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O livro do historiador Ronaldo Vainfas: A heresia dos in-
dios: catolicismo e rebeldia no Brasil Colonial’, trata da religio-
sidade indigena, assunto quase ausente da producéo historio-
grafica brasileira, habituada a conceber o indigena como mao-
-de-obra, como objeto de catequese ou como barbaro que
obstaculizava o avango da colonizacéo.

As santidades, consideradas como rituais ou festas rebel-
des dos tupi, constituem o seu objeto de estudo, em especial a
Santidade de Jaquaripe (1580), a santidade mais importante de
nossa historia quinhentista, auténtica seita herética que, coman-
dada por um caraiba jd marcado pela catequese jesuitica, desa-
fiou o colonialismo, a escraviddo e a obra missiondria dos ina-
cianos, incendiando engenhos, promovendo fugas em massa dos
aldeamentos, pondo em xeque, enfim, o “status quo” colonialista
da velha Bahia de Todos os Santos. (p. 14)

1. 0 QUADRO HISTORICO

Na primeira parte, Santidades e idolatrias em perspectiva
histérica (p. 20-100), o autor, ao reconstruir a histéria da San-
tidade de Jaguaripe, procura ligé-la ao colonialismo. No pri-
meiro capitulo, Idolatrias e colonialismo, Vainfas preocupa-se
com a estrutura das crengas, os ritos e a propria estética dessas
idolatrias que os portugueses chamaram de “santidades”. (Esta
preocupado também com} a sua dinamica histérica, o signifi-
cado de sua rebeldia e 0 modo pelo qual os agentes de coloniza-
¢ao a perceberam, trataram e registraram. (p. 37)

Os encontros culturais durante a expansao européia apontam
para um duplo dilema: reconhecimento da alteridade amerindia e
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(re)construcéo da identidade crista. A reconstrucgédo passava pela
rejeicdo do desconhecido que era animalizado e demonizado.

Os espanhdis, servindo-se da nogéo judaico crista de ido-
latria, foram os maiores “etnodemondlogos” (Laura de Mello e
Souza) da alteridade indigena. “Para os colonizadores da Amé-
rica - em especial os eclesidsticos - , a idolatria ndo era apenas
“uma forma errénea da religiao natural”, se nao “o comego e o
fim de todos os males”. (p.27) Poucos colonizadores, como frei
Bartolomeu de Las Casas, conseguiram ver nas idolatrias a
expressdo sincera da devocao religiosa.

O olhar portugués em matéria de religido indigena é bem
mais ameno. As razdes devem ser buscadas nas diferencas
ergoldgicas da religiosidade nas duas Américas; na escassa tra-
di¢do demonolégica da cultura portuguesa; nos jesuitas portu-
gueses que estavam mais preocupados com a “evangeliza¢do”
do que com extirpar demonios dos amerindios enfim na pouca
cultura do maravilhoso na tradi¢do portuguesa.

O fenémeno da idolatria, que acabou revelando-se tam-
bém na América portuguesa, € visto por Vainfas como resistén-
cia. Concebendo a idolatria como manifestacdo de resisténcia
ao colonialismo considero-a um fenémeno historicamente novo,
nao obstante ancorado no passado pré-colonial. (p.33)

O autor classifica as idolatrias em dois tipos: as idolatrias
ajustadas nas quais os indios cristdos permaneciam apegados
ao passado sem desafiar frontalmente a exploracdo colonial e
o cristianismo, e as idolatrias insurgentes que sdao movimentos
sectarios hostis a exploragéo colonial e ao cristianismo. As in-
surgentes s6 sdo compreendidas num contexto milenarista. A
ruina da tradicoes e do modus vivendi indigena foi capaz de
alimentar, nas mais variadas culturas amerindias, a crenca na
proximidade do retorno as origens e a uma era primordial, tem-
po dos ancestrais, tempo dos heréis.(p.35)

2.AS SANTIDADES NA COLONIA

No capitulo segundo, Santidades Amerindias (pp.39-69),
trabalha quatro questdes: o profetismo tupi e colonialismo, a
Terra dos Males sem fim, a Santidade como ritual e finalmente
a Santidade como movimento.

E unanime entre viajantes e cronistas do séc. XVI, a cons-
tatacdo do clima de religiosidade entre os nativos da costa bra-
sileira, efervescéncia geradora de movimentos migratérios na
busca da “Terra sem mal”. Para Kurt Nimuendaju e Alfred
Métraux estamos diante de migracdes de natureza religiosa.

Vainfas admite uma conexao entre as migragdes dos tupi-
guarani anteriores ao séc. XVI e a busca permanente da “Terra
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sem mal””, desde que se levem em conta além das motivagoes
religiosas, as demogréficas e sécio-econdmicas. Diz ele: impos-
sivel negar as “origens indigenas” busca da “Terra sem Mal”,
embora também seja dificil desconhecer, como se demonstrard
adiante, que diversos movimentos absorveram elementos oci-
dentais, em sua mensagem e estrutura. (p.45)

O conteudo anticristdo e antiescravista presente na exorta-
¢ao dos profetas tupi mostra como a busca da “Terra sem mal”
constitui-se numa rejei¢do e sujeicao ao processo de ocidenta-
lizagdo. Os tracos definidores da Terra dos males sem fim, ex-
pressdo cunhada por Mério Maestri para aludir a tragica situa-
¢do das populacdes nativas do litoral luso-americano no séc.
XVI, sdo: cativeiro, massacres e catequese.

De maneira progressiva, o sistema colonial sugou as popu-
lagdes indigenas através do trabalho e do trafico de cativos
(negros da terra e negros brasis) ; através dos massacres co-
mandados pelos governadores gerais, especialmente, Mem de
S4 e através da catequese que culpabilizou e estigmatizou as
tradi¢des indigenas e procurou corrigir o “corpo” do gentio.

Gragas ao registro colonialista temos noticia do mito da
“Terra sem mal” e possibilidades de extrair informacdes de valor
etnogréfico e histérico inestimdveis sobre a religiosidade tupi.
Na crénica quinhentista utilizava-se a palavra santidade para
descrevé-la ...ndo tardou muito para que a palavra santidade se
convertesse, no vocabuldrio dos colonizadores, em completo si-
nénimo de revolta elou heresia indigena. (p.51)

Num primeiro momento, Vainfas ocupa-se da santidade
enquanto ritual, examinando minuciosamente os registros fun-
dadores na descrigdo das cerimonias tupi a saber: o relato de
Manoel da Nébrega (Informacao das Terras do Brasil, escrito
na Bahia, em 1549), o de André Thévet (Les singularités de la
France Antartique, publicado em Paris, em 1558), o de Hans
Staden (Duas Viagens ao Brasil, publicado em Marburgo, em
1557) e o de Jean de Léry (Histoire d’'un voyage fait en la terre
du Brésil, publicado em 1578).

O conjunto dos relatos revela caracteristicas gerais dessa
cerimoOnia de capital importancia no profetismo tupi: eram
cerimonias que aconteciam de tempos em tempos; inseparaveis
de bailes e cantos especiais e protoganizadas pelos caraibas,
profetas errantes que apregoavam as maravilhas de “Terra sem
mal”. Revelava ainda, a importancia dos caraibas e a emergén-
cia, na religiosidade de formas particulares de idolatria.

A utilizacao da expressao “santidade” foi tal que ...ao longo
do séc. XVI, santidade e religido ind’gena acabariam sindénimos
no vocabuldrio dos colonizadores.(p.62) As “santidades” descri-
tas pelos europeus como cerimoénias foram também percebi-
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das como “movimento”, isto &, ...como agdes coletivas dos indios
quer no sentido de migragdes em massa rumo ao interior, quer no
sentido de rebelides e assaltos contra o colonizador. (p.64) No
periodo colonial, migracdes desse género aconteceram no senti-
do leste-oeste. Convertida em baluarte da resisténcia indigena ao
colonialismo, a busca da “Terra sem mal” absorveria no entanto
elementos do catolicismo, com o passar do tempo, afastando-se da
autenticidade nativa que alguns nela véem. (p.68)

Para Ronaldo Vainfas, as santidades como atitudes coleti-
vas de negacao simbdlica e social do colonialismo, sdo expres-
soOes de idolatrias insurgentes.

3. A SANTIDADE DA BAIA

No capitulo terceiro, Histéria de uma Santidade (pp.73-100),
0 autor examina a histéria da santidade mais conhecida, a de
Jaquaripe, na Bahia dos anos 1580.

Duas expedicdes buscaram a santidade no sertdo, uma
oficial, a mando do governador, para destrui-la; a outra, parti-
cular, a mando de Ferndo Cabral para trazé-la pacificamente
para suas terras. Esta, chefiada por Tomacatina, conseguiu que
parte da seita se deslocasse para o engenho.

A historia da santidade passa necessariamente pela pessoa
de Ferndo Cabral de Taide, tipico potentado quinhentista: rico,
prepotente, ambicioso, cruel e mulherengo. Por qué cooptou a
santidade? Para muitos para tirar proveito, jamais para destrui-la
e muito menos por acreditar no culto dos indios. O auxilio, a
reveréncia, a protecao dada a santidade por Ferndo Cabral favo-
receu um crescimento extraordindrio do ndmero de adeptos.
Grave dilema o do senhor de Jaquaripe: manter acesa para os indios
a ilusdo de que sua fazenda era a “terra da imortalidade” tupi e,
ao mesmo tempo, explorar o trabalho dos nativos.(p.98)

Juntamente com a perda de controle no préprio engenho,
Ferndo Cabral vé as relagdes com o governador Teles Barreto (1583-
1587) e demais senhores da Bahia deteriorarem-se rapidamente.

A mando do governador, Bernardim Ribeiro da Gran destréi
a santidade. Os indios viram ruir o antigo sonho de encontrar a
“Terra sem mal” nas bandas do mar e Ferndo Cabral viu ruir o
sonho de tornar-se “rei” da Bahia. Fernao reconcilia-se com Teles
Barreto, néo conseguindo o mesmo com os potentados baianos.

Na segunda parte intitulada, “Santidade: morfologia da
aculturagdo” (pp.103-155), Vainfas desenvolve uma cuidadosa
investigacao histérico-antropolégica. O capitulo quarto, “Cren-
¢as. O paraiso Tupi e seu profeta”(pp.103-117), estuda o suges-
tivo tema das metamorfoses da mitologia tupi sob o impacto
do colonialismo.

92 E. ]J. C. BRITO — Religiosidade indigena: resisténcia ao colonialismo



A leitura da documentagdo revela que Santidade e “Terra
sem mal” eram praticamente sinénimos no universo cultural
amerindio. As crencas indigenas além de absorver sentimentos
anticolonialistas, antiescravistas e anticristdos apregoados pe-
los caraibas, incorporariam, também ingredientes da cultura
que os indigenas queriam destruir. Ingredientes do catolicismo,
simbolos e nomes cristdos, liturgias catélicas, nada disso falta-
ria a Santidade de Jaguaripe, como parece ndo ter faltado a
outras santidades menos documentadas. (p.109)

O Brasil quinhentista assistiu um complexo processo
aculturador de néo dupla: indios assimilando mensagens e sim-
bolos religiosos e jesuitas adaptando sua doutrina e sacramentos
as tradicOes tupis. As abissais diferencas entre as culturas em
jogo descartam a possibilidade de um paralelismo cultural entre
0s universos religiosos. Foi, portanto, no plano informal e prag-
madtico dos gestos e nos intersticios e mediacdes de cada universo
de crengas que se foi operando a possivel fusao catélico-tupinambd
de que a santidade amerindia era portadora. (p.111)

As origens de Antonio e de sua santidade sd@o como mito:
inacessivel (p.112). Dele, sabemos ter sido educado pelos jesui-
tas e que costumava apresentar-se como “deus e senhor do
mundo”. Ao longo do tempo, Ant6énio construiu uma identida-
de hibrida - Antonio, Noé, Tamandaré e ainda papa, chefe da
verdadeira Igreja - espelhando o hibridismo da catequese e do
seu método evangelizador aculturador.

O pontifice Antonio, em Palmeiras Compridas, dirigia a
Igreja de Jaguaripe com plenos poderes, nomeando sua hierar-
quia e dando nomes de santos a seus principais auxiliares e
atribuindo, ainda, o nome de Santa Maria as mulheres.

A Igreja da Jaguaripe, em terras de Ferndo Cabral, foi diri-
gida por uma caraiba, chamada “M3e de Deus”. Convém lem-
brar que Antonio nédo pisou nas terras da fazenda de Jaguaripe.
Para Vainfas, ...o crescente prestigio das mulheres na santidade
amerindia, especialmente, o da Mde de Deus, em Jaguaripe, foi
uma vez mais legado dos jesuitas.(p.116)

Na conclusao do capitulo, o autor amplia a sua intuicao, ...je-
suitas e tupinambds teceram, juntos, a teia da santidade. Promo-
veram, juntos, a metamorfose da mitologia tupi, transformando-
a para desespero dos colonizadores, em idolatria insurgente. Pare-
ce ter sido no interior da missdo, enfim, que se elaborou o exético
e surpreendente catolicismo tupinambd. (p.117)

O capitulo quinto, Rituais do catolicismo tupinambd’.
(pp.119-137), mostra como nos rituais da Igreja de Jagtiatipe
dé-se uma formagdo hibrida de compromisso.

Aidentidade da santidade manifestava-se, especialmente, no
dominio religioso. O batismo era seu rito iniciatico, rebatizavam

ESPACOS (1996 - 4/1) — Instituto Teolégico Sao Paulo | 93




os indios, quer mimetizando, quer invertendo o rito catélico, para
limpar o nativo da mécula crista. Os rebatismos da santidade ao
combinar a aspersdo da dgua benta (rito catdlico) e a defumacio
com petum (rito tupi) confirmam no contetido e na forma o hi-
bridismo cultural insurgente da seita.

Idéntica combinacio catdlica-tupinambé acontecia na es-
colha dos nomes para os adeptos da santidade: membros im-
portantes da seita recebiam nomes de santos catdlicos e aos
indigenas batizados davam-se nomes tupis.”

Vainfas, certo de que a Igreja da santidade era um espacgo
de culto, empreende a tarefa dificil de descrevé-la, pois, a do-
cumentacdo inquisitorial silencia sobre o templo ou d4 dele
uma visdo distorcida.

A Igreja dos gentios era um “tugipar”, uma grande maloca,
podendo abrigar um bom ntimero de indios. No limiar da Igreja
a cruz, emblematizava, com efeito, a “verdadeira santidade para se
ir ao céu”, o limiar da” terra da imortalidade” que se cultuava no
interior do templo. Preludiava e anunciava o idolo, identificando
a moda cristd a natureza do culto que se lhe rendia”. ( p. 131).

No interior do templo, postava-se o idolo Tupanasu (Tupa-
acu-deus-grande), o idolo de pedra marmore com 66 centimetros
de altura. Simbolo da cultura tupi, Tupanasu, o “Deus grande da
santidade”, fora construido e elaborado nos aldeamentos jesuiticos.
Elaborado ali como Tupansy. Nossa Senhora Mae de Deus, ou como
o proprio Tupd — “ad majorem Dei Gloriam. (p. 132).

Mesmo com a existéncia de registro indicando gestos e sim-
bolos cristdos — prética da confissdo, oragées cristds “per con-
tas” e leitura dos “brevidrios da seita” — € praticamente impos-
sivel reconstitui-los. Fato, certamente, indicativo do predominio
das formas indigenas no cerimonial da seita. O culto realizado no
interior da Igreja, foi o que mais impressionou os depoentes na
mesa da Inquisi¢do: reveréncias, homenagens ao idolo, bailes e a
defumacéo ou ingestdo do patum (a erva santa).

O tabaco, ingrediente mégico da santidade amerindia, pro-
piciava o transe fisico e espiritual dos indios, transmitia a
“santidade” (caraimonhaga). E importante, ter presente que o
transe mistico é mais do que um problema de beberagem ou
ingestdo de alucinégenos, inserindo-se na verdade, em teia
cultual mais complexa. Mais do que embriagante, o fumo da
santidade era divino... (p. 137)

No capitulo sexto, Ambivaléncia e adesdes (pp.139-159), o
autor traca o perfil do mameluco — homem culturalmente
ambiguo: meio indio e meio branco e comenta sobre grupos
étnicos que freqiientaram o templo da santidade.

Dentre os muitos mamelucos, praticantes de “gentilidades”,
Vainfas prioriza a biografia de Domingos Tomacatina, perso-
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nagem central da santidade, cuja vida mostra bem a ambiva-
léncia cultural dos mamelucos.

Para o autor, ... a histéria dos mamelucos ilustra tépicos
essenciais para a compreensdo da santidade: o hibridismo cul-
tural; as tradugdes do catolicismo para o tupi e vice-versa; 0s
miultiplos sentidos da colonizagdo, a extraordindria complexi-
dade da aculturagdo no Brasil quinhentista - a aculturacdo
errdtica e multiforme. (p. 150)

Na batalha pela “santidade” travada entre jesuitas e indios,
os mamelucos entraram na luta desenvolvendo uma catequese
as avessas — baseada na propaganda antijesuitica e na desmo-
ralizacdo do catolicismo. Mas, nem por isso zelaram pelas tra-
digcoes e pela liberdade indigenas que diziam defender embora
fossem eles um pouco indios—, sendo preservar os interesses dos
colonialismo escravocrata. (p. 151)

A percepcao dos embates culturais levou Ferndo Cabral a
propor ao papa indigena juntar a Igreja dos indios com a dos
Cristdos.

Uma vez instalada, na fazenda de Jaguaripe, a popularida-
de da santidade cresceu rapidamente no Recdncavo, receben-
do a adesdo de “negros brasil”, “negros da Guiné”, mamelu-
cos”,que mergulhavam de corpo e alma na santidade, e bran-
cos, recebendo, principalmente, o apoio de Ferndo Cabral e
sua familia, com destaque para dona Margarida da Costa, es-
posa de Ferndo.

Vainfas ndo demoniza a santidade e prefere os conceitos
de circularidade e hibridismo cultural ao conceito de sincretis-
mo para avalia-la.

3. ENCONTRO DA SANTIDADE COM A INQUISICAO

O capitulo sétimo, intitulado Santidade. O Teatro da Inqui-
sicdo (pp. 163-223), ao reconstruir a devassa da santidade pelo
Santo Oficio, entre 1591-1593, transforma-se numa auténtica
peca ficcional. Gracas a Inquisicdo e ao seu funciondrio Heitor
Furtado de Mendonca e ndo a documentacao governamental,
o estudo da Santidade de Jaguaripe foi possivel.

O visitador Heitor Furtado, surpreendido e despreparado
para lidar com as “gentilidades” e “santidades do gentio”,
extrapolou nas suas fun¢des mas, ndo percebeu a légica hibri-
da e tortuosa do colonialismo, deixando-se ludibriar facilmen-
te pelos depoentes. Estes ao demonizarem e animalizarem as
crengas, os ritos, o templo, a pregacao e o idolo acabaram deg-
velando o préprio imagindrio, em face do “outro cultural”. Se
os jesuitas e amerindios haviam construido juntos a idolatria
rebelde dos tupi, colonos e Inquisi¢do também fariam a sua par-
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ceria, tecendo, na mesa do Santo Oficio, a heresia bizarra do
tropico (p. 174)

Os interrogatérios dos mamelucos revelam claramente os
desacertos e até a cumplicidade do visitador do Santo Oficio. O
processo de Domingos Fernandes Tomocatina, idélatra e antro-
pofago, com 96 péginas, é exemplar neste sentido. Heitor Furta-
do multou-os, humilhou-os, fé-los reconhecer seus erros mas, o
visitador do Santo Oficio ndo compreendeu bem quer os
mamelucos quer a idolatria dos indios. Intuiu, no entanto, que
gentilidades e idolatrias eram inerentes ao processo colonizatorio
do mesmo modo que eram os mamelucos”. (p. 187)

O processo contra Ferndo Cabral figura entre os maiores
da Primeira Visitacdo, instruido e despachado em ultima ins-
tancia na Bahia, contem 265 folhas com 212 dentincias. Cha-
mado a mesa da Inquisicao varias vezes, Ferndo Cabral acabou
fazendo uma “confissdo mais larga” admitindo as suas culpas.
Nao resta duvida que Heitor Furtado derrotou, no teatro da
Inquisi¢do, o poderoso e arrogante senhor de Jaguaripe, apesar
de jamais ter entendido, realmente o que fora a santidade. Bas-
tava-lhe, porém, rotula-la como idolatria e, por conseguinte,
como heresia; bastava-lhe obrigar Ferndo Cabral a curvar-se
perante ele, visitador, com stuplicas de misericérdia. No teatro
barroco da Inquisicdo mais valia a representacdo da heresia,
creio eu, do que a vitdria da fé. ( p. 196)

A sentenca de Ferndo Cabral foi “benigna e misericordiosa”,
pois, a mesa ndo usou do “rigor da justica”. Vainfas finaliza
relembrando que, ao iniciar a devassa da santidade, Heitor Fur-
tado ignorava quase tudo. Ignorava, inclusive, que jd se tinha
promovido uma espécie de auto-de-fé com a Igreja amerindia de
Jaguaripe, heresia do trépico, centro da “Terra sem Mal”. (p. 197)

O capitulo oitavo, Ressondncias e Persisténcias(pp. 199-223),
fala da recepcao da santidade na Europa catélica e relembra a
permaneéncia na prépria colonia da santidade. Nem a Inquisi-
¢do extirpou a santidade, nem o governo colonial a destruiu de
vez. A heresia do trépico se convertera, definitivamente, numa
fonte de rebelido. (p. 223)

As santidades quinhentistas sdo relembradas pelos jesuitas
Giovanni Botero (Relazioni Universali, 1591-1596) e Pierre de Jarric
(Historia des choses plus memorables, 1608 - 1610). A fonte de
ambos € a Carta Annuae litterae Societatis Jesu de 1585, provavel-
mente escrita pelo provincial Anchieta e impressa em 1587.

Os equivocos presentes no texto da Anua sio repetidos:
ingestdo do tabaco por meio da beberagem, os sinos, as esco-
las, o infanticidio, o navio libertador e nem uma palavra sobre
o idolo. Para Vainfas, os equivocos da carta sdo propositais para
impressionar os leitores europeus. Eles acabam diminuindo os
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aspectos gentilicos e idolatricos da seita para acentuar seus
tracos heréticos e diabdlicos.

A santidade ainda é lembrada pelo historiador inglés,
Robert Southey, que escreveu a Primeira Historia do Brasil
(1810-9). Botero e Jaric sao suas fontes.

A mesa da Inquisi¢do ao conciliar os assuntos de fé com os
interesses do colonialismo cancelava na pratica a prépria sen-
tenca e possibilitou aos penitenciados, quase todos mamelucos,
a recomegcarem suas vidas sem problemas. Tolerados por el-rei
em seus crimes do foro secular, perdoados pelo Santo Oficio em
seus erros de fé - ao menos no que tocava ao seu oficio de
sertanistas-, os mamelucos prosseguiram a sua sina de desbra-
var as matas do tropico em busca de indios e metais, coisa que,
a bem da verdade, faziam com eficiéncia. (p.213)

A historia acabou por mostrar o triunfo dos condenados:
triunfo dos mamelucos e triunfo de Ferndo Cabral que, extra-
ditado em Portugal, recorreu na esperanca de recuperar a ele-
vada quantia que pagara ao Santo Oficio em 1592, mil cruza-
dos que valiam vinte pecas da Guiné.

Os indios adeptos da santidade foram reconduzidos ao
cativeiro, os membros do clero entregues ao governador. Quan-
to a Antonio, ndo morreu de modo violento, como sugere a
carta anua de 1585, cometendo mais um equivoco. As instru-
coes e cartas do El rei para os governadores revelam que a
santidade ndo morrera e que os indios continuavam rebeldes.
A triste Bahia ndo se aquietaria jamais.

A conclusdo (pp.225-230) , pela clareza e concisdo, trans-
forma-se num guia seguro desta fascinante viagem ao passado.

4. CONCLUSAO CRITICA

Vainfas mostra-nos , em A heresia dos indios, como as “fron-
teiras culturais” sdo instaveis, dindmicas e complexas. Evitando
fazer uma leitura dualista da “religiosidade indigena”, visibilizada
na santidade , descarta a tentacdo de tracar um paralelismo cul-
tural entre religido indigena e religido catélica e introduz-nos,
com extrema competéncia , nos intersticios e mediagdes de cada
universo de crencas. O resultado e uma renovada compreensao
da fusdo catolico-tupinambd presente na santidade amerindia.

O livro fascinante e instigante e permite ao leitor, pela pro-
fusdo de detalhes, pelo cuidado analitico e pela novidade dos
dados, realizar uma viagem “ao mundo dos mortos”, a partir
de um evento: a Santidade de Jaguaripe. O livro traz, também,
a tona a consciéncia que uma época tem seus conflitos e aju-
da-nos a compreender, os saberes e o imagindrio europeu na
época do desenvolvimento.
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O texto claro e fluente poderia ser refinado um pouco mais
e evitar-se-iam, assim, passagens repetitivas e o estilo ganharia
um perfil mais nitido. A analise, em algumas passagens, mere-
cia ser matizada. Acolher acriticamente a andlise feita por
Todorov do pensamento ¢ obra de Bartolomeu de Las Casas
(p.27), sem ter presente as suas fontes-historiadores espanhois
da década de 60 e 70, que responsabilizam Las Casas pela cria-
¢do da “lenda negra” com relacdo ao expansionismo espanhol,
€, no minimo, problematico.

Acrescente-se, ainda que uma compreensdo da visdo de
Las Casas passa pela sua experiéncia religiosa e pelo contexto
teologico da sua obra. O livro de Gustavo Gutierrez Em busca
dos pobres de Jesus Cristo. O pensamento de Bartolomeu de Las
Casas, ao tratar da perspectiva missionaria e teoldgica de Las
Casas, pode oferecer subsidios para uma percep¢ao mais glo-
bal do autor e sua obra.

Vainfas estabelece brilhantes didlogos com o pensamento
de Mircea Eliade, Carlo Ginzburg, Michel de Certeau , Serge
Gruzinnski e Laura de Mello e Souza. Uma ampla bibliografia
e um meticuloso indice remissivo completam este livro escrito
com emocao e rigor.

Livro imprescindivel para todos aqueles que perscrutam os
horizontes de nossa cultura, neste momento, em que o proces-
so de globalizacéo, recoloca a questéo das relagoes entre povos
e culturas.

José Enio da Costa Brito
Professor de Ciéncias da Religido
Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo
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