
edras, direciona para o sagrado ou manifesta o sagrado, assim, sua realidade 

se numa realidade sobrenatural. Sob este aspecto, qualquer elemento da 

se como sacralidade cósmica” (GONÇALVES; 

Por este prisma, um europeu escandalizava-se ao perceber os 

cantando e dançando em honra aos seus ídolos, uma espécie de matraca de 

que cresce de forma parecida a uma abóbora [...] grande como uma panela de meia 
um bastão através dela [recortada com] um buraco 

pequenas pedras em seu interior, de modo a fazer 
lhe o nome de maracá2 (STADEN, 2010: 153). 

= doutrina condenada pela Igreja (v. 4: 22); 
culto, veneração prophana, facrilegio [...] aindaque mais 
imaginação errada (v. 3: 193). 

O maracá, uma típica hierofania presente na religiosidade dos índios do litoral brasileiro, era um instrumento 
co da cabaceira, uma espécie de chocalho, cheio de “milho miúdo, sementes ou pedras, e 

adornado com penas e plumas de arara [com] força mística produzida pelo som, energia que somente o mesmo 
ativa de um [...] culto de ídolos” (VAINFAS, 



jesuíta, João de Azpilcueta Navarro, no dia 24 de junho de 1555, quando estava em Porto 

ém apresentado, considerando que acrescentou mais detalhes ao 

presenciar, numa “festa de feiticeiros”, na parte central da aldeia  

uma cabaça figurada como cabeça humana, mui ataviada a seu modo, e diziam que 
era o seu santo e lhe chamavam “Amabozaray”, que quer dizer pessoa que dansa e 
folga, que tinha virtude de fazer que os velhos se tornassem moços. Os Indios 
andavam pintados com tintas, ainda nos rostos, e implumados de pennas de diversas 
côres, bailando e fazendo muitos gestos, torcendo as boccas e dando uivos como 
perros: cada um trazia na mão uma cabaça pintada, dizendo que aquelles eram os 
seus santos, os quaes mandavam aos Indios que não trabalhassem porque os 
mantimentos nasceriam por si, e que as frechas iriam ao campo matar a caça 

se que desde o início do trabalho missionário jesuíta, levando em conta que a 

ral brasileiro em março de 1549, a pregação dos caraíbas 

já existia e era lugar comum nos rituais religiosos 

A noção desse “paraíso” tinha uma ambiguidade no sentido de 

to por colonos como pela Igreja, foi cunhada no período colonial para 
práticas hereges por parte de índios, uma espécie de “corrutela da própria religião cristã” (LEITE, 

, pois usavam hábitos de sacerdotes, portavam cruzes, batizavam e confessavam seus adeptos 



Por outro lado e provavelmente, um guerreiro tupinambá deveria considerar muito 

estranho, perceber e tentar entender um europeu reverenciar uma cruz ou um livro com capa 

preta e perceber nesse fato algo de ordem religiosa, como aliás ocorreu quando um ancião 

após o francês realizar uma oração antes e depois da 

: “que significa isso que acabais de fazer tirando o chapéu por duas vezes, em 

silêncio, enquanto um só fala? Essas palavras eram dirigidas a vós ou a alguém ausente?” 

Na ilustração a seguir, feita por Theodore de Bry em uma das edições da obra de Jean de 

ta três europeus surpresos e possivelmente escandalizados 

com a prática religiosa dos tupinambás, tendo ao centro três caraíbas, com sua indumentária 

uma espécie de defumação4 nos adeptos. 

Quanto ao preparo do “petum” (tabaco), André Thevet detalhou uma forma diferente de Jean de Léry. O 
esso inicia secando as folhas  do “petum” à sombra, dentro de pequenas cabanas, e depois são enroladas em 

uma folha de palmeira. A seguir, acendem uma das extremidades, aspirando a fumaça pelo nariz e pela boca. 
“cessar a fome e a sede durante algum tempo [ou] mormente 

quando têm algum assunto a discutir. Enquanto um traga a fumaça, o outro fala, e assim vão fazendo 



Retornando a discussão inicial, outro conceito digno desse estudo é o de numinoso. 

Mircea Eliade reconhece em Rudolf Otto a sua contribuição quando descreve a manifestação 

= Deus) numa hierofania com o tremendum; um poder terrível 

majestas ou mysterium fascinans (mistério 

deslumbrante, encantador). Sobre esse fenômeno, Joseph Campbell (2004: 419) comenta que 

é no nível primitivo terror demoníaco; no nível mais elevado, arrebatamento 
místico; e entre os dois estados há muitos outros níveis. Definido, pode ser 
explicado e ensinado; mas apenas explicar e ensinar, não podem produzi-lo. 

lo. Apenas o acaso da experiência e os símbolos 
característicos de um mito vivo podem trazê-lo à tona e sustentá-lo; contudo, tais 
símbolos não podem ser inventados. Eles são encontrados. Em seguida, eles atuam 

ntes que os encontram são as mentes vivas, sensíveis, 
criativas, que um dia foram conhecidas como visionárias. 

Dessa forma, outros elementos da natureza como o trovão, por exemplo, a doença e a 

, a coragem e a reverência aos ídolos, como 

demonstrações de atitude e comportamento moral, seriam hierofanias e a cura ou a vitória em 

uma disputa com uma comunidade rival seriam manifestações da majestas ou mysterium 



Métraux (1979) tomou “Monan” como entidade central e principal da ritualística Tupinambá, 

criador do céu, da terra e dos animais, admitindo Tupã como entidade secundária com a 

s missionários pela interpretação errônea e a 

Em todo caso, Hélène Clastres entende que “não há nenhuma razão 

para se preferir Monan à Tupã, ou este àquele, na medida em que os índios não se 

não existia culto algum prestado a divindade 

27). Por outro lado, Fernão Cardim teria identificado divindades maléficas 

que causavam grande temor o qual chamavam de “Curupira, Taguaigba, Macachera, 

tou sobre as perseguições que os índios 

acreditavam sofrer de um espírito maligno “que ora assume uma forma, ora outra. Chamam-

no Anhã”. A essa mesma entidade, que Jean de Léry chamou de “Anhága” (Ainhãn ou 

rão e quando um dos seus morre, oferecem 

cando convencer um grupo de “selvagens”, tentou argumentar sobre a 
subordinação do trovão ao poder de Deus dos cristãos, sendo respondido por um Tupinambá que “se [Deus] 

187). Infelizmente, Léry não comentou mais nada a respeito 
desse diálogo, talvez por não compreender a tradução do numinoso Tupinambá, na qual uma mesma divindade, a 
princípio, não tinha manifestações em níveis distintos do bem e do mal. 



o medo ou humildade e submissão ao mistério incompreensível da vida. Por isso é 
que a invocação mais comum nos mitos da América aborígene é um apelo aos 
Espíritos, ao Senhor da Vida, ao Grande Mistério: “Tenha pena de mim!”. E é por 
isso que os heróis e heroínas dos mitos, como demonstrou Campbell, não são os 
conquistadores e sim, ao contrário, os que se submetem, os que moldam sua energia 

(TURNER, 1990: 11). 

s ocidentais, fortemente influenciadas pelo racionalismo e pela 

cristã, a expressão mito, não raro, tem sua compreensão  minimizada como 

estórias ilusórias e sem sentido de verdade (politeísta e pagã), por serem divergentes da 

blica ou ainda pulverizadas quando usada para lembrar pessoas famosas (“mito dos 

Beatles”) ou para se referir a algo que se acredita popularmente, mas, não condiz com a 

verdade (“chupar manga e beber leite faz mal à saúde”). 

etnocentrista6, a mais adequada compreensão 

do significado da expressão mito não pode ser entendida se for desvinculada do contexto 

ópria maneira, ou de seu povo ou sociedade, de ser, de 
agir ou de pensar é a melhor ou a única, desconsiderando as concepções e valores produzidos por outros povos. 

se em uma forte identificação do indivíduo com seu grupo e na certeza da superioridade de um certo 
número de valores, de crenças ou de representações, o etnocentrismo é uma atitude ou uma disposição mental 



oram em público ou em particular. [São] ignorantes da criação do mundo” (1961: 185). A 

, o mesmo autor francês chamou de “semente de religião” ao registrar que 

“acreditam não só na imortalidade da alma, mas ainda que, depois da morte, as que viveram 

dentro das normas consideradas certas, [matar e comer muitos inimigos], vão para além das 

as montanhas dançar em lindos jardins com as almas de seus avós” (1961, p. 187), 

cultuadas pelas comunidades indígenas do 

Brasil, o xamanismo poderia ser entendido como a prática religiosa realizada pelos chamados 

“feiticeiros” (pajés e caraíbas), que seriam personagens prestigiosos, capacitados por seus 

as funções de mediadores entre o mundo sobrenatural e os 

humanos e, portanto, seu desempenho teria extrapolado o mágico, alcançando a dimensão do 

34). Entre outras atividades promoviam 

ou curavam doenças, prediziam o futuro (profetizavam) ou tinham poder sobre alguns 

elementos da natureza, como a chuva ou o bom tempo. Com tal entendimento, custa-nos 

                                                                                                     

se de suas próprias regras e de suas normas para julgar o outro e o diferente (LINHARES 1990, p. 



familiares do demônio e são consultados por alguém que deseja enfeitiçar outro indivíduo. 

trazendo doenças e a morte, podendo exercer, nesse caso, uma 

ambivalência, ou seja, através de sua ação, também demandavam a favor da saúde. A terceira 

categoria seriam os profetas de vida errante e solitária, que considerados santos, faziam 

do venerados por isso (CLASTRES, H., 1978: 38-39). Por sua vez, Jean de Léry 

estabeleceu, de forma explícita, a distinção entre caraíba e pajé, ao indicar que 

os selvagens admitem certos falsos profetas chamados caraíbas que andam de 
a em aldeia como os tiradores de ladainhas e fazem crer não somente que se 

comunicam com os espíritos e assim dão força a quem lhes apraz, para vencer e 
suplantar os inimigos na guerra, mas ainda persuadem terem a virtude de fazer com 

em as raízes e frutos da terra do Brasil [...] Se acontece cair 
doente algum deles, logo mostra a um amigo a parte do corpo em que sente mal e 
esta é imediatamente chupada pelo companheiro ou por algum page, embusteiro de 

que corresponde aos nossos barbeiros ou médicos. 

de pequeninos os ensinam os pais a bailar e cantar. A 
importância desse atributo foi tão significativo que superou, inclusive, as relações de inimizades pois o padre 

les os cantores assim homens como mulheres, em tanto que se 
tomam um contrário bom cantor e inventor de trovas, por isso lhe dão a vida e não no comem nem aos filhos 



jejuavam ou, às vezes, recusavam ostensivamente a comida que lhes era oferecida. Alguns 

afirmavam não terem nascido de pai, mas, somente de mãe. Nesse viés, duas hipóteses foram 

reconhecidas: um possível sincretismo entre a tradição dogmática cristã da Virgem Maria na 

qualidade de mãe de Jesus Cristo, sem intervenção humana, e o prestígio consequente daquele 

caraíba nas comunidades que alcançava com essa reprodução. No segundo entendimento 

estaria uma negação aos laços de parentesco, uma vez que a mulher, na cultura Tupinambá, 

tinha pouca importância na perspectiva social, porque sendo apenas um “receptáculo”, não 

gera nenhuma relação de parentesco com o nascituro, característica própria do pai, e, portanto, 

exclui essa barreira com vistas a aceitação do caraíba, em especial entre aldeias com relações 

dos caraíbas superou as limitações da circulação, das 

alianças políticas e do parentesco, sendo que seu tom de gravidade os situava fora do ponto de 

vista social e espacial e para as comunidades que frequentavam “essas personagens 

óis culturais dos seus mitos e por vezes acontecem de verem neles 

 1978: 40-42). Mas, em contrapartida, 

se fossem suspeitos de enganação, como por exemplo, não coincidirem os acontecimentos 

ios, eram abandonados ou mortos (THEVET, 1978: 118). Em algumas 



XVIII, e a doutrina  da circulação sanguinea  foi constantemente rejeitada pelas 
autoridades espanholas durante todo o período (EISENBERG, 2000: 80-81). 

possivelmente, José de Anchieta teve contato com 

sua formação eclesiástica, pois, suas habilidades médicas 

impressionaram Nóbrega por dois aspectos: primeiro pela efetiva cura que promovia para 

determinadas doenças, em especial de índios, e segundo pela influência que esse fato 

ocasionou na conversão dos ameríndios, na competição das curas feitas pelos pajés locais, 

porque “nas sociedades Tupi, o poder de comunicação com os espíritos estava restrito àqueles 

Nesse contexto, o padre José de Anchieta 

causou uma importante representação pelas suas curas que passaram a ser mais efetivas do 

que aquelas promovidas pelos respeitados pajés que tiveram sua autoridade, de certa forma, 

circunstâncias, os jesuítas fizeram o papel de “enfermeiros e 

A expressão caraíba também passou a ser usada para os padres jesuítas por serem andarilhos solitários, por 
manterem certa gravidade, por falarem da imortalidade, por conversarem com um grande espírito e também aos 

em seu afã guerreiro, seus instrumentos, suas armas, suas promessas, suas doenças. 
Eram figuras ambíguas, pois podiam trazer saúde, mas, também lançar a enfermidade e a morte (FAUSTO In 



século XVIII, consubstanciando “informações relativas à farmacopeia americana [e a] 

existência de herbários e boticas nos colégios e nas reduções jesuíticas” (FLECK, 2011). 

ao conhecer a tradição indígena, descreveu 64 

raízes e cascas de vegetais para diferentes 

enfermidades, entre elas, indicações para tratamento de feridas, para febre e “boubas” (lesões 

fígado e “câmaras de sangue” (diarreia), além de outras 

indicações para lombriga, cólica, sarna, dor de dentes, catarro, estômago, “fluxo de sangue” 

dios e flechas “ervadas”. Essas colocações, indicam 

om seu pragmatismo, alguns jesuítas que missionaram no Brasil, teriam associado seus 

próprios conhecimentos de medicina e do boticário com os típicos conhecimentos da 

l pelas atentas e sistematizadas observações que o padre 

jesuíta Fernão Cardim fez da cultura Tupinambá relativa ao tratamento de doenças e males 

medicina nativa.9 A “arena simbólica”, 

O entendimento de uma medicina nativa já havia se tornado assunto na Europa, levando em conta que em sua 
fez referência a Nicolau Monardes (1493-1588), médico e naturalista espanhol que 

escreveu várias obras sobre os produtos oriundos do continente americano e foi fundador do Museu de História 



xamanismo desaparece no profetismo e o profetismo numa antropologia política. As 
migrações à procura do ‘paraíso terreal’, dizem eles [Pierre e Hélène Clastres], 

mas essa crise não era produto da Conquista, pois 
se no interior da própria sociedade (FAUSTO In CUNHA, 1992: 386). 

A Terra sem Mal, que poderia ser alcançada sem passar pela experiência da morte, 

e outras compreensões 

um espaço sem lugares marcados, onde se apagam as relações sociais, um tempo 
sem pontos de referência, em que se abolem as gerações. É o aguyje a completude, 
no conjunto dos homens cada um se vê restituído a si próprio, suprimida a dupla 
distância que os fazia dependentes uns dos outros e separados dos deuses – lei de 
sociedade, lei de natureza: o mal radical. [...] Lugar de abundância: o milho cresce 
sozinho, as flechas alcançam espontaneamente a caça. [...] Nenhum trabalho, 

danças e bebedeiras podem ser as ocupações exclusivas. [...] Finalmente, 
a Terra sem Mal é o lugar da imortalidade (CLASTRES, H., 1978: 67;113). 

Enfim, a Terra sem Mal seria um lugar de eterna juventude, abundância, felicidade e 

O conhecimento sobre a Terra sem Mal e 

seu desdobramento ao longo do processo de colonização, tem despertado análises, muitas 

Tudo indica que a discussão quanto às suas raízes serem précolonização 

                                                                                                     



m a descentralização do grupo, uma espécie de competição entre 

para o abandono da terra má, isto é, da sociedade tal como ela 

(CLASTRES, P., 1978: 150). 

Hélène Clastres, por sua vez, nega a influência do colonialismo no surto migratório 

guarani no século XVI, afirmando que o messianismo e as migrações precederam à 

chegada dos europeus “passando” pela colonização, considerando que “nenhuma 

transformação dessa espécie ocorreu [...] a despeito da perturbação trazida pela conquista 

se a] uma continuidade notável”. E a autora continua, “estamos 

longe do esquema clássico dos movimentos messiânicos em que o religioso e o político 

(CLASTRES, H. 1978: 54; 68). 

Contrariando essa percepção, “alguns autores interpretam o profetismo Tupi-guarani e a 

busca da Terra sem Mal como um fenômeno sincrético e reativo pós-conquista – uma resposta 

messiânica, inspirada na pregação católica, de uma sociedade em profunda crise” (FAUSTO 

Assim, Carlos Fausto considera razoável admitir que “o processo da 

Conquista serviu como catalisador do discurso profético, dos extensos movimentos 



, a Mitologia Tupinambá e seus rituais podem ser resumidos no 

quadro a seguir. A maior parte das referências deixaram de ser registradas porque já foram 

Principais aspectos observados na Mitologia Tupinambá 

DETALHAMENTO 

Divindade relacionada à criação = Monan 

tre o comportamento moral refletido na vida espiritual, na qual os 
covardes enfrentariam a fúria de Ainhãn ou Kaagerre e os valentes seriam 
agraciados com a imortalidade e a felicidade na Terra sem Mal 
Divindades relacionadas ao bem e ao mal 

ar quando estava revolto 
Não acreditavam na ressurreição da carne (LÉRY, 1961: 189) 
Realizado pelo Cariba que tinha o poder de se comunicar com os espíritos 
usando o seu maracá. Pelo seu prestígio, como sacerdote, ultrapassava a 

as relações de hostilidade 
O centro da mensagem eram as profecias com a promessa da Terra sem Mal, 
cujo reconhecimento dependia da valentia guerreira com exortação à guerra 
Cada grupo de índios tinha seu próprio maracá que nas cerimônias religiosas 

 
Algumas mulheres eram preparadas pelos caraíbas para fazerem também 
previsões, após um período de transe e o caraíba declarar “doravante está apta 
a adivinhar coisas futuras e quando vão guerrear, devem fazer adivinhações 



com aspectos e elementos que passaram  despercebidos, 

ndidos ou não foram valorizados pelos nossos cronistas considerando que, mesmo 

tinham formação cristã, pois tratavam-se de padres jesuítas, um 

francês católico e outro calvinista e um arcabuzeiro alemão também cristão.  

respeito, a historiografia vem comprovando a amplitude, a complexidade e as 

dimensões da cosmologia indígena, consubstanciada em sua religiosidade, como por exemplo, 

a singular obra de Cristina Pompa (2003) com abordagem inovadora, e sobretudo, 

o cenário e o universo simbólico das comunidades 

“Tapuia” do Nordeste no século XVII, especificamente os Cariris, nos sertões limítrofes do 

maioria dos estrangeiros, com destaque 

para os missionários jesuítas, ao mesmo tempo que negaram a existência de qualquer 

manifestação de religiosidade ou culto ao sagrado, por parte das várias comunidades 

es detalhadas de rituais, crenças, valores e 

atitudes que demonstram, que mesmo sendo ágrafos, reconstruíam seu numinoso e a sua 

teodiceia pelas relações com as divindades do mal, buscando seu encontro com a dimensão do 
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