IDOLATRIAS E

MILENARISMOS:
a resisténcia indigena nas

“E a morte prenhe,
a morte que di a luz”

(M. Bakhtin)

l. A idolatria como resisténcia

A;Eecto dos mais notéveis da coloni-
cdo ibérica, a “extirpagao das ido-
latrias” figurou, para desgraga dos indios,
entre as maiores priotidades do poder co-
lonialista no século XVI. Jean Delumeau
viu na obsessao dos extirpadores — verda-
deiros demondlogos do Novo Mundo —- a
versao americana da “caga as bruxas” que
tomou conta da Europa na mesma época,
prolongando-se, como nas colénias, até
pelo menos o século xvi!

Uuliasndo-se quer de métodos violen-
tos, a exemplo da agao inquisitorial dos
bispos, quer de métodos persuasivos, co-
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mo foi a catequese jesuitica ou franciscana,
a Igreja Colonial mobilizou o méximo de
recursos a seu dispor para erradicar os
“cultos diab6licos” que julgava existir no
mundo indigena.

Na América Hispinica, entre o rigor da
acgao inquisitorial e a disciplina pedagégica
das missoes, instaurou-se a pratica de en-
viar “visitadores” encarregados de inquirir
os indios sobre os seus costumes. Os visi-
tadores agiam como envangelizadores e
inquisidores a ums6 tempo, pois acrescen-
tavam a tarefas propriainente pastorais a
fungido de indiciar os “feiticeiros” mmais
afamados. No mais das vezes atuavam sob
as ordens das autoridades eclesidsticas, co-
mo fez Hemando Ruiz de Alarcén, encar-
regado pelo Arcebispo do México, no sé-
culo XVII, de visitar certas regides do
Vice-Reinado a fim de “se informar sobre
os costumes pagaos, as idolatnas e supers-
ticoes” que ainda persistiam entre os indios
mexicanos. Houve casos, no entanto, em
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que foi 0 podersecular o responsavel pelas
visitas, a exemplo do Peru nos anos 1570,
cujo ternitério foi objeto de uma “visita
general” ordenada pelo vice-rei Toledo.
Crist6bal Albomoz foi 0 encarregado de
chefid-la, “antes de tudo para extirpar a
idolatria e liquidar a religiao popular”. E
nada disso € de surpreender, lembrando-se
a estreita uniao entao existente entre Mo-
narquia e Igreja no mundo ibérico ou, co-
mo disse Boxer, “a alianga estreita e indis-
soltivel entre a Cruz e a Coroa, o trono € 0
altar,a Féeo lmpério”.2

Perseguida implacavelmente pelos vi-
ce-reis e arcebispos, identificada com pac-
tos diabdlicos ou, quando menos, com su-
persticoes pagas, as idolatrias pareciam es-
palhadas por toda a América, a corroer,
para desespero dos colonizadores, a ordem
social e espiritual imposta pela conquista.
Assim, se foram os europeus que rotula-
ram de “idolatrias” as atitudes indigenas de
apego as suas tradigdes — reiterando com
1SS0 0 estigma judaico-cristao langado con-
tra os “cultos gentios” — nem por isso se
deve abandonar o uso daquela expressao
que, de todo modo, encamou a mais pro-
funda resisténcia nativa a agao deletéria do

colonialismo.

Foi Serge Gruzinski quem, estudando o
México colonial em obra recente, desen-
volveu o conceito de 1dolatria articulado a
idéia de resisténcia. Antes de tudo utilizou
a expressdo para caractenzar, de forna
abrangente, o universo cultural nativo, isto
¢, o dominio de suas relagées com o real.
“A idolatna pré-hispinica —afirmou —an-
tes deseruma expressao ‘religiosa’, tradu-
Zia uma aproximagao especificamente in-
digena do mundo”; “tecia uma rede densa
e coerente, consciente ou nio, implicita ou
explicita de préticas e saberes nos quais se
inscrevia e se desenvolvia a totalidade do
cotidiano (...). Falar de idolatria é também
tentar — através da referéncia a matenali-
dade do objeto/idolo e a intensidade do
afeto (latna) — nao se atera uma problema-

tica das ‘visdes de mundo’, das mentalida-
des, dos sistemas intelectuais, das estrutu-
ras simbdlicas, mas considerar também as
praticas, as expressoes matenais e afetivas
de que ela € totalmente indissocisvel”.’

Gruzinski considera, assim, o embate
entre extirpadores e id6latras no pds-con-
quista nio apenas como um confronto en-
tre “duas religides”, senio cComo expressao
de um conflito cultural o mais amplo pos-
sivel. Conflito que entrelagava os domi-
nios religioso, afetivo, politico, ético, ma-
tenal, cotidiano, e no qual a idolatria ten-
deu forcosamente a recuar, alojando-se nos
intersticios da sociedade colonial, despoja-
da pelo colonialismo cristao do controle
integral, outrora incontestdvel, doespago e
do tempo.

Adotando a concepgao de idolatria en-
quanto manifestagao global de resisténcia
cultural indigena, desenvolvi recentemen-
te um esbogo de classificagao dessas ma-
nifestagoes idoldtricas no mundo ibero-
americano, levando em conta sua morfolo-
gia especifica e as relagoes que mantive-
ram com a sociedade inclusiva. Da aplica-
¢ao dos critérios acima decorreram dois
grandes tipos de idolatria, a saber: 1) ido-
latrias ajustadas e 2) idolatrias insurgen-

tes.

Il. Idolatrias ajustadas

Falar em idolatrias ajustadas significa
referir atitudes que muito se aproximam
das descritas por Gruzinski no México dos
pnmeims séculos coloniais. Refiro-me as
priticas em que o indigena mostrava-se
apegado ao passado e a tradigao sem desa-
fiar frontalmente quer a exploragido colo-
nial, quer o primado do cristianismo. Re-
sisténcia cotidiana, portanto, que buscava
esquivar- se do olhar externo do coloniza-
dor, alojando-se 1na sombra, nos espagos
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pouco iluminados da sociedade colonial e,
por issO mesmo, nao tio vulnerdveis as
perseguicoes do Poder.

Nesse tipo de idolatna o espago pnvile-
giado era a casa, o nicleo doméstico. Era
ali que se reavivavam as cerimoOnias tradi-
cionais de casamento, 0 modo indigena de
dar nomes aos recém-nascidos, a consulta
aos velhos calendarios, as praticas divina-
térias, o culto dos ancestrais e toda uma
gama de usos e costumes proscntos pela
Igreja.

Mas também fora da casa ou da aldeia a
idolatna lograva impor-se como roecanis-
mo regulador da vida cotidiana. No prépno
mundo do trabalho, principalmente nas ati-
vidades ligadas a subsisténcia, os indios
recorriam as antigas oragoes, a um saber
assentado em pressdgios e na decifragao
dos fen6menos naturais. Assim faziam
quando pescavam ou cagavam, quando iam
coletar os firutos da mata, o mel, a lenha —
atividades tradicionais que permitiam o
recurso as palavras encantadas de um tem-
po perdido. Ao trabalharpara o colonizador
nas minas ou hactendas evitavam tudo isso,
reaisando a tiadicao, vergando-se, inclusi-
ve no plano simbdlico, 2 I6gica do vence-
dor. Ao trabalharpara si mesmos, reatavam
OS DEXOS COm OS antigos Usos.

A idolatna também estimulava, vesse
caso, o ressurgimento ou a cristalizagao de
certas relagdes de poder, conferindo pres-
tigio e autoridade aqueles que pareciam
dominar os cédigos de outrora: as magias,
os pressdgios, as palavras de encantamento
em lingua nativa. Circulando entre aldeias
distantes e visitando uma a uma as casas
indigenas, uma profusio de curandeiros,
conjuradores e adivinhos conseguia tecer,
pouco a pouco, a teia discreta da idolatria
nos espagos menos “governados” pelo eu-
ropeu.

Idolatria plurifuncional, portanto, que
se emplastrava em todos os dominios do
social, desde a reprodugao matenal da vida
aos cultos da morte. Seria errdneo assimi-

l4-1a a0 mero “culto de idolos” ou de “fe-
tiches”. Seria equivocado, também, falar
de ténues “sobrevivéncias” de um passado
destruido. A idolatna é, aqui, sobretudo
uma reordenagio, tanto mais nas regioes
onde antes haviam florescido os grandes
impérios amerindios ~ 0 México, o Peru —,
sociedades onde os “grandes cultos” esti-
veram associados ao poder central, quando
nio & pessoa dos soberanos. Nessas re-
gioes, a conquista espanhola pGs abaixo,
simultaneamente, o Estado, o culto solar,
as cerimdnias publicas, os sacrificios e to-
do um sistema de crengas que permitia ao
nativo situar-se quer em relagao ao cos-
mos, quer em relagao a sua familia.

Realizada a conquista, os “pequenos
cultos™ e as tradigdes da aldeia nao apenas
“sobreviveram”, mas se hipertrofiaram,
pois eram os veiculos quase exclusivos de
preservacao de uma identidade cultural e
subjetiva iiremediavelmente dilacerada. A
idolatria afigurava-se, aqui, como resistén-
cia surda, a minar no cotidiano os esforgos
da catequese e da exploragao colomalista.
Mas era idolatria ajustada, que nao desa-
fiava nem uma, nem outra, limitando-se a
filtrar, conformada, os valores do processo
aculturador.

lll. Idolatrias Insurgentes

No pdlo oposto a essas formas ajustadas
de resisténcia, tem-se as idolatrias insur-
gentes, marcadas antes de tudo pelo cardter
sectino dos movimentos e pelo discurso
hostil ao europeu, sobretudo a exploragao
colonial e ao cristianismo. Na dindmica de
tais idolatnas, organizadas em funcio da
defesa das tradi¢coes ameacadas pelo colo-
nialismo, as atitudes de resisténcia oscila-
ram da “guerra imaginiria” a luta armada
— mais factivel essa dltima quando os mo-
vimentos ocorriam em regidées de “frontei-
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ra”, ou seja, em dreas incompleta ou pre-
cariamente dominadas pelo estrangeiro.
Por outro lado, no tocante aos aspectos
morfoldgicos desta forma de idolatria, é
preciso salientar que, nem por ser hostil a
dominacao colonial, nem por apoiar-se nas
tradigdbes nativas, esses movimentos dei-
xaram de absorver, como veremos, certos
elementos da cultura ocidental.

As pregacdes que anunciavamo retomo
ao tempo e as tradigoes perdidas nao raro
se combinaram, nesses movimentos, com
atitudes de resisténcia annada. Assim foi
no Peru com a resisténcia neo-inca de Vil-
cabamba e Vitcos, 1sto €, com a reorgani-
2acao de um novo império inca por parte
de membros da dinastia cuzquenha incon-
formados com a vitdria pizarrista e com a
entronizagao de soberanos “fantoches” na
capital do Tawantinsuyo, o “império dos
quatro quadrantes”. Dos anos 1530a 1572,
o chamado império neo-inca conheceu vi-
rias fases e utilizou vdrias estratégias para
preservar o incanato ou, se possivel, expul-
saro espanhol.

No reinado de Manco Capac —inca que
por algum tempo fora servil aos interesses
espanhdis —os rebeldes de Vitcos chegaram
a sitiar Cuzco —entre 1536 e 1537 — tempo
em que o “novo impéno” restabeleceu o
culto solar e demais tradigoes da dinastia
incaica na fronteira. No reinado de Sayri
Tupac —filho de Manco Capac, que morrera
assassinado — o Estado rebelde estabeleceu
aliangas com os espanhais, chegandooinca
a receber o batismo cnistao e a solicitar, com
éxito, a dispensa papal para casar com a
inna. No reinado de Titu Cusi — innao de
Sayn Tupac, que morreu envenenado em
1560 — forjou-se o plano de uma rebeliao
geral no Peru, havendo prova documental
de que o inca enviava armas e mensageiros
para sublevar aldeias controladas pelo es-
panhol na regiao central do vice-reino, re-
volta que deveria coincidir, segundo alguns
depoimentos, com uma ofensiva geral dos
araucanos no Chile.

Vdrias fases e estratégas conheceu,
poitanto, a resisténcia incaica de Vitcos até
ser definitivamente derrotada em 1572,
com a prisio e execugao de Tupac Amaru,
o ultimo dos incas rebeldes. Mas quer
apoiado na ressurreigao do culto solar, quer
abracando taticamente a religidao cnsla, a
resisténcia incaica na fronteira foi conhe-
cida pelos espanhdis com a “universidade
da idolatria” e manteve, enquanto durou, o
poder espanhol em estado de alerta.>

Igualmente violenta foi a insurreicao li-
derada por Tenamaxtle na Nova Galicia
(norte do México), entre 1541 e 1542. Con-
tando com o apoio de virios chefes indige-
nas que, como ele, haviam servido por al-
gum tempo aos espanhdis, Tenamaxtle (ou
Don Diego el Zacateco, seu nome de batis-
mo) planejou expulsar os espanhois para o
mais longe possivel de seu territério. Os
guerrciios de Tenamaxtle — onundos da
seria de Nayaritede regioes adjacentes que,
inclusive, haviam resistido ao domiinio as-
teca — saquearam igrejas, mataram missio-
nirios e arrasaram povoados espanhdis até
serem definitivamente derrotados pelo vi-
ce-rei de Nova Espanha, Don Antonio de
Mendonza. Foi uma luta sangrenta, e feroz
a repressao naquela que ficou conhecida

como a “guerra do Mixt6n”.®

Diversas revoltas dos indios lupi-guara-
ni ocorridas no Paraguai e no litoral da
Aménca Portuguesa evidenciam, ainda, a
referida combinacao entre a pregagao de
Xamanes e a guerra contra o colonizador.
No Paraguai seiscentista, conta-nos Maxi-
me Haubert, alguns xamanes fundaram
verdadeiras igrejas, e dali moveram ata-
ques contra as missoes jesuiticas, matando
padres e até amerindios que se recusassem
a largar o cristianismo em [avor das tradi-
coes ancestrais. Um deles, Iaguacaporo,
apoderando-se do padre Cristébal de Men-
doza, “mandou cortar-lhe o nanze as ore-
lhas” e, antes de dar-lhe o golpe final,
exclamou: “Onde estd o teu Deus acerca
do qual nos pregaste? Deve ser cego, visto
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que nao Vv€; deve ser impotente, visto que
Nao consegue arrancar-te as nossas maos.”
No Guair4, apesar da evangelizagao inten-
siva, a idolatria seguia firme, hostilizando
os jesuitas e incentivando o retoro as tra-
digoes guarani, inclusive a veneragao dos
ossos dos grandes xamanes Y

O mesmo se pode dizer do Brasil qui-
nhentista, onde parece ter havido estreita
conexao entre a pregacao dos “caiaibas” e
as rebelioes tupinamba contra engenhos e
missdes do litoral. As pregacdes xamanis-
ticas no Brasil os jesuitas deram o nome de
“santidades”, aludindo ao “espirito de san-
tidade” que os pregadores indigenas di-
Zlam encamar quando, em transe, exorta-
vam os indios para que atacassem 0S por-
tugueses e abandonassem o trabalho.

A mais famosa e documentada das san-
tidades indigenas no Brasil foi, sem diivi-
da, a Santidade de Jaguaripe, ocomda na
Bahia, entre 1585 e 1586, e liderada por um
indio de nome Ant6nio, que fugira da mis-
sa0 jesuitica de Tinharé. Ant6nio, que di-
z1a encamar Tamanduare — ancestral dos
tupinambd — chegou a reunir centenas de
indios sob seu comando, anunciando para
breve o fim da dominagao portuguesa e da
religiao dos jesuitas — o que estimulou, de
fato, diversas rebelioes indigenas naquela
regiao. Paradoxalmente, cedeu ao convite
de um importante senhor do reconcavo
baiano — Femiao Cabral de Taide —, acei-
tando que parte da seita migrasse para o
engenho do nobre portugués mediante a
promessa de que ali os indios teriam apoio
e liberdade de culto.

Em poucos meses, a santidade acabaria
destruida por ordem do governador Ma-
nuel Teles Barreto, pressionado pelos se-
nhores da regiao que nao mais agiientavam
a fuga de seus escravos indios e o assallo
as suas plantagdes. Anos depois, em 1591,
o Tribunal da Inquisigao de Lisboa enviana
sua primeira visitagao ao Nordeste brasi-
leiro, recolhendo, entre outras, denilincias
relativas a santidade, especialmente contra

a pessoa de Femio Cabral — ardiloso se-
nhor que parece ter atraido a seita para os
seus dominios com o fito de aumentar o
seu contingente de mao-de-obra nativa,
embora alegasse té-lo feito para destiuir a
santidade de vez. Foi, alids, por ter sido
devassada a posteriori pela Inquisigao que
a Santidade de Jaguaripe dispoe hoje de
numerosas fontes para o seu estudo, docu-
mentagao inexistente para as dernais “‘san-
tidades” do Brasil quinhemisla.8

Pregagao xamanistica e guerra antico-
lonialista nao se combinaram, porém, so-
mente nas possessoes ibéricas da América,
mas em diversas regioes do Novo Mundo,
onde quer que houvesse contatos entre eu-
ropeus e indios. E o que se pode perceber,
por exemplo, na famosa rebeliao liderada
pelo importante chefe otawa Pontiac, ocor-
rida na Aménca do Norte inglesa, em 1763.
O imporiante estudo de Wilbur Jacobs in-
dica-nos, com boas provas, que a insurrei-
Gao contra os ingleses esteve embebida de
“aspectos misticos”, resultado da pregagao
de profetas que aconselhavam os chelfes e
exortavam os indios ao ataque. Os indios
delawares — afirma Jacobs — foram espe-
cialmente agitados contra os brancos por
um indigena conhecido como o Profeta
delaware ou Neolim, pregador que, entre
1762 e 1763, “afirmava ter mantido conta-
to com o Grande Espirito” e “exigia dos
indios que voltassem a seu velho estilo de
vida”. A insurrei¢ao de Pontiac foi, com
certeza, a maior rebeliao indigena da Amé-
rica inglesa em tempos coloniais, e seu
massacre dos indios preludiou o auténtico
genocidio que os norte-amencanos iriam
perpetrarao longo doséculo XIX, notrans-
curso de sua famosa “marcha para o oeste”.

Mas se a santidade baiana do século
XVl ou a insurrei¢ao de Pontiac no XVIII
ilustram a estreita conexao por vezes exis-
tente entre pregagao xamanistica e guerra,
houve movimentos que, apesar de seu ca-
riler sectdrio e anticolonialista, ndo chega-
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ram a propor ou estimular solugdes arma-
das contra o estrangeiro.

Assim ocorreu com as pregacoes de

Martin Ocelotl, no México dos anos 1530..

Nascido em 1496, Ocelotl fora dos raros a
escapar da matanga ordenada por Monte-
zZuma, em 1519, contra os adivinhos do
palacio que previram a queda do t/atoani
asteca diante dos “brancos barbudos” que
se acercavam de Tenochtitlan. Depois da
conquista, batizado Martin, dedicou-se ao
comércio e a agricultura, pois era homem
de algumas posses, ¢ manteve suas ativi-
dades de “curandeiro e adivinho”, sendo
muito requisitado por certos membros da
aristocracia indigena cooptada pelos espa-
nhois. Martin Ocelotl, homem afamado
por seus saberes idolétricos, talvez nio
passasse de mais um entre tantos “conju-
radores” discretos que vimos marcar as
idolatrias ajustadas, ndo fossem as nume-
rosas dentncias que lhe foram movidas por
pregar ostensivamente contra a fé catolica.
Segundo elas, Martin teimava em executar
antigos ritos proscritos pela Igreja, reunin-
do vérios adeptos, entre os quais alguns
“caciques” muito operosos para o funcio-
namento da ordem colonial. Foi, por tsso,
julgado pelo bispo Zumndrraga, que dispu-
nha de poderes inquisitoriais, e desterrado

na Nova Espanha, em 1537. 0

Mais abrangente do que a “seita” de
Ocelot! fol 0 movimento peruano de Taqui
Ongoy, cujo apogeu verificou-se na década
de 1560. Difundido em viérias provincias
do Peru Central através da pregacio de
xamanes liderados por um certo Juan
Chocne, o Taqui Ongoy anunciava a imi-
nente derrota do deus cristao diante das
divindades ancestrais peruanas. Foi, sem
divida, um movimento pacifico, uma re-
sisténcia surda a agao da Igreja e a explo-
racao colonial no Peru quinhentista. No
entanto, as possiveis ligacoes entre o Taqui
Ongoy e a resisténcia armada dos incas de
Vitcos, govemados por Titu Cusi, desper-
taram a sanha das autoridades coloniais,

razio pela qual o movimento foi persegui-
do e suas liderangas aprisionadas a mando
do vice-rei Toledo.!!

O breve painel das idolatrias que cha-
mel de insurgentes parece confirmar a ne-
cessidade de distinguir as formas pulveri-
zadas de resisténcia daquelas sectdnas, do-
tadas de uma estrutura organizativa mais
consistente e n2o raro desafiadora da or-
dem colonialista. Ajustadas ou insurgen-
tes, € certo que ambas as formas de idola-
tria contrariavam as expectativas do colo-
nialismo, mas o faziam de modo diferente.
Por outro lado, o conteiido das pregacgoes
que animavam esseS movimentos sectd-
rios, bem como sua morfologa especifica,
permite avangar a reflexao e introduzr a
problematica dos “milenarismos indige-
nas”. Pois, de um modo ou de outro, as
idolatrias insurgentes caminharam no sen-
tidode (1e)instaurar uma nova ordem e um
novo tempo em quase tudo opostos ao
colonialismo europeu.

IV. Da idolatria ao milenarismo

E de todo impossivel falar de “milena-
rismo”’ sem abordar o conceito de muio,
sobre 0 que hi farta literatura antropolog-
ca. Convém evitar, no entanto, nos limites
de um artigo, prolongar em demasia essa
discussado, razao pela qual opta-se, aqui,
pela definicao de Mircea Eliade, talvez a
“menos imperfeita, por ser a mais lata”: o
mito “conta uma Historia sagrada, relata
um acontecimento que teve lugar no tempo
primordial, o tempo fabuloso dos come-
gos”.12

Historia sagrada, o mito é também, diz
Eliade, a “historia verdadeira” dos povos
arcaicos, sempre protagonizada por seres
sobrenaturais e referida a uma “criagao do
mundo”, 2 “origem das coisas e/ou da hu-
manidade”. Para o homem das sociedades
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que Eliade chama de arcaicas, aquilo que
se passou ab origine “é suscetivel de se
repetir pelo poder dos ritos”. Ritualizar o
mito € portanto (re)vive-lo, “no sentidoem
que se fica imbuido da forca sagrada e
exaltante dos acontecimentos evocados re-
atualizados”."

Os milenarismos, que obviamente su-
poem ntos de renovagao, alicercam-se, de
um lado, nestes “mitos de origem”, que
pernnitem reviver o tempo do sagrado (o
tempo verdadeiro dos herdis), e de outro,
nos mitos escatoldgicos que fazem do “fim
do mundo” o preludio da recriagao. Trata-se
da crencga no “etemo retorno” ou na “per-
feicio dos primordios”, caracteristica uni-
versal de todos os milenarismos, com a
excecao, ainda assim parcial, do milenaris-
mo judaico-cristéo.“ (nscnta na l6gica do
tempo ciclioo, a estrutura dos milenarismos
supoe que o “fim do mundo j4 aconteceu,
embora deva reproduzirse num futuro
mais ou menos proximo”, de sorte que a
previsio apocaliptica implica necessaria-
mente a indicagio do “recomego”.

E aesse contexto que se podem inserir
as pregagoes que tiveram lugar na América
apos a conquista, ela mesma vista simulta-
neamente como apocaliptica e preconiza-
dora da renovagao do mundo. A ruina das
tradigoes e do modus vivend: indigena foi
capaz de alimentar, nas mais variadas cul-
turas amerindias, a crenga na proximidade
do retorno as origens € a uma era primor-
dial. No caso das idolatnas insurgentes,
que ritualizavam de varios modos o mile-
narismo amerindio, cosmogonia e escato-
logia prolongavam-se uma na outra, adqui-
rindo uma diniamica de resisténcia cultusal.

V. Milenarismos indigenas

A morfologia dos milenarismos indige-
nas afigurou-se sobremodo complexa, pois

nio obstante ancorados nas tradicoes pré-
coloniais, tais movimentos se deixaram
impregnar, em graus vandaveis, de elemen-
tos ocidentais e cristios. E novamente
Eliade quem formece um roteiro util de
questoes para a reflexao sobre o que chama
de “milenarismos primitivos” —o qual serd
doravante adotado como guia das conside-
1agoes que se seguem.‘S

1. Os movimentos milenaristas podem
ser considerados como um desenvolvi-
mento do cendrio mitico ritual da renova-
cao do mundo

A expeclativa da renovagio do mundo €
um trago presente em quase todos os mile-
narismos anticolonialistas de que se tem
noticia. A expulsao ou matanga do europeu
tendeu a se confundir com o advento de
uma nova era, entendido também como
eterno retomo a uma idade primordial, e
nao raro a conquista européia foi pensada e
classificada como momento de inflexao ou
prentincio deste roteiro ciclico.

No caso exemplardo México, a cosmo-
gonia nahuatl indicava que a humanidade
havia vivido, sucumbido e renascido, su-
cessivamente, durante quatro eras (ou
sois), cada qual govermada por um elemen-
to natural. Na primeira era, regida pela
Terra, os homens teriam sido devorados
por jaguares —o animal-simbolo desta ida-
de primordial —, para renascerem utactos,
na era do Vento, ao fim da qual sucumbi-
riam molestados por fortissima tempesta-
de maigica (um vendaval) e se veriam
transformados em macacos. Renascidos
noterceiro sol —a era do Fogo —pereceriam
uma vez mais, desta feila no incéndio per-
petrado pelo raio de Tlaloc, transforman-
do- se ainda em péssaros, para ressurgirem
no quarto sol — e era da Agua, enfim des-
truida por um dilivio de 52 anos e pela
metamorfose dos homens em peixes. O
quinto sol, tempo em que oS mexicanos
acreditavam viver quando encontraram
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Hermdn Cortez, teria na conquista espa-
nhola o agente de sua renovagido. Assim

previram os adivinhos de Montezuma, co-
mo se pode ler nos textos mexicanos, mes-
mo quando escritos no pés-oonquista."’

Cosmogonia e escatologia nahuatl € o
que se pode ver, com efeito, na pregacao de
Martin Ocelotl, para quem a era dos espa-
nhdis —enunciada como o “sol franciscano”
— seria aniquilada por monstros devorado-
Ies, COm presas e garras, atributos do jaguar,
o elemento-simbolo da era primordial. A
nova era preconizada por Martin parecia ser
o retorno ao tempo primondial regido pela
Terra... E o quedizerdo nome original deste
xama — Ocelotl — que na lingua nahuatl
significa exatamente jaguar?

Também no Peru incaico, a cosmogonia
tradicional identificava ciclos temponrais
semelhantes aos mexicanos, nos quais a
humanidade teria perecido e ressurgido,
ciclicamente. A primeira era, conhecida
como “era de Viracocha”, teria sucumbido
em meio a guerras, pestes, e pela revolta
dos objetos contra os homens. A segunda,
“a era dos homens sagrados”, tenninana
em chamas, resultado da deteng¢ao do Sol.
A terceira, a “era dos homens selvagens”,
consumina seus tltimos dias com os ho-
mens afogados num imenso dihivio. A
quarta, “a era dos guerreiros”, tena sido
renegada pelos incas, fundadores e guar-
dides da quinta era, que eles mesmos con-
sideravam como a “idade da paz”...

A conquista espanhola, como se sabe,
nao s6 pds fim a suposta “pax incaica”
como reacendeu a esperanga no advento de
uma nova idade, crenga estimulada pelas
desgragas que se abatiam sobre a popula-
¢ao indigena no Peru, como rezava, alids,
a tradigao lenddna.

Nao foi por acaso, portanto, que uma
rebelido geral no Peru, arquitetada pelo
neo-inca Titu Cusi, foi marcada para o ano
de 1565, uma vez que se cna (decerto uma
crenca do pés-conquista) ter sido 1565 a
data da fundagdo do império inca... Nao é

também surpreendente o fato de o Taqui
Ongoy ter chegado ao apogeu exatamente
na década de 1560, tempo em que Juan
Chocne e seus seguidores pregavam, em
transe, a ressurreicao das huacas (espiritos
dos ancestrais) e sua vitéria sobre o deus
cnstao.

Outro exemplo se pode extrair da cultu-
ra tupinamb4 no litoral brasileiro. Também
entre aqueles indios — embora os registros
s€jam aqui menos numerosos e mais frag-
mentanos — a cosmogonia indicava algo
proximo a uma sucessao de eras, cada qual
governada por um heréi-ancestral, con-
cluida por uma catastrofe, e logo seguida
de uma recnagao. De inicio, o tempo de
Monan, o “pai grande”, que criara o fogo,
o céu, a terra, oS amimais e, possivelmente,
os homens, destruindo tudo por meio de
um grande incéndio. Em seguida, o tempo
de Maire-Monan, também chamado de
Irin-Magé ou de Sumé — o filho (ou duplo)
de Monan poupado da primeira catéstrofe.
A ele se atribuia a cnagao da chuva, a
restauragao da vida na terra e a instituigao
da agricultura. Mas a discdrdia entre os
homens teria resultado num grande dili-
vio, concluindo-se esta etapa mitica, da
qual sé teriam sobrevivido dois irmaos
gémeos (ou um casal primordial, segundo
algumas versoes): Tamendonare (ou Ta-
manduare) e Aricute, trepados, respectiva-
mente, no alto de uma palmeira e de um
jenipapeiro. As versoes da lenda coinci-
dem, no entanto, em apontar Tamanduare
como o ancestral direto dos tupinamba.
Coincidem, também, na indicagao de que
todos esses ancestrais miticos viviam nu-
ma espécie de paraiso, a “tema sem mal”,
lugar obsessivamente buscado pelos in-
dios tupi.”

No caso dos milenarismos tupi da época
colonial, vé-se exatamente a presenca des-
ses mitos, doravante reorientados no senti-
do anticolonialista. Os caraibas — pajés
especiais que tinham o dom de encamnar os
espiritos e de com eles se comunicar atra-
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vés do maracd — diziam ser a encamagao
dos ancestrais, incumbidos de guiar seu
povo para uma nova era, tempo de abun-
dincia e paz, que se confundia, no caso,
com um espago especifico: a “terra sem
mal”. O caso exemplar é, sem divida, o
caraiba da Santidade de Jaguanpe, cujo
nome de batismo era Antdnio, mas que
denominava a si mesmo de Tamanduare,
dizendo que escapara do dilivio metido no
olho de uma palmeira... Caraiba-mor da
santidade, exortava os indios para que o
seguissem, anunciando para breve um
tempo em que os frutos cresceriam por si
na terra e as flechas cacariam sozinhas no
mato. Antonio (ou Tamanduare revivido)
pregava, semduvida, a renovagao do mun-
do e o0 retorno a uma era primordial: tempo
que excluiria os portugueses, a catequese €
a escravidao.

Seria possivel, de fato, multiplicar ad
infintum os exemplos comprobatdrios
desses movimentos que enunciavam sua
resisténcia ao colonialismo nos termos de
uma volta ao passado mitico, 3 inaugura-
¢ao de um novo ciclo temporal. Mas creio
que esses poucos exemplos bastam para
ilustrar as concepgoes de tempo presentes
nos milenarismos indigenas. E para confir-
mar e generalizar uma certa afinnagao de
Todorov segundo a qual, para os indios, “a

profecia é memdria”. 18

2. A influéncia, direta ou indreta, da
escatologia cristd parece quase sempre
vidubitdvel

Eis um trago de dificilima comprova-
Gao, seja porque as fontes acerca destes
movimentos procedem majoritariamente
de agentes colonialistas, seja porque, de
fato, as culturas indigenas estavam ja em
contato com o cristianismo europeu, € por-
tanto, permedveis aos valores ocidentais.
Além do mais, penso que s6 uma pesquisa
Caso a caso seria capaz de eluadara maior
ou menor presen¢a da escatologia crista

nas pregacoes indigenas sobre o fim do
mundo.

Em certos casos, a influéncia da escato-
logia crista nao parece provivel, ao menos
enquanto forga decisiva da pregagao xa-
manistica. Em Martin Ocelotl, por exem-
plo, o prenincio de um “novo sol”, bem
como a preseng¢a do jaguar nos atributos
dos mensageiros que comunicaram ao
xam3 a iminéncia do cataclisma césmioo,
dizem mais respeito a era primordial da
cosmogonia nahuatl do que ao apocalipse
cristao, nao obslante Martin tenha passado
pelas maos dos franciscanos ¢ recebido
alguns ensinamentos cristios. O que so-
bressai, no entanto, € a releitura que Oce-
lotl fez de sua experiéncia com os francis-
canos, aos quais atribuiu o papel de “mons-
tros devoradores” de tudo quanto havia
naquele tempo decadente. Assim como na
cosmogonia tradicional teriam sido os ja-
guares a por fim no ciclo de que eram
simbolo, em Ocelotl seriam os frades, me-
tamorfoseados em jaguares, 0s responsa-
veis pelo fim do “sol franciscano”.

Também no Taqui Ongoy o que parece
prevalecer claramente é a cosmogonia e a
escatologia tradicional dos peruanos. O
fim do mundo se identificava com a ressur-
reicao dos antigos deuses ancestrais, no
caso as huacas, que, lideradas pelas de
Pachacamac e de Titicaca, combateriam e
dorrotariam o deus cristao no ar. Nao rcsta
diivida queo Taqui Ongloy prenunciouum
novo tempo que nio correspondia a nenhu-
1na das eras anteriores da cosmogonia an-
tiga do Peru. Nao preconizou o retorno do
Sol ou do Inca, nem manteve a divisao
quatripartida do Tawantinsuyo, substituin-
do os primeiros pelas atividades ancestrais,
e a segunda pela dualidade costa/serra —
expressa na lideranga magica da dupla Pa-
chacamac/Titicaca. Mas nada disso penni-
te afirmar qualquer influéncia da escatolo-
gia crista.

H4, no entanto, numerosos indicios de
que O cristianisSmo penetrara nO universo
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cultural dos indigenas e, possivelmente, na
escatologia de alguns movimentos milena-
ristas. Ocelotl, por exemplo, nao obstante
fosse muito fiel a cosmogonia mexicana,
chamou de “apostolos de Cristo enviados
por Deus” aos dois mensageiros que o
haviam notilicado sobre a iminéncia do
apocalipse. Juan Chocne, o lider-mor do
Taqui Ongoy, pregava ladeado por duas
indias chamadas de Santa Maria e Santa
Maria Madalena — sinal elogiiente de que
o movimento buscava apropriar-se da for-
¢a do deus cristao para derrota-lo.

No Paraguai seiscentista, houve xamas
que se vestiam de padres, construiram igre-
jas e até incluiam os jesuitas na hierarquia
de suas divindades, embora os consideras-
sem como deuses secundarios. Adescri¢ao
que d4 Maxime Haubeit destes templos
indigenas sugeie, de fato, umcenario com-
posito de sincretismo religioso: eram “es-
pagosos e omamentados de tapecarias fei-
tas de esteiras lavradas”, dotados de “uma
cimara secreta, espécie de Santuario, de-
fendido por uma parede ricamente oma-
mentada, onde os ossos do magico falecido
se conservam numa rede suspensa de duas
colunas. As cordas da rede, as faustosas
cobertas de algodao que protegem o cor-
dao sao enriquecidas de penas multicores
e omamentadas com grinaldas de flores
que diariamente se renovam; uma chama
brilha sem interrupgao diante das reliquias
sagradas. Dentro da igreja, alinham-se os
bancos dos fiéis...” *°

Na Santidade de Jaguaripe, caso que
conheco mais detalhadamente, hd varios
sinais de que o sincretismo pievaleceu.
Ant6nio, caraiba-mor que dizia encarmar o
ancestral Tamanduare, intitulava-se Papae
nomeava bispos entre os seus auxiliares.
Era igualmente comum, nos rebatismos da
seita, darem nomes de santos catolicos aos
neofitos, além do que a india mais presti-
gada do movimento — que alguns docu-
mentos sugerem como sendo a mulher de
Anténio — ostentava o pomposo titulo de

“Santa Maria, Mae de Deus”. No interior
da igreja que os sectdrios erigiram no en-
genho de Jaguaripe, com o assentimento
de Femao Cabral, os indios oravam per
contas e faziam confissées 3 moda crista.
E nao obstante cultuassem um idolo de
pedra, “com olhos e narniz enfeitado com
paninhos velhos”, puseram uma cruz de
pau a porta do templo.20 Os indicios cris-
tdos sdo realmente numerosos na Santi-
dade de Jaguaripe, sendo licito presumir a
“influéncia’ da escatologia crista na prega-
cao de que “a Santidade era a verdadeira

religiao e o verdadeiro caminho para se ir
ao Céu...”

3. Embora atraidos pelos valores oci-
dentais e desejando apropriar-se tanto da
religido e da educacdo dos brancos como
de suas armas e riquezas, os aderentes dos
movimentos milenaristas sao antiociden-
tais

Se alguns elementos desta formwulagao
de Eliade sio, no minimo, discutiveis — a
exemplo do desejo indigena de se apro-
priar da “educacao dos brancos” —, nio se
pode duvidar do carater antiocidental dos
varios milenarismos, marca da insurgéncia
das idolatrias que lhes davam forma.

Niao bastasse o conteddo das mensa-
gens, que de varias maneiras hostilizavam
e repeliam o europeu, numerosos aspectos
rituais indicam o apego as tradigoes e a
necessidade de purificar os indios da in-
fluéncia crista.

Refiro-me, por exemplo, aos rebatis-
mos — rito emblematico que muitas vezes
invertia, mimetizando, o sacramento cris-
tao. O xama guarani Nhecu, revestido do
habito sacerdotal, deitava dgua quente na
cabeca, no peito e nos ombros das criangas,
“‘a fim de apagar a 1narca dos santos 6leos,
esfregando-lhes a lingua com argila e uma
concha para suprimir o gosto de sal”, ba-
nhando-lhes depois “os pés, e nio a cabega

como fazem os jesm’tas”.21 Os pregadores
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da santidade rebatizavam com “dgua benta
e santos 6leos”, segundo a maioria dos que
testemunharam o rito, mas € provdvel que
a defumagio da cabega dos neéfitos com a
fumaga da “erva santa” (tabaco) tivesse
papel importante na conversao dos indios.
No Peny, além de rebatizar os aderentes do
Taqui Ongoy, Juan Chocne deles exigia
alguns dias de jejum e abstinéncia sexual,
ap6s o que deviam consagrar-se integral-
mente as /inacas, oferecendo libagdes de
chicha e olerendas de milho nos lugares
sagrados (pakarina).

Outro trago igualmente emblematico —
e sobre o qual hd muito o que pesquisar —
¢ a presenca de dangas rituais e do transe
miistico na veiculagao da mensagem insur-
gente —costumes assentados nas tradigoes
indigenas, embora por vezes modificados
e nio detodo desarticulados dos ingredien-
tes litirgicos cristdos. E o que se vé, por
exemplo, no litoral do Brasil, onde muitos
observadorcs chegaram a ver na danga
quasc um sinénimo das “santidades” tupi-
nambad, pois era em meio aos “bailes gen-
tios” que os indios recebiam o caraimo-
rhaga depois de sorverem o pefim ou se-
rem por eles defumados, a comegar pelos
caraibas. No caso do Peru, o préprio nome
Taqut Ongoy significa, em quechua, “a
enfermidade da danga”, referindo-se no
Caso 2 possessio que tomava conta dos
indios dedicados as huacas. E, assim, em
imimeras outras culiuras amerindias, in-
clusive na Ameérica do Noite (ghost dance
religion), a danga era um elemento essen-
cial do milenansmo indigena, bem como a
“possessio coletiva”, ou pelo menos o éx-
tase do pregador (as vezes com o recurso a
plantas alucinégenas), prova de seu card-
ter sobrenatural (homens-deuses) e do seu
particular dom de comunicar-se com 0s
espiritos.

4. Esses elementos sao sempre suscita-
dos por fortes personalidades religiosas

do tipo profético e organizados ou amplia-
dos por polfticos ou para fins politicos

Os lideres dos milenarismos indigenas,
além de muitas vezes serem guerreiros,
quase sempre apareciam aos olhos da co-
munidade como homens-deuses, e sua le-
gitimidade repousava numa combinagao
entre 0 carisma pessoal e as crengas cale-
tivas que atnibuiam poderes especiais a
certos individuos.

O maior poderdos homens-deuses resi-
dia, antes de tudo, na sua capacidade de
falar com os ancestrais, estabelecendo um
didlogo que nonnalmente os conduzia ao
éxtase, 2 possessao e a alucinagao, como
se neles pousasse a divindade. Os homens-
deuses eram também aqueles que deti-
nham o controle das *“palavias secretas”,
de um saber oral cuja linguagem, rica em
metdforas e prenhe de ambigiiidades, esta-
belecia uma espécie de nexo entre a reali-
dade cotidiana e o mundo mitico. Eram,
por isso mesmo, ‘“‘guias espirituais” das
comunidades a que tinham acesso e, via de
regra, diziam ser imortais. Personifica-
vam, assim, 0s mitos cosmogonicos e es-
catolégicos que veiculavam com sua lin-
guagem peculiar: eles nao mornam, aban-
donavam o mundo; e também nio nas-
ciam, retomavam.>

Martin Ocelot] ja dominava o nahual-
latolli, a linguagem secrela e esotérica dos
astecas, desde antes da conquista espanho-
la. Fora, como se viu, adivinho de Monte-
Zuma e um dos que previram o fim do “sol
asteca”. Alegava ter ressuscitado, incluin-
do-se entre os sacerdotes e
soberano asteca em 1519. Alegava ter po-
der para metamorfosear-se em antmais e
outros seres, além de tratar com diversos
deuses, a exemplo de Tlaloc, ao qual ho-
menageava para atrair a chuva fecundante.
Conselheiro de autoridades indigenas de
Nova Espanha, além de comerciante e
agricultor, Ocelotl fazia previsées da vida
pessoal de seus consulentes, agia como
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curandeiro, profetizava secas. Ocelotl, seu
nome indigena, significava jaguar: o ele-
mento simbolo da era primordial na cos-
mogonia nahuatl; uma das formas de Tez-
catlipoca, o deus dos guerreiros astecas.

Juan Chocne fora Kuraca (chefe al-
dedo) no Peru Central, antes de tomar-se o
lider espiritual do Taqui Ongoy. Alegava
possuir o extraordindrio poder de encamar
as huacas (fato novo na religiao andina),
ser portador de espiritos que “ninguém era
capaz de ver”. Chocne também dizia ser
capaz de metamorfosear-se e, a exemplo
das huacas, transportar-se de umlugar para
outro no ar. Como guia dos indios nesta
luta pela ressurreigdo dos antigos deuses,
o xama .do Taqui Ongoy advertia a todos
que, se nao o seguissem, seriam excluidos
da “nova era” — intimidagao alids genera-
lizada em todos os milenarismos indige-
nas.

Do mesmo modo que Chocne, Antdnio,
o lider da Santidade de Jaguaripe, dizia
encarnar Tamanduatre, o ancestral dos tupi-
nambd, chegando mesmo a afinnar que, a
exemplo do herdi mitico, escapara do dili-
vio metido no olho de uma palmeira. Pen-
sava e agia, portanto, como um paje-acu,
os grandes caraibas (karai) da cultura tupi-
guarani. E como diria Egon Schaden: “o
pajé é um pequeno herdi, assim como o
heroi é um grande pa jé”.23 Por outro lado,
Antonio, encamando Tamanduare, tam-
bém legitimava o seu poder com o prestigio
da hierarquia cnsta: dizia ser o verdadeiro
Papa, e nomeava bispos e sacrislaos...

Limitei-me a dar alguns exemplos de
personalidades proféticas dos milenans-
mos indigenas. Exemplos expressivos nao
apenas da forga das tradicoes amerindias
como da presenga, em diversas situagoes,
de ingredientes cristios como instrumento
ancilar do poder xamanistico. Nhegu, o
xama guarani, vestia hdbito sacerdotal.
Ocelotl dizia receber mensagens de Deus
por meio de {ranciscanos-jaguares. Juan
Chocne pregava ladeado por indias com

nomes de santas catélicas. Vinos desses
lideres haviam passado pelas maos dos
missiondrios, e absorvido, quando menos,
os rudimentos da fé crista. E o que dizer de
Lago Bello — o profeta indio dos senecas
na América do Norte setecentista — que
pregava em nome de um deus comum a
brancos e indios?

“Messias contra Messias™: a expressao
¢ de Maxime Haubert, e parece resumir
muito bem a luta dos xamas amerindios
que, afinal, eram homens-deuses extasia-
dos, que as vezes podiam voar...

S. Para todos estes movimentos, o mi-
lénto estd iminente, mas ndo serd instau-
rado sem cataclismas cosmicos ou catas-
trof es htstoricas

Ultima caracteristica, de que os milena-
rismos amerindios dao provas numerosas
e eloquentes.

Em certos casos, o que se percebe € o
predominio de cataclismas que nao raro
preludiam ou se confundem com *“guerras
imagindrias”. No Taqui Ongoy, Juan
Chocne pregava que as “huacas do reino”,
jA ressuscitadas e comandadas pelas de
Pachacamac e Titicaca, estavam j4 vagan-
do no ar, a espera do combate sem tréguas
contra o deus cristdo. Esse tltimo, diza,
havia ja concluido a sua meta, o seu “turno
de mando”, e uma vez destronado, dana
lugar a um novo mundo govemado pelas
huacas. E, assim como a antiga vitéria do
deus cristao sobre as huacas havia corres-
pondido ao triunfo dos espanhdis sobre os
indios, sua iminente derrota levaria os anti-
gos conquistadores a morte: “o mar have-
ria de crescere os haveriadeafogar”, como
num grande dildvio, “para que deles nao
houvesse memdria”.>*

Guerra imagindria € o que se v€ também
na pregaciao dos homens-deuses mexica-
nos: Ocelotl, seu innio Andrés Mixcoatl,
seu criado Papalotl. Ocelotl, alémde reali-
zar sacrificios, curar enfenmos etc..., pre-
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gava, como se disse, que o “sol francisca-
no” estava no fim. Exortava os indios para
que O seguissem, tanto “caciques” como
macehuales (camponeses), pois somente
os que retormassem as tradigoes se pode-
riam salvar ou renascer. Para apressar a
“nova era”, chegou a ordenar que seu ir-
mao, Mixcoatl, recolbesse 3.600 pontas de
flecha para combater os cristios numa
guerra magica, ao que parece, pois Ocelotl
jamais urdiu uma batalha em campo aberto
contra o espanhol.

Noutros casos, especialmente nas re-
gioes de fronteira, a expectativa da renova-
¢ao do mundo enveredou francamente pa-
ra a luta armada, a escatologia se confundiu
com a ““catéstrof e histérica” deque nos fala
Eliade. Foi o caso da rebeliao liderada por
Tenamaxtle, no norte mexicano, cuja pre-
gacao dos profetas de “Tlalol” levou os
indios a destruicao de povoados e igrejas
espanholas, até serem derrotados pelo vi-
ce-rei, em 1542. Foi também o que ocorreu
no préprio Pery, quando o neo-inca Titu
Cusiesbogou seu plano de uma insurreigao
geral no vice-reino, marcando-a para 1565.
Foi 0 que ocorreu em vdrias rebelides dos
guarani contra os jesuitas, no Paraguai,
todas elas empenhadas em apcessar o re-
tomo dos indios ao espago e ao tempo da
“terra sem mal”. E, deslocando-se o ceni-
rio para a América do Norte, foi o caso da
insurreicao de Pontiac, cujos guerreiros
otawas, hurbes e senecas pareciam atender
aos apelos do Profeta delaware, ou de seu
sucessor, Lago Bello, quando exigiam em
nome do “Senhor da Vida” que todos vol-
tassem aos antigos costumes, expulsando
os brancos da terra de seus ancestrais.

Situagao intermedidna entre a guerra
migica e a luta armada se pode perceber,
entre outros movimentos, nas “santidades”
do Brasil quinbentista, cujos caraibas ora
pregavam ostensivamente a guerra, ora
apontavam vagamente para o triunfo pro-
ximo dos ancestrais. Em qualquer dos ca-
sos, porém, o destino que se reservava aos

portugueses era trdgico: seriam expulsas
da terra, mortos, ou escravizados pelos
indios. A prdpria Santidade de Jaguanpe,
ndo obstante ter se instalado nos dominios
de um senhor de engenho colonial —quem
sabe na esperanga va de (re)encontrar o
parafso tupi nas bandas do mar —, ndo
deixou de ser um foco de rebelioes e fugas
em todo o recdncavo baiano. Assim a vi-
ram, pelo menos, os potentados da Bahia,
a excecao de Fernio Cabral, quando exigi-
ram do governador a destruigao da igreja
de Jaguanpe. Assim pensou 0 préprio go-
vermador Manuel Teles Barreto quando a
definiu, em 1586, como “raiz de que os
ramos am:bentavat% e para onde fugiam
todos esses indios”.

Conclusao

O estudo das idolatnas e dos milenaris-
mos assume importancia inegivel para
uma histéria cultural latino-americana. E
por meio dessas atitudes e movimentos,
enquanto manifestagdoes de resisténcia,
que se pode perceber, com alguma profun-
didade, o universo cultural dilacerado pelo
colonialismo.

E também digna de nota a extraordin4-
ria semelhanga de tragos — guardadas as
especificidades de cada cultura e regiao —
entre certas manif estagdes idoldtricas e mi-
lenaristas no fundo muito diferentes e su-
jeitas, ainda, a tipos varidveis de contato
com o europeu. Refiro-me a certos indi-
cios, a exemplo do papel e do simbolismo
dos xamas, a idéia de tempo ciclico, aos
tipos de transes individuais e possessOes
coletivas, e a todo um conjunto de elemen-
tos que pode sugerir um patnmo6nio cultu-
ral comum aos povos amerindios.

Mas este é um tema por demais comple-
X0, que ndo ousaria desenvolver nos limites
deste trabalho. A presenca de “herdis ances-
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trais”, de géneros ou de casais primordiais
—assunto que jd ocupoumuito a atengaodos
antropdlogos — pode vir a ser matéria de
uma investigacao histénica centrada em ar-
quétipos culturais, a exemplo da “arqueo-
logia do sab4d” empreendlda por Caro
Ginzburg em seu mais polémico livro. P

Mas no caso da América todo o cuidado
¢ pouco. Deve-se desconfiar sempre — 0
que nao € novidade — da aparente seme-
lhanca entre tragos de culturas distintas —e
nao s6 por uma eventual oposigao tedrica
ao modelo de tipo “difusionista”.

HAa, em primeiro lugar, o problema da
aculturagdo (expressao que os histonado-
res reabilitaram nas iltimas décadas), que
bem pode ter moldado certos contetidos e
formas das atitudes indigenas de resistén-
cia: a adogao de santos e de liturgias cristas,
a importancia da Virgem Maria em alguns
movimentos, a propria idéia de “fim de
mundo” que, se visto pelos indios como
uremedidvel e definitivo, poderia compro-
var a “Influéncia da escatologia crista’’que
Eliade atribuiu aos “milenansmos primiti-
vos”.

E, em segundo lugar, hi o problema da
documentagdo que, além de fragmentdna
e contraditéria, provém quase toda do eu-
ropeu, embora muitas vezes baseada em
informantes indigenas e compilada por
missiondrios dotados, como Sahagiin, de
forte “sensibilidade etnogrdfica”. E certo
que nio se deveesperarda narrativa mitica
uma “‘histéria linear” —como bem ensinam
os antropOlogos. Mas € também certo —
como lembrou recentemente Sabine Mac-
Conmack a propésito dos Andes coloniais
— que a maioria do que sabemos sobre os
indios provém de cristaos escrevendo so-
bre coisas em que nao acreditavam.

Entre arquétipos e aculturagoes, idola-
trias ¢ milenansmos indigenas seguiram,
contudo, a sua obstinada sina de resistir ao
europeu. Provocando nos colonizadores o
medo de uma “reconquista’ amerindia ou,
quando menos, o estranhamento e a repul-

sa diante do que chamavam de “costumes
bizarros”. Bizamos, talvez, e por que nio
grotescos, como as célebres velhas grivi-
das de Kertch? Um grotesco ambivalente,
diria delas Bakhtin: “combinam-se ali o
corpo decomposto e disforte da velhice e

5po ainda embriondno da nova vi-
dauz
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