vds sois do diabo, vosso pai, e quereis realizar os desejos de
vosso pai. Ele foi homicida desde o principio, e nao perma-
neceu na verdade, porque nele ndo hd verdade: quando ele
mente, fala do que lhe é prdprio. porque é mentiroso e pai da
mentira. Mas, porque digo a verdade, ndo credes em mim.
Quem, dentre vds, me acusa de pecado? Se digo a verdade,
por que ndo credes em mim? Quem é de Deus ouve as pala-
vras de Deus; por isso ndo ouvis: porque ndo sois de Deus.”

Essa deve ter sido a imagem consciente que Nobrega tinha
de seu papel evangelizador. Como Cristo, ele seria perfeito, sem

Carta 24 (1551), § 2.
Carta 10 (1530), 3 7.
Carta 52 (1552), § 15.
Carta 8 (1549). § 3.
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pecado, cheio de luz e verdade; se os indigenas ndo acreditavam
nele, isso provava que eram filhos do demoénio. Mas na seqiiéncia
da carta citada ele acaba se contradizendo: “Tienen mucha noticia
del demonio y topan con €l de noche y han gran miedo dél. Andan
con lumbre de noche por miedo delle, y esta es su deffensién”. Por
que haveriam de temer aquele que seria seu pai? Nesse ponto per-
cebemos claramente que o demdnio na verdade habitava a psique
do civilizado, apesar de totalmente projetado sobre entidades como
Curupira, Jurupari, Boitatd, Anhangd e Ipupiara, que de fato ins-
piravam temor aos indios. As Figuras 27 e 28 mostram como os
europeus transformaram os espiritos do mato no diabo do cristia-
nismo e elegeram os indios como suas vitimas exclusivas. Ambas
as gravuras, da mesma forma que as de nimero 23 e 24, sd@o no
fundo a mesma e carregadas de sentido psicolégico. Os dois bran-
cos vestidos representam a civilizagdo crista ajudando a libertar
da serviddo os que vivem nas trevas. O diabo, meio humano e meio
animal, rege o ar, a 4gua, a terra e a vegetagdo e tem algo de femi-
nino. Se os indios “sdo do diabo, seu pai, e realizam os desejos de
seu pai”, por que razdo este os castigaria? Nao faz sentido. Se s@o

— e .
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28. O diabo nosso castigando os fndios no livro de Jean de Léry.

pecadores, o diabo-seu-pai s6 poderia aprovar, O que de fato cas-
tigava os indios era o elemento diabdlico do préprio civilizador,
sua destrutiva inconsciéncia, sua sombra ndo reconhecida e sua
tremenda sede de poder. Essas duas gravuras, encaradas sob esse
prisma, revelam o que ocorria no plano psicologico. A tragédia da
situagdo é que os jesuitas tinham armas mais fortes para impeflir
o surgimento da menor semente de consciéncia por parte dos indios
e conseguiam manter intacta sua proje¢do letal — que atravessou
os séculos e ainda resiste. Anchieta percebeu o perigo de uma toma-
da de consciéncia:

“(...) persuadio-lhes agora uma diabolica imaginagdo, que esta
Igreja é feita para sua destrui¢do em a qual os possamos en-
cerrar: e ai, ajudando-nos dos Portugueses, matar aos que nao
sdo bautizados e aos jd bautizados fazer nossos escravos.””

10 Carta 56 (1557), § 4.
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E preciso reconhecer que essa “diabdlica imaginagao™ continha
toda a verdade.

5.2. A sombra dos jesuitas

Na figura dos pajés encontramos corporificada a projecao es-
pecifica da sombra dos jesuitas, que neles viam estampado tudo
aquilo que ndo conseguiam ver em si mesmos. A luta pela elimi-
nacao dos pajés era assim uma manobra tatica que correspondia,
no plano interior, ao fato psicolégico de que os missiondrios pre-
tendiam suprimir sua dimensdo inconsciente sombria.

Ja nos primeiros contatos os jesuitas retratavam os pajés como
mentirosos € enganadores, recusando-se a admitir neles a existéncia
de um minimo grau de integridade ou de que cumprissem uma
func@o social especifica, a de guias religiosos encarregados da inter-
mediagdo entre este mundo e o outro'' — pois de fato os pajés esta-
vam para os indios mais ou menos como Os jesuitas para os portu-
gueses. No inicio da conversdao, em 1549, os pajés eram o0s porta-
vozes da resisténcia. Isto é, apesar de ndo haver na documentagio
qualquer indicio de um contra-movimento coletivo, as cartas contém
vérias referéncias a diversos tipos de oposicdo a catequese por
parte dos pajés, que assim logo se tornaram alvos preferenciais. Os
termos em que expressavam seus temores € altamente revelador.
Logo apdés o desembarque, Nobrega relata que quando indios bati-
zados adoeciam, os pajés (que ele chama de “feiticeiros™) diziam
que a agua batismal causava doengas ¢ que a doutrina dos padres
matava. Obviamente Nébrega ndo podia reconhecer a verdade sim-
bdlica contida nessa asser¢do, mas ndo tinha dificuldade alguma
em aplicar uma interpretacao simbdlica a doenca, “la medicina con
que se purgan los escogidos del Sefior”.? Como se vé, a légica é
a mesma: se doenca é remédio, dgua batismal, contrariu sensu, pro-
voca doenga. O que importa é que a alegagdo dos pajés foi confir-
mada pela Histéria, ¢ ndo a fantasia de Noébrega. Na verdade, os
jesuitas nao se preocupavam tanto se os indios viviam ou morriam;

I Ver, por exemplo, o excelente artigo do antropblogo americano Charles
Wagley, “Tapirapé Xamanism”, in Leituras de Etnologia Brasileira, obra orga-
nizada por Egon Schaden, pags. 236-267.

12 Carta 8 (1549), § 9.
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o que contava é que morressem cristdos. O padre Antonio Pires re-
lata incidente similar: um chefe de tribo pediu para ser batizado e
seis dias depois faleceu de disenteria. Os pajés ergueram a voz em
protesto, dizendo que dgua batismal matava. Pires contra-argumen-
(ou alegando que cles ignoravam que “nuestro Sefior les havia hecho
muy gran merced en lo quitar dantre ellos y llevarlo a su santa
oloria”.® Vemos assim que o estado ideal era a separagdo final cau-
sada pela morte, a morte cristd era o alvo — e contra isso 0s pajés
lutavam como podiam, em defesa da vida. Nobrega € explicito
quando se refere a eles:

“Estos son los maiores contrarios que acd tenemos, y hacen
creer algunas vezes a los dolientes, que nosotros les metemos
en el cuerpo cuchillos, tigeras, y cosas semejantes, Y que con
esto los matamos.”™

Com efeito, uma das praticas mdgicas de cura dos pajés con-
sistia em chupar certos objetos pontiagudos de um corpo enfermo.
O ritual terapéutico, que incluia transe, sugestao e ou mesmo dro-
gas alucinégenas, tinha também uma dimensdo simbdlica, embora
prevalecesse o aspecto concretista. A mente européia também acre-
dita que a doenga é causada por algum agente estranho que pe-
netra no corpo, desde sangue “ruim” até bactérias e virus. Os
indigenas tinham sua versdo prépria dessa idéia arquetipica. No
linguajar europeu sio comuns imagens do tipo “ter uma pedra no
estdbmago”, ou “receber uma facada no coragdo”, ou “sentir pon-
tadas” para expressar estados emocionais dolorosos ou mesmo sen-
sacdes de dor fisica. Quando velho e doente, Nébrega recebeu a
aplicagdo de sanguessugas para purgar O sangue mau — talvez con-
traido no contato com os indios! O detalhe sutil no texto citado
acima é que facas e tesouras eram exatamente os objetos civili-
zados com que os conquistadores tentavam comprar 0s indios, cos-
tume esse que permanece intato até nossos dias. O que diziam os
pajés, no plano simbélico, é que esse tipo de contato fazi.a mal.
Pode-se admitir que, devido a seu acesso mais direto ao incons-
ciente coletivo, os pajés eram mais sensiveis aos perigos que amea-

13 Carta 31 (1551), § 5.
14 Carta 9 (1549), § 3.
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cavam a integridade das nagdes indigenas e foram tomados por
convicgdes ansiosas de iminente desgraca, chegando em alguns ca-
sos a provocar grande inquietacdo e a conduzir sua gente por in-
termindveis migragdes pelo territério brasileiro em busca da Terra
sem Mal. Esse fenémeno deve ser compreendido como uma tenta-
tiva desesperada e final de auto-preservagdo. No caso dos indios
americanos, Black Elk nos legou em seu relato uma extraordindria
visdo que antecipava a destruicdo completa das tribos das plani-
cies, que de fato se deu com as Guerras Indigenas no fim do
século passado. O contetido especifico das visdes dos pajés brasi-
leiros do século XVI estd perdido para sempre, mas o irmdo Pero
Correia fornece uma evidéncia indireta numa de suas cartas:

“(...) algunos que se hacen sanctos y persuaden a los otros
entran en ellos spiritos que les hacen sabedores de lo que estd
por venir y profetizan muchas mentiras.”"

Surge aqui novamente a projecdo, pois os jesuitas ndo podiam
suportar que esses execraveis pajés se arrogassem o direito de fazer
algo que lhes seria exclusivo, ou seja, anunciar a verdade do es-
pirito. A diferenca é que a primeira era uma verdade enraizada no
inconsciente coletivo, ao passo que a mensagem cristd, fora do con-
texto que lhe dd sentido e autenticidade, torna-se impostura. O
combate era feroz. Acompanhado de um intérprete, N6brega diri-
giu-se pessoalmente a um pajé conhecido por seus poderes de cura
e relatou sua experiéncia nos seguintes termos:

“Preguntéle in qua potestate haec faciebat, si tenia comuni-
cacion con Dios que hizo el cielo y la tierra y reynava en los
cielos, o con lo demonio que estava en los infiernos? Respon-
diome con poca verguenza, que él era dios y que havia nacido
dios, y presentome alli uno a quien dezia haver dado salude,
y que el Dios de los cielos era su amigo, y le aparecia en
nuves, y en truenos, y en reldmpagos, y en otras cosas muchas.”

Como a conversa foi através de intérprete, é preciso cuidado
com as palavras. O fato é que o pajé em questdo responde com

15 Carta 24 (1551), § 2.
16 Carta 8 (1549), § 10.
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orgulho que sim, que sua autoridade e capacidade de curar ema-
navam de uma manifestacdo divina com a qual podia entrar em
contato. Essa resposta deve ter irritado profundamente Nobrega,
pois o grande sonho do sacerdote é encontrar o segredo dessa co-
municagdo — cuja auséncia ndo raras vezes ¢ encoberta pela simu-
lagdo. Pelo menos essa seria, a julgar pelo quadro mais amplo, a
atitude da sombra do jesuita. A alocugdo latina in qua potestate
haec faciebat é aqui reveladora, pois nela a usual identificacdo de
Nébrega com os apdstolos ou Cristo é sutilmente sabotada: os
sacerdotes do templo de Jerusalém é que perguntaram ao menino
Jesus “com que autoridade o fazes?” O inconsciente penetrou pela
brecha do ato falho.

Examinemos agora esse problema pelo angulo da projecdo.
Como vimos nos capitulos anteriores, os jesuitas se acreditavam
santos e como tal se apresentavam. Todo o seu esforco era para
que os indios acreditassem no que pregavam, o que aparentemente
nao era muito dificil devido a uma disposi¢ao psicolGgica favoravel
dos mesmos, e para que agissem segundo o modelo catequético,
0 que em parte conseguiam. Agora as palavras do irmao Correia:
“Ay entre ellos algunos a quien tienen por sanctos y dan tanto
crédito que lo que les mandan hazer eso hacen.”” O autor da
carta projeta sua sombra de charlatdo, pois esse aspecto de sua
personalidade total, excluido do campo consciente, sé6 pode ser per-
cebido no Outro. Deve ser lembrado que antes de entrar para a
Companhia esse irmdo Correia era um matador de indios. Em
outra carta, ele ¢ de opinido de que o dnico meio de fazer com

.que os indios deixassem de dar ouvidos a seus pajés era “po-los

em necessidade”, o que implicaria, ao lado de outras interferén-
cias violentas, em lancar mdo da autoridade judicial para prendé-
los, como relatam varias cartas.® A imagem tracada era a seguinte:
“(...) hechizeros, adivinadores y bendizidores, y creer en suefios,
mas esto son cosas que facilmente se le pueden quitar poniéndoles
cn necessidad”.” O importante nisso tudo é que foi precisamente

csse tipo de contato com o inconsciente e o nao-racional que fez

de Indcio de Loyola um lider espiritual ¢ um santo. Ele também

17 Carta 25 (1551), § 2.
18 Carta 12 (1559), § 20.
19 Carta 60 (1553), § 19.
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acreditava em seus sonhos e visGes e com base neles erigiu sua
Companhia, em cujo seio o ex-matador Pero Correia encontrou re-
flgio, perddao e protecao contra a tremenda culpa que deve ter se
ocultado em seu inconsciente.

Como vimos, os pajés eram o principal obsticulo contra a
acdo missiondria, sempre procurando dissuadir os demais do apren-
dizado e da crenga, sempre acusando os jesuitas de uma oculta
intencdo maléfica. O padre Jodo de Azpilcueta escreveu que era
acusado de ensind-los “para quando fueren nuestros esclavos menos
trabajo yo tenga”, mas estava convencido de que os pajés acaba-
riam silenciados: “estes ya no hacen lo que dicen sus hechiceros,
mas como se allan dolientes llaman a nés porque les rezemos las
palavras de Dios”.® De modo que a luta pajés versus jesuitas re-
sultou numa substitui¢do, evidéncia adicional de que estes eram
como uma imagem fotografica negativa daqueles. Essa troca fun-
cionou e os indios acabaram transferindo para a figura do missio-
nario (pelo menos, é o que dizem as cartas) o mesmo senso de
respeito e espanto que anteriormente tinham por seus proprios “sa-
cerdotes”. Depois de quatro anos desse tipo de trabalho, Ndbrega
anunciou orgulhoso a seus superiores em Lisboa: “(...) y créennos
como creen a sus hechizeros, los quales a las vezes les mienten y a
las vezes aciertan a dezir verdad”.? Mas ndo ha relatos de casos
em que os préprios jesuitas aceitassem como verdadeiro o que
diziam os pajés.

A conexdo ébvia entre os pajés e o diabo, no contexto da luta
pelo seu exterminio, adquiriu nuances bastante sutis. Nos primei-
ros embates dessa batalha, o padre Antonio Pires, por exemplo,
achava que o diabo estava por trds dos pajés: “Satands, que en
esta tierra tanto reyna, ordend y ensefid a los hechizeros muchas
mentiras € enganos para empedir el bien de las almas.”” J4a Luiz
da Grd, que substituiu N6brega como superior da Missdo, era mais
politico em sua proje¢do: “(...) los hechizeros suios, que yo pienso
seren mentirosos y enganadores, y que no tienen comunicacion con
el demonio, aunque los antiguos de la tierra dizen que tienen Yy
muchas vezes les aparece”.”? A questdo é que essa conexdo heré-

2 Carta 14 (1550), § 1.
Carta 61 (1553), § 5.
Carta 31 (1551), § 5.
Carta 25 (1554), § 8.
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tica conferiria alguma autoridade (“in qua potestate...”) aos pa-
JCs, e para assegurar a vitoria até isso tinha que ser renegado,
ou seja, era melhor rebaixar os pajés ao nivel de simples menti-
rosos. O primeiro turno da guerra foi portanto vencido através da
pregacdo e do denegrimento, mas a violéncia fisica nao tardaria
a entrar em cena. Os jesuitas chegaram a pedir ao governador
geral que mandasse prender um pajé que falou mal deles. Co-
mentando esse episddio, Bliazquez raciocina como um verdadeiro
militar pragmatico:

“Vimos o notavel proveito que nasceo de se castigar aquele
feiticeiro, porque donde antes nem com rogos nem com im-
portunacdis querido vir a igreja, despois, logo como ouvido
a campainha, acodido todos. (...) donde antes offerecido a
seus feiticeiros, trazem a oferecer a igreja (...)."*

Apés dez anos de conversdao a guerra estava ganha. Quando
Luiz da Gra visitou algumas aldeias indigenas em 1560, “fizerao-
lhe um recebimento como costumavao fazer em outro tempo a seus
feiticeyros”.”

Numa igreja jesuita em Dillingen, na Bavéria, hd uma pin-
tura denominada “A missdo jesuitica na América” (Fig. 29). No
centro aparece José de Anchieta pregando em frente da igreja de
Nossa Senhora da Ajuda, na Bahia, ladeado pelo sub-prior Indcio
de Azevedo, que morreu afogado nas Canarias e Antonio Sepp,
ativo nas missoes do Paraguai. Ao fundo, vé-se a nau dos con-
quistadores. Os indigenas ajoelhados e as feras apaziguadas ja en-
contramos na Figura 22; a cobra que aparece aqui poderia re-
presentar os pajés despotencializados. Do prisma da Companhia,
a vitéria é sobre o Mal; do prisma aqui defendido, essa pintura
ilustra o grave fato de que o contato nao-racional com o incons-
ciente foi substituido por uma doutrina que, incapaz de deitar
raizes na psique indigena, acabou exterminando a alma que pre-

tendia salvar.

Esse processo estd simbolicamente representado num estranho
esbogo pds-renascentista para a ornamentagao de uma villa de

2 (Carta 43 (1556), § 7.
3 Carta 41 (1560), § 6.
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29. A subjugagdo das cobras. Pintura no teto de uma capela jesuita na
Bavaéria.

Verona (Fig. 30): a direita, um braco humano sendo assado no
espeto, uma nau representando a Conquista e a chegada da cons-
ciéncia crista e um esboco do crucifixo misturam-se ¢ se sobre-
pdem em meio ao fogo, como se um denominador comum secre-
tamente unisse a cruz e a grelha. Um indio evangelizado desvia
o olhar do canibalismo e de suas armas e fixa-o numa cruz ins-
tavel que perfura o casco de uma tartaruga. Esse animal, antigo
simbolo do substrato que suporta a consciéncia, representa aqui o
inconsciente coletivo indigena, com o qual os pajés mantinham un.
contato privilegiado em seu dificil e perigoso oficio de mediar «
ordem social e os poderes benéficos ou destrutivos da psique. Ao
perfurar o casco, a cruz mata a tartaruga. Pois como estamos vendo,
nesse solo ela nao ficaria em pé.

5.3. As indias e a anima ausente

Ao lado do diabo e dos pajés, os jesuitas também reservaram
um lugar para as mulheres no reino das trevas. De um ponto de
vista geral esse fato nao é surpresa, pois dificilmente encarariam
de outro modo qualquer mulher, a comecar de Eva, preconceito
este em nada peculiar aos membros da Companhia e evidentemente
muito anterior a existéncia desta. Para que se compreenda a re-
lagao entre os sexos no Novo Mundo é preciso em primeiro lugar
ter em mente que a Conquista era um assunto exclusivamente mas-
culino. Somente os homens de Portugal cruzaram o oceano. Os
casados deixaram as mulheres em casa e as substituiram por in-
dias, concretizando assim em parte seu sonho de encontrar o El-
dorado. Em contraste com as mulheres devotas, submissas e con-
tidas que conheciam, os conquistadores encontraram no Brasil algo
novo e diferente, mulheres a seus olhos amorais, sedutoras e acima
de tudo disponiveis e nuas, com quem podiam pdr em pratica suas
fantasias sexuais sem maiores restricdes. A colonizagdo ocasionou
mais tarde a importagao de mulheres da Metrépole, para que uma
sociedade “derente” pudesse ser estabelecida e mantida a polari-
dade esposa/prostituta. Diversamente do que ocorreu na coloni-
za¢do norte-americana, a miscigenag¢ao se da no Brasil desde o ini-
cio, indicando que pelo menos a nivel bioldgico racas diferentes
poderiam se misturar. Os jesuitas, é natural, nd@ao tinham mulheres
que devessem abandonar ou trazer consigo, nem sequer uma oOr-
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dem religiosa feminina, como as clarissas com relacao aos francis-
canos. A Companhia de Jesus era uma empresa absolutamente mas-
culina, sem a menor brecha para o principio feminino — a des-
peito das igrejas consagradas a Virgem.

Esse fenomeno pode ser claramente percebido na prépria vida
¢ nas visdes de Inacio de Loyola. Seus bidgrafos registram que
quando ainda um jovem bon vivant, ele chegou a enumorar-se de
uma misteriosa dama (supostamente pertencente a familia real), mas
sua paixdo, a época de sua conversdo, assumiu a forma de vassa-
lagem & Virgem, o que condizia com o espirito da época. Mas a
experiéncia ndo durou muito, Inécio logo evoluiu de cavaleiro a sol-
dado, deslocando seu culto ndio para a Igreja, congénere em femi-
nilidade, mas para Cristo. Esse episédio da juventude foi mais
tarde amargamente lamentado pelo futuro santo, que sempre car-
regou consigo a lembranga de um enorme pecado. Psicologicamente,
csse problema ganha importincia se atentarmos para o fato de que
ndo obstante ter-lhe aparecido numa visdo a Virgem carregando o
Menino, esse tema nado se desenvolveu e foi banido de seu processo
inconsciente. Comparando as visdes de Indcio com as de outros
misticos, percebemos a notdvel auséncia do tema da unio mystica
ou conjun¢do de opostos: os principios masculino e feminino nao se
encontram jamais, simplesmente porque o segundo saiu de cena.
Até mesmo Siao Tomds de Aquino, a beira da morte, teve uma
visdo ligada ao tema do Céntico dos Canticos, permitindo que se
suponha que finalmente o feminino, excluido até entdo de sua
vida, sua consciéncia e sua teologia, irrompeu na hora final sob
as vestes da Rainha de Saba, perfeita personificagdo da anima.
Nio hd nada desse tipo nas visdes de Indcio, que pelo contrério
foram adquirindo, na seqiiéncia temporal, um tom cada vez mais
pragmatico, de antecipacdo de eventos ou resposta a dividas. An-
tcs da fundacio da Companhia, os jovens companheiros a espera
do destino em Roma usavam suas energias para “converter” prosti-
(utas ou reformar conventos, o que poderia ser compreendido como
uma tentativa de reformar exteriormente um problema que carre-
gavam na psique, isto ¢, ndo havia lugar para a anima ou, quando
havia, ela surgia num estado de completa devassidao. Além disso,
¢ sabido que durante seus estudos em Alcald de Henares Indcio de
Loyola costumava aplicar os Exercicios Espirituais com freqiiéncia
as mulheres que, em muitos casos, caiam num estado de possessao
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histérica, atraindo sobre ele a aten¢do da Inquisi¢do. Nunca mais
em sua vida ousou ele repetir a experiéncia com mulheres, o que
sugere a convicgdo de que desenvolvimento espiritual era assunto
de homens.

A compensag@o classica para esse tipo de problema na psico-
logia masculina é a idealizagdo do feminino irrealizdvel sob a forma
do culto de Maria. Na verdade, os jesuitas ndo levaram essa de-
vo¢ao longe demais, limitando-se a dar o nome de Maria as igrejas
que construiam — de modo que, mesmo enquanto arquétipo, a
Virgem ndo estava efetivamente presente para elevar o nivel de
Eros do trabalho missiondrio, totalmente regido como era pelo
principio masculino. Anchieta € famoso pelos poemas que escre-
veu a Virgem na areia, aspecto este que duplamente enfatiza o ca-
rater ideal e evanescente de sua relagdo com a imago de mulher
(Fig. 31 — aqui, porém, ele desenha 0 mapa de Sao Paulo). Quando
desembarcaram no Brasil, os jesuitas traziam consigo seus elevados
ideais, sua forca de vontade, seu senso de obediéncia e organi-
zacdo, sua cabecga ldgica, sua coragem e capacidade de iniciativa
— valiosos tragos masculinos — mas esqueceram de trazer a anima
simplesmente porque ndo tinham contato com esse fator psiquico.
O resultado pritico dessa situagdo era a total auséncia de Eros
e da funcdo de sentimento em seu relacionamento com os indios
de ambos os sexos. Mas € particularmente no que diz respeito as
mulheres que essa perigosa auséncia revela seu lado destrutivo,
pois sobre elas é que os jesuitas projetaram essas trevas, essa di-
mensao vazia de sua psique. As indias, outra vez como espelhos,
refletiam a deploravel condigdo amorfa, cadtica e arcaica da alma
dos jesuitas — se tomarmos essa palavra no sentido junguiano e nao
como definida pela doutrina. E a anima que permite a um homem
abrir-se para o inconsciente, relacionar-se com a natureza e nela
encontrar beleza e sentido, e acima de tudo, relacionar-se positi-
vamente com 0 sexo oposto. A anima € para o homem o arquétipo
da vida e da alegria de viver. J4 vimos como os jesuitas estavam
longe disso tudo.

Mesmo ausente ou depreciada, porém, a anima ndo deixa de
agir. Realmente, a palavra “ausente” ndo é muito adequada. Uma
porta é fechada & anima, impedindo-a de participar criativamente
da vida psiquica, mas isso nao significa que ela desapareceu. Muito
pelo contririo, atuando destrutivamente por trds dos bastidores pelo
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fato de ter sido negada, ela encontra uma brecha pela porta dos
fundos, ou seja, permanece em estado inconsciente e torna-se o
fator basico da producao de projecdes. Podemos dizer que a anima
negativa provocava a perigosa projecao da sombra e ameacava os
jesuitas do lado de fora na figura tangivel das mulheres indigenas.
Em sua presenca os missiondrios provavelmente sentiam o mesmo
horror e o mesmo medo que lhes causava sua dimensao inconsciente
e feminina, € como vimos, tentavam eliminar o problema externa-
mente, concretamente, degradando as indias e procurando converté-
las a algo irreal e inécuo, metamorfoseando-as em réplicas impos-
siveis da Virgem. Uma das cartas traz o seguinte:

“En el visitar destas Aldeas es la difficultad, que no es bien
vaia alguno solo, que son los caminos con frequentacion de
mugeres por ellos mui occasivnados, y es mui necessario an-
darmos todos en un sancto temor.””

Repito, esse problema ndo era tipico nem dos jesuitas nem do
século XVI, mas no caso deles vemos como se deram as pri-
meiras perigosas racionalizacGes. No livro de Hans Staden ha uma
gravura que ilustra esse fenomeno (Fig. 32), que poderia aplicar-se
também aos jesuitas. O alemdo aventureiro acha-se rodeado de
indias nuas numa danca ameagadora, que prenuncia a morte ri-
tual. A composicido € uma mandala de quatro anéis: a cerca cir-
cular exterior, a segunda barricada na forma de dupla cruz, o
pentdgono das malocas e finalmente a ciranda de mulheres. O ho-
mem despotencializado e nu no centro bem pode representar um
ego masculino rodeado por forg¢as inconscientes num cerco cada
vez mais fechado, que acabaria por levar & morte ritual do ego,
ou seja, sua transformacdo radical devido a penetracdo de con-
tetidos inconscientes no interior do limitado campo consciente. A
partir dessa perspectiva, podemos mesmo interpretar essa ameaca
antropofagica — que na verdade nao se verificou com Hans Staden
— como uma completa invasdo do ego. Esse, me parece, era o
aspecto perigoso, para o civilizado, do contato com os indigenas,
quer dizer, a possibilidade de “indianizar-se” e perder por com-
pleto a consciéncia européia. Nao obstante a figura histérica extre-

2%  Carta 46 (1556), § 8.
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32. A ameagadora ciranda de mulheres na danga de morte.

mamente interessante de Jodo Ramalho, o Caramuru, um portu-
gués que acabou ficando meio indio, teve extensa prole mestica
e desempenhou um papel mediador nos primérdios da colonizagdo, o
fato € que essa possibilidade de uma interpenetracdo psicolégica
ndo se¢ deu. A anima foi rejeitada e continua sendo. A miscige-
nacao ndo se deu a nivel psicoldgico, mas apenas na dimensio
biol6gica e cultural no que esta possa ter de mais periférico. Isto
¢, as mulheres indigenas foram reduzidas a condi¢do de reprodu-
toras silenciosas e desprovidas de quaisquer valores, através das
quais se povoaria a nova terra. Nossos pesquisadores, na melhor
tradicdo romantica, tém apontado os vérios modos pelos quais os
indios “contribuiram” (a palavra em si ja é suspeita) para a cul-
tura brasileira, desfiando os exemplos de praxe: a elevada freqiién-
cia estatistica de tragos indigenas na populagdo, alimentos e frutas,
técnicas agricolas, redes e demais artefatos, lendas, nomes préprios
e vocdbulos do tupi-guarani etc. E verdade que o catolicismo po-
pular é sincrético e que ha ricas combinagGes, no pantedo de di-
vindades ou no folclore, em que se inclui também o legado afri-
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cano. O caboclo da Umbanda é indio. Mas nossa consciéncia domi-
nante e nossa psicologia s@o européias e nao indigenas. A assimi-
lagdo se deu a um nivel pragmético e nao naquele, mais profundo,
em que uma verdadeira coniunctio pode se realizar. E o fato é
que até hoje a mulher indigena € a dltima das criaturas, que se
algum valor tiver sera pelo seu corpo enquanto jovem.

Se examinarmos com atengdo outra gravura da mesma série
(Fig. 33), novamente encontramos a mandala da morte. O “opo-
nente” deve ser eliminado no centro. Simbolicamente, isso signi-
fica uma transformacdo na qual uma extrema polarizagdo de opos-
tos deve ser superada. A topografia da cena, é bom dizer, é mais
européia que indigena, especialmente a cruz dupla, que mais lem-
bra o tragado de uma fortaleza renascentista. Como de fato os
indios agrupavam suas moradias num circulo que marcava o cen-
tro de seu espago social, os dois simbolos circulares de totalidade
se juntam para enfatizar que o acontecimento iminente no centro
afeta as duas culturas. Como essa conjungdo ndo ocorreu, podemos
considerar que houve uma chance perdida de estabelecer uma base
de individuacdo para a nova sociedade em termos histéricos. Fra-
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33. Mandala de morte e transformagdo perdida.
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cassada essa possibilidade, o resultado sé poderia ter sido a des-
truicdo de um dos pélos, representado pela vida indigena, e a afir-
macdo exclusiva do modelo europeu. Uma mulher pega &gua, en-
quanto outra esta prestes a penetrar na mandala carregando dois
baldes cheios, indicando que apés a morte ritual e a integracao
do “oponente” o principio feminino se aproxima trazendo de volta
o fluxo de vida. Se amplificarmos essa cena lembrando a imagem
de Aquarius, na qual o Aguadeiro trabalha com a agua do incons-
ciente, percebemos o enorme potencial oculto nessa abortada reali-
zagao do self: poderia ter havido uma fertilizacio mitua criativa.
Os quatro barcos estdo a espera do desfecho, e representam a possi-
bilidade de desenvolvimento em todas as direcdes. O problema ¢
que quando uma chance de realizar o self é perdida podem trans-

correr séculos até que uma constelagio arquetipica favoravel sc
rearranje.

Essa conjungdo de opostos ndo se verificou — a sintese so-
nhada por Garcilaso de la Vega, o Inca — porque as forcas que
movem a Histéria ndo o permitiram, ou, de outra perspectiva, por-
que os opostos representados pela vida indigena e civilizada es-
tavam (como ainda estdo) polarizados demais e a tnica possibili-
dade era a negagdo da primeira em favor da consolidacao da
segunda. Como diz Jung em Aion, a era cristd, no decorrer desses
dois milénios, tem sido regida pela dualidade e pelo choque de
contrarios. Os fatos que estudamos aqui, no século XVI, seriam
assim mais um episédio do longo processo de afirmacdo da assim-
chamada consciéncia ocidental, que para manter-se derruba tudo o
que lhe € diverso. Um indigena, dessa forma, passa a encarnar
aquilo que ndo pode ser. E bom lembrar que esse fenémeno nio é
tipico do Brasil. No Peru e no México, onde culturas muito mais
desenvolvidas existiam antes da chegada dos espanhéis, a civili-
zagao européia erigiu-se sobre uma base indigena sem no entanto
haver uma comunicagdo entre as duas camadas. A cidade de Cuzco
demonstra essa superposicio em sua prépria arquitetura, no bar-
roco de suas casas construidas sobre alicerces incaicos.

Mas voltemos as indias e ao problema da anima nas cartas.
Desde sua chegada em 1549, as coisas que mais chocavam os je-
suitas eram o canibalismo e a poligamia. Esta dltima foi imedia-
tamente adotada pelos colonizadores: um homem casado, deixando
a mulher em Portugal, poderia ter na nova terra “vinte ou mais”
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indias escravizadas e usd-las todas como concubinas.” Deixando
de lado o aspecto 6bvio do desfrute de uma concupiscéncia sonhada,
podemos entrever, nessa posse de todo um grupo de mulheres re-
duzidas a objetos cativos, uma alternativa para o perigo de ser
possuido por elas devido a propria alteridade que elas represen-
tavam. Podemos assim conjeturar que as mulheres, mais do que
os homens, eram a verdadeira novidade chocante. Esse duplo as-
pecto da mulher indigena como ameaca maligna e novidade fasci-
nante pode ser percebido em duas gravuras que ilustram os relatos
de Américo Vespicio em 1501. A primeira (Fig. 34) ilustra um
incidente ocorrido com um de seus marinheiros: estando sua nau
ancorada a pequena distincia da cosla brasileira, dois homens fo-
ram enviados a praia para “conversar” com 0s nativos € nao re-
tornaram. Alguns dias depois um grupo de mulheres apareceu na
praia e outro marinheiro foi despachado para tentar seduzi-las.
Enquanto algumas o tocavam e admiravam, uma mulher veio por
trds, atacou-o com um porrete e por fim todas o devoraram. E
impossivel comprovar se essa histéria é verdadeira ou nao, mas
no plano simbdlico ela faz muito sentido: a atracdo erdtica con-
tinha um perigo fatal, razio pela qual, para serem desfrutadas, as
mulheres deviam ser escravizadas. Os jesuitas nao se interessavam
pelo desfrute, mas concordavam quanto ao aspecto perigoso. Em-
bora contrdrios a escravizagao irrestrita, trabalhavam de fato com
escravas, catequizando-as e procurando extirpar qualquer traco de
erotismo de sua natureza. Como veremos, seu ideal era transforma-
las em devotas donas-de-casa, ou melhor ainda, em caricaturas de
freiras.

O aspecto de fascinio aparece claro na Figura 35: o préprio
Vespiicio em polido didlogo com uma india reclinada numa rede.
O perigo existe — o tacape ao lado dela, os animais para ele
desconhecidos — mas estd sob controle. O descobridor coberto
de trajes e insignias confronta a feminilidade nua — uma expres-
sdo nova e direta da anima — com o auxilio de seus instrumentos
de conquista, a nave, o estandarte da Cruz do Sul e o astroldbio.
‘A grande navegacdo pelos mares foi também uma navegagdo pelas
dguas da psique ¢ o que temos nessa gravura ¢ uma representagao
visual do encontro com o inconsciente. Vespiicio parece muito in-

21 Carta 60 (1553), § 6.
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35. Américo Vespiicio em conversas com América.
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teressado em todas as novas possibilidades de conhecimento diante
de uma nova realidade que recebeu a forma feminina de seu nome.
América é a mulher, a terra e a anima.

Esse € portanto o outro aspecto do principio feminino encon-
trado no Novo Mundo: novidade, entusiasmo, descoberta, expansao,
novos conhecimentos, riqueza, abundincia, renovagdao, aventura,
criatividade. Numa palavra, libido. Desde a época de Vespicio até
o século passado, essa imagem feminina, mais tarde reduzida a mera
alegoria nas representacdes plasticas, desempenhou enorme papel
na imaginagdo do europeu, seja em termos de negécios ou de arte.
A exploracdo econdmica de um amplo leque de promessas apareceu
em pinturas, estdtuas, porcelanas, gravuras e tapegarias sob a forma
de uma india nua oferecendo seus tesouros a homens corajosos e
capazes de domar seus perigos. As quatro ilustracbes que seguem
mostram bem esse aspecto. Nas Figuras 36 e 37 América exibe
sua riqueza e seus perigos (animais ferozes, arcos, flechas e tacapes).
A cabega a seus pés na Figura 37 poderia representar a possibi-
lidade muito real de um homem perder a cabeca ao confrontar
tdo potente fascinio. A América, enquanto terra, mulher e anima
estava ali para ser estuprada, bastava algum cuidado. Na verdade,
a base sobre a qual se assentava toda essa aventura era misteriosa.
Na Figura 38 vemos América, sob a aparéncia de uma deusa
grega, montada num tatu. A beleza grega era familiar, essa mis-
tura de Afrodite e Artemis. Mas como poderia um europeu com-
preender esse esdrixulo animal? Se o que estd ai representado é o
dinamismo instintivo que carrega essa figura feminina, ndo seria
0 mesmo perigoso e imprevisivel? A mesma idéia é novamente
expressa numa pega decorativa de estilo rococé (Fig. 39): por mais
embelezado que esteja, o jacaré que carrega a América é um ani-
mal ameagador. O papagaio, para nao ficarmos na mera alegoria
tropical, simbolizaria a atitude e a expectativa do homem europeu
diante da terra e da mulher desconhecidas, que deveriam repetir
a voz do dono e entregar-lhe a cornucépia. Mas cuidado com o
jacaré!

Os jesuitas tomaram suas precaugdes contra ele e chegaram
a tomé-lo, parte que era, pelo todo. J4 em 1549, nem bem chegado,
Nébrega estava tio assustado com as indias que chegou a solicitar
a seu superior em Lisboa que despachasse algumas mulheres para
atrair a atengdo dos colonos, pouco importando que levassem “vida
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36. América abundante e perigosa.

37. América abundante e perigosa. 39. América: cornucépia e papagaio, cuidado com o jacaré.
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errada”.* Qualquer mulher seria melhor que uma india. Em outra
carta, ele € mais explicito e diz que até mesmo prostitutas servi-
riam,” claramente indicando que as indias valiam ainda menos, ja
que para ele elas representavam o pecado, o mal e a destrutividade.
Assim se referiu Nobrega a D. Joao IlI:

“(...) sdo tae desejadas as molheres brancas qud, que quais-
quer fardo qud muito bem a terra, e ellas se ganhardo e os
homens de qud apartar-se-ao do peccado.”

Para o chefe da missdo, a unido entre brancos e indias consti-
tuia o pior desastre. Nesse sentido, pediu ao rei que sO enviasse
para o Brasil governadores casados, para que a terra ndo fosse des-
truida. O que estd na base desse processo de contato entre dois
- mundos é uma constelacao arquetipica negativa que impede a uniao
de opostos ao nivel mais elementar, o que implica também a im-
possibilidade de relacionamento com a anima. Ora, a miscigena-
¢do, quisessem os jesuitas ou nao, foi o padrao histérico que pre-
valeceu. Mas como jd sugerido, tratava-se mais de uma unido bio-
légica que psicoldgica. Na nossa cultura, a anima ou principio femi-
nino permaneceu algo periférico, preferencialmente aceito quando
dd lucro. O brasileiro exalta a beleza da mulher da terra mas pre-
fere que ela permanega no nivel de cornucdpia-papagaio. E no que
diz respeito as indias em particular, os jesuitas gostariam que elas
simplesmente desaparecessem do mapa, alegando que o pecado s6
seria evitado “después que aca uviere tantas mugeres que las no
quieran™.” E interessante observar o comportamento de Nobrega.
Ele vivia pedindo a Lisboa que enviassem o&rfaos, prostitutas, qual-
quer coisa. Em 1553 ele foi visitar um barco que trazia mulheres.
No relato de um dos irmaos:

“De alli fué a otro navio adonde yvan muchas malas mugeres,
y hizo el Padre con que dormiessen debaxo las escotillas, id
est, cubiertas, y que las cerrassen con llave, y desta manera
hizo el Padre en esta armada mucho servicio a N.S.””

2 Carta 7 (1549), § 2.
29 Carta 10 (1550), §
I Carta 47 (1532), §
31 Carta 58 (1553), §
32 Carta 59 (1553). §
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Nobrega queria as prostitutas e ao mesmo tempo mandava tran-
cafid-las — esse era seu plano salvador. Com toda essa ambigiiida-
de, isso nao era solugdo alguma. Essa importacao acarretou a intro-
dugdo da sifilis no Brasil, cujas piores vitimas foram obviamente
os indios. Essa doenga venérea reflete de fato uma atitude negativa
para com Afrodite e 0 que interessa notar é que os jesuitas, sinto-
maticamente ignorando o plano salvador de Nobrega, logo passa-
ram a referir-se as indias como sendo as malignas portadoras do
virus.® O preconceito atingiu um ponto critico quando os missio-
narios tiveram que lidar com o crescimento dos meninos Orfaos e
protegé-los das mulheres da terra. A questdao tornou-se entio um
paradoxo: a colOnia necessitava urgentemente de elementos viris
e empreendedores, mas como a virilidade apresentava o ponto fraco
de abrir-se para o feminino, a solugdo ideal seria ter apenas meni-
nos, velhos ou homens castos — jd que eunucos estavam em desuso.
Nas palavras do irmao Ambrdsio Pires:

“(...) porque as mulheres anddo qud nuas e sdo tdo roins,
que anddo trds estes mogos pera peccarem com elles e engando-
nos, e elles que facilmente se deixdo enganar. Assi que esta
terra nao é sendo para velhos, ou mog¢os tdo virtuosos, que a
virtude muita supra a idade.”™*

A solucdo prdtica seria despachar os 6rfaos adolescentes para
a Europa, mas dai ndao poderiam mais ajudar no trabalho de con-
versao conforme originalmente planejado. Esse trabalho implicava
transformar as indias em algo distinto, da mesma forma que a anima
nao podia ser aceita em sua fantastica novidade. O trabalho no
plano exterior nao era facil, como tampouco o era a supressao psi-
colégica do fator feminino. A anima ignorada pode sempre entrar
em cena pela porta dos fundos e infernizar a vida de um homem,
transformando-o num velho amargo e saturnino, levando-o a hipo-
condria ou a doenga real ¢ desfazendo todos os seus antigos ideais.
Era esse, com efeito, o quadro do envelhecimento de Nobrega.
Além dessas interferéncias, a anima ndo integrada no conjunto da
personalidade pode possuir o individuo e alterar o equilibrio emo-

33 Carta 28 (1551). § 4.
3 Carta 36 (1553), § 3. Tamb¢ém a Carta 20 (1554), § 2 ¢ a 52 (1561, § 17.
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cional, seja atormentando-o através do plano instintivo, excitando
desejos adormecidos, ou distraindo a mente com fantasias e estados
de espirito tao cambidveis que s6 os mais rigidos exercicios espiri-
tuais ou auto-flagelagao poderiam de alguma forma conter. As car-
tas evidentemente nao aludem a esses provaveis aspectos da vida
interior dos jesuitas, mas ha varios relatos de auto-mortificacdo e
“disciplina”. O quadro externo, porém, é mais explicito. A tarefa
de converter mulheres ndo era sem perigos e poderia tornar-se in-
controldvel, como amargamente descobriu Inacio de Loyola ao ter
que explicar a Inquisicio o comportamento exaltado das mulheres
que havia “exercitado”. No Brasil ocorreu algo semelhante. O irmao
Pero Correia relata o seguinte:

“E huma india destas doutrinadas se alevantou huma noute a
preguar por estas ruas de Sdo Vicente, e com tanto fervor que
poos a homens e molheres em muita confusao.”

Ai podemos perceber o perigo, o tatu ou jacaré na base que
poderia levar uma mulher indigena longe demais, quando entdo ela
deixaria de ser um mero papagaio. Mas parece que os jesuitas sabiam
como lidar com a situagdo e leva-las até o ponto justo desejado. Nao
tardou muito e eles fabricaram uma lider, chamada Maria Rosa,
que acabou virando freira franciscana e sabia pregar no estilo reco-
mendado. Através de seu exemplo,

“Muchas destas se nos vienen a casa, y se assientan de rodillas,
diziendo con mucha ldstima, que hasta aqui assi ellas como
sus hijos fueron selvages, que por amor de Dios las ensefiemos
y doctrinemos.”

Nessa situagdao os missiondrios devem ter se sentido muito feli-
zes, rodeados de mulheres implorando perddo e lideranga, compor-
tamento este que também esperavam da prépria anima. Em Olinda,
abriram uma casa para meninas indias, onde elas se confessavam
regularmente e “sabiam muito bem como acusar-se”.”” Pouco a pouco,
acompanhando o progresso da conversdo, os jesuitas vao deixando

35 Carta 23 (1551), § 4.
3% Carta 31 (1551), § 11.
37 Carta 36 (1551), § 4.
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transparecer o orgulho que sentiam ao declarar que, finalmente, as
mulheres tinham aprendido a preferir o espancamento a entregar-se
aos homens. O irmdo Correia, ex-matador de indios, sempre reco-
mendava esse comportamento em seu trabalho catequético:

“Yo las animo siempre diziéndoles que mds vale que sus ma-
ridos les quiebren los hocicos que tal consientan, que sufren
todo lo que les hizieren por amor de Dids, delante el qual ten-
dran mucho merecimiento. Y hubo tales a las quales sus ma-
ridos les dieron de punaladas y les hizieron otros muchos males,
y dezian claramente que bien las podian matar, mas que ia no
avian de consentir en aquel pecado.”®

Os jesuitas também preferiam morrer a abrir as portas para a
anima, pois ela pertencia ao reino das trevas e 14 deveria perma-
necer se possivel para sempre.

¥ Carta 60 (1553), § 7 .
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6. A CONVERSAO DAS ALMAS

s jesuitas nao seguiam um método preciso de conversao. Para

descobrir como € que faziam para tornar o indio distinto de
si mesmo devemos atentar ndo para manuais de catecismo, mas
para a agdo missiondria como um todo. A pesquisa desse tipo de
evidéncia nas cartas revela um quadro geral em que véarios aspectos
da “obra civilizatéria” se tornam visiveis.

6.1. A perda da identidade cultural

A destruicdo de culturas autéctones em decorréncia da con-
quista, coloniza¢do ou contato tem sido um dos tépicos centrais dos
estudos etnoldgicos das tltimas décadas. Ja existe abundante lite-
ratura sobre a natureza e as conseqiiéncias desse processo. Sem
excecdo, a perda da identidade cultural implica o fim de um grupo:
alguns poucos individuos podem sobreviver, mas sua existéncia ve-
getativa ja nao tem mais nenhum traco de forga, orgulho, criativi-
dade ou vontade. Os cientistas sociais ja demonstraram plenamente
que o que mantém vivo um grupo € sua cultura, sua mitologia, sua
identidade, aquilo que faz um grupo ser exatamente o que é. Esse
nivel simbdlico, ao invés de epifendOmeno ou mera superestrutura
de representagdes, ¢ na verdade a pedra angular de qualquer grupo
social, permeando todos os aspectos materiais da existéncia e cor-
respondendo a um determinado territério. Mesmo que as condigdes
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materiais de vida se mantenham relativamente preservadas, um
grupo desaparece enquanto tal se sua dimensdo mitoldgica for des-
truida. O reconhecimento desse fendmeno é da maior importancia.
levando-nos a perceber que até mesmo os mais bem intencionados
atos de intervencao — como o foi, sob certo angulo, a obra jesui-
tica — trazem em si um potencial destrutivo. A América foi atin-
gida por esse problema no momento exato em que recebeu seu
nome. O processo ainda corre no continente de ponta a ponta, essa
massa de sobreviventes de si mesmos contemplando o vazio como
pastores de sua alma perdida, herdeiros talvez nem eles préprios
saibam mais de qué. Ou entdo os “aculturados” nas franjas da ur-
banizacao, nos caminhdes de bdias-frias, nos postos indigenas, nos
botequins de estradas ou pontos turisticos, éculos de plastico e cru-
cifixo no pescogo, sem eira nem beira, a vender flechas enfeitadas
com penas de galinha, tutelados incapazes, apatridas na terra que
era sO sua.

A conversdao das almas, gléria maxima da obra missiondria,
foi o ponto de partida. Como essa idéia ndo se coaduna com a
irresponsdvel convengdo que prefere atribuir aos catequistas o papel
de agentes civilizatérios, convém manter a atencao o mais préximo
possivel do material empirico para que possamos perceber de que
modo os jesuitas comegaram a destruir a identidade cultural dos
indigenas, inaugurando um processo que nao arrefeceu no decorrer
de mais de quatro séculos.

Um bom exemplo para comegar é um pequeno incidente rela-
tado por Nébrega, que no contexto desta discussdo pode ser tomado
como simbolo de um fendmeno mais amplo. Jd foi observado, em
paginas precedentes, que no momento da iniciacdo, uma pedra re-
donda e polida — o tembeta — era inserida num orificio perfurado
no ladbio inferior dos jovens (Fig. 17). Essa pedra, objeto ritual
cheio de significado, associava-se a virilidade e ao senso de indivi-
dualidade, estando investida, como acontecia com varios outros ob-
jetos, de uma qualidade maégica. Quando examinamos o problema
da projecdo da imagem do diabo, vimos que esse detalhe era enca-
rado como um trago fisico demoniaco. Na verdade, e em grau maior,
o tembeta teria grosso modo o mesmo significado que anéis, meda-
lhas, distintivos, comendas, insignias etc. tém para ndés em certos
casos, em nossos diluidos rituais de iniciacao. O objeto em questao
representa um compromisso com alguém, com um grupo, atividade
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ou cren¢a, embora para um indio essa pedra fosse ainda mais, era
a representacao de sua individualidade. Quando ensinava os meni-
nos a rezarem, o padre Navarro dizia que o tembetd devia ser remo-
vido, pois impedia a pronincia correta do portugués.!. O resultado
desse gesto — a retirada da pedra redonda que simbolizava o self
— era um menino doutrinado capaz de repetir palavras sem senti-
do. Ai temos, em sintese, o0 que é a conversao. Palavras, como nos
diz outro paragrafo da mesma carta,’ que poderiam ter sido: “Jesus,
eu te encomendo minha alma”. Num contexto genuinamente cato-
lico, essa encomenda na verdade significa a rendigdo do ego ao
self, a entrega voluntdria do prdprio destino a um fator mais abran-
gente que o ego. Mas fora de contexto, essa rentincia se transforma
em seu contrdrio, um sacrificio do ego ¢ do self nao ao self, mas
ao Outro. Em termos concretos, o que essas palavras significam é:
“Pai jesuita, eu te encomendo minha alma”. Isso é subjugar, mas
se dizia converter.

Qutro pequeno exemplo, extremamente relevante de um ponto
de vista simbdlico, é fornecido por um inécuo comentirio de An-
chieta. Numa das cartas, ele relata feliz que os curumins vao bem
e contam tudo na confissdo. Dai ele cita o edificante exemplo de
um menino que queimou um cesto que fizera ao tomar conheci-
mento de que o trabalho havia sido iniciado num domingo.’ Como a
catequese crista também implicava uma mudanca na qualidade do
tempo, os indios eram condicionados a contar os dias da semana
e a comportar-se nos domingos conforme recomenda o modelo ca-
télico. Como € sabido, a vida indigena € marcada por um ritmo
natural, em completa harmonia com os ciclos da terra.* Ha o tempo
certo de cacar, pescar ou plantar, determinado pelo nivel das aguas
na estacdo chuvosa ou seca, como hd um tempo de diminuir as
atividades, fazer trabalhos manuais em casa ou simplesmente nao
fazer nada. Um indio nao desrespeitaria jamais 0 momento para
fazer algo, assim como nunca faria mais do que o necessario —
mas nds perdemos isso. O calenddrio cristao foi de fato uma ten-

I Carta 8 (1549), § 5.

2 Ibidem, § 9.

3 (Carta 48 (1556), § 3.

4 Darcy Ribeiro mostra isso muito bem em seu artigo “Os indios Urubus —
ciclo anual das atividades de subsisténcia de uma tribo da floresta tropical”,
in E. Schaden, Leituras de Etnologia Brasileira.
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tativa de converter o tempo pagdo, desde a remota Antiguidade re-
gido pelos ciclos naturais. Domingo, o dia do sol, tornou-se no
cristianismo o dia do Senhor, dominicus dies. A lIgreja decretou que
Deus deve ser louvado de um modo preciso, exatamente nesse dia:
mas 0 que teria Deus a dizer a respeito? Por que o ato de um me-
nino trangar um cesto num dia que nés resolvemos chamar de do-
mingo nao pode ser aceito como o seu modo de honrar o que ele
quiser? Para o indio, brincar, trabalhar e cultuar o divino ndo séo
coisas tdo separadas como o sdo para nés.’ Quando trabalha, o
civilizado perde por completo a dimensdo religiosa e se torna uni-
lateral. Durante a semana trai e explora os outros mas no domingo
€ um bom cristdo e pensa em Deus, sem jamais reconhecer a dia-
bélica cisdo que o habita. Fazer um cesto pode ter sido tudo ao
mesmo tempo: trabalho, distracdo e a oferta da prépria criativi-
dade, um modo singelo, limitado e individual de expressar o fato de
que se faz parte do poder criativo divino. Mas o civilizador Anchieta
fez o garoto queimar seu cesto, da mesma forma que a totalidade
pré-consciente dos indios foi queimada e fragmentada pelo fogo im-
placdvel da conversao.

Na mesma linha, ha outro exemplo. Os jesuitas forgavam os
indios a abandonarem suas aldeias e entre outras coisas a muda-
rem a estrutura ¢ a natureza de suas habitagdes. Bldzquez ndo es-
conde seu regozijo ao relatar que os indios de uma certa localidade
foram convencidos a construir casas nucleares no estilo colonial,
de taipa, e a vender seus adornos de pena, prova incontestivel de
que estavam a caminho da civilizagdo.® Assim como no exemplo do
tembetd ou do cesto, temos aqui, mais uma vez, a destruicdio do
simbolo redondo. Os indios viviam em casas comunais agrupadas
em circulo. Esse espago circular, onde se expressa a identidade do
grupo, € uma manifestagdo do arquétipo do self, igualmente presente
nas cidades européias. As habita¢Oes indigenas sdo obras-primas de
adaptacdo ambiental e criatividade, refletindo sem mediacdes a
cultura, a organizagdo social e a psicologia do morador. Grupos
familiares extensos coabitam, sem paredes materiais ou psicoldgicas.

> M-.-L. von Franz leva adiante a discussdo desse problema em sua anélise

de um didlogo ‘alquimico entre Mente ¢ Corpo, de Gerhard Dorn, em seu
Alchemical Active Imagination, pags. 70-73.
6 Carta 21 (1559), § 17.
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As ordens monasticas, a propdsito, tentaram sempre, com base no
cumprimento estrito de regras, recapturar exatamente essa unidade
ancestral perdida; mas em muitos casos, tornam-se apenas viveiros
de amargura sublimada. As cartas ndo informam exatamente como
viviam os jesuitas sua vida comunal hierarquizada, mas o fato é
que destruiram a que os indios tinham. Transferi-los para casas
“civilizadas” significava-arrancarlos do solo comum da alma ances-
tral, exatamente como recomenda o principio militar de dividir
para dominar. O sonho missiondrio se faz realidade nas reservas
indigenas de hoje: casinholas de madeira enfileiradas do modo mais
artificial, obrigando os moradores a um insensato ir-e-vir ao longo
de uma impositiva linha reta que nada tem a ver com sociabilidade,
uma rua descabida no meio do mato. (Durante uma visita a Re-
serva Indigena de Arariba, uma india perguntou: “antes a gente
nao tinha nada e era rico. Agora nés temos essas casas € SOmos
pobres. Por qué?”). Destituidos de sua riqueza — sua identidade
cultural e seu territério — os indios viraram pedintes. O civiliza-
dor Blazquez, porém, julgava que a mudanca das casas era sinal
de que o Espirito Santo havia tocado o coracao dos selvagens.

O processo de aculturacdgo — a palavra certa seria destruigdo
cultural — era apresentado aos indios como um convite, algo como
“venham viver como nés, é muito melhor e vocés vao gostar”. Sua
curiosidade deve ter pesado, pois de fato muitos acederam. Nao
me proponho a discutir esse aspecto porque para bem fazé-lo seria
preciso contar com algumas Cartas Indigenas. Como nao existem,
fica ainda muito por ser dito. O fato € que os jesuitas eram sufi-
cientemente espertos para lancar uma isca, fazendo crer que as
modifica¢cbes que impunham seriam reciprocas — o0 que sabemos
ser falso, especialmente a nivel psicoldgico.

O exemplo que segue é uma imagem dessa isca. Na festa do
Anjo Custédio, para impressionar e atrair os indios, os missiona-
rios organizaram uma procissdo na qual era ostentada uma cruz
decorada com penas, ao lado do Menino Jesus vestido de anjo com
um tacape na mao.” Deixando de lado o prematuro toque kitsch,

tipico da farsa sentimental, conviria ter em mente o que foi dito

acima sobre a pressio para abandonar os ornamentos de pena. Ao
lado de seu valor estético, as penas, especialmente as vermelhas,

Carta 52 (1532), § 15.

195



simbolizavam, ou melhor dizendo, materializavam c¢ poder espiri-
tual. De um ponto de vista literal, essas imagens pseudo-sincréticas
da cruz emplumada e do Menino Jesus indianizado pretendiam sig-
nificar a aceitacdo, pelo catolicismo, de valores religiosos indigenas
num plano de influéncias muiwas. Mas na verdade essas composi-
¢Oes espurias eram uma armadilha: com seu conhecimento intuitivo
do poder da psicologia manipulativa, os missionarios tentavam cons-
truir um gancho artificial para apanhar a projecdo de divindade
por parte dos indios. Ocorre que as penas e a cruz ndo poderiam
juntar-se jamais, pois como € possivel aceitar uma nova verdade,
quando se perdeu a alma? E por essa razdo que a conversao for-
cada ndo pode nunca dar certo. O melhor exemplo desse fendmeno
é o fracasso final das reducGes jesuiticas do Paraguai. Os Guarani
ndmades, durante 150 anos, foram agrupados em comunidades ur-
banizadas onde todos os aspectos da vida eram regulados e contro-
lados. Mas no momento em que os jesuitas foram expulsos da Amé-
rica Latina, no século XVIII, os Guarani abandonaram casas, rocas,
igrejas, fébricas e tudo o mais, pularam fora da utopia alheia e
voltaram para o mato.® Se tivessem sido verdadeiramente converti-
dos, por que haveriam de largar tudo de um dia para o outro? Era

exatamente essa a ansiosa pergunta que bem-intencionados jesuitas -

se faziam — mas onde foi que erramos? — a eterna pergunta dos
pais quando os filhos partem. Hid uma contundente pega teatral
moderna que aborda esse problema ético e parece que os jesuitas

ainda nao encontraram a resposta,’ pois preferem continuar acre-
ditando em sua sublime motivacao.

O exemplo do Anjo Custédio mostra até que ponto os missio-
ndrios sabiam ser concretistas quando lhes convinha. Mas ndo ad-
mitiam concretismo algum por parte dos catecimenos, porque nao
se dispunham a enfrentar as questOes teolégicas que estes levanta-
vam. Nébrega reluta bem o problema:

“Tienen muy pocos vocablos para les poder bien declarar nues-
tra fe, mas con todo ddmossela a entender lo mejor que pode-
mos y algunas cosas le declaramos por rodeos. Estdn muy ape-
gados con las cosas sensuales, muchas vezes me preguntan si

8

Cf. C. Lugon, A Republica “Comunista” — Crista dos Guaranis, passim.
9

F. Hochwalder, Sur la terre comme au ciel, ultimo ato.
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Dios tiene cabeza, y cuerpo, y muger, y si come, y de qué se
viste, y otras cosas semejantes.””

O interessante neste caso ¢ nos lembrarmos que os Exercicios
Espirituais recomendavam exatamente esse procedimento, ou seja,
“imaginar com os sentidos” cenas evangélicas, o Paraiso, o Infer-
no etc., e vimos como isso funcionava psicologicamente para os
jesuitas. Os indios, porém, ndo podiam fazé-lo (e nao seguiam ma-
nual algum). Nio seria natural que pedissem o curriculum vitae
desse novo Deus que deviam conhecer e adotar? Os missionarios
sempre condenaram os indios por ndo terem conhecimento de Deus;
aqui eles querem saber e a informacdo lhes ¢é negada. Isso quer
dizer que deveriam aceitar o novo Deus sem receber‘as respostas
que sua psique exigia. Se penetrarmos um pouco mais nesse¢ pro-
blema, veremos que essas perguntas aparentemente ingenuas sao
tabu para os préprios cristdos. A crianga ousa enuncia-las, mas
logo aprende que ndo fica bem. Resposta ndo ha nenhuma. A curio-
sidade sobre a esposa de Deus é especialmente relevante. Como
é sabido, apenas o gnosticismo e a alquimia, para compensar uma
perigosa unilateralidade, ousaram fazer essas perguntas e cultivar a
imagem de Sapientia ou Sophia como contrapartida feminina de
Deus. Tivessem sido os jesuitas capazes de acolher essas perguntas
e honestamente refletir sobre elas, a conversdo teria se transformado
num didlogo cheio de futuro; mas isso era impossivel porque a
consciéncia cristd era fechada demais. O cristdo devia acreditar em
lugar de compreender ou saber. O indio ndo precisa acreditar, sua
experiéncia religiosa ¢ um dado imediato e tangivel que dispensa
conceitos. Nébrega também era concretista, sO que em suas pro-
ducdes ndo havia criatividade alguma, mas tao somente uma con-
firmagdo do dogma. Uma vez, viu uns meninos catequizados carre-
gando cruzes e neles enxergou os anjos do Apocalipse."! Anchieta,
por sua vez, encarou a guerra entré Os Tupi cristianizado§ € 0S
Tamoio como uma guerra santa pela vitéria do Senhor,” projetando

_sobre os indios os seus soldados de Cristo. Uma das cartas contem

um relato sobre a conversio de um velho indio de 130 anos. Com

10 Carta 9 (1549), § 8.
"t Carta 22 (1559), § 2.
12 Carta 53 (1561), § 17 ¢ § 18.
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essa idade, ele tinha que aprender ligdes de catecismo e repetir o
que ouvia para que sua alma pudesse ir para 0 Céu. Como sua me-
mdria j& ndo conseguisse reter o nome de Jesus, seus netos ajuda-
vam. Os padres ficaram felizes quando finalmente o batizaram, mas
cle ndo: queria ir para o Céu conforme prometido. Insistiu, ¢ os

padres o mandaram para casa, certamente mais ansioso do que
antes.”

A técnica de traduzir oragdes catblicas para o tupi € outra

instdncia desse vasto processo de minar uma cultura por dentro.
Se € que uma atitude religiosa alheia ao contexto pode ser ensinada,
nao o sera jamais através da férmula vazia de uma prece. O que
aprenderia um jesuita sobre hinduismo se forcado a decorar alguns
versos do Rig-Veda traduzidos para o latim? As cartas informam
que Nobrega mandou traduzir a Criacdo e a Encarnagdo, os Dez
Mandamentos, o Pai Nosso e outras oragdes, sermoes sobre o Juizo
Final, o Inferno e a Gléria e o mito do Dilévio.* De modo geral,
0s missiondrios reuniam os meninos & noite e faziam-nos meditar

sobre um desses temas. Pela manhd mandavam-nos as aldeias pregar
aos adultos:

“(...) de manera que los nifiyios en su lingua ensenyan a sus
padres, y los padres van con las manos juntas tras sus hijos
cantando Sancta Maria, y ellos respondiendo ora pro nobis.”"

Como os indios costumassem chorar durante essas sessdes,’® os
missiondrios devem ter concluido que o método funcionava. Os pe-
didos de livros de oragdo sdo freqiientes nas cartas, especialmente
os escritos por um certo Dr. Constantino, guia espiritual de Carlos V
¢ Filipe Il: Confesidn de un pecador, Doctrina Christiana, Catecis-
imo Christiano e Flos Sanctorum, este tltimo mencionado pelo proé-
prio Inécio de Loyola como tendo influenciado sua conversdo. Bom
para ele, melhor para os indios. Pero Correia, o ex-matador, é quem
mais pede livros.” Como talvez ndo pudesse encontrar as palavras

13 Carta 74 (1563), § 13.
14 Carta 14 (1550), § 1; Carta 31 (1551), § 2 e Carta 55 (1552), § 1.
15 Carta 56 (1552), § 2.
16 Carta 36 (1560), § 8.

17" Carta 60 (1553), § 13.
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adequadas em seu préprio espirito, tinha que buscé-las em outra
parte.
Da mesma forma que a linguagem, a misica também foi usada

como instrumento de conquista:

“Parézeme, segun ellos son amigos de cosas musicas, que
nosotros tanendo y' cantando entre ellos los ganariamos (...)
Si viniesse algun tamborillero y gaitero acd, parézeme que no
havria Principal que no diesse sus hijos para que los ensefas-
sen.”'®

“(...) y toda la gente se maravilhava mucho de cosa tan
nueva.””

Podemos dizer que o arquétipo por trds da manipulacdo que
os jesuitas faziam da mdsica ndo era o de Orfeu, que com o som
de sua lira aplacava a raiva, mas antes o das sereias, cujo canto
atraia para o naufragio.

6.2. Batismo, arma de conquista

Apesar de ser um ritual iniciatério pleno de significado no con-
texto cultural cristdo, o batismo tornou-se para os indios uma espé-
cie de porta estreita que era preciso atravessar para se tornar mini-
mamente aceito pela nova ordem. As alternativas eram a guerra
defensiva ou deslocamentos em direcdo ao Oeste, o progressivo afas-
tamento dos nucleos coloniais litordneos. Como todas as tribos tupi-
guarani existentes no século XVI foram extintas, € ocioso .disc,utir
qual forma de reagdo prevaleceu. Do ponto de vista dos jesuitas,
o batismo evidentemente era encarado como via dnica de salvagao
espiritual a ter lugar no Além. Nesta vida, o batismo aCf}rretava
a privacao cultural e nesse sentido era invidvel para produmrﬂ qual-
quer tipo de redengdo psicolégica em individuos que dela nao ne-
cessitavam. Em termos priticos, a conversdo, marcada pelo batismo,
‘tinha como resultado a passagem da vida tribal integrada para uma
existéncia andnima nas fronteiras de uma sociedade colonial inci-

2 esiallan

B Carta 52 (1532), § 1
19 Carta 17 (1554), § 3
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piente baseada na exploragdo do trabalho escravo para a produgdo
de produtos exportaveis.

Como veremos mais adiante, o batismo era também a dnica
protecdo contra a escravizagdo. Mas pelo momento examinaremos
seu significado religioso para os indios e a tdtica empregada pelos
missionarios para sua promog¢ao. Ja4 em seu primeiro ano no Brasil,
Nébrega informa que o trabalho de seu pequeno grupo consistia
em inflamar os indios para fazé-los desejar o batismo.® Para infla-
mar, ou pelo menos despertar curiosidade, langavam mao de reté-
rica, persuasao, aliciamento ou ameaca. Ja o desejo de batismo era
mais sutil, pois um catecimeno ndo podia ser batizado contra sua
vontade. Mas os jesuitas eram mestres na arte de dourar a pilula
e tantas belas histérias contavam, que no fim os indios reivindica-
vam a coisa prometida em termos concretos. Os padres pregavam,
anunciavam novidades, inflamavam, excitavam o desejo, catequiza-
vam ¢ por fim batizavam. E entdo? A nivel espiritual nada devia
acontecer, pois os padres nao podiam cumprir suas promessas me-
tafisicas. Em termos psicoldgicos, o efeito deve ter sido um estado
de enorme confusao; em termos praticos, uma mudanca brutal para
pior. De alguma forma, os indios sabiam que o batismo era sua per-
dicdo. O préprio Nobrega relata que eles achavam

“(...) che il Governatore il vuol amazzar tutti o fargli schiavi,
che noi cerchiamo di gabbarli e vorriamo vederli tutti morti,
et che il battezarsi é come un farsi schiavo de christiani,”

Eles sabiam. Além de se tornar um péria em sua prépria tribo,
um indio batizado perdia os lagos familiares e j4 ndo podia mais
entrar em sua casa, restando-lhe a tnica saida de gravitar em torno
dos jesuitas, sempre a confessar e a “disciplinar-se”, submisso cola-
borador, desse ponto em diante, para converter outros mais. Antonio
Pires ignorava o problema ético e declarava com orgulho:

“Los christianos que permanecen son tan nuestros que contra
sus naturales hermanos pelearan por nds defender, y estdn tan
subjetos que no tienen cuenta con padres ni parientes.”?

2  Carta 10 (1550), § 2.
21 Ibidem, § 4.
2 (Carta 31 (1551), § 3.
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Os missionérios € as autoridades civis dispensavam alguns be-
neficios aos convertidos para assim agucar a inveja dos demais. Mas
mesmo esses eram tidos como inconstantes. Muitos de fato “recai-
ram” e voltaram para o mato. Esse problema levou os jesuitas a
escolherem os tltimos momentos de vida de uma pessoa como sendo
a melhor ocasidao para o batismo, ou seja, a morte era aceita como
auspiciosa garantia de permanéncia do batismo. E o que diz o padre
Antonio Bras:

“No oso aqui baptizar estos gentiles tan fdcilmente, aunque
lo piden muchas vezes, porque me temo de su inconstancia y
poca firmeza, si no quando estdin en el punto de la muerte.””

Antonio Pires nos fornece outro exemplo, na mesma carta men-
cionada hd pouco. Alguns indios, que por vinganca haviam matado
quatro portugueses, foram condenados a morte. Nobrega convenceu-
cs a morrerem como cristdaos. Esse incidente pode ser considerado,
em seu aspecto cruel, como paradigma cru da grande obra — pois
na verdade a conversio sO0 podia mesmo preparar os indios para
a morte:

“(...) fueron baptizados y siempre con el nombre de Jesu en
la boca y mirando hacia los cielos acabaran las vidas a la
boca de una bombarda.”™

O batismo, para o cristdao, é uma promessa de vida no espirito;
para o indigena, forcado a deseji-lo, a conexdao ¢ no entanto com
a morte. Esse fato fica ainda mais patente se atentarmos para as
praticas e comportamentos exigidos de um indio batizado. Um dos
costumes da época era fazé-los participarem de procissdes todas
as sextas-feiras, “disciplinando-se até o sangue”.” Anchieta, o pe-
dagogo, relata que os meninos “vém com gosto a Escola, sofrem os
acoites e tém emulacdo entre si.”® Como mostram esses exemplos,

.0 batismo implicava obediéncia e o reconhecimento da autoridade

25 Carta 34 (1551), § 3.
24 Carta 31 (1551), § 6.
25 Carta 22 (1554), § 8. Também a Carta 36 (1560), § 8.
2 Carta 32 (1555), § 3.



jesuitica sobre alma e corpo do convertido. A partir desse ponto,
o individuo passava a carregar uma culpa permanente, com a pos-
sibilidade de que qualquer de seus atos ou pensamentos fosse con-
siderado “errado” e punivel. Os padres, detentores do saber e dos
critérios, ensinavam e aplicavam penas. E o que relata Blazquez,
com respeito a trinta meninos indios numa escola da Bahia:

“Os mais delles sabem a doutrina toda e sabem o essencial
da fee, que em preguntas a maneira de dialogo lhes ensinao
na sua lingoa; tem grande obedientia aos Padres, e se algum
fas alguma travessura faz a penitentia que lhe dao; e as vezes
hé disiplinar-se na igreja.””

Como se percebe, o batismo, nesses casos, era um passaporte
para a educagdo autoritdria, a pedagogia jesuitica baseada em poder,
obediéncia, medo e castigo. Certos historiadores orgulhosamente real-
cam o fato de que a cidade de Sao Paulo teve por nascedouro uma
dessas escolas, como se ai estivesse inscrito seu destino civilizador
e progressista. Mas esquecem de levar em conta tudo o que esse
tipo de educagao matou e ainda mata.

6.3. Uma sagrada escravidao
e o grande plano missionario

Os manuais de Histéria costumam enfatizar o papel positivo
e protetor desempenhado pelos jesuitas no que diz respeito a escra-
vizagdo dos indigenas, configurando-os como uma espécie de para-
choque entre uma populagdo vulnerdvel e colonos dvidos. Hé evi-
déncias de que os missiondrios empregavam no pilpito sua retérica
liberal, admoestando os senhores a que ndo tratassem seus cativos
com demasiada crueldade. A escraviddo indigena ndo funcionou
como solucdo histérica porque os indios nao sobreviviam nas con-
digdes de trabalho forcado. Nas redugbes paraguaias, os jesuitas
armaram os Guarani e os encorajaram a lutar contra os colonos.
No Brasil a situagdo era diversa, pois os indigenas catequizados
permaneciam na periferia das vilas, tornando-se presa mais facil.

27 Carta 43 (1556), § 5.
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O exame das cartas revela algumas das sutilezas psicolégicas dessa
questdo, permitindo-nos delinear melhor a posigdo dos jesuitas com
respeito ao problema da escravidao.

J4 em 1549, Nébrega achava que os indios capturados poderiam
ser mandados de volta a suas aldeias devidamente acompanhados
de um missiondrio. Essa foi sua primeira reagdo, que logo constatou
ser pouco realista, pois a captura se fazia em toda a extensdao da
costa. Até mesmo o governador geral se inclinava a concordar com
a posicdo de Nobrega, pois nesse inicio de colonizacao a grande
atividade econdmica era basicamente predatéria, nao dependendo
tanto — como é o caso quando se instala o modo tropical de pro-
ducdo de matérias-primas exportdveis — do trabalho escravo. No-
brega acreditava inicialmente que a liberdade da populagao nativa
era uma condi¢do para a paz € a conversdo e ndo tardou a perceber
o grande papel que a Companhia de Jesus poderia desempenhar
nesse contexto, pois a tinica protecdo relativa que um indio poderia
encontrar seria dizendo que era cristdao. E o que se 1€ nas primeiras
cartas:

“(...) e todos se acolheram a igreja dizendo que eram cristdos,
e que sabiam as oragdes e ajudar a missa, pedindo miseri-
cordia.”®

Noébrega apreciava catequizar escravos, porque seu desejo de
tudo aprender era forte;”” o que ndo reconhecia era a origem de
toda essa motivagao. Nesses primeiros tempos, sua mente alimen-
tava dividas sobre a legitimidade da escravidao. Em seu quarto ano
no Brasil, escreve ao superior em Lisboa perguntando o que pen-
savam a respeito os doutores da Universidade de Coimbra.® A res-
posta, se houve, perdeu-se. Alguns meses depois ele escreve de novo
¢ se declara contrario & escraviddo, informando que os indios per-
seguidos procuravam-no “como a um pai”, refugiavam-se na igreja
¢ ele ndo podia fazer nada. Nessa altura, o interesse dos colonos
ja era defendido pelo préprio governador geral, o qual explicou

‘a Nébrega que a escraviddo indigena se fazia em beneficio da Coroa

28 (Carta 7 (1549), § 6.
2 Carta 36 (1551), § 3.
¥ Carta 54 (1552). $ 17 ¢ § 18.



¢ que todos os que a serviam tinham escravos. A palavra oficial
se esclareceu, a favor® A partir desse ponto os jesuitas deviam
escolher de que lado estavam, pois eles também trabalhavam para
a maior gloria do rei.

Com o passar dos anos, os jesuitas se convenceram de que
converter os nativos nao era tao facil como haviam inicialmente
julgado. E nessa conjuntura que sua sombra autoritiria comec¢a a
se mostrar, em lugar do discurso humanitirio até entao predomi-
nante. Anchieta, por exemplo, irritava-se com o fato de que os
indios ndo tinham um rei que os obrigasse a obedecer, lamentando,
como diz, que cada um é rei em sua prépria casa e vive como
quer. Ja vimos que essa situagdo espelhava algo que os jesuitas nao
podiam jamais ter. Na presente discussdo, porém, o importante é
notar que esse modo de ver levava a conclusdo de que era neces-
sario ter-se um “brago secular, que os dome e sujeite ao jugo da
obediencia”.? Foi assim que a questdo evoluiu — e nesse ponto
ja nao se estd muito longe da escravidao plena. Luiz da Gra, partin-
do de premissas distintas, chegou & mesma conclusdo: seu proble-
ma imediato era coino manter as casas jesuiticas com parcos recur-
sos. O trabalho escravo lhe pareceu a melhor solucdo.® Esses as-
pectos praticos, combinados a uma peculiarissima compreensido do
que seria a pobreza mondstica e a crescente irritabilidade da som-
bra autoritiria colaboraram para derrubar de vez a idéia original
de que liberdade, paz e conversao poderiam coexistir.

Esses aspectos todos atingem sua formulacdo cabal nas cartas
em que Anchieta abertamente declara que, no fundo, o problema
da conversdo resume-se a uma escolha entre Evangelho ou escra-
viddo. Escrevendo a Indcio de Loyola, que em momento algum
s¢ pronunciou em sentido contrdrio, o missiondrio-pedagogo reve-

lou que na verdade esperava que o monarca portugués se resol-
vesse a

“(...) mandar para aqui uma forca armada e numerosos exér-
citos, que déem cabo de todos os malvados que resistem
pregacdo do Evangelho e os sujeitem ao jugo da escravidio: ¢

' Carta 61 (1553), § 9.
‘2 Carta 22 (1554), § 23.
~>  Carta 26 (1554), § 10.
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honrem aos que se aproximarem de Cristo. Nosso Senhor dé
completa execugdo a essa nossa esperanca!”

Nobrega chegou a2 mesma conclusao depois de sete anos de uma
profissao de fé liberal e protetora. Quando sua sombra gradual-
mente veio a tona, tornando-se ele um velho amargurado e doente,
seu plano era de que os indios catequizados, aqueles que sem resis-
téncia se submetessem a Coroa e a Igreja, fossem agrupados em al-
deamentos convenientes e forcados a viver num regime de obedién-
cia. Mas os que a isso se opusessem seriam escravizados, como era
praxe em todo territdrio conquistado.® Nesse ponto, a mao de
ferro dos amantissimos pais j4 ndo pode mais ser oculta por boas
palavras. Uma vez adotada essa politica desaparece a questdo da
legitimidade, passando-se a considerar que os escravos sdo os per-
dedores de uma guerra santa.®

Essa era a semente que germinou como grdao de mostarda. Cento
¢ cinqgiienta anos depois, os jesuitas j4 tinham acumulado saber
suficiente para produzir tratados doutrindrios para ensinar aos se-
nhores como tratar os escravos africanos conforme a religido e puni-
los segundo a conveniéncia.”

Devemos portanto admitir que os pajés estavam certos quando
abriam a boca para protestar e acusar os missiondrios de abriga-
rem mas interigoes. O grande plano de Nobrega, o que ele real-
mente almejava era

“(...) ver o gentio sobjeito e metido no jugo da obediencia
dos christdos, pera se neles poder ymprimir tudo quanto qui-
sessemos. (...) se os deixdo em sua liberdade e vontade, como
hé gente brutal, nio se faz nada com eles.”

O homem civilizado, ndo apenas no Brasil mas em toda parte,
sempre fez o que bem entendeu com os assim-chamados primitivos.
Isso significa, em termos psiquicos, que em nossa consciéncia nao

34 Carta 32 (1555), § 10 e § 29.

35 Carta 60 (1557), § 9.

36 Carta 66 (1558), § 5.

31 Economia Crista dos Senhores no Governo dos Escravos, de autoria do pa-
dre Jorge Benci, publicado em 1700 na Bahia.

8 Carta 13 (1559), § 4.
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ha lugar para o Anthropos, o nicleo arquetipico do ser humano
— s6 nos restando gao menos reconhecer o preco que pagamos por
isso e a devastagdo que causamos. Os seres a quem chamamos
“indios” j& estdo quase extintos. Mas se esse fator psicolégico em
nods, esse desconhecido e rejeitado contetido interior simbolizado por
um indio também desaparecer ja nao havera muita luz a nossa frente.

Percorrido o roteiro de estudo que nos propusemos, o sonho
de um Terena relatado no inicio adquire seu pleno contexto histé-
rico e seu sentido psicoldgico. A civilizacdo crucificou os indios
numa cruz erigida sobre a alma ancestral (o velho cemitério gua-
rani). A crucificacdo de cabeca para baixo expressa uma forma
especialmente torturante de manter ao maximo o nivel de tensao.
Sao Pedro foi crucificado nessa posicdo. Uma das cartas do Tarot,
a do Enforcado, aponta na seguinte direcdo: o que é necessirio, a
nivel coletivo, é uma reversdo completa do ponto de vista cristdo
consciente. A via de desenvolvimento espiritual abre-se ndo para

cima — progresso tecnolégico € o pressuposto racionalista de que
a aplicagdo de um bom plano pode melhorar a situacdo da huma-
nidade — mas para baixo, na dire¢do da terra onde jaz a alma

ancestral, onde estd enterrado o Anthropos. Nossos indios, j4 quase
desaparecidos, tornaram-se, para o espanto de seus pseudo-civiliza-
dores perdidos no préprio caos que criaram, um repositério silen-
cioso de valores espirituais e da prépria possibilidade de um futuro
transformado. O contato com a natureza, com as forgas do incons-
ciente € com o self eles tém e nds perdemos — e essa perda é o
nosso problema central.

A crucificacdo invertida é um simbolo antigo que expressa
uma chocante verdade. A chave para sua compreensdo encontra-se
na interpretagdo gndstica do martirio de Sdo Pedro.® O Anthropos,
representado por Pedro, penetra em nossa realidade humana de
forma invertida. Em sua hora final, crucificado de cabeca para
baixo, Pedro foi iluminado e percebeu o sentido do mistério da
cruz. Deixou entdo a mensagem, a todos os que tinham ouvidos
para ouvir, de que desligassem a alma do mundo das aparéncias,
onde na verdade nfio se encontra. O mistério da natureza de todas
as coisas € que o primeiro homem entrou no mundo de cabega para

¥ Cf. Jung, CW 11, § 436, onde se refere aos Atos de Jodo. Devo esta indi-
cacao a M.-L. von Franz.
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O ENFORCADO

40. Carta de Tarot “O Enforcado”.

baixo — diziam os gnésticos — e ao ser puxado para baixo, esta-
beleceu a origem das coisas. Creio que esse nascimento arquetipico
do self, ou homem natural, em nossa consciéncia ¢ o que nos diz

‘0 sonho indigena, como possibilidade da psique e da Historia.

Um dia, diz Caetano Veloso, um indio vird. E o que se revelar
surpreendera a todos por ter sempre estado oculto, quando era ébvio.
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INDICE DAS ILUSTRACOES

As fontes das ilustragdes estdo indicadas da seguinte forma: (ver Biblio-
grafia): (G) Guillermou; (H) Honour; (L) Léry; (S) Salvador e (St) St_ac}en.
Meus agradecimentos & minha colega Dra. Joan Wieland por permitir a
reprodugdo do seu valioso catilogo de imagens européias sobre a América

de Hugh Honour.

Fig. 1 — pag. 72 — Sédo Francisco Xavier escrevendo a Santo
Indcio de Loyola. Paris, Bibliothéque Nationale. Sem
indicacdo. (G:52)

Fig. 2 — pag. 74 — Marco de fundagdo de Porto Seguro. Foto-
grafia. (S5:240) |

Fig. 3 — pag. 76 — Terra Brasilis de Pedro Reinel e Lobo Ho-
mem. ca. 1525. Paris, Bibliothéque Nationale. (H: pran-
cha 17)

Fig. 4 — pag. 78 — Detalhe do Mapa Mindi de Waldseemiiller,
1507. Sem indicacdo. (S:177)

Fig. 5 — pag. 79 — Mapa do Brasil de Visconti de Maiollo,
1519. Sem indicacao. (S5:141)

Fig. 6 — pag. 80 — Mapa do Brasil de Gaspar Viegas, 1534.
Sem indicacdo. (S:369)

Fig. 7 — pag. 81 — Mapa atual indicando a distribuicdo das
Capitanias Donatarias e o Meridiano de Tordesilhas.
(S:273)

Fig. 8 — pag. 84 — Desembarque de Cristévao Colombo, pa-
gina de abertura de La lettera dell -isole che ha trovato
nuovamente il Re di Spagna de Giuliano Dati, 1493.
Londres, British Library. (H: prancha 1)
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Fig. 9 — péag. 87 — Fundacdo da cidade de Salvador e chegada
do primeiro Governador Geral Tomé de Souza. Detalhe

Fig. 10 —

Fig. 11 —

Fig. 12 —

Fig. 13—

_' Fig. 14 —
Fig. 15 —
Fig. 16 —
Fig, 17 —

Fig. 18 —

Fig. 19 —
Fig. 20 —

Fig. 21 —
Fig. 22 —
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de pintura a 6leo nao identificada. (S:337)

pag. 89 — O Papa Paulo IIl dando a sua aprovagao
aos Exercitia Spiritualia. Sem indicagdo. Bibliothéque du
Scolasticat de Chantilly. (G:75) _

pag. 100 — Desenho de um Cantichordum. Sem indi-
cacio. Bibliotheque du Scolasticat de Chantilly. (G:70)
pdg. 103 — Linhas para meditagdo sobre o pecado
desenhadas por Indcio de Loyola no manuscrito dos Exer-
citia Spiritualia. (G:80)

pag. 105 — Ilustracdo para meditacdo sobre os opos-
tos, dos Exercitia Spiritualia. Anterpiae, 1676. (G:89)
pag. 108 — Ilustracdo para meditagdo sobre o inferno,

dos Exercitia Spiritualia. Anterpiae, 1676. Provavelmente
trata-se de um desenho de alquimia. (G:87)

pag. 113 — Inferno. Pintura a dleo ca. 1550, ndo assi-
nada. Lisboa, Museu Nacional de Arte Antiga. (H:
prancha 8) _

pag. 124 — A celebracdo da segunda missa no Brasil.
Pintura a dleo de Vitor Meirelles, sem indicagdo de
fonte ou data. (S:273)

pag. 126 — Indios Tupinambés. Ilustragio ndo assi-

nada da edicao alema do livro de viagem de Jéan de

Léry, 1586 (L)

pag. 130 — Ilustragdo para meditagdo sobre o pecado
dos Exercitia Spiritualia. Anterpiae, 1676 (G:81)

pag. 132 — Ritual de beberagem tupinamba. Ilustra-
¢do nao assinada da edicdo original do livro de Hans
Staden, 1593 (St)

pag. 134 — Adoracao dos magos. Painel a 6leo ca.
1505. Catedral de Viseu, Portugal. Atribuido a Vasco
Fernandes ou Jorge Afonso. (H: prancha 4)

pdg. 142 — Baltasar Ferreira, filho do Donatirio de
Sao Vicente, matando a Ipupiara. Ilustragdo in Histdria
da Provincia de Santa Cruz de Pero Magalhdes Gan-
davo, 1575. (S:177)

padg. 145 — Santinho distribuido gratuitamente no Mu-
seu do Piteo do Colégio, em Sao Paulo. Detalhe ndo
identificado de pintura a éleo. Propriedade do autor.

Fig. 23 — pag. 155 — llustragdo sobre antropofagia, ndo assina-
da, da edicdo original do livro de Hans Staden, 1593.
(St)

Fig. 24 — péag. 156 — Idem, na edicdo alemid do livro de via-
gem de Jéan de Léry, 1586. (L)

Fig. 25 — pag. 156 — Idem, na edigdo original do livro de Hans
Staden, 1593. (St)

Fig. 26 — pag. 157 — Idem, ibidem.

Fig. 27 — péag. 164 — Ilustracdo sobre o diabo castigando os in-
dios, ibidem.

Fig. 28 — péag. 165 — Idem, na edicdo alemad do livro de viagem
de Jéan de Léry, 1586. (L)

Fig. 29 — pag. 172 — A missdo jesuita na América. Projeto de
Christoph Thomas Schaffer, 1749, para painel na igreja
jesuita de Dellingen (Swabia bdvara). Stuttgart, Staats-
galerie, Graphische Sammlung. (H: prancha 138)

Fig. 30 — pag. 172 — Alegoria da América. Projeto de Paolo
Ferinari, 1595, para um afresco na Villa della Torre,
em Mezzane, perto de Verona. Londres, executores do
espdlio de C. R. Rudolf. (H: prancha 90)

Fig. 31 — péag. 176 — Cartdo postal reproduzindo uma aquarela
intitulada Anchieta de José Wasth Rodrigues, da cole-
¢do de Alvaro do Amaral, sem data. Propriedade do

autor.

Fig. 32 — pdg. 178 — Ilustragdo sobre danca ritual funerdria, nao
assinada, da edicdo original do livro de Hans Staden,
1593. (St)

Fig. 33 — pag. 179 — Illustragdo sobre ritual de morte, nado assi-

nada, ibidem.

Fig. 34 — pag. 182 — Xilogravura de uma tradugdo alema das

i cartas de Américo Vespicio para Piero Soderini, 1509,
The British Library. (H: prancha 3)

Fig. 35 — pég. 182 — Vespicio descobrindo a América. Desenho
de Joanes Stradamus, 1589..Nova lorque, The Metro-

: politan Museum of Art. (H: prancha 86)

Fig. 36 — pag. 184 — América. Plaqueta de chumbo, Alemanha
ca. 1580. Nova lorque, The Metropolitan Museum of
Art. (H: prancha 87)

Fig. 37 — pég. 184 — América. Desenho para plaqueta, ndo assi-
nado, Flandres, atribuido a Marten de Vos, ca. 1600.
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Ann Arbor, The University of Michigan Muscum of
: Art. (H: prancha 89)
Fig. 38 — pag. 185 — América. Desenho de Marten de Vos, fi-
nal do século XVI. Antuérpia, Municipal Print Room.
(H: prancha 88)
Fig. 39 — pag. 185 — América. Projeto de pintura a dleo de au-
tor nao identificado, Bruxelas, 1756. Viena, Kunsthis-

torisches Museum, Sammlung fiir Plastik und Kunst- .

gewerbe.
Fig. 40 — péag. 207 — O enforcado. Carta de Tarot.
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RELACAO
DAS CARTAS UTILIZADAS

(Fonte: Cartas dos Primeiros Jesuitas do Brasil, em trés volumes,
editadas por Serafim Leite.)

Volume I (1538-1553)

1538
1. Dr. Diogo de Gouveia a D. Jodo III Rei de Portugal, Paris,
17 de Fevereiro.

2. P. Pedro Fabro e companheiros ao Dr. Diogo de Gouveia,
Roma, 23 de Novembro.

1539
3. D. Joao IIT Rei de Portugal a D. Pedro Mascarenhas, Lisboa,
[4 de Agosto].

1540

4. D. Pedro Mascarenhas a D. Jodo IIT Rei de Portugal, Roma,
10 de Margo.

1549

5. P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, Bahia, [10?

de Abril].
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6. P. Manuel da Noébrega ao P. Simdao Rodrigues, Bahia, [15
de Abril].
7. P. Manuel da Nébrega ao P. Simao Rodrigues, Bahia, 9 dc
Agosto.
8. P. Manuel da Nobrega ao Dr. Martin de Azpilcueta Navarro,
[Bahia], 10 de Agosto.
9. Informacgdo das Terras do Brasil. P. Manuel da Nébrega [aos
Padres e Irmaos em Coimbra, Bahia, Agosto?].
1550
10. P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, Porto Seguro,
6 de Janeiro.
14. P. Juan de Azpilcueta [Navarro] aos Padres e Irmaos de
Coimbra, Bahia, 28 de Marco.
16. P. Indcio de Loyola ao P. Simdo Rodrigues e demais Superio-
res do Congo, Brasil e Africa, Roma, 7 de Julho.
18. P. Leonardo Nunes aos Padres e Irmaos de Coimbra, S. Vi-
cente [Novembro?].
I35l
23. Ir. Pero Correia ao P. Belchior Nunes Barreto, [S. Vicente],
8 de Junho.
24. Ir. Pero Correia [ao P. Jodo Nunes Barreto], Africa, [S. Vi-
cente, 20 de Junho].
25. Ir. Pero Correia [ao P. Simdo Rodrigues, S. Vicente, Junho].
26. P. Leonardo Nunes aos Padres e Irmdos de Coimbra, S. Vi-
cente, 20 de Junho.
28. Ir. Diogo Jacome aos Padres e Irmdos de Coimbra, [S. Vi-
cente, Junhol].
31. P. Antdénio Pires aos Padres e Irmaos de Coimbra, Pernam-
buco, 2 de Agosto.
33. P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, Pernambuco,
11 de Agosto.
34. P. Afonso Bris aos Padres e Irmidos de Coimbra, [Espirito
Santo, 24 de Agosto].
36. P. Manuel da Nébrega aos Padres e Irmaos de Coimbra, Per-
" nambuco, 13 de Setembro.
37. P. Manuel da Nébrega a D. Jodo III Rei de Portugal. Olinda.
[Pernambuco], 14 de Setembro.
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43.

44 .

45.

46.

47.

48.
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54.
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[Ir. Vicente Rodrigues por comissio do Governador do Brasil
Tomé de Sousa ao P. Simdo Rodrigues, Bahia, Maio].

P. Antonio Pires aos Padres e Irméos de Coimbra, Pernambuco,
4 de Junho.

P. Manuel da Nébrega [aos Moradores de Pernambuco], Bahia,
5 de Junho.

P. Leonardo Nunes ao P. Manuel da Nébrega, S. Vicente, 29
de Junho.

P. Manuel da Nébrega a D. Jodo III Rei de Portugal, [Bahia,
principios de Julho].

P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, Bahia, 10 de
Julho.

Meninos Orfaos [escrita pelo P. Francisco Pires] ao P. Pero
Doménech, Bahia, 5 de Agosto.

P. Francisco Pires aos Padres e Irmédos de Coimbra, Bahia, 7
de Agosto.

P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, [Bahia, fins
de Agosto].

Ir. Vicente Rodrigues aos Padres e Irmdos de Coimbra, Bahia,
17 de Setembro.

56. P. Pero Doménech ao P. Inicio de Loyola, [Lisboa, por

Outubro].

1353

58.

59.

60.

61.

64.

65.

¥

P. Manuel da N6brega ao P. Simdo Rodrigues, S. Vicente, 12
de Fevereiro.

Um Irmé@o do Brasil aos Irmdos de Portugal, S. Vicente, 10
de Marco.

Ir. Pero Correia [ao P. Simdo Rodrigues], S. Vicente, 10 de
Margo.

P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues, S. Vicente, [10
de Margo].

P. Vicente Rodrigues ao P. Lufs Gongalves da Cémara, [Bahia],
23 de Maio. &,

Ir. Anténio Rodrigues aos Padres e Irmdos de Coimbra, S.
Vicente, 31 de Maio. |

P. Inicio de Loyola ao P. Manuel da N&brega, Roma, 18

de Julho.
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74 . P. Juan de Polanco por comissao do P. Indcio de Loyola ao
P. Manuel da Noébrega, Roma, 13 de Agosto.
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1553
1. P. Juan de Azpilcueta Navarro aos Padres e Irmaos de Coim-
bra, Porto Seguro, 19 de Setembro.

1554

11. P. Anténio de Quadros ao P. Juan de Polanco, [Lisboa], 17
de Marco.

13. P. Brds Lourenco aos Padres e Irmaos de Coimbra, Espirito
Santo, 26 de Marco.

14. P. Ambrésio Pires aos Padres e Irmaos de Coimbra, Porto Se-
guro, 5 de Maio. |

17. 1Ir. Pero Correia [ao P. Brias Lourenco], S. Vicente, 18 de Julho.

20. Ir. José de Anchieta por comissao do P. Manuel da Noébrega
ao P. In4cio de Loyola, Piratininga, Julho.

21. Ir. José de Anchieta, aos Padres e Irmaos de Coimbra, [Pira-
tininga, 15 de Agosto].

22. Ir. José de Anchieta ao P. Inidcio de Loyola [Quadrimestre de
Maio a Setembro], Sdo Paulo de Piratininga, [1 de Setembro].

25. P. Lufs da Gra ao P .Inacio de Loyola, Bahia, 27 de Dezembro.

26. P. Luis da Gra ao P. Diego Mirén, Bahia, 27 de Dezembro.

1555
27. P. Ambrésio Pires [ao P. Diego Mirén], Porto Seguro, [pri-
meiros meses].
50. Ir. José de Anchieta aos Irmaos Enfermos de Coimbra, S. Vi-
cente, 20 de Marco.
. Ir. José¢ de Anchieta ao P. Inicio de Loyola, S. Vicente, [fim
de Marco].

Ll
b

36. P. Ambrésio Pires ao P. Diego de Mirén, Bahia, 6 de Junho.

37. P. Ambrésio Pires ao P. Indcio de Lovola, Bahia, 12 de Junho.

39. P. Juan de Azpilcueta Navarro aos Padres e Irmaos de Coim-
bra, Porto Seguro, 24 de Junho.

40. Ir. Anténio Blasquez aos Padres ¢ Irmaos de Coimbra, 8 de
Julho.
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1556
43. Quadrimestre de Janeiro até Abril, [do Ir. Anténio Blazquez],
Bahia, Maio [?].

46. P. Luis da Gra ao P. Indcio de Loyola, Piratininga, 8 de Junho.

47. Ir. Anténio Blazquez aos Padres e Irméaos de S. Roque [Lis-
boa], Bahia, 4 de Agosto.

48. Carta Trimestral de Maio a Agosto de 1556 do Ir. José¢ de
Anchieta, Sao Paulo de Piratininga [Agosto].

1556-1557

51. Didlogo sobre a Conversao do Gentio do Padre Manuel da
Nobrega [Bahia, 1556-1557].

1557

55. P. Luis da Gri ao P. In4cio de Loyola, Piratininga, 7 de Abril.

56. Ir. José de Anchieta [aos Padres e Irmios de Portugal], Sao
Paulo de Piratininga, fim de Abril. '

58. Ir. Anténio Blézquez por comissdo do P. Manuel da Nébrega
ao P. Inécio de Loyola, [Bahia], 10 de Junho.

60. P. Manuel da Nébrega ao P. Miguel de Torres, [Bahia (Rio
Vermelho), Agosto].

1558

66. P. Manuel da Ndbrega ao P. Miguel de Torres, Bahia, 8 de
Marco.

Volume 111 (1558-1563)

1559

7. P. Miguel de Torres ao P. Manuel da Noébrega, Lisboa, 12
de Maio.

12. P. Manuel da Nébrega ao P. Manuel de Torres e Padres e
Irmaos de Portugal, Bahia, 5 de Julho.

I5. P. Manuel da Nobrega a Tomé de Sousa antigo Governador
do Brasil, Bahia, 5 de Junho.

21. P. Antonio Bldzquez por comissio do P. Manuel da Nobrega
ao P. Diego Laynez, Bahia, 10 de Setembro. _

22. P. Antonio Bldzquez por comissao. do P. Manuel da Nobrega
ao P. Diego Laynez, Bahia, 10 de Setembro (Post scriptum).
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25. Lista de objetos de culto e outros que se enviaram de Por-
tugal para o Brasil, [Lisboa, 19 de Setembro].

1560

31. Mem de S4 Governador do Brasil a D. Sebastido Rei de Por-
tugal, Rio de Janeiro, 31 de Margo.

34, Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynez, S. Vicente, 31 de Maio.

36. Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynez, S. Vicente, 1 de Junho.

40. P. Rui Pereira aos Padres ¢ Irmdos de Portugal, [Bahia], 15
de Setembro.

41. P. Anténio Pires aos Padres e Irmaos de Portugal, [Aldeia de
Santiago], Bahia, 22 de Outubro.

1561

52. P. Manuel da Nébrega ao P. Diego Laynez, S. Vicente, 12
de Junho.

53. Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynez, S. Vicente, 30 de
Julho.

1563

74. Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynez, S. Vicente, 16 de
Abril.
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pria condigdo: a suprema presunc¢ao de que-
rer ser igual a Deus.

Este livro nos fala de fatos ocorridos no
principio de nossa Histéria. Cinco séculos
se passaram sem que até hoje essa terrivel
heranga narcisica fosse apagada. Ainda ho-
je poucos conseguem ver os indigenas co-
mo membros de sociedades apenas diferen-
tes, pois 0 que é diverso ainda € tido como
inferior. No dia em que se puder encarar 0s
indios com menos distorgdes talvez se cons-
titua entre nés uma identidade nacional mais
democratica e mais firmemente apoiada em
suas proprias raizes.

Carmen Junqueira

SOBRE O AUTOR

Paulista nascido em 1944, Roberto
Gambini formou-se em Ciéncias Sociais pela
Universidade de Sao Paulo e em Direito pe-
la Pontificia Universidade Catdlica de Sédo
Paulo. Prosseguiu seus estudos pos-
graduados na Universidade de Chicago, on-
de obteve o grau de Mestre em Ciéncias So-
ciais defendendo a tese O Duplo Jogo de
Getulio Vargas (publicada em 1977).

Retornando ao Brasil, o autor foi pro-
fessor da Universidade Estadual de Campi-
nas e da Escola de Administra¢do da Fun-
dagao Getulip Vargas. Com sua mulher Fa-
tima, estudou no Instituto C.G. Jung de Zu-
rique, onde obteve o diploma de Psicologia
Analitica. A pesquisa ora publicada foi feita
la, como requisito para sua formagéo, sob
a orientagdo da Dr*Marie-Louise von Franz.
Em Zurique nasceram seus dois filhos.

O autor trabalha como psicoterapeuta
emSao Paulo e € membro da Sociedade Sui-
¢a e da Sociedade Internacional de Psico-
logia Analitica. Paralelamente, desenvolve
um acompanhamento antropolégico dos in-
dios Zord, no Mato Grosso.
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