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A partir de cartas e confessionarios, este artigo pretende discutir como acren-
caindigena nos sonhos foi vista pelos jesuitas nas cinco primeiras décadas
da missdo na América Portuguesa. O objetivo central é entender como os
model os retéricos, 0 conceito de pecado e as teorias modernas sobre 0 so-
nho interferiram na descri¢&o da crenga nos sonhos.

Analyzing 16th and early 17th Century Jesuit’s letters and manuals of
confession, this paper explores the Jesuitical view of the Indians belief in
dreams in Portuguese America. The central aim is to understand how the
European rhetorical models, the concept of sin and modern dream theories
interfered in the descriptions of the natives' belief in dreams.

Sonho ¢ Jesuitas * Manual de Confissao ¢ Cartas Jesuiticas * Missdo

Dream ¢ Jesuits ¢ Manuals of Confession « Jesuitical Letters e Mission
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A adivinhagdo do erro, os augurios mentirosos e os sonhos
dos maus, tudo isso ndo passa de vaidade.
Eclesiastico, 34:5

A crencaindistinta nos sonhos foi condenada no Eclesiastico, que a compara as
adivinhag6es e augurios. Por outro lado, em Numeros (12:6), Deus anunciou que o
sonho dos profetas podia ser umadas formas de Sua manifestacéo. Aindano Ecle-
siastico (34:6), foi indicadaapossibilidade de que visdes e sonhos fossem inspirados
pelo “Altisssimo”. O sonho na Biblia, desse modo, se tornou ambivalente, ora era
supersticdo, ora, instrumento da Revel acéo.

Santo Agostinho percebeu ambiguidade. Preocupado com o correto enten-
dimento dos preceitos biblicos, classificou os sonhos e as visdes em “verdadeiras’ e
“fasas’ apartir de suas causas (divinaou diabolica) e formas de manifestacéo (tran-
quiilas ou conturbadas) (De genesi ad letteram, c. 18, 839). Ao definir aquestdo desse
modo, 0 texto agostiniano abriu caminho para um debate teol 6gico sobre as cir-
cunstancias da verdade nas visdes e sonhos, que teve entre os séculos XV e XV seu
maior palco (cf. Le Goff 1999: 717ss.). Diante dessa dicotomia, paraum bom cristéo
noinicio daldade Moderna, crer ou nd em sonhosimplicava, portanto, discernir entre
0 certo e 0 errado, entre a virtude e o pecado (cf. Lima 2000; Jordan 2001).

O problematambém se estendia ao Novo Mundo e aos povos a serem convertidos
(cf. Gruzinski 1992; Maccormack 1991: 42ss). No México, o franciscano Motolinia
descreveu nos Memorial es, em 1568, que 0s americanos possuiam queatro livros funda-
mentaisque contavam suahistéria, culturaereligido. Um delesdedicava-sea“ lossuefios
y (...) los aglieros, embaimentos y vanidades en que creian”, livro esse, segundo
Motolinia, inventado por demonios (Motolinia 1971 [1568]: 4-5, 153). Os jesuitas da
missdo na Nova Franga, no século X VI, ficaram impressionados com a crenga nos
sonhos dos indios americanos, dedicando grande espaco a isso em sua Relacdes
(Thwaites 1898). No Prata, o padre Francisco deAndradaao falar dos Guarani em 1545
afirma: “todos ellos creian em suefios’ (apud Melia 1988: 13). Mais tarde, com as
reducdesjesuiticas, o registro de sonhos entre os indios das missdes (como entrea guns
padres) foi constante, especia mente nostextosdo padre Ruiz de M ontoya(Melia1988).
Se essas citagdes aos sonhos poderiam ser repetidas, ampliadas e generalizadas para
guase todas as missdes americanas (de varias ordens), para a América Portuguesa do
inicio damissdo jesuitica, as referéncias encontradas ndo séo mui tas.
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A partir dessas referéncias a sonhos, localizadas em cartas e confessiondrios
jesuiticos da América Portuguesa, pretendo discutir como os sonhos dos indios
brasilicos’ foram entendidos nos textos jesuiticos por meio das nogdes de pecado e
supersticdo. A propostaé buscar indicar aconstrugao retdrico-teol 6gicadessestextos
(e suas diferencas) em torno dos pecados da supersticéo, abusdo e da crenca nos
sonhos, e ver se ha ou ndo especificidades no tratamento dado ao sonho nos textos
produzidos pel osjesuitas no Brasil. Primeiro, analiso duas cartas jesuliticas das dé-
cadasde 1550 e 1560 - umacartanotificante, outraedifi cante’ -, Nas quais ha citacdes
asupersticao dos sonhos entre osindios. Depois, trato dos confessionarios brasilicos,
observando as perguntas sobre sonhos e abusdes, buscando compara-las as mesmas
guestdes em confessiondrios americanos e, sobretudo, europeus.

1. Duas cartas jesuiticas
a. carta notificante

Umacartadoirméo leigo Pero Correia(?- 1554) faz mengéo acrencados nativos
nos sonhos. Foi escrita em 10/3/1553, em S. Vicente, para o padre jesuita Siméo
Rodrigues, fundador e antigo provincial e principal daordem em Portugal. O trecho
(no qual estdareferénciaaos sonhos) foi citado como exemplo paradiferentesinter-

! Compulsei fontes entre a chegada dos jesuitas (1549) e o inicio do século X VI, publicadas em
edicOes recentes de manuscritos, impressdes do periodo ou fac-similes. Além disso, busquei indica-
¢Oes na literatura que trata sobre os jesuitas no Brasil. Ha também outras referéncias a sonhos nos
cronistas ndo-portugueses, Staden e Thevet, que est&o sendo objeto de outro estudo.

2 Estou usando “ brasilico” por ser o termo usado para os confessionarios, doutrinas e catecismos dedi-
cados a catequese dos indios. Desse modo, também busco evitar o uso de“ brasileira”, que podeimpli-
car discussdes sobre nacionalidade brasileira. Sobre o uso dostermos“Brasil”, “brasileiro”, “América
portuguesa’, “Ilha de Santa Cruz” etc., veja introducéo de Fernando Novais ao primeiro volume da
Histéria da vida privada no Brasil e artigo de Laurade Mello e Souza na Revista de Historia, 145.

3 Carta notificante era, dentro da estruturainaciana, a correspondéncia que informava e tratava dos
negacios do funcionamento da Companhia. Contrapunha-se a carta edificante, cujafungéo erarela
tar as obras dos jesuitas espalhados no mundo para servir de exemplo, consolo e motivagéo para os
outros irmaos da Ordem. (Leite 1938: 536-540; Assungdo 2001: 81ss; Londofio 2002: 17-18). A
importancia em diferenciar os tipos de carta na andlise historica foi primeiramente enunciada por
José Carlos Sebe Bom Meihy (1975: 101)
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pretacBes. Foi citado parailustrar as crencas e préticas magico-religiosas dos
indigenas (Cardoso in Anchieta 1992: 83), a agdo violenta e “charlat&”’ do jesuita
(Gambini 1988: 169-170) e como exempl o daprimeiraimpressao dosjesuitas quanto
a facilidade da conversdo (Raminelli 1996: 117)4. Para 0s propositos deste texto,
paraa ém daanalise do trecho enquanto parte do conjunto de“ dados e informactes
suscetiveis de aproveitamento cientifico”, cabe entendé-lano enredo dacarta, “ sob
0 aspecto particular” detexto retérico/“literario” (Fernandes 1949: 208-9 n. 290)5.

Deve-sebuscar entender, primeiramente, a cartanaestruturadacorrespondéncia
jesuitica, central no funcionamento da ordem (Leite 1938: 534-541; Meihy 1975,
98ss, 199; Pécora 2001: 26-32; Assuncdo 2001: cap. 4; Londofio 2002)6. A carta
informativa e notificante de Pero Correia enfatizava, seguindo a ars dictaminis
(Pécora2001: 17-29), anarrativadosfatos damissionacdo e o pedido - fundamentado
nessa narracao - de recursos e deingeréncia do provincial de Lisboanametrépole
para mudar a situacéo col onia’. Buscando a atencdo de seu destinatario, o irmao
comecou a carta declarando sua novidade e importancia:

*Inclusive, foi usado enquanto recurso irdnico, ja que, apesar de fazer tabula rasa dos indios, Cor-
reiaforamorto pel os carijés pouco tempo depois de escrever essa carta (Raminelli 1996: 117). Para
um uso inverso, enquanto exemplum e martirio veja Serafim Leite (Leite 1938: 236-237).

® Reproduzo aqui parte da nota de Florestan Fernandes sobre a abordagem sociol dgica (contraposta
ahistérica) das cartas jesuiticas e de textos de cronistas: “Ao contrario do historiador, cuja contri-
buic&o deve naturalmente preceder as investigagdes de cardter sociol 6gico, e dar-lhe o indispensa-
vel fundamento heuristico (...), 0 sociélogo restringe o exame critico ao contelido etnogréfico ou
socioldgico das fontes. Dificilmente opera com a totalidade dos textos, pois interessa-o apenas 0s
gue contém dados e informagdes suscetiveis de aproveitamento cientifico, e raras vezes precisa
manipul &10s sob o aspecto particular de ‘texto literario’.” (Fernandes 1949: 208-209, n. 290). Para
a critica ao procedimento de andlise (inclusive de historiadores) de passagens de cartas jesuiticas
sem entendé-las inseridas em um documento epistolar, ver Luz (2002)

% Nas Constituigdes da Ordem, Inécio de Loiola afirmou que: “L o que ayuda para union de los
miembros desta Compaiiia entre si y con su cabeza [a Ordem como um Corpo Mistico], mucho
tambiém ayudara paraconservar €l buen ser della, como es especialmente el vinculo delas voluntades,
que eslacaridad y amor de unos con otros, a qual sirve el tener noticiay nuevas unos de otrosy
mucha comunicacion, y usar unamesmadoctring, y ser uniformes en todo quanto espossible(...)"
(Loyola 1982: 626, §821) [grifos meus]

" Paraaestruturaretérica da carta jesuitica utilizei o texto “A arte das cartas jesuiticas do Brasil” de
Alcir Pécora, no livro Maquina de géneros (Pécora 2001).
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En estacartal e daré cuenta de algunas cosas que hasta agoranuncale escrevieron
por no ofrescerse cosaque hiziesetanto a caso descobrirse como de poco tiempo
paraaca. Y porqueadiez y nueve afos que stoy en el Brasil, y sébiénlosmales
dél como participante, me mandé el P. Nobréga que |os scribiese paraV.R. los
mandar encomendar mucho a nuestro Sefior, yaparadar cuentadelloaS.A. [D.
Jodo I11] en cuiamano después de Dios esta el remédio y enmiendadetodo. (in:
Leite 1954: 455-456)

O inicio dacartaindicaa gumas pistas para se situar acitagdo dos sonhos entre
os indios. Primeiro, o proprio remetente: um ex-colono que havia experimentado
os pecados do Novo Mundo e que eraconsiderado pel o seu superior (N6brega) como
conhecedor do Brasil, estando hamaistempo no Brasil do que osjesuitas. Segundo,
0 destinatéario: um padre cominfluénciajunto ao Rei". Por fi m, estabel eciae confir-
mavaumarelacdo entre missdo e reino, além de umahierarquiaentre coisasdo Reino
e coisas de Deus, agéo real e agdo divina (cf. Hoornaert 1979).

Dentro do funcionamento epistolar da Ordem, tanto o destinatario como o re-
metente representavam e respondiam pela Companhia de Jesus em termos mais
amplos. No caso de Pero Correia, isso se evidenciava na busca de autoridade (e,
portanto, legitimag&do) na obediéncia ao seu superior, Nobrega, que lhe ordenara
escrever acarta. Emboranao fosse padre, a obediénciaao superior estavaimplicita,
jd que ele era membro de uma ordem cuja organizacéo era extremamente hierar-
guizada, com semelhancas aestruturamilitar (cf. Alden 1996: 9-10). Sendo membro
deum corpo (Constituciones, § 821), ndo erasomente Correiague escreveraacarta,
mas a missdo no Brasil pertencente a Companhia de Jesus e enviada - como “em-
baixadorada Coroa” (Meihy 1975: 80) - por D. Jodo |11. Esta pertenciaaum corpo
maior, um corpo mistico “geminado” (cf. Kantorowicz 1998: 51ss.) - deum lado, 0
corpo dalgreja, nafigurada Companhia, de outro, do Reino portugués. No limite,
tudo participavade um designio maior (o divino) comum atodos e que setraduzia,

8 Sim&o Rodrigues de Azevedo, a pedido de D. Jo&o |11, fundou a Provincia Portuguesa (quando
veio para Lisboa com Francisco Xavier) eficou junto a corte lusitana, além de ser responsavel pela
abertura dos colégios de Lisboa, Coimbrae Evora.
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de modo mais perfeito, na Missao, compreendida como busca dos fins Ultimos do
mundo: a conversdo dos povos ao catolicismo.

A narracdo “de algunas cosas que hasta agora nunca le escrevieron” avisava
gue as Ultimas ag¢bes da Igreja (a vinda do Visitador do Bispo) e do Paco (as leis
paraacol6nia) ndo estavam colaborando paraa conversao dos indios (gentios) afé
crista - objetivo principal dacristandade. Seu foco de deniincia, porém, estava nos
colonos maus cristaos, que atrapal havam amisso (inclusive porque estavam se afas-
tando daverdadeirafé), tanto com suaviolénciae aescravizagdo dos indios quanto
com a venda e doacdo de coisas de valor - ferramentas e armas - para 0s nativos.
Essa matéria dominou a segunda metade da carta. Com ferramentas e armas, os in-
dios se tornavam soberbos, preguicosos, violentos, bébados e avessos a conversio,
pois ndo tinham mais necessidades e portanto ndo precisavam mais da ajuda dos
jesuitas. Segundo acarta, os indios, quando isolados, eram de fécil converso e con-
tinuavam bons cristéos - se mantidas as condi¢des de necessidades materiaiselonge
dainfluénciados colonos. A peticéo - além de envio de recursos como livros dou-
trinais, catequéticos e exemplares - propunha umalei que impedisse 0 comércio e
a doacdo de coisas de valor para 0s hativos:

Una cosa se puede hazer paralos obrigar a ser christianosy a se subjectar adar
laobedienciaal Rey y asusjusticias, laqual se puede hazer sin perjuizo de nada,
y esmandar S.A. que so penade muerte ningun christiano diese aindio ninguno
dela Batya9 ni un anzuelo, ni cosa ninguna de ninguna calidad; y, haziéndolo
ansi, yo confio que antes de mucho tiempo | os pusiese debaxo del jugo del nuestro
Rei del cieloy del de latierra™ (in: Leite 1954: 443)

° Mais adiante na carta, Pero Correa estende a proposta as outras capitanias

100 paralelismo da expressio “Rei del cieloy del delatierra’ remete nfo s6 a uma dupla esséncia
real (Kantorowicz 1998) mas aindissociabilidade damissdo, dosinteresses do reino e das coisas do
reino, da conversdo (Cervo 1975: 46, 50 ss.; cf. Meihy 1975: 95-96). Mais do que obrigando a uma
dupla- e possivel mente conflitante - lealdade ou sujeigéo ao rei e algreja, ao mundo temporal e ao
espiritual, aexpressdo demonstra que eram esferas afins e que ajustica e coisas terrenas concorriam
para a justica divina. Estavam por €la divinamente inspiradas e eram, enquanto andlogas, partici-
pantes da esséncia do |déntico (Hansen 1997).
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A referénciaanssonhospertenciaao momentofina dedemongtrac@o datesee proposta

Y que digamos que es gente que antes se deixara morir que quebrantar su lei y
dexar de adorar sus idolos, ellos no tienen lei ni idolos a que adoren, ni tienen
mas que algunas abusiones y nifierias, que aun oi en dia se hallan dentro
del reino de Portugal, como son hechizeros, adivinadoresy bendizidores, y
creer en suefos, y tener muchos agtier os, mas esto son cosas que facilmente
se le puedan quitar poniéndolos en necessidad, como dixe. Algunos dellos que
se hazen santos [pajés] entro ellos aora les dan crédito aora no, porque las mas
delas vezeslos hallan en mentira. (in: Leite 1954: 446-447) [grifos meus]

ParaCorreia, osindiosndo tinham “lei ni idolo a que adoren”, somente supers-
tiches; entre elas- como em Portugal -, ade acreditar em sonhos. Essas supersticoes
seriam 0 que mais préximo haviade algum tipo deidolatria, aanti-religido inimiga
daverdadeirafé e dapropagacdo da palavra. Correiatambém ndo apontavaainter-
feréncia maligna da acdo do deménio em incentivar ou aticar o pecado da crenca
em sonhos e em augurios - nem mesmo paraafeiticaria, que aguelaépocajiestava,
no repertdrio cristdo, demonizadaeligadaapraticas diabdlicas (Mello e Souza 1993:
cap. 1 e 162ss.). Também os santos-paj és ndo foram descritos como adversarios de-
moniacos nem tendo grande influéncia sobre os nativos (algo que vai aparecer em
outros textos jesuiticos).

A crenganos sonhos, junto as outras abusdes (crer em augurios, consultar feiti-
ceiros, adivinhadores ou benzedores ou praticar magia), era col ocadacomo obs-
taculo féacil a ser transposto para catequizar e subjugar os gentios. As supersti-
¢cBes dos gentios ndo deveriam ser vistas como impedimento paraa missionacao,
mesmo porque eram também presentes em um pais catélico como Portugal . Por
analogia, Correia abrandava o pecado cometido (e sua propria permanénciaem
uma nagdo com rei catélico) na metropole, dizendo talvez que a solucéo para
esses males menores estava na missdo e, por consequiéncia, na Companhia de
Jesus (Iembremos que Siméo Rodrigues era o provincia e fundador da provin-
cia portuguesd). Essa anal ogia entre 0s gentios e 0s portugueses supersticiosos
(mas de um reino cristdo) apontava também a possibilidade (e a facilidade) da
conversao. Os indios ndo criam em nada novo, ou n&o Visto entre 0s portugue-
ses. E no que criam, erapouco e de poucaimportancia- como acrengaem supers-
ticbes em Portugal .
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A crencanos sonhos ndo foi qualificada como grande mal, pois néo pertenciaa
nenhumalei ouidolatriaetambém erapréticacomum em Portugal . Ao mesmo tempo,
extrair sonhos, augurios, feiticaria, adivinhacdo, benzimentos dainfluénciadiretada
malicia demoniaca, transformava essas supersti¢cdes em pecados quase veniais da
prépriaignoranciados nativos. Veniaistalvez porgue ndo fossem eles queimpossi bi-
litavam o tratamento de suas almas e da sujei¢ao ao Rel. Os maus hébitos dos gentios
eram coisas menores, eram mantidos, sobretudo, pelarelacdo com oscolonos (aqueles
gue eram maus cristdos) e com a situacéo de falta de “necessidad”.

A barreirareal (e o verdadeiro mal) para conversdo dos nativos residia naacéo
dos colonos e na organizacdo do mundo colonial, que n&o permitia a sujeicdo dos
indiosajusticareal e, por seuintermédio e damissionagdo, ajusticadivina. A tépica
recorrente dos indios como “ papel blanco” (Cartade NébregaaAzpicueltaNavarro,
10/08/1549 in Leite 1954: 142) dialogava, na carta de Correia, com a necessidade
de criagdo de condigdes materiais e legais de suporte a missdo e aos aldeamentos
em vias de implantacdo, e que iriam contra as préticas dos colonos.

b. carta edificante

José de Anchieta (1534-1597) enviou, de S&o Vicente, em 1565, uma carta edi-
ficante para o0 Geral da Companhia, que diferia da missiva de Pero Correia, cuja
funcdo era notificante e de “negdcios’ (Leite 1938: 537). Anchieta relatava a
negociacao de paz com os Tamoios, seu periodo como refém, preso em |peroigue
€, em uma curta Ultima parte, as atividades dos seus irméos que ficaram em Pira-
tini ngall. Nacartade Correia, preocupadaem denunciar oscolonoseaacdo do Bispo
para pedir aintervencdo real, ndo havia espaco destacado para descrever as acbes
dosjesuitas. A cartade Anchieta se estruturavacomo grande compéndio, ordenado
cronologicamente, dos atos de pi edade, modéstia e cristandade, del e e de seus com-
panheiros (em especial, Manuel daNobrega) do final de 1563 até 1564, bem como
coroando esses atos, de prodigios e maravilhas, sinaisdo favorecimento divino para

! Para esse episdio ver Celso Vieira (1929: livro 3) e Serafim Leite (1938)
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com amissao. Acgdes e sinais que deveriam servir paraedificar as obras da Compa:
nhia e animar 0s irm&os de outras missoes.

O centro da narracéo eraacomitiva de jesuitas junto aos Tamoi 0s, “ uns NOSsos
inimigos’ que contribuiam para que fosse “ chegada esta terra a tal estado que ja
ndo devem esperar delanovasde frutos naconversao dagentilidade” (Anchieta1933:
196). A inteng&o dessa comitiva, que depois voltou e deixou Anchieta como refém
e garantiaparaanegociacdo, eraapaziguar os conflitos e desbaratar a Confederacdo
dos Tamoios e sua alianga com os franceses protestantes para se conseguir estabe-
lecer amissdo no Rio de Janeiro e impedir arevolta dos Tupis no sert&o.

Sendo uma carta edificante, seu destinatério era, aindaque enderecado ao Geral,
mais amplo: osirmaos da Companhia. Deveria ser usada como exemplum, consolo
eincentivo paraas obras jesuiticas (cf. Loyola1982: 673, § 252). A breve peticéo,
gue encerraa carta, indicava o destinatério geral e afuncéo edificante da carta:

Muita necessidade tem toda essa terra, que de todas as partes esta cercada com
guerras, de ser encomendada a Deus de VVossa Paternidade e de todos os | rmaos,
para que a Divina Justica amanse um pouco seu furor, e mui maior a temos nos
outros, que em todos éstes encontros havemos de andar em adeanteira para que
sine effusione corramos e agrademos a Jesus Nosso Capitéo e Senhor, ao qual
prazade nosdar suagracacumprida, paraque suasantavontade sintamos e aquela
perfeitamente facamos. (Anchieta 1933: 240) 12

A0 mesmo tempo que, por meio dasuanarragéo, compartilhavasua histériacom
osirmaos quelessem acarta, apeticao reforcavaanecessidade daunido dosjesuitas,
em sua fé, em torno de um objetivo comum: o da missdo e da conversdo. A carta
costuravao corpo dacompanhiapor meio deumarazéo comum (Londofio 2002: 13ss).

A narrativa dos atos edificantes foi organizada de maneira a se contrapor13 a
dois eixos negativos da caracterizac8o dos Tamoios: suaferocidade, queimpediaa

12 O trecho tem paralelos muito claros com as Constituigdes, escritas por Loiola, onde diz que por
mei o das cartas deve-se “ saber de las otras[missdes] o que es para consolacion y edificacion mutua
en el Sefior nuestro” (Loyola 1982: 592, § 673)

13 Sobre a contraposi¢cio como modo de operag&o retérico eintelectual ver Clark 1997: cap. 4, 5e6
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paz (e portanto as aldeias e a conversao); e, em menor grau e recorréncia na carta,
suaimaginacado, credulidade e tendénciaamentira, que atrapal hava adisseminacdo
daverdadeirafé. A ferocidade é reforcada nas comparacfes recorrentes dos gentios
com tigres, lobos, feras, animais de dentes afiados, e seu emblema € o canibalismo
e 0 desgjo pelavinganca (cf. Luz 2002). Na outra ponta, ainsensatez e a falta de
discernimento estéo representadas nas mulheres velhas, nosfeiticeiros e na crenca
em supersticdes e augurios.

Imaginagdo, credulidade e mentiraeram faces de umamesmamoeda cujanega-
tividade aumenta na medida que se tornam caracteristicas naturais desses gentios,
como suaferocidade. A imaginacdo eraentendidacomo faculdade que geraimagens
e que, por ser muito volatil e pouco medida pela sensatez e pelainteleccéo, levava
facilmente as pessoas ao erro de acreditar em imagens. A credulidade e a mentira,
antes de serem elementos separados, estavam ligados diretamente aimaginacéo e
eram identificadas em especia nas mulheres (como as velhas indias). A tendéncia
amentirae acredulidade também erafruto dainsensatez, dafaltade discernimento,
como do ser imaginativo (ter e dar valor as imagens, aimagi nagéo)m. A0 mesmo
tempo, como no Eclesiéstico, era ato de vaidade e de pouca modéstia.

Ao faar de suas provagdes entre os Tamoios, Anchieta elencou a tendéncia a
mentira e as crendices dos gentios, que sempre desconfiavam, por serem imagina-
tivos e crédul os, de que seus companheiros presos seriam maltratados:

passamos muito trabal ho, assim exterior de fome e enfermidades, como interi-
or de continua afli¢do por ser muita tardanga, ndo porque ndo entendessemos
gue bem tratados haviam ca de ser, sendo polos continuos temores que 0s seus
|atinham de que vinham a imaginar mil mentiras, maximeé as velhas, e certo
gue foi muito, sendo aquela gente a mais subtil que ainda houve no mundo
parainventar mentiras e facil para as crer, poderia sofrer tanto tempo que
nao nos fizessem alguma cousa movidos por qualquer e maxime por algum feiti-
ceiro, e assim sempre falavam com os seus, dizendo como teriam de ser eles[0s
gentios aprisionados] salteados e mortos, se foram mortos algum houvera de
escapar e vir por terraa dar-lhes novas. (Anchieta 1933:; 226) [grifos meus]

4 Exemplos disso, no Velho Mundo, eram as bruxas e as beatas visionarias (Sallmann 1992: cap.
IV; Mello e Souza 1993).
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Ao comentar essa desconfianga no destino dos prisioneiros e afirmar que os
Tamoioseram agente“maissubtil (...) no mundo parainventar mentiras’, Anchieta
narrou, como exemplo, acrencanos sonhos entre os Tamoi 0s. Anchieta serecolhera
anoite, masao invésde dormir, ficararezando paraobter algumailuminagéo diante
do impasse para a obtencdo da paz:

E o Pindobucl, que me tinha mais crédito, ultra de me o perguntar muitas ve-
zes, dizia que Cunhambeba e outros pediram-lhe soubesse de mim isso [se 0s
seus companheiros aprisionados haviam sido mortos ou estavam bem], e uma
noite, indo-se a minha pousada ndo estando eu, perguntou ameu irméo [o colo-
no Antonio Luiz]: “Que é do Padre? dorme ja?" Respondeu-lhe o outro: “Ele
porventuradorme? toda a noite esta falando com Deus e ndo vem a dor mir
sendo jatarde.” “Pois porque nédo te disse 0 que passa acérca dos n0ossos?
Perguntaste-lho?” Respondeu o outro: “ Tudo o encobre, ndo quer medizer
nada”’ . Demaneiraque eraeu forcado dedizer asvezes: “ Eu vostenho dito muitas
vezes que eu ndo creio em sonhos, nem vos outros o deveis de crér; sabei
gue osvossos estdo mui bem tratadosenéo hamal algum, comologo vereis’.
E assim com semel hantes pal avras se satisfaziam, confiando tambem que estan-
do ca o Padre Nobrega, que ainda quando eram inimigos, sabiam eles que ndo
0s consentia saltear dos NOssos, muito Mmenos consentiria agora, que eram ami-
gos, fazer-se-lhes algum mal. (Anchieta 1933: 226)[grifos meus] n

Mesmo com as palavras - sensatas e de discernimento - de Anchieta, os gentios
na&o se convenciam de que os sonhos ndo deveriam ser acreditados, tendo que o jesuita
“asvezes' repetir 0 argumento. Essa posi¢cdo de Anchieta encontrava ecos nostra-
tados quinhentistas. Os sonhos cotidianos deveriam, segundo o Galateo de Giovanni
della Casa, “ser esquecidos e dispensados juntamente com 0 sono”, sobretudo 0s

15 E curioso que o jesuita assumiu um carater méagico ao afirmar que esta tudo bem, pois, de certa
maneira, ao (pre)dizer algo reconfirmava a suspeita dos tamoios (incitada pelo colono) nos seus
poderes manti cos em conjunto com seu Deus. Mesmo que afirme que os nativos entenderam-no porque
confiavam na sua palavra e sabiam que Ndbrega ndo permitiria que nenhuma mal fosse feito aos
seus companheiros reféns, outros trechos da carta indicam que essa assungdo do maravilhoso era
usada para converter os indios e se contrapor aos feiticeiros, as crengas supersticiosas e até mesmo
aferocidade e ao desgjo de vinganca.
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dosrusticos (como o dos indios), e contar ou dar atengao aos sonhos seriaprovade
insensatez. No Galateo ainda, 0 sonho erarelacionado com as mentiras, anbos de-
lirios, mas a mentira era mais va pois nela “ nem sombra restou” como no sonho,
feito por imagens diurnas (Della Casa 1999 [1558]: 27-29). Juan Vives, no Sobrea
alma, alertou que durante 0 sono: “lafantasia[imaginacao] se hallaentonces eman-
cipadadelacensuradelarazon, sacacosas delamemoriasin medidani orden, por
lacual vemos en suefiostantos absurdos, necedades eincoherencias, como se sucede
en una enfermedad que ataque la cabeza.” (Vives 2002 [1583], cf. Jordan 2001).

A imaginacéo (“fantasid’) erao veicul o parao sonho, como eraparaacredulidade
e, demodoindireto, paraamentira. A tendénciadostamoiosamentira, asupersticéo,
as abusbes eraemblemadano trecho na crencanos sonhos e nos poderes manticosde
Anchieta, pois acreditavam que o jesuita adivinhava, ao falar com Deus, o futuro. A
figurado colono, aindaque de modo indireto e sutil (como cabiaaumacartaedificante
(Leite1938: 536ss)), apareceu, como em Correia, atrapa hando o trabalho missionario,
incitando o gentio apermanecer no seu estado de barbérie e continuar superstici 0s0.”
O jesuitatrabal havaduplamente ao buscar impedir osefeitos naturai s do espiritoimagi-
nativo do gentio e a acdo perniciosa do colono.

A0 assumir que aimaginagao, acrendice e amentiraeram naturais nos Tamoios
- OU sgja, ainsensatez fazia parte de suanatureza -, Anchieta, ao contréario de Correia,
postulava que essas caracteristicas eram um impedimento grave a conversdo, bem
como, junto aferocidade, ao armisticio. Anchieta, porém, indicou que esses tracos
negativos eram mais marcantes nos Tamoi0s que recusavam a misséo e as aldeias,
contrapondo-os aos Tupis convertidos (“nossosdiscipulos’ e*amigos’), cujanatu-
reza, ainda que amesma e aindaque insensata, permitira aconversio . Ele estabe-
leceu uma anal ogia entre europeus e brasis na disputa pelo Rio de Janeiro: os fran-
ceses hereges, aliados aos Tamoiosferos e superstici ososlg; 0S portugueses catolicos,

16 Outro aspecto similar acartade Correia é arelacio entre a necessidade e a soberbados indios. Em
Anchieta, porém, os responsaveis pela situagdo de abundancia e consequiente soberba dos gentios
s80 os franceses (Anchieta 1933:209) - e ndo os colonos.

7 Essa dicotomia repetia (em termos de uma percepcéo de “ nagbes’ de qualidades diversas entre os
brasis) adivisdo entre gentio, no sentido de ndo-converso, barbaro, e indio, convertido, cristdo. So-
bre isso ver: Meihy (2000), Monteiro (2000).
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aliados aos Tupis, ou melhor, aos indios convertidos. Se 0s protestantes negaram a
verdadeira fé, os Tamoios se negavam em conhecé-la (“ estimou mais esta valentia
gue asalvacdo de suaama” Anchieta 1933: 224). A insensatez, aferocidade e os
pecados dos Tamoios, além de sua natureza, estavam colocados, portanto, na l6-
gicadadisputapelo orbe cristéo (entre catdlicos/fiéis/verdade vs. protestantes-he-
reges/infié s/falsidade).

A crencga nos sonhos seinseria num pacote de supersti¢des, mas agui ndo eram
obstéculosféceis. A tépicadafatadeleiserei (“gentetdo bestial e carniceira, que
vivesemlel nemrei” Anchieta1933: 233), ao contrario do que em Correia, aparecia
como problemacrucia naconversdo e ndo fator que gjudariaou facilitariaquebrar
sua convicgdo nas suas crencas (cf. Viveiros de Castro 1993; Pompa 2001: 89ss).
Ao mostrar essadificuldade, de outraparte, engrandeciaas obrasjesuiticas, por meio
dafiguradeAnchieta e datopicadaenumeracdo das conversies, confissdes e missas
ao longo dacarta, transformando os atos em exempl os edifi cantes aos outrosirmaos,
conclamados a se unir e pedir a Deus sua intervencao para diminuir a ferocidade
dosTamoios. Nanarrativadacarta, o exemplo do sonho mostraapiedade deAnchieta
gue passavanoites acordado em vigilia, rezando. O sono, visto como peguenamorte,
era antitese da vigilia, caracteristica essencial dos santos, dos pios e dos bem-
aventurados (cf. “Xavier Dormindo - Proposta’ [1694] in: Vieira 1951: 38-39, v.
XI111). Ao sempre estar acordado, velando, vigiando, rezando, Anchieta mostrava
seu sacrificio e suapiedade. Exemplo que se contrapunhaaos indios superstici0sos,
“bebendo e cantando todo o dia e noite, com grandes gritos, com grandes gritos,
homens e mulheres misturados’ (Anchieta1933: 229) * , que, mesmo com as adver-

18 A anal ogia é tanta que os franceses seigualaram aos indios: “ A vida dos Franceses que estdo neste
Rio é jando somente hoje apartada da | greja Catdlica, mas tambem feita selvagem; vivem conforme
aos I ndios, comendo bebendo, bailando e cantando com eles, pintando-os com suas tintas pretas e
vermel has, adornando-se com as penas dos passaros, andando nUs &s vezes, sd com uns cal¢des, e fi-
nalmente matando contrarios, segundo o rito dos mesmo Indios, e tomando nomes novos como eles,
demaneiraquenéo lhesfaltamaisquecomer carnehumana, quenomaissuavidaécorruptissma,
e com isto e com lhes dar [aos indios] todo genero de ar mas, incitando-os sempr e que nos fagam
guerra e ajudando-os nela, 0 sdo ainda pessimos’ (Anchieta 1933:209) [grifos meus).

¥ A traduc&o da carta (cujo original em castelhano esta transcrito nos Anaes da Biblioteca Nacio-
nal) excluiu a palavra “desonestidades’. O trecho, segundo a edi¢&o de 1877, seria: “bibiendo, y
cantando tod el dia, y noche c6 grandes gritos, y deshonestidades’ (Anchieta 1877: 112)
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téncias do jesuita- fruto de sua caridade e espirito missionario - continuavam acre-
ditando nas abusdes, nas mentiras e nos sonhos.

A diferenca do tom das duas cartas em relagdo a0 sonho e as abusdes pode ser ex-
plicada a partir de vérias matizes. Na carta de Correia, 0 sonho n&o eraimpedimento
paraaconversao. O problemaestavanaacao dos colonos. Parasuperar isso reclamava-
seaintervencdo daCoroa, queerageminadacomaMissio jesuitica NacartadeAnchieta,
0 sonho eraemblemadanaturezaferadosgentios. No texto edificante, o queimportava
era mostrar a agdo pia jesuitica e seus frutos de conversdo mesmo no campo das
adversidadesextremadas. A audiénciaprecisavaser movidae convencidade que mesmo
asdificuldades sendo imensas 0 queimportavaeraavidacristi. Deus, por causadisso,
olhariapor eles e pelo traba ho catequético, veiculo paraaMissao.

Embora, em ambas as cartas, estivesse enunciado o pacto entreaMissdo eo Plano
Divino e 0 Reino, Correia pedia uma intervencdo mais direta e pontual. Anchieta
exemplificava-o nosatos e nas gl orias e resul tados a cancados (ai nda.que poucos, mas
resultados, ao mesmo tempo, dos atos presentes e de uma el eicédo passada).

Correia, ex-colono, queria mostrar como 0s colonos atrapal havam o trabalho
catequético. Seguiae confirmavaas novas diretrizes da propostamissionariade seu
superior N6brega: se preocupar somente com os indios (vistos como “ papel branco”)
eisolélosdos colonos, paraque esses ndo contaminassem amissao com Seus maus
habitos (cf. Cohen 1997: 19ss; Alden 1996: 479). Doze anos depois, Anchieta es-
creveu sobre outra perspectiva e em outro momento da missionacdo: alutacontraos
franceses, os gentios seus aliados e arevoltados Tupis do sertdo. Nessa perspectiva,
0s nativos tornaram-se beberrdes, supersticiosos incorrigivels, mentirosos, volaeis,
imaginativos (cf. Viveiros de Castro 1993) e 0 exemplo cristo do jesuitafoi destacado
como contraste a essa hatureza bérbara e como arma eficiente na catequese e na
conversao dos indios. Duas visdes diferentes sobre o nativo, que norteavam as cartas.

Além de se considerar a percepcao diversa, segundo Alden, fruto de umamaior
vivéncianaterra (1996: 475), ndo se pode esquecer afuncgéo das cartas (edificante
e notificante). A funcdo determinava e era determinada pela preceptiva retérica e
escol ha das tdpicas adequadas. Na descri¢do de suas supersticoes e de sua crenca
no sonho, o uso das imagens do selvagem (inocente, tabula rasa, puro ou pagéo,
idolatra, feroz) eradelimitado pelas construgdes textuai s, conforme apertinénciae
a adequacdo a funcdo retdrica. Imagens essas, como mostrou Raminelli (1996),
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existentes antes do encontro e do chogue com os hativos e que foram reutilizadas
pelos europeus, muitas vezes por meio de simples transposi ¢oes.

Em outras palavras, além do momento e de observacdes diversas em relagdo ao
nativo, a descricéo eratambém determinada pela fungdo e pela construgao retérica,
entendida como prética de convencimento e agdo. Mediando a prépria experiéncia
missionariajunto aos indios e gentios, adescricdo dosbrasis, suas supersticdes e seus
sonhos assumiriam nas cartas uma ou outra tépica descritiva conforme o efeito que
se queriafazer naaudiéncia. Um efeito que obedecia afuncéo da carta, estabelecida
na estrutura da correspondéncia regulada pela Constituicfes da Sociedade (Loyola
1982: 550, 582-3, 592-3, § 507, 629, 632, 673-5, cf. Pécora 2001: 26-29; L ondofio
2002) e entendida como essencial para a conversdo e sucesso da Missao.

A crencanos sonhos eradefinida a partir da adequagéo do discurso ndo s em
relacdo ao momento e a percepcdo do nativo, mas também ao efeito pretendido, ao
destinatério e a fungdo da carta. Esses elementos dialogavam e se determinavam
entre si. A seguir, pretendo identificar como se deu essa defini¢do em textos cujo
centro eraanocdo de pecado e peniténcia: 0s confessionarios.

2. Confessiondrios

Além das condi¢des materiais, dos colonos maus cristdos e da naturezainsensata
do nativo, um dos problemas centrai s das missdes eracomo ministrar 0s sacramentos,
em especial, o da peniténcia/confissdo (Leite 1938: 282-286; Azoulai 1993; cf.
Agnolin 2001: 32ss). Nobrega, que ndo aprendera tupi, aconselhou a principio o
uso deintérpretes (“lingoas’) paraouvir e absolver os pecados e exortar acontri¢ao
(Carta de N6brega a Simao Rodrigues, 07/1552, in: Leite 1954: 569—570)20. Num

2 Manuel de Nobrega defendeu a prética da confissio em cartaa Siméao Rodrigues como defesa das
criticas feitas pelo bispo visitador D. Pedro Fernandes, que postulava que a absolvigéo, segundo o
canone, deveria ser dada pelo padre para o penitente diretamente sem intermediag&o. O intérprete
nao estava autorizado atraduzir as palavras de absolvigdo do confessor e, ao fazé-1o, retirava a efi-
caciado sacramento. Ver cartado bispo D. Pedro Fernandes para P. Siméo Rodrigues, 07/1552 (L ei-
te 1954: 361, cf. Leite 1938: 283 ss.). Um outro exempl o interessante desse mesmo problema das
linguas na catequese é 0 uso de “pinturas’ no caso do México como intermediagdo das confissOes
(Gruzinski 2003: 55-57).
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segundo momento, com o maior dominio dalinguatupi pelos jesuitas, comecou a
producdo de catecismos ou doutrinas cristas em tupi paracatequizar osindioseindi-
car como ministrar 0s sacramentos para os nativos.

O esforco jesuitico se integrava em uma produgdo maior de catecismos e con-
fessionarios bilinglies ou nalinguanativa, que circulavam manuscritos e impressos
nasAmeéricas. Em parte respondiam aum movimento que acontecianalgrejaeuro-
péia de preocupacdo cada vez maisintensa, desde o 1V Concilio de Latréo (1215),
em definir e combater os pecados por meio da confissdo (Delumeau 1991: 13ss; cf.
Delumeau 1990: cap. 6 € 15). No século XV, aconfissdo sacramental ganhou forcas
dentro do Catolicismo em respostaa L utero e Calvino, que aboliram os sacramentos
eamediacdo daconfissdo pelo paroco. O Concilio de Trento foi 0 momento darea
firmagdo dos sacramentos, em especia dapeniténcia, aqual foi dedicadaadécima
guarta sessdo do concilio (1551). O catecismo romano (1566), encomendado por
PiolV, fruto litargico de Trento, dedicava grande espago paraanecessidade da peni-
ténciae ao papel central do padre, pela confissdo, no arrependimento contrito e na
absolvicéo dos pecados, bem como insistia no exame minucioso e criterioso por
parte do confessor. Ao longo do XV I, surgiram muitos tratados sobre a peniténcia,
confession&rios, catecismos e manuai s de discernimentos de espiritos que buscavam
definir o pecado e contribuir paraavulgarizacéo e defesadafé catdlica. Os confes-
siondrios serviam como inventério e guia da peniténcia - as vezes tanto para o pe-
nitente como para o confessor, asvezes exclusivamente para o paroco. Traziam um
levantamento detalhado dos possiveis pecados, com suas circunstancias e atenua-
¢oes, em quais um cristdo poderiaincorrer.

Embora em geral formulados segundo as diretrizes de Trento, os catecismos e
confessionarios americanos respondiam também a demandas préprias (Azoulai
1993). Além de escritos nas | inguas dos gentios - questdo essencial que seraabordada
em breve-, diferenciavam-se de al guns dos europeus em pel 0 menos maisum aspecto
importante. Os manuais pés-Trento tinham menos perguntas objetivas, buscando
maisindicar quaiseram os pecados do queinquirir diretamente sobre eles, pois pro-
punham e pressupunham uma reflexdo maior por parte do penitente. Os confes-
sionarios do Novo Mundo, em contraste, possuiam um guia definido de questdes
objetivas, as quais 0 catequisado deveriaresponder, muitas vezes, somente comsim
ou ndo. Como apontado por Martine Azoulai, os confessionarios americanos
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emprestaram aestruturade questionario pontual dosmanuais categquéticos medievais
ou destinados aos rusticos do Velho Mundo (cf. Agnolin 2001), que davam menor
espaco areflexdo contritapor partedofiel e aseu entendimento do que erao pecado.
Os indios, entendidos como rudes e insensatos, eram percebidos como incapazes
daverdadeirareflexdo sobre o pecado, como apontado naintroducéo ao confessio-
nério do Catecismo Kiriri de 1698:

Para facilitar ao Confessor dos Indios o modo, com que pdde suprir a falta do
exame Nnos seus penitentes, que por serem rudes ficad facilmente escusados
desta obrigacad, a qual carrega neste caso sobre o mesmo Confessor; agui
vad as perguntas, que se podem fazer ahum penitente sobre todos os mandamen-
tos assim de Deos, como dalgreja, incluindo os da | greja na ordem dos manda-
mentos de Deos no lugar aonde se podem reduzir para mayor brevidade.
(Mamiani 1942 [1698]: 169 [grifo meu])

Aspecto talvez t&o ou mais importante quanto a incapacidade do gentio de
compreensio das sutilezas da fé e do pecado e do auto-exame era, tanto naAsia, na
AfricaenasAméricas, aquestdo dal |'ngua2l (Souza 1995: 1098; Daher 1999; Agnolin
2001; Pompa 2001; Gruzinski 2003: capitulo 1; cf. Hansen 1993). O detalhamento
pedido pelo concilio tridentino para contextualizar e definir o nivel do pecado foi
substituido por um questionario dirigido que ndo obrigava o confessor ater dominio
amplo da lingua do penitente. Essa dificuldade das linguas dos “ naturais da terra’,
sua diferenca com as linguas européias e o problema de seu aprendizado pelos

2 Vieira dedicou-se ao problema da lingua e da missionagdo na* Exortacdo primeiraem vésperado
Espirito Santo”, pregada para os alunos do colégio jesuitico da Bahia. Usando uma tépica comum
na literatura jesuitica, Vieira construiu trés niveis de lingua: a de Babel, onde o que eraumalingua
viraram muitas pelaagdo divina; adosApostol os, quando suas linguas se transformaram em linguas
de fogo pelaintervencédo do Espirito Santo, unindo o que era muito desde Babel; a da missionacéo
jesuitica, quando, pelo estudo e esforgo dos missionarios, aprendia-se todas as linguas daquel es que
iriam se converter tornando-se entéo fogo daslinguas. (Vieira1951, v. 5; cf. Cohen 1997). A tépica
das linguas de fogo apareceu, antes, em carta de Manoel da Nébrega para os Moradores de
Pernambuco (Bahia, 5/06/1552, L eite 1954: 333) bem como naintrodugdo do Catecismo Brasilico
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missionarios eram tépicas comuns presentes nas introducdes dos confessionarios e
catecismos americanos e reafirmadas em outros géneros, como as proprias cartas.

Os confessiondrios e catecismos se propunham precisamente ser instrumento
de superagado desse problema paraaconversao (Molina1984 [1569]: 2; Araljo 1952
pensados como solugdes para aproximar a distancia estabel ecida desde Babel.
Criava-se umaanal ogiaentre alingua dos missionarios e as dos nativos, dadanessa
raiz comum (Babel), que permitia atraducdo e a transposi¢do de model os de uma
paraoutra, por meio, por exemplo, de umalinguageral.

As linguas indigenas, porém, estavam mais distantes (e portanto embaixo na
hierarquia possibilitada na comparacdo anal 6gica) daVerdade contida na Palavra,
pela sua corrupcéo, rudezae/ou inocéncia- visto por exemplofaltaremoF, oL eo
R, paraformar Fé, Lei e Rel (Hansen 1993 cf. Carneiro daCunha 1990).22 A traducdo
(como “politicalinglistica’” daconversdo) deveriatrazer alinguados gentios (e 0s
proprios gentios) mais proximos da Verdade a partir de um modelo doutrinario e
gramatical ja estabelecido (Agnolin 2001, cf. Pompa 2001). Esse processo
significava transpor a estrutura retorico-teol 6gica do Velho para o Novo Mundo.
Buscava-se adapté-laarealidade damissio e pregacéo e equacionéd-lacom oslimites
lexicais (e semanticos) com o minimo possivel de mudancas (Daher 1999; Agnolin
2001); sempre entendendo esse processo como anormalizacdo de umadesigual dade
einferioridade dada naanal ogia permitidacom umalinguaessencial e anterior que
emanava da Palavra (cf. Hansen 1993).

a. Confessiondrios Brasilicos

Dentre essa produgdo, Anchieta teria escrito um confessionério, na década de
1560, do qual existem cdpias manuscritas a\oc')grafas23 . Esse confessionario circulava

2 Essa topica - que aparece formulada pela primeira vez, para o Brasil, em Gandavo - sintetizava
uma concepgdo comum do XV até ao XVIII. Repetida, marcou os textos jesuiticos e as posturas
sobre a missdo e a conversdo. Segundo Dauril Alden, Américo Vespucci foi o primeiro a apontar
essaauséncia (Alden 1996: 72 n.125). Anchieta e Correia, emborando utilizem o argumento dafal-
tadas letras, apontam a auséncia de leis (Anchieta e Correia) e derei (Anchieta).

2 Utilizamos a transcricéo e tradugdo do Pe. Armando Cardoso, que pertence as “ Obras completas’
de Anchieta publicadas pela Loyola (Anchieta 1992). Para comentarios das edic¢des e produgéo dos
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em uma Doutrina Cristdem formade Did ogo, atribuidos aAnchietae em tupi, para
uso dos missiondrios na catequizacdo dos gentios. O Confessionério brasilico se
divide em: “acolhimento e instrucéo inicial”, que funciona como exortacdo a
importancia da confissdo e da revisdo contrita, mas também favorece a atri¢éo,
listando as penas aos pecadores; perguntas relativas aos pecados contra os dez
mandamentos de Deus; questfes acercadasfaltas contra os“ mandamentos da Santa
Madrelgreja’; e, por fim, uma"“ Repreensdo breve e mui proveitosa’, quereforcaa
necessidade do real arrependimento para a absolvigéo.

O Confessionario continhaos dois vetores que marcavam 0s manuai S americanos.
Buscavaaadequacdo daVerdade alinguados nativos, por meio datraducéo e adaptacdo
dos preceitos catdlicos, tentando assim superar as supostas diferencas dadas na
hierarquia das linguas, que colocavam os indios na esferainferior da Revelagdo. De
outro lado, seguia 0 model 0 dos questi onarios exaustivos, com perguntas objetivas e
pormenorizadas em tupi, que também supunham arudezae simplicidade dos naturais
daterra. Exemplo emblemético é o item sobre o Sexto Mandamento.

O mandamento foi traduzido como “Eporopotarumé” (“N&o desejes gente
sensua mente’ 24), mudando o enunciado de a go especifico (“ ndo cometeras adul tério”
(GNn20:9) paraum sentido maisampl o (“ ndo desgjesgente sensua mente”). Essaredtricéo
maisgera (queimplicavaumarigidez maior) se repetiu naquantidade e especificidade
das questdes (que significavam um controle maisrigoroso). Sao 86 perguntas, algumas
com sub-itens, sendo dez dedicadas a mulheres (em particular, criadas) e cinco,
especia mente paramulheres casadas (cf. Listado Dez Mandamentos e tabel aanexas).

O enunciado do primeiro mandamento também foi adaptado, embora mais su-
tilmente, &linguatupi. Ao invés de “N&o teras outros deuses diante de mim” (Gn.
20:2) ou “Honraras Deus sobre todas as coisas’ (Granada 1586), estava “ Eimoeté
ojepé Tupd” (“Adoraum s6 Deus [Tupd] ”).25

catecismos, doutrinas e confessiondrios brasilicos, ver: Agnolin (2001) e Cardoso (I ntroduggo His-
torico-Literaria’ In: Anchieta 1992).

2 Mais literalmente ainda: N&o desejes/queiras gente. Agradeco a ajuda de Roberto Galvao e, espe-
cialmente, Hélio Jaques da lista Tupi (http://br.groups.yahoo.com/group/tupi/).

% NaDoutrina Cristd, no resumo dos mandamentos, ha umaformamais proximaaeuropéia: “ Sobre
todas e quaisquer coisas, a gente amar a Deus’ (Anchieta 1992, v. 1: 143).
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Foi naultimaquestdo acercado primeiro mandamento que Anchieta perguntou
sobre a crenca nos sonhos:

11. Ereobiéarpe pajé 11. Cresteno pajé

porapiti moangatiba, no fingir matar gente,
jekaraimofianga, em fazer-se santidade,
morangiguana pitangfieénga, em agouros de fala de crianga,
Guajupida moraséia, em danga de Guajupié,
marakaporaséia, mosausiba? em dangas de maracé, em sonhos?

(Anchieta 1992: 83) [grifo meu]

A crencanos sonhos pertenciaas supersticées dosindigenas. O papel do pajé é
destacado no inicio da pergunta acima, seguindo aatengdo dada nas perguntas6, 7,
8e9 (p. ex.: “9. Tu concordaste com o paj €, crendo nele, tendo medo dele?’), que
pedem parao penitente confessar se cré ou ndo no paj €. Essas questdes se contrapdem
asiniciais (2, 3, 4 € 5) que repetem a doutrina crista e o significado de “Adora sb
um Deus’ (p. ex.: “2. Crésem um s6 Deus, nosso criador?’; “Honras bastante alei
de Deus?"). A crenca nos sonhos insere-se portanto no detalhamento dos pecados
contrao primeiro mandamento, tendo em vista as préti cas supersticiosas dos indios.
Nesse detalhamento, a preocupacdo central € com a agdo do pajé. A crencano
sonho, porém, - como algumas outras supersti¢coes (“agouros de falade crianca’) -
ndo dependia explicitamente do paj€, ainda que colocado na mesma questao.

Maisafrente, nolongo questionério sobre os pecados contraa castidade (Sexto
Mandamento, “ Nao desgjes gente sensual mente”), entre as perguntas paramul heres,
0 sonho aparece novamente, mas ndo em sentido profético ou visionario:

88. “lkatUpe témo mal” erepé, 88. “Oxa4estivessesnu!”, dissestetu,
nde guérpe mabaé aiba resé depois de sonhares coisas méas
nde posausubir &€? debaixo deti?

(Anchieta 1992: 97) [grifo meu]

% |_eandro Karnal, ao citar esse trecho em nota de suatese, usa-o também parailustrar a preocupa-
¢80 e arepressdo as Santidades (Karnal 1994: 157, n.21).
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Emboranéo remetaao problemadavisdo, a perguntainteressaaqui pois mostra
gue o Confessiondrio se baseava na doutrina tomista sobre 0 sonho, naqual o ato
de sonhar por si ndo constitui pecado, mas sim o agir ou ter pensamentos impuros
motivados pelo sonho. O sonho esté ligado aimaginagdo e ndo a poténcia do inte-
lecto; sendo assim o0 sonhar é ato involuntario, poisndo dependentedo livre-arbitrio
e do discernimento. Sonhar no constitui obraboaou mé, poisnéo havontade envol -
vida; 0 pecado esta em, posteriormente, acreditar e dar atencdo ao contetido dos
sonhos, seja como anuncio do futuro, sejacomo desejo carnal. O frade franciscano
Alonso de Molina (?-1585), no seu Confesionario mayor en le lengua mexicanay
castellana, de 1569, escrito para amissdo no México, explicitou isso:

Caiste en polucion durmiendo: salio tu dimente { pareciendo te que tenias
ayuntamento com muger} Y despues que despertaste, y pensaste en esto plugote :
Quicadiriste, 0 s ouierasido assi |0 que sofie, quien ouieratenido parte con laque
sofie; Porques estodiriste, y teplugo{ despuesqueyaestavasdespierto} cometiste
peccado mortal: y s te peso dello, y te doliste y afligiste, no seras culpable por
guanto estavas durmiendo. (Molina 1984 [1569]: 21b) [grifos meus] “

No confessionario do jesuita Antonio de Araljo (1566-1632), parte de seu
Catecismo brasilico, o0 sonho foi tratado de modo muito similar ao de Anchieta (e
Molina), tanto em termos da visdo onirica quanto na questdo do desejo noturno.
Araljo porém dedicou uma pergunta especifica para a crenca nas visdes oniricas,
separando-adaacado do pajé, ereforgou a perspectivadainiquidade estar nacrenca
e ndo em sonhar (“14. Ererobidpe mocauguba y por yrane, oyabo” trad. livre do
Prof. Navarro: “Acreditas em sonho, dizendo que eles hdo-de serealizar?’).

Ao contrério do guia de peniténcia atribuido a Anchieta, que permaneceu ma-
nuscrito, o texto de Aradjo foi impresso em 1618 em Lisboa e teve re-edi¢do em

27 E interessante notar, porém, que Anchieta - ao contrério de Molina e de confessionérios europeus
- escreveu a questdo para mulher que tivesse sonhos er6ticos, sendo que a preocupagéo dos outros
religiosos era com a polugédo masculina (um dos centros da preocupacéo de Tomas de Aquino em
relacdo aos sonhos). Também néo citando a polugéo noturna, Aradjo, por sua vez, dedica uma per-
gunta especifica para a mulher e outra para o homem. Para os homens ha referéncia aos sonhos;
enquanto que “ PeralIndias deuacas’ ndo hareferénciaexplicita (Araljo 1952 [1618]: 104d, 106€).
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1686. Foi fruto de encomenda de seus superiores no sentido de proporcionar um
instrumento eficaz para a missionagdo organizando o material catequético ja
existente para os brasis - produzido possivel mente, além de Anchieta, pelos|r. Pero
Correig, LuizdaGr§, e Pe. Leonardo do Vale (Leite 1938: 560; Agnolin 2001). Desse
modo, como apontou Serafim Leite, €menosobrade um autor do quetexto de origem
colectiva’, ou sgja, representa um conjunto de percepcdes dos jesuitas sobre a cate-
quizacdo dosbrasis. Segundo o prélogo deAraljo, entretanto, 0 “ Livro sexto do confes-
sionario pella ordem dos dez mandamentos da ley de Deos, & dos sinco da Sancta
Madre Igregja’ em tupi teriasido uma contribuicdo de Araljo, baseado nasinstructes
romanas. . | ndependente daveracidade dessa afirmagdo, as similitudes nas perguntas
de ambos confessionarios brasilicos de Anchieta e Araljo fazem supor que os pro-
blemas enfrentados pel os jesuitas e/ou sua percepcdo do mundo indigena (no que se
refere a0 sonho e aa gumas perguntas sobre algumas abusf)eszg) eram bastante simila-
res e podiam usar um mesmo modelo, mesmo sendo distantes algumas décadas. A
re-edicdo em 1686 do Catecismo de Araljo, com alguns poucos aditamentos, indica
gue essa percepcdo permaneceu até o fim do século XVII pelo menos. .

Se entre os confessionérios de Aralljo e Anchieta, porém, arelacdo com os sonhos
dos nativos € semelhante, no inicio do Catecismo de Araljo, por outro lado, hd uma
posicdo diferente em relacdo ao sonho. Engquanto que no seu confessionario estava
condenadaacrencanossonhos, no catd ogo dosdias santos, que abre o Catecismo, Araljjo
caracterizou os sonhos como canal autorizado paraacomunicacdo com o divino.

No catél ogo dos dias santos, dividido por meses, haduasreferéncias asonhos’ .
Para dia 5 de agosto, data dedicada a Nossa Senhora da Neves, escreveu que um

% Paraadiscussio daautoria e fontes dos catecismos ver: Leite (1938, v. 11, pp. 556ss), Lemos Barbosa
(“Apresentacao” inAralljo 1952 [1618]), Cardoso (“Introducdo Historico-literaria’ in Anchieta 1992)
eAgnolin (2001).

2 para comparagdo mais detal hada do contetido das perguntas e similitudes em os dois confessioné-
rios, ver notas do Pe. Armando Cardoso (Anchieta 1992). Para visualizagdo em termos quantitati-
vos, consultar os gréficos e tabelas em anexo.

% As questdes semel hantes do Catecismo Kiriri, de 1698, escrito paraum grupo ndo-tupi por Mamiani,
reforcam e generalizam essa impressao.

3 Agradeco aindicago dessas passagens a Eduardo de Almeida Navarro.
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casal quendo conseguiater filhoseque, devido aisso, pediaaos céus por umagragagz.
Nossa Senhoraapareceu aeles em sonho e falou que construissem umaigrejaem um
lugar indicado por um portento. O pequeno texto terminacom umareflexéo catequética
e litdrgica: “Agora também aguela casa [aigreja] € lugar de honré-la, de todos os
cristéos. Nostambém ahonramos neste diasem traba harmos, lembrando-nosdaquel es
fatospassados’ (Aralljo 1952 [1618]: 7 - trad. livre do Prof. Navarro). Paradezembro,
no dia 28, dedicado aos santosinocentes, foi invocado o episddio do Novo Testamento
no qual um anjo de Deus avisou S. José, em seu sonho, que fugisse com seu filho,
Cristo, e suaesposa, Maria, poisHerodesiriamatar as criangasjudias. Escritas como
exempla, essas pequenas narrativas deveriam servir como modelos para o catequi-
zado seguir e seinspirar e deveriam ser 0 tema das comemoracOes festivas ou mo-
mentos litdrgicos daqueles dias santos. Esses dois exemplos se chocam, por serem
model os de virtude, com a nogdo de pecado ou interdi¢do dos sonhos, expressa de
modo categorico nos questiondrios para peniténcia.

Sem perceber talvez, Aradjo apontou, em um manual catequético, a dicotomia
do discernimento entre o sonho verdadeiro, divinamente inspirado, e o falso, in-
fluenciado pelo diabo e pelas abusdes. Dicotomia que € similar a diferenca en-
tre um texto de catecismo indicando asfestasimportantes e exemplos de virtude
cristé na vida de santos e pessoas pias e um repertério e catdlogo de questbes
definidas e precisas paraidentificar e medir o pecado e o desvio avida cristd,
visando a peniténcia e o arrependimento.

No Catecismo deAraljjo, ndo foram, porém, explicados oslimites entre o sonho
condenado como supersticdo e pecado e a visao onirica permitida. De qualquer
modo, os sonhos descritos no calendério seguiam implicitamente algumas diretrizes,
definidas em manuai s de discernimento e tratados sobre profeciae sonhos (cf. Lima
2000: cap. 1; Jordan 2001), que os diferenciavam dosinquiridos no confessionario.

%2 Esse episodio foi retratado em um pintura luso-flamenga do século XV atribuida a Francisco
Henriques, exposto no Museu Nacional de Arte Antiga, em Lisboa. No quadro, chamado de “ Se-
nhora das Neves’, o episodio do milagre é descrito em uma estrutura circular que narra a apari¢ao
em sonho e o inicio da construcdo dalgreja, tendo afrente, em primeiro plano, Nossa Senhora com
0 menino Jesus.
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Certos aspectos al cavam a condi¢&o de divinamente inspiradas as visdes do calen-
dario: aautoridade do sonhador e dafonte davis&o, no caso de Sdo José e do Evan-
gelho; a piedade dos sonhadores, no caso do casal infértil; a matéria sonhada ser
cristd, como na apari¢do daVirgem e aindicacdo do ex-voto; a colaboracéo paraa
propagacéo e manutencdo dafé, dadanaconstrucdo de umaigrejae napropagacao
davida crista ou, mais radicalmente, ao salvar, pelafuga, o filho de Deus; e, por
ultimo, o fato de ndo irem contra a fé cristd ou algreja (Jordan 2001).

Essas caracteristicas que | egitimariam o caréter divino ou indicariam o contetido
pecaminoso do sonho, porém, ndo poderiam ser percebidas ou analisadas pela per-
gunta proposta no confessiondrio, que somente permitia resposta negativa ou posi-
tiva. Pode-se supor que, com isso, se vedava a possi bilidade do penitenteter tido um
sonho “verdadeiro”. Se ele respondesse afirmativamente a questéo proposta (Acre-
ditas/Creste em sonho?) estaria de chofre pecando. Em Anchieta, isso ficou mais
reforgado ao se inserir a crenga nas visdes oniricas em uma longa pergunta que
englobavaum bom nimero das supersticdes dos brasis. Nos confessionarios, acrenca
nos sonhos era percebida como abusdo: fazia parte de um inventério paraidentificar
0s pecados, expostos nos longos questionarios divididos por mandamentos.

b. Confessiondrios europeus

A oniromanciafoi questéo recorrente em quase todos os confessionariosamericanos
dosséculos X VI eXVII (Azoulai 1993). Porém, antesde supor queisso signifiqueuma
preocupacao especificados missionérios que vieram paraasAméricas (Espanholae/ou
Portuguesa) ou indique somente que a crencanos sonhos eraago fortemente presente
nas culturas amerindias, a comparacdo com 0s confessionarios europeus aponta para
algointeressante: nos confess onarios e manuais penitenciai s europeus compul sados33,

33 N&o encontrei referénciaasonho no Specchio di uera Penitentia, tratado sobre a peniténciade 1495,
gue ndo contém um confessiondrio, nem no catecismo escrito pelo jesuita Ruiz de Montoya, que pos-
sui um breve confessiondrio bilingtie (guarani-castelhano) com duas perguntas sobre o primeiro man-
damento. Nao deixa de ser curioso notar que Montoya tenha relatado vérios sonhos revel atérios em
seus textos, tanto dele e de colegas jesuitas, quanto de indios convertidos, cuja matéria era positiva
paraamissio e, portanto, aprovadateol ogicamente (Melia1988). Poderiasupor umavisdo diferenciada
em relacdo acrengano sonho ou seria simplesmente uma questéo de espaco, ja que seu confessionario
era curtissimo (somente duas curtas perguntas para o primeiro mandamento)?
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aquestao dacrencano contelido profético dos sonhostambém apareceu (cf. Clark 1997:
492-500)34. A preocupacdo com os sonhos nédo era, portanto, exclusividade americana.
Tentarel mostrar i s30 anali sando trechos sobre sonhos e supersti¢gdes de confessionarios
europeus, em especid ibéricos, paradepois comparé-|os aos confessionériosbrasilicos.

Santo Antonino (1389-1459), dominicano e arcebispo de Florenca, escreveu um
manual confessional de amplacirculac&o, conhecido como Defecerunt. Composto
em latim, teve 119 impressdes em incundbulo (Delumeau 1991: 22) entre varias
tradugdes (algumas em espanhol, como aque utilizel agui, de 1550). Antonino estava
preocupado com a incuba(;z?\o35 de sonhos e afirmava que o pecado mortal estava
em agir a partir da crenga no contetido dos sonhos. Além disso, ele relacionava o
sonho com outras supersticdes e crencaem feiticeiras ou feiticarias, todas passiveis
de influéncia enganadora do diabo:

Si guardo suefios haziendo algunas oraciones: y despues delo g sofio creyo y
juzgo algo delas cosas veniderasy occultas: es peccado mortal. Empotarse mucho
alos suefios sin mezclar observaciones alguna: es pecado aunque de suyo no sea
mortal: empero es cosapeligrosa: caen aquellamanerae diablo engafio muchos:
si por derramarse el olio del candil: por el balir & alas& algunasaues: o aullido
de perro: o grandezay continuacion de viento y de cosas semejantes creyo auer
de acaescer algun mal y acacrio, y se creyo que las mugeres se tornassen gatos
ootrosanimales: y fuessen de nochey chupassen la sangre delos nifiosy cosas
semejétes. lo que esimpossible sino aDios. E por ende es cosalocacreerlo. De
aquesta manera de adevinos y encantacionesy todas las vanidades semejantes.
(Antonino 1550: f. xli[a]).”

3 Stuart Clark mostra que essa preocupacio estava também presente nos catecismos calvinistas e
luteranos. Tanto nos textos reformados como nos guias cat6licos modernos, a preocupacdo central
eracom os dez mandamentos, mudando o foco medieval sobre os sete pecados capitais. Em particu-
lar, com o primeiro mandamento, contra o qual seria a crenga nos sonhos e sua interpretacéo para
descobrir o futuro. E interessante perceber que, talvez por causa dessa preocupagdo comum, aformu-
lagdo nos catecismos luteranos, cal vinistas ou catdlicos acerca das adivinhagOes e supersti¢oes (inclu-
so0 0 sonho) eramuito similar (Clark 1997).

% Incubag&o de sonhos é a prética de dormir em determinados lugares ou fazer preparativos para ter
determinados sonhos prognaésticos ou diagndsticos. Ver: Meier, C.A. “O sonho na GréciaAntiga e
Sseu emprego nas curas no templo (aincubagdo)” in: Caillois e Grunenbaum (1978: 223-238).

% Mantive, quando possivel, a grafia original dos documentos. Quando foi preciso atualizar, indi-
quei o trecho modificado em italico.
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NaArte de Ben Morir y breve confessionario, incunabulo castelhano anénimo
do final do século XV (c. 1480-1484), reimpresso em 1489, 1493, 1497, composto
por um ars moriendi e um confessiondrio em forma de questionario, o pecado da
crenca nos sonhos aparece tanto em relagdo ao primeiro mandamento (“si dio fe
alos suefios. suertes e agueros/ 0 encantaciones ec.” f. 24v) como nos artigos dafé
(“Primeiramente si no creyo bien en dios padre. mas antes creyo en suertes o ensuefio
€ en agueros e jnuocaciones de demonios’ f. 31v).

O Manual de confessores, & penitentes, do Frei Rodrigo do Porto (sec. XV1),
de 1549, seguiu as preocupacdes de Santo Antonino, mas delimitou mais o campo
do sonho e atenuou também as condi¢des do pecado do crer em sonhos:

Se fez devagam pera que sonhasse: & depois polo que sonhou creo firmemente
algunas cousas aas quaes a uirtude do sonho se ndo estende, assi como que ho
ha de matar: ou que ha achar thesouro, ou pera saber ¢d [quem] ha de casar.
Se pelo que sonhou deyxou de fazer alguna cousa necessaria a sua alma, ou
salvacam: ou fez contra alguna cousa necessaria a sua salvaga (...) mas se atal
cousa ndo he necessaria a sua salvagam pecca venialmente (Porto 1549: 67)

Além de ser provavelmente 0 primeiro confessionario impresso e produzido em
portugués (Machado 1998; SILVA 2002), o manual de Fr. Rodrigo do Porto percorreu
umasingular trajetéria, pois serviu deinspiracdo e base paraoutros confessionarios
portugueses efoi vertido parao castelhano - quando o caminho usual eraoinverso.
Junto aquantidade de questdes e sua precisdo (sdo mais de 1500 questdes, com des-
taque para as 542 divididas por fungdo, estado e oficio), esse particular caminho
talvez justifique o largo el ogio (aindaqueinserido em panegirico comum aagumas
aprovacoes de impressdo) do seu revisor e consultor, Martim Azpicuelta Navarro
(1491-1586), professor de direito candnico em Coimbrae mestre de Nébrega: “ nin-
gunaobrade su tamafio seimprimio ni enlatin, ni en romance Portuguez, Castelhano,
ni Francez tan provechosay segura paralos Confessores, e penitentes como esta’.
Aforaasreimpressoes (1552, 1560, em portugués; 1557, 1570, em espanhol), fez-
seumaversao abreviada (atribuidaa Fr. Masseu Elvas) em um Compendio e svmario
de confessores (1567 - re-edicéo, 1579), que resumia a formulagdo das perguntas
sobre o sonho (“ Crestes firmemente em sonhos, ou porgue o que sonhastes, deixastes
de fazer alguna cousa necessaria a saude de vossa alma, ou fizestes alguna cousa
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contrariaaella?M. Mas se ndo eratal ndo pecou maisde venialmente”’; Compendio,
1567: 69-70).

Navarro, por sua vez, fez umare-edicdo do Manual em espanhol, revisada e
acrescida de textos seus, depois traduziu-o para o latim (Enchridion sive manuale
confessariorum et penitentiaum, Antuérpia, 1572), obra reeditada “umas quinze
vezes até 1605”, e vertida para outras linguas. O Enchridion foi, posteriormente,
model o do laxismo napeniténcia(Delumeau 1991: 74ss) e daleituracasuisticados
pecados contra os dez mandamentos (Clark 1997: 498-9). Maisumavez apergunta
sobre os sonhos apareceu em formulagdo muito similar (quase idéntica) ade Porto,
atenuando e qualificando o pecado, porém agorareforgando aintervencdo demoniaca
€, a0 mesmo tempo, indicando a possibilidade de se ter fé nainspiracéo verdadei-
ramente divina do sonho (exemplo talvez da tendéncialaxista):

Si creyo T algunacosavenidera, o secreta por aver sonddo algo por invocacion
expressa del demonio, otacita, esto es creyendo por el aquello, aquelavirtud
del suefio no se puede estender assi como, que no o ham de matar, o que hade
hallar tesoro, 0 ¢6 qui? hade casar. M. Segun S. Tho. Aunque creer algo por
suefiosteniendo los por revelacion diuina, o por causa, o sefial natural bas-
tante para significar aquello, no es pecado, segun elemesmo S. Tho. Y cait.
1'Si por lo que[so]fio dexo de hazer alguna cosanecessariaalasalud de su alma,
o hizo algunacontrariaaellaM. aunque sino eratal, no peco mas de venialmen-
te. (Navarro 1570: 77) [grifos meus]

Seguindo caminho similar ao manual de Frel Rodrigo do Porto, o Memorial
dela vida christiana do dominicano Luis de Granada (1505—1588)37, gue continha
o0 manual de confissdointitulado “Memorial de Pecado§’38, foi impresso em Lisboa
(1565), eteve grande circulacdo, sendo impresso também na Espanha (Salamanca,
1567), traduzido parao latim, paraoitaliano (N&poles, 1567) e parao inglés (Ruéo,
1586) - superando mais de 40 edi¢Oes européias até final do XVI.

%7 Granada era um dominicano espanhol mas que, namaior parte de suavida, morou e produziu em
Portugal, chegando a grande notoriedade junto a corte lusitana (foi confessor de D. Jodo |11 e D.
Catarina). Escreveu um manual de pregagéo Retdrica eclesiastica utilizado como grande referéncia
da parenéticado XVII.

% Granada escreveu ainda um tratado sobre a confissdo que ndo consegui consultar.
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Ovolumeeminglés, ao qual tive acesso, traziatraduzido “A memorial of sinnes
to helpe the memorie of such personsespecialie, asdoe seeldometymesintheyare
make Confession of their sinnesto their Ghostlie Father” [trad. livre: “Ummemorial
de pecados para gjudar especia mente amemariadaguel es que poucas vezes no ano
confessam seus pecados ao seu Pai Celestial”], cujotitulo auto-explicativo indicava
sua audiéncia. A edicdo inglesa continha longos aditamentos dos tradutores que
acrescentavam, esclareciam e circunstanciavam os pecados. Provavelmente, fazia
parte de um ofensiva catdlica para as terras anglicanas.

A listagem dos pecados contra o primeiro mandamento era organizada a partir
das trés virtudes teologais propostas por Santo Agostinho para honrar Deus: Fé,
Esperanca e Caridade. Nessa divisdo, 0 sonho seria pecado contraaFé. Ligando-o
aadivinhagBes e diretamente asfeiticarias, como em Antonino, o manual pontuava,
entretanto, que o pecado estava (além do uso) ja na propria crenca em sonhos, adi-
vinhagdes, sortilégiosefeiticarias- e, inclusive, em aconsel har seu uso (“1f he have
bel eeued in dreames, diuinations, sooth-saienges|ottes, or witchcraftes: or if he haue
vsed or counseled othersto vse anye of theise thinges’ (Granada 1586: 221).

Parte daofensivacontraos protestantes (cf. Dillon 2003)39, masdo ladojesuitico,
0 sonho apareceu no Short Treati se of the Sacrament of Penaunce, impresso em 1586
(Roma) em italiano e traduzido em 1597 (Douai, Franga) para o inglés, do jesuitae
filosofo italiano Vincenzo Bruno (16?-177). Bruno, diferentemente de Granada, no
primeiro mandamento listou os pecados como sendo todos relativos afé. Como em
Antonino e Frei Rodrigo do Porto, o pecado, para além da crenga nos sonhos (e em
predicbes), consistia em agir segundo as predicdes (“If hee haue giuen credite vnto
Dreames, or Soothsayings, taking them asarule of hisaction” (Bruno 1597: 32-33).

Dirigido a confessores, a Breve instruction de como se ha de administrar el
sacramento de la Penitencia também perguntava sobre os sonhos. Escrita pelo

* |ocalizei essesexemplares naBibliotecaNacional Francesa, viaGallica (http://gallica.bnf.fr). Além
desses dois, ambos impressos na Franga, encontrei uma doutrina cristd também de autoria de um
jesuita, o espanhol Diego de L edesma (1520-1575) vertida para o inglés e estampada em 1597, pré-
ximo portanto das edi¢fes tanto de Granada quanto de Bruno em inglés: The christian doctrinein
manner of a Dialogue betweenethe Master and the Disciple. Made by the Reuer. Fa. |ames Ledesma
of the Society of lesus. Now lately translated into English, for the vse of children, and other vnlearned
Catholickes. S.l., s.e., 1597
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dominicano espanhol e pai do minus probabilismo”, Bartolomeu de Medina (1528-
1580), foi primeiro impressa em castelhano (1579), depois, sem ser traduzida, estam-
padaem Portugal (1582). Atéofinal do século X V1, teveestamais 11 edicBesem caste-
Ihano e cerca de 20 em italiano, além de ser vertida para o latim em 1601. No
“Interrogatorio que e confef3or ha de hazer d penitente”, ao sonho e as abusies era
reservadaasextapergunta(em oito) acervada“virtud delahreligion”: “La6. S esencan-
tador, o cree en suefios, agueros, suertes, 0 hechizarias, 0 havsado dea gunacosadestas.
A esto sereduze, s haadeuinado por las estrellas, o por suertes, 0 por otravia. S traz
consigo nominas supersticiosas con figuras, y nombres obscuras, y ho conoscidos ni
recebidos. Si hizo agunas devocionesparaagunmal fin.” (Medina1582: 194b-1953).

Por ultimo, o Catecismo Romano (de 1566, mastraduzido para o portuguésem
1590), embora ndo contivesse um confessionario, na curta lista sobre os pecados
contra o Primeiro Mandamento, mencionou a crenga nos sonhos, ligada a adivi-
nhac&o e na crenga em sortil égios (Catechismo, 1590)40.

Ao analisar esses confessionarios, ficaclaro que o pecado ndo estavaem sonhar,
mas em crer nos contetidos oniricos. A intensidade e gravidade porém variava e,
em alguns confessionarios, a gravidade mudava conforme a circunstancia.

Em Antonino, sb seriamortal para o espirito se o penitente tivesse depois agido
conforme ou se influenciado pelas previsdes do sonho; em Porto, Navarro e no
Compendio, cujas formulagdes eram muito proximas e similares entre si, pois
versdes de um mesmo confessionério (cf. Almeida1992), o pecado mortal decorrente
dasimagens oniricas so seria caracterizado se o que se fizesse fosse contra a salide
daamaeascoisasdafé. Nestes quatro haviatambém de se condenar como pecado
mortal aincubacdo de sonhos, ou sgja, ter intencdo, pedir ou se preparar para sonhar
com determinadas coisas. Em Bruno, se hdo se escusava explicitamente o pecado

0 Estrutura similar ao do Catecismo Tridentino aparece no Breve compendio para bien examinar la
consciencia en €l juycio de la confession, do arcebispo de Valéncia, Martin de Ayala, impresso em
1567, um ano ap6s aimpressao do Catecismo Romano. O Breve compendio néo traziaumallistade
questdes, mas, como o Catecismo Romano, descrevia “lo que ua contra este precepto y como se
quebranta’, entre as quais, no caso do primeiro mandamento, estava “creyendo también suefios,
hechizerias, encantamientos, abusiones, vanidades de astrélogos y fiando de pactos del demonio”
(Ayala 2002 [1567]: 30).
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mortal de quem somente cresse em sonhos, a formulac&o do texto sugeria que o
pecado mortal estavaem usé-los como regra ou baliza para a agéo.

JanaArte de Ben Morir, em Granada e M edina (e mesmo no Catecismo Roma-
no), a simples crenca configuraria pecado mortal. Na Arte de Ben Morir, crer em
sonhos se contrapunhaacrer em Deus. M edina colocavacomo mortal tanto acrenca
como 0 uso de sonhos, supersticdes, sortilégios e encantamentos. Em Granada, se
insistia que inclusive o0 aconsel hamento de outros ao uso da onirocricia condenava
ao inferno aamado cristéo.

Entre os manuais havia, portanto, uma gradacdo que diferenciava a gravidade
do pecado. Dependendo do confessionario, o pecado mortal estava na crenga no
sonho ou naagdo baseada na crenca ou mesmo em certostipos de agdesinfluenciadas
pela matéria sonhada. O rigorismo ou o laxismo (cf. Delumeau 1991) acerca do
pecado onirico dependia de umainterpretacdo, ja determinada no manual adotado,
das circunstancias que definiam se 0 pecado da crenca era venial (e, portanto, de
confissdo ndo obrigatdria) ou mortal (aser necessariamente confessado, na confissao
anual, e que condenava a alma ao inferno se ndo o fosse). No caso dos sonhos, 0
nivel do laxismo, muitas vezes, acompanhava o tamanho da questdo, que davatodas
as circunstancias possiveis do pecado.

A ligacdo e caracterizacdo como adivinhacdo e/ou sortilégio era porém uma
constante. Além disso, a crenca nos sonhos relacionava-se diretamente, em cinco
dos oito confessionarios compul sados, ao problemadafeiticaria. E interessante tam-
bém notar que n&o aparecia afigura do onirdcrita, o intérprete se sonhos, embora
em alguns desses tenha sido citado o perigo em se crer em adivinhos e feiticeiras.
Isso definia, nesses confessiondrios, 0 campo da crengano sonho como um campo
da supersticdo pessoal ou, pelo menos, que o pecado deveria ser entendido como
uma agdo particular (gjudada explicita ou tacitamente pelo deménio, como frisou
Navarro) independente daintervencdo de um adivinhador ou onirocrota.

S&o recorrénciasinteressantes de serem notadas em confessionarios que - além
das gradac6es da gravidade do pecado e somadas as diferencas espaciais, temporais
e das proprias ordens - possuiam tamanhos e preocupagdes que variavam: repare-
se 0 humero dispar de perguntas para cada grupo de pecados contra mandamentos
eleisde Deus e da lgreja e mesmo o posicionamento do sonho na ordem das per-
guntas ou listagem de pecados (ver tabela e grafico anexos).
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¢. Afalta de especificidade do pecado do sonho: comparagoes

Na comparacdo dos manuais brasilicos com os europeus, aguns pontos se desta-
cam. Nos confessiondrios para aAmeérica Portuguesa ndo aparecia a circunsténciada
acao decorrentedo sonho, ou sgia, aprépriacrencajaeraindicadacomo pecado—como
nos manuais de Granada, Medina e no Catecismo Romano. Do mesmo modo, havia
muitasimilaridade narelacdo feitaentrefeiticariaeadivinhacdo, pel osmanuaisdo Velho
Mundo, e aligacdo entre os pgjés e a crenca em supersticoes. A figurado pgjé, ainda
que desacreditado, ganhou, porém, um destaque e uma preocupagao que nostextoseuro-
peus ndo era dedicada aos seus correspondentes europeus, feiticeiros e adivinhos.

O interessante é que, mesmo assim, 0 sonho ndo apareceu diretamente ligado
a0s pajés—do mesmo modo que ndo apareceraem rel acdo aosfeiticeirose adivinhos.
Se a0 agregar tudo (sonhos, superstic¢des, augurios, dancas e pajés) em umaultima
e Unica pergunta, poder-se-ia supor que Anchieta indicava alguma correl agéo“,
Araljo, ao separar e colocar somente no campo do pecador (sem o paj€) a crenga
nos sonhos, evidenciava a distingéo entre essa abusio e aacdo do pajé.

Por serem questdes rel ativas a pecados contra o primeiro mandamento (“Adora
um s6 Deus’), estavam ligadas ao que os indios, segundo os jesuitas, criam: em
resumo, hadamai s que umasérie de supersti¢des. Anchieta, por exemplo, ndo man-
dava perguntar se os indios estavam adorando outros deuses ou divindades, mas
sim se - por meio da crenca no pajé e no que ele fazia (e dizia) ou pelos préprios
atosdo penitente - el es estavam crendo em abusBes. Dentre essas, estavam 0s sonhos.
Independente do papel do pajé, pode-se aduzir que os jesuitas ndo supunham que
havia de fato outras divindades/idol os nem religido/crenca (cf. Viveiros de Castro
1993), o que corroboraria impressdes de outros jesuitas e missionarios (como
Correid). Umaindicacao da percepcdo da ausénecia de umareligido ou deidolatria
é o fato das perguntas sobre o primeiro mandamento ocuparem pouco espago Nos
confessiondrios brasilicos (6%) se comparadas a presenca desse mandamento nos
confessiondrios europeus e mexicanos (15 a 19%) (ver tabel a)42.

4 Como indicado antes, compilac&o de crengas supersticiosas parece ser mais umalistagem do
que propondo uma relagdo entre essas diferentes abusdes.

“2 Enquanto que as relativas ao sexto mandamento sdo muito maior percentual mente nos brasilicos
(ver gréfico anexo).
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Essa posicao contrastava, por exemplo, com o Confesionario Mayor do
franciscano Molina, que, antes das questdes sobrefeiticaria, supersticdes e sonhaos,
perguntava para 0s penitentes mexicanos acerca da crenca no Sol e na Lua, em
demonios e em imagens:

Por ventura adoraste o tu viste por diosaalgun criaturasuya, assi como a sol, a

lunao alas estrellas:

Tienes todavia guardada alguna ymagen del demonio: o sabes que otro latenga
escodida:

Invocaste aalgun demonio o otro le inuoco deldte deti, y no le estoruaste, ni le
acusaste del ante la sancta madre yglesia:

Ofreciste alguna ofrenda, o distele algun presente: o pusistele incienso, o cor-

taste papeles, 0 mataste delante del algun animal. (Molina 1984 [1569]: 21a-b)

Embora a pergunta sobre o demoénio fosse excegdo entre os confessionérios
americanos, a posicao de Molina frente aos idolos era comum namaior parte dos
manuai s penitenciai s quinhentistas daAmérica Espanhola (Azoulai 1993 cf. Ragon
1992)43. E portanto digno de nota que n&o tenha aparecido aidolatriaou o deménio
nos confessionérios brasilicos.

Ao se cotgjar, porém, com 0s confessionarios europeus, o contraste ndo é téo
claro, poisareferénciaao demonio eaidolosvariou. Embora, comoilustraatabela,
em todos 0s manuais europeus compul sados houvesse um nimero grande de per-
guntas ou topicos para o primeiro mandamento, na maioria ndo havia mengdo ao
diabo ou aidolatria. A preocupacdo, por exemplo, no Memorial de Granada (1586)
ou no Short Treatise de Bruno (1597) estava centrada mais em assuntos ligados a
doutrina, ortodoxiaevidacrista (tal como perguntas sobre praticas heretizantes ou
mesmo sobre blasfémia). As abusdes e feiticarias ndo estavam relacionadas
diretamente aacdo demoniaca. Em outros, porém, o demonio e aadoracéo de idolos
e de criaturas apareciam de modo explicito, como em Navarro (1570).

3 Segundo Azoulai, as perguntas sobre o Primeiro Mandamento eram até 1616 marcadas pela ques-
t8o dos idolos, algo que foi desaparecendo a partir de 1619 (Azoulai 1993: 87).
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Desse modo, pode-se pensar em outras explicacdes para aém de determinantes
nacionais ou do local de colonizagdo. A pergunta sobre 0s sonhos pode ser inserida
em um contexto de combate mais ampl 0 as supersti¢cdes, mas sem o confronto com a
“idolatria’ (Gruzinsky 2003) ou mesmo a mengao direta ao diabo. Um combate
necessario por setratar de espiritos rudes e insensatos, menos do que deidélatras ou
adoradores do deménio. Por decorréncia, ao indicar afaltadereligido entreosbrasis,
0 sonho e as supersti¢cdes nos confessionari os brasilicos poderiam ser compreendidos
dentro de um paralelismo similar ao tracado por Correiaentre Velho e Novo Mundo
ao dizer queosindios*“notienenlei ni idolosaque adoren, ni tienen masque algunas
abusionesy nifierias, que alin oi en dia se hallan dentro del reino de Portuga”.

As perguntas sobre 0s sonhos (e sobre as abusdes) - paraa ém de apontar espe-
cificidades das culturas amerindias ou da percepcao dessas pel 0s missionérios - mos-
tram, ao se fazer comparacdes, transposi ¢des de um model o e defini¢do de pecado
e peniténcia que vinham do Velho Mundo. Caberia perguntar como esses model os
(inclusiveretoricos) foram (re)significados e adaptados na praticamissionériae no
encontro com situagdes diferentes das européias. Para chegar auma respostamais
acurada, talvez fosse Util tracar ageneal ogia- por aproximages, afinidades, influ-
éncias e pelas especificidades das ordensreligiosas e lugares de formagdo dos mis-
sionarios - dos confessionarios brasilicos e americanos em rel agdo aos model os do
Velho Mundo. Sem poder neste momento aprofundar esses aspectos, no caso dos
sonhos nos confessiondrios brasilicos, ao meu ver, houve sobretudo uma adequagdo
aos model os e categorias existentes (Raminelli 1996; Assungéo 1997) naqual aoniro-
manciapermaneceu como el emento comum das perguntas sobre abusdes no primeiro
mandamento. Algo que seria verossimil inclusive com o préprio género dos
confessiondrios, que funcionavam mais como um grande inventario preestabel ecido
a ser checado do que texto que se propusesse observar, relatar ou descrever algo.

Cabe agora, a guisa de conclusdo, rever rapidamente a andlise das cartas em
comparagao aos confessi Onérios, paraque se busgue pensar como erapercebidapel os
jesuitas a crenga nos sonhos.

3. Conclusoes

Se aestruturafechada de inventario dos confessionarios pode explicar a pouca
mudanca ou abertura em relagdo aos sonhos, 0 mesmo n&o serve de resposta para
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as cartas. Nas duas cartas analisadas (uma notificante, outra edificante), a crenca
nossonhosfoi percebidaapartir de umanocdo dada de supersti¢éo e pecado, presente
seja na equivaléncia com as préticas do Velho Mundo seja na posicéo antitéticada
virtude (com referentes também na Europa - 0s protestantes). Para os jesuitas, o
novo do Novo Mundo somente serianovidade no &mbito das estratégias de suaade-
quagdo num plano hierérquico do mundo dado naVerdade da Palavra. Como apontou
Manuela Carneiro da Cunha, “o mundo antigo tem de reconhecer o hovo, mas o
novo mundo tem por suavez de se reconhecer no antigo”, por meio daformatacéo
do antigo no novo (Carneiro da Cunha 1996: 74).

Similar a prépria visdo profética ou verdadeira, o novo anunciava algo que ja
pré-existia(no plano Divino) e trazia conhecimento ndo de coisas real mente novas
mas revel ava sentidos ocultos emboravel hos (ou seja, somente ndo compreendidos
corretamente até aquele momento). Quando adequado einserido no “ signo de Deus”
(=designio) (Hansen 1995) do universo, restava trazer essas novas/velhas gentes
mais préximas daVerdade, dentro da escalaanal ogicamente hierérquicaque media
asdistancias entre povos, nagdes, gentes em rel acdo ao entendimento da Revel aco.
A funcéo auto-atribuida da Companhiae de sua(s) Missdo(8es) era, portanto, levar
acabo o sentido implicito de umaigreja catolica: catolico = universal.

Na busca por completar esse plano, os model os retéricos de producdo dos textos
ganharam dimensdo importante enquanto veicul os apropriados e definidos deinterven-
¢d0. Maisdo que estratégiasdiscursivasvazias, eram préticas missionarias que serviram,
teol 6gicae politicamente, paraenquadrar ereferenciar ascrengasdosbrasisno processo
catequético quelevariaauniversalizaco dafé catdlica. A descricéo dos sonhos, assim,
obedeceu pressupostos que se definiam pelo género utilizado como prética

Na comparacdo dos textos missiondrios, pode-se observar que, ha carta de
negocios de Correia, a oniromancia era problemamenor e quase sem importancia,
pois de fécil superacdo com o trabalho missionario, desde que se expurgando ama
influéncia dos colonos - peticdo e objetivo da missiva. Na carta edificante de
Anchieta, acrencanos sonhosfazia (e simbolizava) parte danaturezaferadosgentios
nado convertidos e contrastava, de modo exemplar e pedagdgico, com a piedade je-
suiticae com as almas amigas dos indios catequizados. Nos confessionarios brasi-
licos, acreditar em sonhos era, de chofre, pecado mortal a ser inquirido, combatido
epoliciado, poiscontrao mandamento maisimportante do decal ogo; como selidava
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com rudes, ndo existiaespago para o discernimento e sutilezas necessérias para se
perceber a gradacdo e definicao do pecado.

Pensando em termos da adequacdo dos discursos, essadistanciaesta paradém de
somente ser um problema de observagdes diversas de diferentes observadores. Nas
descrigdes e conceltuagbes dacrencanos sonhos, ocuparam um lugar central osmodel os
de producdo e das intencionalidades dos documentos - cartas edificante vs. notificante
vs. confessionarios -, que obedeciam a regras dadas e se moldavam ao objetivo e a
audiéncia do texto. Regras e objetivos que buscavam completar e eram construidos a
partir de umainterpretacdo do plano divino, naqua aMissio e aconversao (diretrizes
méximas da Companhia, em especia, em Portugal) eram seus pilares.

Por meio desse aparato retérico-teol 6gi co-conceitual, houve umaadequacéo do
“novo” ao“velho”. Ossonhosdosbrasis, menos do que objeto de observagéo, foram
explicados, combatidos e descritos por meio de umaadaptacdo aum repertorio exis-
tente, no qual, eram comparados aos rudes e insensatos do Velho Mundo. N&o inte-
ressava o sonho do nativo e/ou suacrencano onirico. A descricdo ou referénciaaos
sonhos se dava no ambito da producdo de meios eficazes para superé-lo. A crenga
dos sonho pel os nativosfoi entendidacomo algo a ser combatido ou superado, pois
numadefinicéo dada aprioristicamente, osbrasis, como rudes, insensatos e simples,
teriam sonhos maus, que, se seguidos e cridos, os levariam amentira e ao erro.
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0s dez Mandamentos

Confessionério de
Anchieta em Tupi

Traducgdo do Pe.
Cardoso

Biblia (Ex 20: 2-17)*

1. Eimoeté ojepé Tupa

1. Adora um s Deus

1. N&o teras outros deuses diante de
mim

2. Afige erétefiéumé Tupa réra
refiola

2. Deveras ndo digas em véo no
invocar o nome de Deus

2. Nao pronunciaras em véao o
nome de laweh teu Deus

3. Eimoeté domingo,
&marétek dbey mabé

3. Festejar domingos edias sem
trabalho

3. Lembra-te do diade sdbado para
santifica-lo

4. Eimoeté nde riba, mde sy abé

4. Honrateu pai e tuamée

4. Honrateu pai e tua mée

5. Eporgpitiumé 5. Nao mates gente 5. Néo mataras

S 6. N&o desgjes gnte = . .
6. Eporopotarumé sensualmente 6. Nao cometerés adultério
7. Emondardumé 7. N&o roubes 7. N&o roubarés

8. Nderémétefieumé

8. Néo digas por ai falso contra
dguém

8. Nao apresentards um falso
testemunho contra teu préximo

9. Efiemomotérumé nde rapixara
remireko

9. N&o desges a mulher deteu
préximo

10. Efiemomotérumé abé mbaé
rest

10. N&o cobices oisas alheias

9 e 10. N&b cobicarés a casa do teu
préximo, nao cobicards a sua
mulher, nem asuaescrava, nem o
seu boi, nem o0 seu jumento, nem
coisaalguma gue pertencaa seu
préximo

1 Os capitulos do Catecismo Romano (1566, em portugués, 1590) que trataram dos Dez
Mandamentos utilizaram os trechos biblicos, que transcrevo a partir da Biblia de Jerusalém
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Tabela das perguntas dos Confessiondrios para cada Mandamento

Archieta Aralljo Arte de... Porto Molina Granada Bruno Mamiani
(c.1560) (1618) (c.1480-4) (1549)2 (1569) (1586) (1597) (1698)
Exortacéo 7 7
126 ( - 4
It 10000 | uae)| s 35)/108 15 (@) 19[+20] 18 (@) 13 (7)
@)
@)
b 10 7 4 0/ 8 13 [+3] 10 7
> 11 4 3 N4 28) 71+ 15 10
Lr 10 12 3 47120 8 25 [+3] 13 14
Manda- [ 16 31 4 61/29 9 9 [+] 18 13
mento
dalLe & 86 81 4 86 /50 22 18 16 22
de Deus
€. 300°/
r 12 21 2 26 60 17 [+3] 19 11
& 12 14 4 59 /41 3 17 [+4] 10 10
3 7 2 4 171/16
1 9 5 1 4/6 2 v.P M
outras 10 2 1
perquntas
Tad 193 193 30 c. 775 130 125 [+35] 19 100

2 O Manual de confessores e penitentes, atribuido 20 Frei Rodrigo do Porto (1549), possui numeraggo propria das questdes, que obedece por vezes a critérios
de agrupamentos tematicos e retine alguns mandamentos e outros. Para efeito de comparagéo com os outros confession&ios preferi contar as perguntas feitas,
separadas por parégrafos, o sistema que utilize para contabilizar no caso dos outros manuas. Paranfo perder as duas contabilidades, indiquel o meu cdmputo
primeiro seguido pela organizagéo do editor da obra separados por uma barra

* Posi¢&o da pergunta sobre sonho.

4 Entre colchetes est&o indicadas as questdes feitas pd os tradutores e comentaristas da obra em inglés.

5 Nanumeragdo origing, estd computado o nimero totd de pecados para o primeiro e o segundo mandamento. 6

6 Parte das péginas esté ilegive
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