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gado ao aparecimento de centros urbanos no Brasil colonial,

no século XVIII. Se considerarmos, porém, que antes mes-
mo de surgirem quase simultaneamente em Salvador ¢ no Rio de Ja-
neiro os dois primeiros géneros populares — o lundu e a modinha —,
algumas formas de diversio com cantos e dangas ja deviam existir
entre os habitantes dos primeiros niicleos de populagdo colonial, desde
a descoberta da terra, no século XVI, entdo é possivel falar de uma
pré-histéria da misica popular brasileira.

IIm estudo dos primérdios da colonizagiio portuguesa no DBrasil
revela mesmo que a misica esteve historicamente presente a formagio
da nova sociedade. Foi em grande parte com a atragio de seus hinos e
cantos que os padres jesuitas tornaram possivel a obra de catequese
dos indigenas, o que desde logo transformava a miisica em um dos
instrumentos da colonizagio.

Os padres jesuitas chegavam encontrando os indigenas no estagio
primitivo das dangas e cantos de carater magico exatamente quando,
na Europa do inicio do século XVI, a severidade monédica do can-
tochdo comegava a deixar-se enfeitar na Musica Mensurata pelo des-
dobramento dos acordes da harmonia recém-inventada.

O trabalho de encantar os indios com miusica ia ser, alias, facilitado
aos padres da Companhia de Jesus porque, do ponto de vista musical,

!: misica popular, tal como a conhecemos, ¢ um fenémeno liga-
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havia uma certa coincidéncia entre o espirito da catequese (que
visava congregar os indigenas em redugdes, sob a autoridade da Igreja),
o sentido coletivo da musica dos indios (quase sempre ritual, pelo
caracteristico magico de suas relacdes com os fendmenos da natureza)
e « carater igualmente redutor de vozes da monodia do cantochdo.

Ao aceitarem a musica dos padres, por sua natural predisposi¢io
ao canto em comum, como férmula de exorcismo do desconhecido (a
morte, o mal, a influéncia dos astros, as forcas da natureza), os indi-
genas brasileiros abandonavam sem sentir as palavras cabalisticas das
suas cancdes de ritmo encantatério em favor da rigorosa légica do cano-
ne gregoriano: sob batuta dos jesuitas os indios ainda cantavam cm
unissono, mas, agora, uma melodia principal, passando por todas as
vozes, substituia a repetigiio obsessiva das palavras magicas pela pala-
vra de ordem cristd do temor a Deus.

Para atrair os indios com esses cantos de sereia de seus hinos —
pois desde a primeira missa, em 1500, havia “experiéncia certa de que
o deménio também se afugenta com as suavidades das harmonias” —
os primeiros padres foram de um oportunismo que fazia justica a dia-
lética do nobre fundador da ordem, Santo Inacio de Loiola. Dentro
do principio de que “era preciso ser todas as coisas para todos os
homens, a fim de conquista-los”, os jesuitas tornaram-se os primeiros
professores de miisica do Brasil ('), e um deles, o padre José de An-
chieta, estava mesmo destinado a tornar-se o seu primeiro compositor.

Em uma carta de 1549, que constitui talvez o mais antigo documen-
to referente a introdugdo da misica européia no Brasil, o padre Manuel
da Nébrega (°) relatava ao padre Simao Rodrigues que seu colega
Aspilcueta Navarro — o primeiro de todos os jesuitas a aprender a
lingua dos indios — visitava “ora um, ora outro lugar da cidade e
& noite ainda faz cantar aos meninos certas oracoes que lhe ensinou
em sua lingua deles, em lugar de certas cangbes lascivas e diabdlicas
que antes usavam» (V).

A impressiao definida como diabélica das cangdes indigenas de-
rivava, naturalmente, da forma pela qual os padres as ouviam, sempre
ligadas a dangas rituais, entre batidas de pés no chdo, volteios de corpo
e pequenos estribilhos em unissono, pois — como informava o padre
Fernio Cardim (%) falando de "bailos e cantos” dos indios — "néo
fazem uma coisa sem outra”, |

Claro estd — e neste particular a conclusio certa ainda seria a
do miisico ¢ estudioso Luciano Gallet, apesar de todas as contesta-
cbes () — ao aceitarem a versio musical dos padres, os indigenas
abdicavam prontamente da sua cultura, da mesma forma que atiravam
longe seus machados de pedra polida tio logo experimentavam os de
ago dos europeus.
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Para comegar, os jesuitas, assustados com o carater selvagem do
instrumental da muasica indigena ~ trombetas com crineo de gente
na extremidade, flautas de ossos, chocalhos de cabecas humanas, etc.
— trataram de iniciar os catecimenos nos segredos do érgdo, do cravo
e do fagote, que melhor se adaptavam & musica sacra. Com o apren-
dizado desses instrumentos, a estrutura natural da musica dos indi-
genas, baseada em escalas diferentes da européia e, portanto, geradora
de um esquema harmonico igualmente diverso, perdia sua razdo de ser,
reduzindo-se o som original da misica da terra a marcagido de um
oda outro instrumento de percussio, ainda permitido no acompanha-
mento de umas poucas dangas julpadas inofensivas pela severa censura

dos jesuitas.

E na verdade, ainda no fim do século XVI, segundo o padre
Simdo de Vasconcelos, biégrafo de José de Anchieta, os meninos
indios, depois de ouvirem missa e estudarem o catecismo sob forma
de dialogo, iam “juntos a suas escolas a ler, escrever ou cantar, outros
a instrumentos musicos, segundo o talento de cada um”. Ao que
acrescentava: "E saem no canto e instrumentos tdo destros, que aju-
dam a beneficiar as missas e procissdes de suas Igrejas, com a mesma
perfeicio que os portugueses' ()

Assim, é mais do que evidente que, se a execugdo musical desses
pequenos instrumentistas indigenas se fazia “com a mesma perfei¢ao que
os portugueses’, a musica que executavam ja nada tinha a ver com
a misica de suas tribos.

E nem podia ser de outra maneira. Desde os primeiros contatos
dos portugueses com os indigenas brasileiros, as relagoes entre os natu-
rais da terra e os colonizadores tinham-se desenvolvido sempre com
carater de interdependéncia. Quando os indios aceitavam cortar arvo-
res de pau-brasil, transporta-las até a praia e embarca-las nos navios
portugueses, essa atitude ndo envolvia uma relagdo de trabalho ou um
vinculo de comércio, mas constituia apenas uma troca de presentes e
de gentilezas. Os indigenas atendiam a solicitagio dos portugueses
como um gesto de reciprocidade ante a doagdo de artigos europeus
como barretes, lencos, facas, anzdis, serrotes e machados., De fato,
quando a partir de 1533 em Sao Vicente, e de 1537 em Olinda, os
portugueses iniciaram a exploragio sistematica da cana-de-agicar, essas
relagdes nascidas da interdependéncia imediatamente se romperam. A
partir do apelo ao trabalho organizado, os indigenas, nio dispostos a
esse novo tipo de relagdes, ou sio expulsos de suas tabas e empurrados
para o interior, ou se véem precariamente mantidos num regime de escra-
viddo que nunca permitiria qualquer espécie de troca de influéncias —
mormente cultural — por jamais ter sido aceito pelo indio, incapaz de
compreender a divisio do trabalho em moldes sedentarios e comer-
ciais, (7)
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Se o intercambio era impossivel no campo das relagbes entre
indigenas em fase de economia coletiva e colonizadores capitalistas,
pela impossibilidade da sua integracdo no sistema econdémico europeu
na qualidade de mdo-de-obra (o que ja se daria com os escravos negros,
integrados na condigao de trabalhadores por se encontrarem na idade
do ferro, ¢ ja praticando na Africa uma agricultura organizada), no
plano das relagdes entre os mesmos indigenas e os padres jesuitas esse
intercambio se revelava impraticivel pela superposicao de culturas.
As redugdes jesuiticas [uncionavam com carater de verdadeiras autar-
quias, em que o trabalho indigena era sabiamente usado: como aos
padres interessava supostamente apenas a conquista das almas dos na-
turais da terra para o Reino de Deus, ¢ s6 em segundo lugar a explo-
ragio economica de sua forga de trabalho, o respeito aos seus habitos
era de fato muito maior, mas isso envolvia apenas asticia. Os padres
tomavam por base a superioridade da sua religido, da sua cultura
e das formas européias de organizacao econdmico-social, mas estavam
certos de que a conquista dos indigenas s6 podia ser efetuada através
do seu progressivo envolvimento, o que os levava a aceitar fingida-
niente 0s seus estilos, para melhor minarem-lhe os valores e logo pode-
rem impor os conceitos desejados. Essa falsa aceitacio da cultura
indigena chegava a tal ponto de pretensa esperteza que, segundo o
historiador alemao Henrique Handelmann, o padre Aspilcueta Navarro
"para ndo descurar de cousa alquma que pudesse produzir impressio
nos seus ouvintes, observou a macabra gesticulacio dos feiticeiros indios,
com que estes costumam acompanhar os seus discursos, e conseguiu
imita-la com felicidade nas suas pregacdes” (')

Como se vé —~ e nem podia ser de outra maneira, desde que par-
tiam do pressuposto da infalibilidade dos seus conceitos de civilizados
~ 08 padres jesuitas jamais chegaram a admitir uma sintese cultural
em seu trabalho de catequese, o que ia explicar, afinal, o fracasso
da sua missio. A principal queixa dos padres era, exatamente, a
de que. com a mesma facilidade com que aceitavam a sua pregagio,
os indios logo voltavam a vida primitiva, bastando um temporario afas-
tamento da sua influéncia direta. Os jesuitas ndo conseguiam com-
preender um dado fundamental: como os principios da moral crista
que tentavam impor aos indigenas representavam, na verdade, a es-
tratiticagio de conceitos surgidos historicamente da evolug¢do sécio-
econémica da Europa, a partir da decadéncia do Império Romano e da
organizagio do feudalismo, tudo o que os indios pareciam admitir
representava apenas o resultado da sua curiosidade. Como ndo havia
adesao a estrutura colonial, e a propria vida nas redugdes era artificial,
toda a vez que o indigena voltava a integrar-se na vida tribal, os
conceitos morais e religiosos que tendiam a prevalecer eram, & légico,
os que mais fielmente traduziam o tipo de relagdes original.

Como, no entanto, nao percebiam a inanidade dos seus eslorgos,
os jesuitas continuaram a tentar a conquista daquelas almas selvagens
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com o emprego de todos os recursos de seducio que a misica e o
aspecto teatral da liturgia catélica ofereciam aos olhos curiosos dos
indigenas.

O primeiro a perceber a oportunidade de valerem-se os padres
do prestigio com que os indios distinguiam os seus poetas, miusicos e
cantores, foi o préprio superior dos jesuitas no Brasil, Manuel da
Nébrega, ao sugerir ao padre José de Anchieta que pusesse “em solfa
as oragoes e documentos mais necessarios & nossa santa fé para que
a volta da suavidade do canto entrasse em suas almas a inteligéncia
das coisas do céu.» (?) Se por em solfa queria dizer musicar, nascia
com essa sugestao no Brasil o primeiro compositor conhecido de misica
declaradamente dirigida & massa, ou seja, aqueles indios dos aldea-
mentos jesuiticos que, embora ndo podendo ser chamados de povo no
sentido moderno, constituiam, de fato, a base dos moradores dos pri-
meiros redutos pré-urbanos da Coldnia.

Segundo o testemunho do padre Quiricio Caxa, que por ordem
do padre provincial Pero Roiz recolheu em 1598, um ano apenas depois
da morte do padre Anchieta, tudo o que se contava das suas obras
e facanhas, além dos varios escritos que deixou, o chamado apéstolo
do Brasil «compds também Cantigas devotas na lingua (tupi), para
que os mocos cantassem, porque para tudo tinham habilidade.” (?)

No que se refere a solfa, ou seja, & miisica dessas cantigas,
jamais se saberd como soavam, mas das qualidades de Anchieta como
letrista alguma amostra ficou. Isto por que, quanto ao padre Anchieta
ter colocado letras de intengio moralista ou religiosa em misicas can-
tadas por indios, portugueses e espanhdis de meados do século XVI,
nio existe diavida possivel. Ao referir-se a atividade de Anchieta em
Sdo Vicente, no periodo que se estendeu de 1553 a 1565, o seu bié-
gralo Simdo de Vasconcelos, apés salientar que o veneravel padre
"em quatro linguas era destro: na portuguesa, castelhana, lating e
brasilica”, acrescenta que “em todas elas traduziu em romances pios,
com muita graga e delicadeza, as cantigas profanas que andavam em
uso” (*)

Para o lancamento dessas cancdes (sob o titulo Cancées de [osé
de Anchieta existem na Biblioteca da Companhia de Jesus, em Roma,
copias de composi¢ées como A Nossa Senhora dos Prazeres. Santa
Inés e Vaidades das Coisas do Mundo, além de uma série intitulada
Cénticos Por o Sem Ventura, em original do préprio punho de An-
chieta) (*), a melhor oportunidade eram as grandes festas religiosas,
entre as quais o Natal, quando um velho costume medieval levava a
transformar as igrejas em teatro, para a representacio de autos alusi-
vos ao nascimento do filho de Deus.

A acreditar em Quiricio Caxa, a propria recomendagio [eita
pelo padre Manuel da Nébrega a Anchieta, entre 1564 e 1565, para
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que «na noite de Natal fizesse um modo de representacio devota,
em portugués e lingua, com que todos se aproveitassem em devocio
e alegria espiritual”, ja indicava a existéncia de representacdes teatrais
nas igrejas, anteriormente a essa data, Quiricio Caxa explica que
Noébrega desejava com sua sugestio a Anchieta “impedir alquns
abusos que se faziam em autos nas igrejas.” (13)

Esses abusos seriam, ao que tudo indica, a representacio de autos
profano-religiosos, como o que o irmdo Anténio Blasquez assistira
na aldeia de Santiago, na Bahia, por sinal em 1564, e do qual daria
noticia ao escrever uma carta publicada por Serafim Leite no volume
I da sua Histéria da Companhia de Jesus no Brasil:

‘Deixei de referir um auto que fizeram do glorioso Santo Ilago,
muito devoto, e o regozijo e prazer com que se passou aquele dia
porque, com serem passatempos de gente de fora, ndo faz tanto ao
nosso propoésito relata-lo” .

A gente de fora, isto é nio diretamente subordinada a adminis-
tragdo da redugao jesuitica local, devia ser constituida pelos brancos
portugueses, e seus passatempos ou abusos, como denunciava o padre
Manuel da Nébrega, gquase certamente seriam os ja descritos em
Portugal trinta anos antes, nas proibicoes da Constituicio de Fvora

de 1534:

"Defendemos a todas as pessoas eclesiasticas e populares, Jle
qualquer estado ou condigdo que sejam, que nio comam nas igrejas,
nem bebam, com mesas ou sem mesas; nem cantem nem bailem em
elas, nem em seus adros, nem os leigos facam seus ajuntamentos
dentro delas sobre cousas profanas; nem se facam nas ditas igrejas
ou adros delas jogos alguns, posto que sejam em vigilia de santos ou
alguma festa; nem representacdes, ainda que sejam da Paixdo de
N. 5. Jesus Cristo ou de sua Ressurreicio, ou nascenga, de dia nem
de noite, sem nossa especial licenga, por gue de tais atos se seguem
muitos inconvenientes e muitas vezes trazem o escandalo no coracao
daqueles que nao estao mui firmes na nossa santa fé catélica», (!*)

O papel dos jesuitas, em geral, e do padre José de Anchieta,
em particular, foi exatamente o de aproveitar esses precedentes euro-
peus para atrair os indios a igreja, em vez de proibi-los. Na verdade,
ja em Portugal a popularizagao da religido entre as populacées mesticas
de barbaros e arabes tinha de tal maneira filtrado o gosto das canto-
rias e diversbes profanas através do préprio ritual da missa, que, em
lugar” do Tracto, Offertorio, Sanctus, Agnus Dei, Post Communio,
¢ mais coisas ordenadas pela igreja”, os fiéis cantavam alegre-
mente chansonetas, vilancicos e motetes, quando nio entoavam mesmo
“cantigas desonestas”. (*)
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Historicamente, o primeiro lancamento de composi¢des musicais
com letra do padre José de Anchieta, usando o teatro como veiculo
de divulgagdo, foi com a representagiio, em Piratininga, por volta de

1565, do seu Auto da Pregagao Universal. (1Y)

Esse primeirc trabalho de Anchieta para o teatro — e intitulado
Pregagiio Universal porque, segundo o padre Simio de Vasconcelos,
“servia para todos, portugueses e indios, e constava de uma e outra
lingua, porque de todos fosse entendido» — constituia o que em mo-
derna terminologia critica se poderia chamar de teatro-verdade. Os
atores, na maijoria dos casos, eram os proprios personagens da peca,
uma vez que, muito preocupado com o aproveitamento moral do entre-
cho, José de Anchieta inspirava-se nas figuras de determinados peca-
dores da comunidade, e fazia-os subir ao palco para representarem
seus erros e confessarem seus pecados, numa antecipagao perfeita das
sessoes de psico-drama criadas pelos psicanalistas mais de quatro
séculos depois.

O esquema adotado por Anchieta valia também por uma anteci-
pacio do que o critico e sociélogo italiano Umberto Eco chamaria na
década de 1960 de obra aberta. Como os personagens mudavam con-
forme os atores — que eram, afinal, os personagens — Anchieta
podia apresentar a sua Pregacdo sempre de maneira nova a publicos
diferentes. () Da primeira representagio desse auto, em Piratininga,
nada se sabe, mas da sua sequnda apresentagio, em Sao Vicente, a
diligéncia do padre Simfo de Vasconcelos permitiu salvar pelo menos
duas “profecias”: as falas em que os personagens-atores se apresen-
tavam declamando os versos que Anchieta lhes preparava para a
sua recuperagdo moral,

Uma dessas figuras, sequndo Simdo de Vasconcelos, "era um

Francisco Dias Machado, homem de ruim viver, a quem parece tinha
(o padre Anchieta) avisado sem efeito de emenda”, e que no auto
era obrigado a confessar diante do ptblico:

“A viagem estad acabada,

A nau vai-se alagando,

E desta vida, em que ando,
Por tantas cousas errada,
Meus dias ja ndo sdo nada,
Pois peco por tantas vias;
Triste fim de Francisco Dias!
Nao lhe =into salvacao,

Se vos, Mae da Conceicao,
N&o pagais as avarias .
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Qutro personagem era “Pero Guedes, homem amancebado” a
quem o padre Anchieta aconselhava que se casasse, fazendo-o dizer:

“"Virgem pura, sou quem vedes,
Diante de vés me venho,

Tirai, vos pego, estas redes,

A este pobre Pero Guedes,

E quantos pecados tenho;
Acho-me tdo enredado,

Que hei medo da perdico,
Quero deixar o pecado,

E ser devoto casado,

Na vila da Conceigio!"

O resulta » extra-dramatico de tais “profecias”, sequndo da a
entender o padre Simdo de Vasconcelos, revelava-se muito variavel,
No caso do enredado Pero Guedes, por exemplo, de fato veio a casar-se
com a filha de um Heitor Mendes, mas quanto a Francisco Dias, a
“profecia” gorou. Pelo que pdde apurar o biégrafo de Anchieta, a
Virgem ndo deve lhe ter pago as avarias da alma “por que o que
comumente se diz, & que morreu mal, excomungado e obstinado por
muitos anos”.

A parte da Pregagio Universal dedicada aos indios e escrita
por Anchieta em tupi seria talvez mais movimentada. Os indigenas
nio estavam ainda preparados para o tipo de autocritica a que os
jesuitas estimulavam os colonos para os quais ndo bastavam o ato de
contricio e a peniténcia que se sequiam as sessdes de psicanalise
e catequese do confessionario. Por essa razdo, a tais indios caberia
a funcio mais extrospectiva e dinamica de cantar em coro e executar
os “toques de instrumentos 3 maneira dos Mistérios e Moralidades
executadas nas igrejas européias durante os séculos XVI e XVII”
como lembra Guilherme de Melo em seu livio — A Misica no
Brasil. (*)

Numa reconstitui¢io meio imaginosa, mas bastante verossimel da
encenacido de outro auto de Anchieta, o Na Festa Do Natal, adaptado
de um anterior intitulado Na Festa De Sédo Lourengo (*), Melo Mo-
rais Filho esbogou uma dessas cenas escrevendo:

"Os misicos da orquestra vestidos de penas e listrados de urucuy,
descangam as pernas as macas e flechas, e ddo sinal para a represen-
tagdo ... A cortina rasga-se. O autor da peca, Anchieta, descendo
do pavilhdo sacerdotal, abre passagem no denso dos espectadores e,
de pé sobre o monticulo do cruzeiro da missio, pde-se em evidéncia
como ponto e contra-regra’, (™)

No entanto, segundo o testemunho muito mais seguro de um
contemporineo da catequese, o padre Ferndo Cardim, a animacio dos
espetaculos dramatico-musicais dos jesuitas nido se esgotava na mera
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encenacio do auto, mas podia ainda incluir no programa um eventual
desfile sob o nome de procissido, como aconteceu em 1583 na Bahia,
quando da representagéio do mistério ou auto das Onze Mil Virgens.
Em regozijo pela oferta da reliquia de mais uma cabeca das Onze
Mil Virgens, levada a Bahia pelo padre visitador Cristévao de Gou-
veia (segundo calculo de Anchieta havia no Brasil seis dessas cabegas
em 1384 — trés no colégio dos jesuitas da Bahia, uma em Pernambuco,
outra no Rio e outra possivelmente em Sdo Paulo de Piratininga), a
representacio do auto foi precedida de uma procissdo solene ate a
Sé do Colégio "com frauta, boa misica de vozes e dangas.” (*) Essa
procissdo ja era, pois, ao menos pela forma, uma festa de indisfarca-
vel aspecto carnavalesco. Nitidamente popular (“toda a festa causou
grande alegria no povo, que concorreu quase todo”, escrevia Fernao
Cardim), a procissdo valia por um desfile sob o enredo das Onze
Mil Virgens, incluia alas de fantasiados ("alguns anjos as acompa-
nhavam [&s reliquias] porque tudo foi a moda de didlogo™), e nao
faltavam até os hoje chamados destaques, pois a S¢ “era um estudante
ricamente vestido', e a Cidade que entregava as suas chaves era um
outro. Um ano depois, em 1584, haveria ainda o acréscimo de um
net ¢ elemento carnavalesco a procissao das Onze Mil Virgens: o carro
ale 16rico representado por uma nau a vela “toda embandeirada, cheia
de estudantes”. Fra dentro dela — e Ferndo Cardim nfo esclarece
como seria essa alegoria — que “iam as Onze Mil Virgens ricamente
vestidas, celebrando o seu triunfo”.(?)

A superposicdo de culturas, ao invés da sua mistura para o inter-
cimbio de informacdes que poderia gerar uma sintese original, ja se
revelava entdo como a maior caracteristica nessas primeiras relacdes
entre europeus e indigenas. Como viria a acontecer muitas vezes no
correr dos séculos (e entre os exemplos no plano do conceito mo-
derno de cultura popular, um dos mais claros seria o das escolas de
samba), a posi¢io de superioridade de uma elite —~ no caso colonial,
os padres — fazia com que os elementos populares — nas redugdes,
os indigenas — fossem aproveitados apenas em funcao de objetivos ideo-
l6gicos, identificados para efeitos da catequese na imposi¢do dos prin-
cipios da moralidade e da fé catélica, (2%)

E bem verdade que, mesmo fora dos espetaculos declaradamente
destinados & catequese, os proprios padres tinham oportunidade de
fazer chegar aos ouvidos dos indigenas outros tipos de misica culti-
vados pelas camadas populares da Peninsula Ibérica.

Um dos jesuitas chegados ao Brasil em 1583 na comitiva do visi-
tador Cristévao Gouveia, o irmao Barnabé Telo, era ao que se deduz
pela leitura da narrativa de Fernio Cardim um alegre tocador de

berimbau. (™)

Ainds nesse ano de 1583, estando os padres da missdao na Bahia,
por ocasido do natal, foi organizado um presépio na povoagio, e onde
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~ conforme conta Ferndo Cardim — "o irmio Barnabé nos alegrava
com seu berimbau”. No ano seguinte, pela mesma oportunidade e
ainda na Bahia, enquanto "o Sr. governador com os mais portugueses
fizeram um lustroso alardo de arcabuzes, e assim juntos com seus
tarabores, pifaros e bandeiras foram a praia” — escreve Cardim —

"o irmido Barnabé Telo fez a lapa, e as noites nos alegrava com seu
berimbau”. (*)

Como admitir, no entanto, que desse contato com a ritmica e a
melodica européia pudesse surgir alguma nova criagio musical de
influéncia indigena, se o préprio cronista conta duas paginas adiante
que, ao chegar ao Rio de Janeiro dias depois, pelas festas de Reis,
ouviu uma “missa cantada oficiada pelos indios em canto d'é6rgdo com
suas frautas? (*)

Eis porque parece hoje muito dificil aceitar a afirmacdo [feita
em 1876 pelo indianista general Couto de Magalhfies na sua Sétima
Conferéncia Para o Tricentenario de Anchieta: a de que ouvia no
seu sitio, em Sdo Paulo "quase todos os sabados”, as toadas de cate-
retés e cururus "rezadas pela mesma maneira por que os ensinou o
padre José de Anchieta aos guianas, creio que nesse mesmo lugar,
por que ai morou um dos filhos do chefe Caa-Ubi, com muitos de
seus patricios”. ()

Embora haja acordo entre os historiadores de masica e folcloris-
tas brasileiros, no que se refere a identificacdo de influéncia indigena
ndo apenas no catereté, ou catira, mas também no cururu (a danca
¢ coletiva e inclui sapateado ou bate-pé), seria ir muito longe admitir
o possivel aproveitamento da toada das dangas rituais dos indios, Isto
porque as caracteristicas propriamente musicais do catereté — linha
melédica imprecisa, entoacido frouxa, cadéncia fraca, e ritmo fornecido
pelos dancadores apenas nos intervalos do canto das modas — ndo
constituem caracteristicas somente do catereté, mas sio ‘‘constantes
das modas violeiras” e ainda no “guero-mana, na mariquita muchacha,
no antigo candieiro, no engenho novo. E até no vildo litoraneo
dangado ao pé de Cananéa, pelos caicaras do Trapandé.” (28)

A evidéncia de que “as toadas profundamente melancélicas” que
Couto de Magalhaes ouvia no fim do século XIX ja nada deviam ter
em comum com a musica para a qual Anchieta fazia seus versos
trezentos anos antes, era o préprio autor de O Selvagem que fornecia
em sua conferéncia, ao escrever:

“Tenho assistido muitas vezes a estas f[estas e dancas (de cate-
reté) ao som de viola, que era instrumento indigena de trés cordas
de tripa, e que eles chamavam guararipeva.” (2?)

Como se pode comprovar através de uma relativamente ampla
e em certo sentido minuciosa literatura dos primeiros cronistas da terra
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brasileira, entre o0s quinze a vinte instrumentos musicais indigenas
documentadamente referidos e descritos jamais se incluiu qualquer
espécie de viola ou qualquer outro instrumento de cordas. Assim — e
embora Couto de Magalhies ndo indique a fonte em que se baseou
para sua afirmagdc — se alguma vez existiu uma viola indigena cha-
mada guararapeva, isso sé serviria para indicar uma capitulagao cultu-
ral dos indios, pois & adogdo do instrumental de origem européia seguia-
se, logicamente, o abandono das formas musicais primitivas, e a sua
substituicdo pelas que mais se adaptavam A escala pela qual se afinava
0 mesmo instrumento.

Couto de Magalhdes, porém, com seu entusiasmo de indianista,
insistia ainda em afirmar em outra passagem de seu livro O Selvagem
que "o paulista, o mineiro, o riograndense de hoje cantam nas toadas
em que cantavam os selvagens de ha quinhentos anos atras, e em que
ainda hoje cantam os que vagam pelas campinas do interior”,

Fra esse mesmo autor, porém, que, ao referir-se A sobrevivéncia
de quadrinhas bilingues, com versos em portugués e tupi, reconhecia
que "pouco a pouco uma lingua predomina, e s6 ficam da outra algu-
mas palavras que, ou nédo tem correspondéncia na lingua que tende
a absorver a outra, ou sdo as mais suaves para o sistema auditivo da
raga que vai sobrevivendo”. (3°)

Ora, o que os varios exemplos de quadras citadas em O Selvagem
comprovam €&, exatamente, o progressivo esvaziamento da contribui-
¢ao indigena na parte do texto, o que no minimo também aconteceria
na parte da musica, se ¢ que na origem de tais composi¢cdes chegou
a entrar alguma ressonancia melédica tipicamente india.

Assim é que, apds abrir aspas para citar vagamente passagem de
cronicas em que Simao de Vasconcelos falava de criangas que “iam
em procissdo pelas ruas do nascente Sio Paulo, dangando o seu cate-
reté, cantando versos em louvor da Virgem Maria, e parando nas portas
dos selvagens™ (°!) . Couto de Magalhaes cita uma dessas possiveis qua-~

dras, por sinal obtida em Roma por D, Pedro II:

'O Virgem Maria
Tupan ay eté

Aba se aba pora
Oicé endé yabe” (*)

Como se pode verificar, nesses quatro versos — cuja tradugio
segundo Couto de Magalhdes é “"O Virgem Maria, mde de Deus
verdadeira, os homens deste mundo estio tdao bem convosco” —~ a
lingua portuguesa estava representava apenas pelo vocativo inicial,

—{ . G-
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Ja, porém, em outro exemplo:

"Te mandei um passarinho
Patua miri pupé

Pintadinho de amarelo
Iporanga ne iaué”

e que Couto de Magalhaes traduz como “Mandei-lhe um passarinho,
dentro de uma caixa pequena; pintadinho de amarelo, e tao formoso
como vocé” os dois versos em lingua indigena apresentam-se apenas
como complementos da idéia principal do autor, certamente algum
branco interessado em explorar poeticamente a misteriosa sonoridade
das palavras indigenas, que nem todos saberiam decifrar. (*)

E a prova & que em um terceiro exemplo citado pelo autor de
O Selvagem, a conhecida trova popular

"Vamos dar a despedida
Mandu sarara
Como deu o passarinho,
Mandu sarara,
Bateu asa, foi-se embora,
Mandu sarara,
Deixou a pena no ninho
Mandu sarara,

a contribuicdo indigena funciona estritamente como uma espécie de
estribilho ritmico em que o sentido ndo importa. A quadrinha esta
inteira nos versos da “lingua que tende a absorver a outra”.

Assim, o que o conjunto dos documentos disponiveis permite
concluir, é que — como pioneiramente afirmou Luciano Gallet em
1928 — "ao fim de algum tempo depois do contato com a civilizagéo
o carater indigena musical, tinha desaparecido”, transformando-se pois
a sua masica num “elemento quase que exético, a ser aproveitado
futuramente.” (%)

A pretensa superioridade dos colonizadores brancos de origem
européia, de inicio, e depois historicamente a dos préprios brasileiros,
que tém simplesmente empurrado para o centro do pais nos tltimos
séculos os remanescentes das antigas tribos povoadoras da terra,
tornaram precario ou dificil um intercambio cultural que, pela dindmica
das suas relagbes, permitisse a obtengdo de criagbes originais,

Os indios, definidos pelo Direito Civil como relativamente inca-
pazes, e equiparados para efeitos legais a criangas sobre as quais
o Estado, por uma espécie de peso na consciéncia histérica, se pro-
pde a servir como tutor, sé poderiam mesmo incorporar as manifesta~
¢oes populares alguns simbolos isclados da sua cultura, assim mesmo
por forca do seu exotismo, e de maneira apenas complementar.

SR
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Nas dancas do catereté e do cururu haveria a sobrevivéncia de
uma coreografia aproveitada pelos jesuitas ao tempo da catequese;
no carnaval a imitagdo, como fantasia, da prépria imagem dos indigenas
nos caboclos de pena e caboclos de langa dos maracatus do Recife, e
nos grupos de caboclinkos ou cabocolinhos que ainda hoje desfilam aos
saltos em varios pontos do Nordeste e, em Pernambuco, especialmente
na noite de segunda-feira de carnaval; na religidao popular o cerimo-
nial da pajelanca amazénica, onde um pajé ainda toca maracd e o
remédio oferecido aos crentes é uma beberagem enfeiticada chamada
pucanga; na mitologia a persisténcia de alqumas fiquras como a do
demoniozinho curupira, ou da angoera, o génio folgazdo da zona
missionaria gaticha ou, ainda, do boitati, a cobra-de-fogo conhecida
de Sdo Paulo até o Norte; nos costumes o auxilio gratuito do mutirdo
e, finalmente, na linguagem falada, a sobrevivéncia de toponimos e
expressoes regionais.

Com a expulsdao dos jesuitas do Brasil em 1759, por ordem do
Marqués de Pombal, ministro do Rei D. José I, de Portugal, a substi-
tuigdo das escolas dos jesuitas pelas chamadas Escolas Régias, e o
estabelecimento da administracdo civil nas aldeias de indigenas sob
o nome de Diretério dos Indios, os naturais da terra viam desaparecer
definitivamente o seu aparente intercambio com os brancos coloniza-
dores. Dai em diante, o pouco de sua cultura que ia se incorporar
ao processo histérico brasileiro j4 nada mais deveria aos primitivos
habitantes, mas a uma nova classe de gente: os mesticos de brancos
que — muito sintomaticamente — um alvard de 4 de abril de 1755,
sugerido pelo préprio Pombal, mandava igualar aos portugueses da
Colénia, ao mesmo tempo que proibia “dar-se-lhes o nome de caboclos,
ou outros semelhantes, que se possam reputar injuriosos”.

Era a vitéria da tese da assimilacio social pelo embranquecimento,
o que desde logo afastava a hipétese de uma aculturagao perfeita dos
antigos valores indigenas, uma vez que a atitude do caboclo era de
esquecimento das origens para mais rapidamente alcangar a sua as-
censdo social na estrutura imposta pelo colonizador europeu,

A esta altura, porém, os negros trazidos da Africa havia menos
de cem anos comegavam a anunciar ruidosamente, com a vitalidade
das suas dancas e batuques, a sua entrada no panorama social do
Brasil. Era a esse nove componente humano, integrado & estrutura
econdmica da colénia no papel de trabalhador bragal, que caberia
a missdo de realizar a sintese cultural mais original na esfera da

criaciio popular,

-

1 — O padre Fernfio Cardim, em sua Narrativa Epistolar De Uma Viagen E
Missdo Jesuitica (in Tratados da Terra e Genfe do Brasil, Companhia Edi-
tora Nacional, Brasiliana, Vol. 168), contando os episédios da missio do
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padre Cristoviio Gouveia através do Brasil, de 1583 a 1590, escrevia sobre
as aldeias da Bahia: «Em todas estas trés aldeias hd escola de ler e escrever,
aonde os padres ensinam os meninos indios; e alguns mais habeis também
ensinam a contar, cantar e tanger; tudo tomam bem, e had j& muitos que
tangem frautas, violas, cravo, e oficiam missas em canto d'Orglo, cousas
que os pais estimam muito» (ob. cit., 2* edico, 1939, pdg. 278).

Os primeiros seis jesuitas destinados & catequese dos indios chegaram a
Bahia a 29 de mar¢o de 1549 com o primeiro governador geral Tomé de
Sousa. FEram eles, além do préprio Manuel da Nobrega, os padres As-
pilcueta MNavarro, Leonardo Nunes, Antdnio Pires e os irmfos Diogo e
Jécome.

Carta ao padre Sim8c Rodrigues, in Carfas do Brasil (1549-1560), Edigdo
da Academia Brasileira de Letras, Rio de Janeire, 1931

FernSo Cardim, ob. cit., pdag. 146.

Em seu Esfudos de Folcilore, editado pela Casa Carlos Wehrs & Cia., do
Rio de Janeiro, em 1934, Luciano Gallet sustentou a tese de gue, ao contato
com a cultura trazida pelos jesuitas, «a musica do indio desaparecia, parque
era calculadamente substituida por outray (pag. 40). Um dos musicologos
(e, por sinal, também misico) que pretenderam contrariar esse parecer foi
Flausino Rodrigues Vale, contemporinec de Gallet e autor do importante
livrinho Elementos de Folk-Lore Musical Brasileiro (Companhia Editora
Nacional, Brasiliana, Vol. 57, 1936). As pags. 34 e 35 argumentava
Flausino Vale: ¢De feito, a prima [acie, tem-se a impressio que a misica
do indio desaparece ao contato com o mundo civilizado. Mas, na verdade,
o que desaparece & o uso de seus instrumentos risticos, substituidos por
outros de maiores recursos; sdo as suas festas e cerimOnias e, por conse-
guinte, os velhos trechos musicais que as acompanhavam; o espirito musical,
porém, © carater sonoro indigena, este perdura; vale dizer: a essénciz de
sua misica nd3o morre. De maneira que qualquer descendente de incolas,
qualquer de nas em cujas wvelas circula uma porgdo de sangue indigena,
possui nas camadas subterrdneas da alma, as estratificagdes da mdsica nativa.»
Qutro autor que chegou mesmo a desenvolver esse contra-argumento a lege
de Gallet foi o professor e ex-intérprete de canctes brasileiras Silvio Salema
Gargdio Ribeiro. A pag. 4 de um pequeno trabalho mimeografado, sob o
titulo Origens do Samba (Pesguisas Folcléricas), Rio de Janeiro, 1953,
Silvio Salema depois de reivindicar origens indigenas para a palavra samba
e para o feitico denominado canjerg, escreve referindo-se & influéncia do
indio: «Pergunto a mim mesmo, por qué ndo teve influéncia na musica,
paois se em tudo mais estd representado? Em nossos dias encontramos intmeras
pessoas descendentes guase diretos dessas trés racas: citarei alguns musices,
que sfc nossos conhecidos: Jode Teixeira Guimarfies, ou melhor, Jofo Per-
nambuco, € filho de indio ceeté e cabocla, filha de indio e portugués. Au-

gusto Calheiros (Patativa do Norte) & descendente por parte de pai, de
espanhol e cabocla, e, por parte de mée, africana, angolense, e cabeoclo da
tribo dos Tapajés. Homero Dornelas, autor de «Na Pavunay e outras
misicas; seu pai, Sofonias Dornelas, era filho pelo lade materno de um
mestico de aborigine-africano, e materno, inglés-portugués, Sofonias Dornelas
natural de Pernambuco, era casado com uma curitibana, branca e loira.
Anténio Maria dos Passos era neto de cabocla com francés.s ‘Tal tipo de
contestagdo, como se wverifica, é insustentivel: admitir os argumentos de
Flausino Vale e de Silvio Salema equivaleria a deslocar o estudo da cultura
— que € inegalvemente histérico —para o campo da genética.

B A
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6 — Simdo de Vasconcelos, Vida Do Venerdvel Padre Jos¢é De Anchieta, Insti-
tuto Nacional do Livro, Biblioteca Popular Brasileira III, dois volumes,

Rio de Janeiro, 1943. A citaglio é do Vol. I, pag. 171.

7 — Em sua Vida do Venerdvel Padre José De Anchieta j& citada o padre
Simfio de Vasconcelos d4a uma excelente idéia do estagio histérico dos indios
brasileiros na primeira metade do século XVI ao escrever (ob. cit., Vol. I,
pag. 21): «As mais das nacdes ndo tem morada certa, vivem uns pelos
montes, outros pelos campos, outros pelas brenhas, vagabundos, ora em
uma, ora em outra parte, segundo os tempos do ano, ¢ ocasiio de suas
comedias, cagas e pescas. K gente paupérrima, a terra lhe serve de mesa:
as iguarias pendem de seu arco, e nestes s3o destrissimos; suas grandes
riquezas vém a ser uma rede, um patigud, um pote, um cabago, uma
cuia, um cdo.»

8 — Henrique Gandelmann, Histéria Do Brasil, Revista do Instituto Historico e
Geografico Brasileiro, tomo 108, volume 162, Rio de Janeiro, 1931, péag. 99.

9 — Sim#o de Vasconcelos ,ob. cit.

10 — Quiricio Caxa, Vida E Morte Do Padre José De Anchieta, Prefeitura do
Distrito Federal (Rio de Janeiro), Secretaria Geral de Cultura, Colecdo
Cidade do Rio de Janeiro, Vol. 5, s/d, pag. 50.

11 — Simfo de Vasconcelos, ob. cit., Vol. [, pag. 34.

12 — Pelo menos duas dessas cantigas foram traduzidas para o portugués pela
tupinéloga da Faculdade de Filesofia, Ciéncias e Letras de Sfio Paulo, M. L.
de Paula Martins, e publicadas nos nimeros 72 (1940) e 79 (1941) da
Revista do Arquivo Municipal de Sio Paulo. A disposi¢ho dos versos dessas
cantigas revela até¢ graficamente, pela mistura de sctessilabos e tetrassilabos,,
tratar-se claramente de letras para cancdes. O texto das Catigas el Sin
Véntura — conforme a grafla de Anchieta — encerra teor quase didético,
do ponto de vista da catequese, mas sem esgquecer a atragio da figura do
afanga, o demébnio tdo popular entre os indigenas. Por sinul, ao chegarem
em 1583 a aldeia de indios catequisados de Espirito Santo (hoje cidade de
Abrantes, na Bahia), o padre Fernflio Cardim, além de assistir a execuclio,
pelos indios, de <«uma danga d'escudos A portuguesar», pbde descrever as
evolugbes de um anhanga a quem — escrevia — «fazem os indios muita
festa por causa da sua formosura e trejeitos que faz.» Ao que acrescentava:
¢Em todas as suas festas metem algum diabo, para ser delas bem celebradas.»

13 — Quiriclo Caxa, ob. cit., pag. 50.

14 — Apud Fernando Mendes de Almeida, O Folclore nas Ordenagdes do Reino
(Contribuiclo Juridico-Sociolégica Paca o Estudo da FormagSo de Muitos
dos Nossos Costumes)», in: Revista do Arquivo Municipal de Sio Paulo.
Ano V, Vol. 1939, pig. 65.

15 — Essa enumeraglo de irregularidades estd no titulo 2° do Livro IIl da Cons-
tituicho do Bispado do Porto, que em 1534 resolvia intervir com suas proi-
bigdes por nilo ser <decente interromper o santo sacrificio da missa, e deixar
cantar o que a igreja nele tem indicado se cante para intrometer nela chanso-
netas, e vihancicos, e ainda que sejam pios e devotos.» Apud Fernando
Mendes de Almeida, Op. Cit, pdg. 66.

16 — Todos os historladores do teatro brasileiro, amparados na declaraglio do padre
Serafim Leite de que a recomendaglio de Anchieta, no sentido da realizagio
do auto de Natal, aparece referida numa carta escrita por Nobrega 18 anos
depois de sua chegada ao Brasil, atribuem a data de 1567 para a estréia do
Auto Da Pregaglo Universal. Acontece, porém, que o padre Quiricio Caxa,
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falando da apresentagio do auto em SHo Vicente, aponta-o como ¢ja repre-
sentado em Piratiningay, o que exclui essa data; a partir de 1565 a agfio de
Anchieta passa ao Rio de Janeiro e a Bahla, para onde parte nesse mesmo
ano de 1565 a fim de receber ordens sacras. Em 1567 Anchieta n#o teria
condi¢bes para ir dirigir a representacio do seu auto em Piratininga ou Sgo
Vicente: ele voltara da Bahia a 18 de janeiro desse ano para o Rio de Ja-
neiro em companhia do terceiro governador geral do Brasil, Mem de 54, e
devia tomar parte na grande investida contra os [ranceses fundadores da
Franga Antartica e seus aliados indins tamoios, B verdade que ainda nesse
primeiro semestre de 1567, Anchieta e Noébrega viajariam juntos a S#o Vi-
cente (julho), mas com tempo apenas de promover a mudanga do colégio
da Companhia daquela cidade para a que Mem de Sa estava edificando no
Rio de Janeiro. a uma légua do primitivo arraial fronteiro ac Morro Cara
de Cio. Em sua biografia de Anchieta o padre Simio de Vasconcelos refe-
re-se & volta de Anchieta a Sfio Vicente para desempenhar o cargo de ¢reitor
do colégio, que inda ndo tinha este tituloy sem poder precisar a data, mas
escrevendo — «conjeturo gue no ano de 1569.3 Aj ficaria José de Anchieta
at¢ 1573, quando volta ao Rio de Janeiro cemo reitor, o que permite uma
suposicao: como bd duas poticias de representacdes do Aufo Da Pregacio
Universal, uma primeira em Piratininga, outra posterior em Sdo Vicente,
aguela teria ocorrido em 1564 ou 1565, esta durante o novo periodo de
Anchieta no litoral paulista, ou seja, entre 1569 e 1573.

Nio apenas com esse auto que Anchieta revelou o cariter aberto das suas
criacdes., Em sua tradugio do auto intitulado Na Fesfa De Sdo Lourernco,
a entdo chefe da Segdo de Documentagio Lingiiistica do Museu Paulista,
Maria de Lourdes de Paula Martins, que teve i vista fotos dos manuscritos
de Anchieta ainda conservados nos arquivos da Companhia de Jesus em Roma,
provou gue os versos da segunda parte dos cadernos eram uma simples adap-
tagdo daquele auto, para aproveitamento em outra oportunidade — o Natal,
e provavelmente em outro local. Veja nota nimero 19.

Guilherme de Melo, A Misica No Brasil — Desde os Tempos Colonials Até
a Primeiro Decénio [Da Repiablica, Imprensa Nacional, Rio de Janeira, 1947,

2 edifo, pag. 26.

Melo Morais Filho chamou o auto O Mistério De [esus, mas o nome é arbi-
trario. Segundo Maria de Lourdes de Paula Martins em Aufo Represenfado
Na Festa De Sdo Lourenco (Museu Paulista, Boletim I, Documentagio Lin-
gilistica, 1, Ano 1, Sdo Paulo, 1948), o auto citado por Melo Marais Filho
¢ a variante que aparece nos cadernos de Anchieta sem titulo, da pagina 135
a pagina 144. Como o texto, porém, faz referéncia ao Natal, M. L. de
Paula Martins, baseada no titulo que Anchieta deu ao primeiro — Na Festa
De Séo Lourengo propde judiciosamente o titulo Na Festa Do Nafal. E
considerando que a representacdo daquele primeiro auto teria sido em 1583,
guando «Anchieta aparece admitindo & comunhfic os indios de Sdo Lourengos,
o ano da representacdc da variante seria o de 1584, pois ha referéncia ex-
pressa de Fernfio Cardim &s festividades com que foi recebido pelo Natal
(d}aquele ano na capitania de Espirito Santo o padre visitador Cristévio
ouveia,

Melo Morais Filho, Pdtria Selvagem — Os Escravos Vermelhos, Rio de Ja-
neiro, Editores Faro & Lino, s/d. A mesma descricio é feita ainda pelo autor
em seu estudo O Teafro de Anchieta. publicado as pags. 142-148 da revista
do Arquivo Do Distrito Federal (Rio de Janeiro), 4° ano, janeiro de 1897.

Fernfo Cardim, ob. cit., pig. 254.
Fernfio Cardim, ob. cit., pag. 254.
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Um acontecimento da vida do préprioc padre Anchieta, embora de forma
alegérica, serve hoje para exemplificar o tipo de destruigio cultural bem in-
tencionada promovida pelos jesuitas, certos de estarem com sua intervengfio
favorecendo nio a morte, mas a salvagio dagueles a guem aniguilavam.
Tendo em 1567 o governador do Rio de Janeiro, Mem de S4, condenado a
morte o protestante Jodo Bolés, que se deixara ficar no Brasil com trés com-
panheiros, apds a derrota de Villegaignon, o padre José de Anchieta obteve
prorrogacio do prazo da execucio para tentar converté-lo ao catolicismo
antes de morrer. Segundo Simio de Vasconcelos, Anchieta comsequiu, afinal,
com que Bolés abjurasse da sua heresia, ficando pronto para morrer na fé
catélica. Chegado o momento da execugfio, porém, como o carrasco, €pouco
destro no oficio, detinha o penitente no tormento demasiadamente...p o pa-
dre Anchieta, receando que a demora fizesse Jofio Bolés voltar atrds na sua
conversio, <entrou em zélo, repreendendo o algoz e instruiu-o éle mesmo
como havia de fazer o seu oficio com a brevidade desejada.y Para que
vivesse a Fé, era preclso, pois, segundo Anchieta, que moresse o antigo
hereje. No plano das relages dos jesuitas com os indigenas, para gque
triunfasse a cultura européia era também preciso que morresse a dos Indios.
E foi o que aconteceu.

FPernfio Cardim, ob, cit,, pdgs. 267 e 305.

Fernfo Cardim, ob. cit., pdg. 305. Os autores que citam as passagens do
livro de Ferndo Cardim referentes ao Irmio Barnahé Telo nfio esclarecem o
verdadeiro tipo de berimbau que o jesuita tocava, deixando supor ao leitor
atual que seria o berimbau ¢de barriga», ou seja, o de arco e cuia, bastante
conhecido hoje como instrumento de ritmo para capoeira. No entanto — e
embora Fernfo Cardim, de fato, ndo esclareca esse ponto — é certo que o
irmfio Barnabé tocava o chamado berimbau de boca, tio popular em Por-
tugal que chegou a originar o dito — <«pensas que berimbau ¢ gaitaly — e
que muitas vezes ainda é seguido da explicagio bem humorada: «nfio é nfo;
¢ um ferrinho que se lhe toca». De fato, o berimbau de boca era um
ferrinho recurvo que se introduzia na boca e se prendia com os dentes,
fazendo vibrar com os dedos a ponta de uma lingueta de ago cuja colocacio,
coincidia com o centro dos libios.

Ferndo Cardim, ob. cit., pag. 307.

Couto de Magalhiies, conferéncia Anchieta, As Ragas e Linguas Indigenas,
in O Selvagem, Livraria MagalhZes, Rio de Janeiro, pags. 267 a 304. O
sitio do gemeral Couto de Magalhfies em S@o Paulo era na estrada de
Santo Amaro, antiga regifio de matas e campinas que, em [876, contava
com pouco mais de dez ruas. O chefe indigena Caa-Ubi, a que se refere
Couto de Magalhies, dividia a lideranca dos indios guaianases com o famoso
Tibiricd, e de fato se fixou na primeira metade do século XVI no aldaa-
mento fundado em 1560 pelos jesuitas nagquela érea, ainda conhecida sé6 por
Ibirapuera.

A concluso, em parte baseada em estudos musicais de Luis Heitor sobre a
musica do cateretd, & do folclorista Dalmo Belfort de Matos, de Sic Paulo,
no estudo intitulade O Cafterefé, publicado no Boletim Latino Americano de
Misica, Rio de Janeiro, tomo VI, de abril de 1946, da pag. 193 a 212.

Couto de Magalhfies, ob. cit., pag. 293.

Couto de Magalhfies, ob. cit., pag. 162,

As crénicas a que se refere Couto de Magalhiies s6 podem ser a Chronica da
Companhia de fesus do Estado do Brasil; e do que obrardo seus filhos nesta
parte do Mundo, publicada em Lisboa em 1563, Nio consultamos essa Chronica

"



JOSE RAMOS TINHORAO

para identificar a passagem citada por Couto de Magalhfes, mas a acreditar
em sua exatiddo, ela vale por um documento: seria o dnico texto do século
XVII até agora conhecido em que um cronista se refere expressamente 3
existéncia de uma danga com o nome de catereté

32 — Couto de Magalhgies, ob. cit., pag. 300.
33 — Couto de Magalhdes, ob. cit., pag. 162.
34 — Luciano Gallet, ob, cit., pag. 45.
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