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Resumo

Este artigo pretende tracar um paralelo entre uma
musica colenial “auténtica” de uma “inauténtica”
segundo o historiador da musica brasileira José
Ramos Tinhordo. Para essa empreitada utilizaremos
um recorte historico, o primeiro século de
colonizacao do territorio brasileiro. Do ponto de vista
das estruturas sociais procuraremos nas estruturas
da Companhia de Jesus os elementos para serem
comparados dentro dessa perspectiva do autor.
Assim trabalharemos dois momentos distintos, o
primeiro um encontro entre culturas “auténticg”
manifesto na carta de Pero Vaz de Caminha e do
outro lado, uma manifestacdo cultural “inauténtica”
manifesta a partir dos colégios jesuiticos, ¢
particularmente nos meninos 6rfaos que vieram de
Portugal para o que viria a ser o Brasil.
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Abstract

This article seeks to draw a parallel between
a colonial music “authentic” an “inauthentic”
according to Brazilian music historian José Ramos
Tinhordo. For this article we will use a historical
period to the first century of colonization of Brazil.
From the point of view of social structures seek the
structures of the Society of Jesus the elements to
be compared within this perspective of the author.
So article two different times, the first an encounter
between cultures “authentic"manifest in the letter of
Pero Vaz de Caminha and the other side, a cultural
manifestation “inauthentic” manifest from the Jesuit
colleges, and particularly orphans boys who came
from Portugal for what would become Brazil.
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A musica dos jesuitas

A musica impressa na religiosidade brasileira apresentou-se
socialmente de maneira peculiar. Ao mesmo tempo em que os
jesuitas incentivavam a pratica musical indigena, com o objetivo
de cristianizacdo e de retirada da barbarie as almas desprovidas de
Deus do gentio, também proibiam que os padres o fizessem. O padre
Loyola, guardiao dos jesuitas, determinara que aqueles que servissem
a companhia de Jesus deveriam ocupar-se exclusivamente de salvar
a alma dos gentios e catequiza-lo. De maneira alguma poderia
dedicar-se a habitos triviais da vida profana, tal qual a musica, Holler
(2010). Por outro lado, é sabido da influéncia jesuita para a formacao
da musicalidade brasileira. Esta se da, geralmente, a partir de ordem
de leigos religioscs que nao podendo dedicar-se a consagracao da
hadstia, dedicavam-se a formagao musical dos indigenas.

Tinhorao trabalha o primeiro século da colonizacao do Brasil em trés livros distintos,
a saber: "Histdria Social da Musica Popular Brasileira’, “A deculturacao da Musica
Indigena Brasileira” e em “Festas no Brasil Colonial’, essa trilogia sera o guia da nossa
estruturacao da musica jesuitica no Brasil, comparando-a com livros e artigos diversos
que trabalhem o tema. A pesquisa do autor sobre esse periodo recai, sobretudo, as
musicas e festas desenvolvidas pelos padres nas escolas, colégios e aldeias com o
caraterde evangelizacao.Esserecorte proposto por ele deriva principalmente pelo fato
de que os jesuitas, enquanto missdo oficial, terem a obrigacdo de manter informado

seus superiores sobre os progressos da colonizacao e conversao dos gentios.

Essa comunicacao se da, geralmente, em forma de epistolas, porém padres com maior
formacao intelectual ensaiaram livros e cronicas sobre as novas terras portuguesas
como José de Anchieta, Manoel da Nébrega e Fernao Cardim. Como a intencao das
cartas e relatdrios enviados para a Europa tinha um carater de enaltecer e glorificar os
feitos no Novo Mundo muito do que ocorria era ignorado nessas correspondéncias’.
Justamente pela selecédo intencional do que se escrevia e do que se omitia pode ser
a origem de termos, ou considera¢des questionaveis, porém serve de elemento na
construcdo de uma identidade nacional proposta por Tinhorao, “A escrita oferece
ao proprio autor e ao seu leitor a possibilidade de uma compreensao denegatoria,
gue nao e uma compreensao pela metade” 2. Tomaremos como ponto inicial a
“deculturacao” proposto por ele em seu texto “A deculturacao da musica indigena
brasileira’, 1972. Essa metodologia adotada por ele estara de acordo com a visao de

mundo do autor e com a construcdo de identidade que se pretende em suas obras,

T Holler 12010; 17)
2 Bourdieu (2000; 48)
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desta forma ele tracara um panorama a partir de um ponto Unico de referéncia (os
jesuitas), que ja estariam de antemao amarrados por nao poderem, ou deverem,

contar toda a verdade que se passa nos trépicos.

Nao poderia ser diferente. O poder da escrita estava nas maos de poucos padres
instruidos, que junto com um pequeno grupo de colonizadores provenientes das
zonas rurais portuguesas e de alguns das colénias da Africa criam uma colonizacao
sedentéria junto ao nomadismo dos nativos. A viséo de mundo projetado no
imaginario jesuita conferia os valores morais que os homens desta terra deveriam
possuir, e isto convergiam na concepc¢ao de festas que deveriam ocorrer, “Eles se
dao também, através das trocas que ali se operam verdadeiras articulacbes entre
os campos: os detentores do poder politico visam impor sua visao aos artistas e
apropriar-se do poder de consagragao e de legitimacao que eles detém”®. Como
Tinhorao trabalha em oposicédo ideoldgica aos jesuitas* sua linha de raciocinio seque
buscando as formas de resisténcias encontradas, tanto pelos indigenas quanto pelos

brancos pobres, com vistas a formar uma nova identidade cultural.

Desta forma, desenvolveremos esse capitulo articulando a construcao argumentativa
de Tinhordao dentro de uma perspectiva proposta por ele, de pensar a formacao
musical e das festas no periodo através da organizacao econdmica e social que
estavam inseridos os agentes. Assim trabalharemos temas como “deculturacao’,
“etnocentrismo’, “controle”, “disputa’, “resisténcia’, "musicas’, “afirmacao” e “festas’,
e temas nao proposto por ele como “proibicdo”. Sendo nossa proposta delimitar os
conceitos propostos dentro da perspectiva de uma analise do pensamento desse
autor, suas referéncias e objetivos na obra. Com a perspectiva de comparar o que seria
para esse autor uma forma “auténtica” de manifestacao musical e cultural e de uma
forma "nao auténtica’, importada, que se manifestavam nas terras brasileiras. Assim
procuraremos nas formas das festas e nos instrumentos utilizados por cada estrato

social elementos entre esses pares de oposicao.
A primeira missa e a primeira festa

O autor busca uma origem da formacéo das festas e musicas no Brasil. Desta forma

3 Bourdieu (2000; 67)

4 Gilberto Freyre, em Casa Grande e Senzala, também se coloca em oposicdo aos jesuitas,
justamente pelo carater etnocéntrico dessa ordem religiosa. Dizia ele que "o missionario ideal para
um povo comunista na tendéncia e rebelde ao ensino intelectual, como os indigenas da América
teria sido os franciscanos” (1987; 144)
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ele encontra na carta de Pero Vaz de Caminha, para o rei D. Manoel, sobre as terras
“achadas’, o episdodio que tangera toda 2 concepcao da disputa simbdlica entre as
festas e ritos que se estendera como coluna vertebral de seu argumento. A busca
de uma natureza de classe, que remontaria a uma musica popular genuinamente
brasileira se da no primeiro documento escrito sobre essas terras. Deste ele rememora
varias passagens ritualisticas onde a sociabilidade e a comunicacao entre os dois
povos que nao se conheciam se reconheceriam. Esse reconhecimento, de atracdo
mutua se deu pela musica e pela danca. Desta forma dois eventos sao importantes
nessa observacao, o primeiro € a famosa missa de celebracao ao descobrimento da
nova terra, € outra seria um evento “espontaneo’, onde movido pelo espirito cordial,
portugueses e indigenas tocavam e “folgavam” depois da travessia de um rio. Esses
dois eventos® demarcam a construcdo de uma autenticidade das musicas e festas no

Brasil, um mito fundador.

O primeiro deles remonta uma concepcao de observacao complacente dos indigenas
com a tdo bem falada primeira missa do Brasil. “aparece na carta de Caminha ao
mostrar que, tendo assistido em atitude passiva nao apenas a cerimoénia da missa
(“E olhando-nos, sentaram-se”), mas da erecao da cruz diante do mar (“Ali estiveram
conosco, assistindo”) (TINHORAO, 2000; 16). Nao que negasse o carater de "homem

IH

cordial” o encontro entre as duas culturas, que os nativos nao reconhecesse no
siléncio e no ato de sentar, como uma ceriménia importante para os homens brancos
e barbados que chegavam em grandes navios, mas que esse encontro marcou uma
diferenciacdo entre os dois povos. O desencadear da relacdo indios, brancos e igreja
daria uma condicdo de participacao calada, contemplativa, do primeiro em relacao
aos outros. Tinhorao reconhece ai o mito fundador da Igreja Catdlica e de uma elite
portuguesa no Brasil, de cunho religioso e conservador. Esse fato ele ira chamar de
“modelo de transculturacdo pela transliteracao” (TINHORAO, 2000, p 16), onde a
diferenca cultural se daria com uma “deculturacao” indigena. Onde o capital cultural
se daria em um fluxo que atraia os modelos e costumes dos nativos para um modelo

de dominacgao religioso e civil.

Em oposicao aos interesses da sociedade colonial, queriam os padres
fundar no Brasil uma santa republica de ‘indios domesticados para
Jesus'como os do Paraguai, seraficos caboclos que s6 obedecem aos
ministros do Senhor e s6 trabalhassem nas suas hortas e rocados.

5 Del Priori (1994) afirma que as festas no Brasil colonial podem ser agrupadas em duas
grandes categorias para a analise; as festas oficiais, promovida pelo poder politico ou eclesial e as
festas populares, reinterpretadas.
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Nenhuma individualidade nem autonomia pessoal ou de familia.
Fora o cacique, todos vestidos de camisola de menino dormir como
num orfanato ou num internato. O trajo dos homens igualzinho ao
das mulheres e das criancgas (Freyre, 1987:23).

0 outro evento que disputava simbolicamente com a musica sacra eram os folguedos.
Aparece na mesma carta a D. Manuel o relato de quando um dos integrantes da
comitiva de Pedro Alvares Cabral, Diogo Dias, resolveu atravessar o rio e se encontrar
com os indios na outra margem. “E levou consigo um gaiteiro nosso com sua gaita.
E meteu-se a dancar com eles, tomando-os pelas méaos; e eles folgavam e riam, e
andavam com ele muito bem ao som da gaita"®. Esse evento marca um encontro entre
povos nao mediados pelas autoridades, seja ela eclesial ou dos oficiais. Esse evento
vem para trazer um contraponto a contemplacéo passiva indigena, quando na carta
de Caminha diz “Nesse dia enguanto ali andavam (os indios), dancaram e bailaram
sempre com 0s Nossos, ao som de um tamboril nosso, como se fossem mais amigos
nossos do que nds seus” (TINHORAQ, 2000; 15). E esse encontro s6 pode transcorrer
sem o “modelo de transculturacao” porque este se da pelas camadas mais baixas da
tripulacao. Desprovido das mediacgoes hierarquicas e dado seu carater espontaneo as

diferenciacoes sociais e étnicas seriam relativizadas em nome da festa.

A diferenciagdo entre os dois eventos leva em conta a origem daqueles que celebram
esses rituais, seja o padre ou o gaiteiro, e também a presenca ou nao de um 6rgao
controlador, “para a obediéncia civil”. Essas duas formas das festas, mesmo sob feicoes
religiosas, se diferenciariam pela musica proveniente dessas. Assim nas passagens da
carta de Caminha observasse a presenca de dois instrumentos musicais: a gaita e o
tamboril”.

Ora, como desde logo se observa, excetuado o uso eventual das
trombetas - o tubo longo de metal afunilado, e proprio para toques
solenes ou marciais, o que restringe seu uso -, o instrumento usado
pelos marujos portugueses em seu divertimento com os naturais da
terra foi a gaita, que era entdao o mais popular instrumento da gente
do campo em Portugal. Tinhorao (2004; 38)

Esse ponto é importante na formulacao do argumento do Tinhorao, a “sociologia dos

de baixo" os instrumentos utilizados nao eram os relacionados ao militarismo como

6 Carta de Pero Vaz de Caminha a D. Manuel sobre o descobrimento do Brasil. Apud Tin-
horao (2004; 38)
7 “Segundo Bluteu, o tamboril & “uma espécie de pequeno tambor, com que bailam nas

aldeias, ao som da flauta”. Curiosamente, a citacao que Bluteau oferece como exemplo é de um
trecho da Cronica, do padre Simao Vasconcelos: “um indio, que tocava seu tamboril™. Holler (2010;
132)
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as trombetas ou a tuba®, mas a gaita. O estudo da forma musical praticada traz os
indicios do carater popular, nao oficial, que o relacionaria aos camponeses alijados
das terras pela crescente necessidade de povoamento das cidades da metrépole.
Assim a gaita teria, inclusive, suas manifestagdes ligadas nao apenas pelo universo
rural portugués, sendo usualmente uma manifestacdo ligada ao norte das ilhas
Inglesas, com os celtas, uma versdo com fole de origem animal, reforcando o carater
pagao, pois ndo sofreram colonizacao romana, se convertendo ao catolicismo na
alta idade Média. Essa ligacao traria uma ancestralidade paga nos camponeses que
se refugiaram em Lisboa e foram ser a camada mais baixa socialmente dos navios.

L

Assim as festas “espontaneas”“nao expressava a cultura dessa nova burguesia urbana
dos mercadores de Lisboa associada ao rei de Portugal na empresa das navegacdes,
mas a velha estrutura tradicional do mundo rural Ibérico” (TINHORAQ, 2000; 14). Seria
sim uma manifestacao de estratos sociais distintos, do mesmo modo que, o tamboril

representa a cultura rural e paga ibérica:

“Nos textos jesuiticos, os tambores e tamboris sao mencionados em
ocasides profanas,em sua maior parte em recebimentos, como a carta
do padre Anténio Blasques de 1564, que descreve o recebimento
com “tambor de folia" dos padres e indios que vem de outras aldeias,
na Aldeia de Sao Tiago (Bahia), em 1564." (HOLLER, 2010; 132)

Embora nao se tenha registro de gaitas de fole nas missoes jesuiticas temos as gaitas
como um substituto popular deste no novo mundo. A divisdao musical de Tinhoréo
também segue a légica da origem de classe que os instrumentos representam,
desta forma os 6rgaos, violinos, trombetas estdo ao lado de uma cultura europeia,
palaciana, com vistas a “transculturacao” Na outra margem surgem as gaitas, rabecas,
violas e pandeiros no campo da cultura popular com vistas a uma "“integracao’, sem
dominacao, entre os camponeses que se aventuravam enquanto marujos. Porem
vimos que as gaitas também eram solicitadas por padres para compor os instrumentos
que fardo parte do universo musical brasileiro, mas conforme Holler (2010) apenas
para tanger, sem carater sacro. Essa comprovacao da utilizacao das gaitas e pandeiros
no universo camponés e popular em Portugal vem através do teatro de Gil Vicente, o

que demonstra um leque bastante diverso de fontes utilizadas assim tem:

8 Holler (2010; 101) "0 termo tubae nao asta associado somente a situagoes bélicas e mili-
tares ou grandes comemoragées, como ocorre com as trombetas, mas também a cerimonias sacras
junto a flautas e charamelas”
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Em Portugal vi eu ja

Para cada casa um pandeyro

E gayta em cada palheyro

E de vinte anos aca

Nam ha hi gayta nem gayteyro

A cada porta um terreyro
cada aldeia dez folias
cada casa atabaqueyro

e agora Geremias

& nosso tamborileyro®

Do teatrorecebemos noticias de 1529, que as aldeias que antes se enchiam de musicas
e festas vivem "as moscas” Tinhorao retira desse texto as referencias que precisa
para a comprovagao da utilizacao das gaitas no tecido social rural portugués. Além
de outros instrumentos como o pandeiro e o atabaque, soando como demarcador
cultural de uma sociedade mestica fora da corte, onde a influéncia catélica das folias
nasce do préprio sincretismo das festas para os santos reis, tendo a gaita paga, o

pandeiro drabe e o atabaque dos negros da Africa.

A primeira festa, na primeira missa rezada, se encontra do lado oposto da disputa
simbdlica entre as festas e as musicas. Temos um funcionamento metodolégico
separados por pares de oposicdo que operam de forma dialética, se na festa
“espontanea” temos uma horizontalidade das relacdes, entre marujos e indios,
no exemplo da erecdao da cruz esta o polo oposto “o exemplo mais perfeito dessa
realidade aparece na descricao da verdadeira encenacao simbolica do respeito devido
a hierarquia dos poderes real e espiritual” (TINHORAQ, 2000; 17). Assim, conforme
Da Matta (1976), esse tipo de festa se enquadraria nas de “afirmacéo hierarquica’, do
mesmo modo que os desfiles de 7 de setembro (pelo poder politico) ou as entradas
episcopais (pelo poder papal). Desta forma Tinherao considera as festas de “afirmacao”
como um modelo com forma e contelido oriundo do poder colonizador, este nao
poderia conferir sintese a formacao da nova sociedade, que teria seu desdobramento

nas colénias jesuiticas que se instalariam meio século apas no Brasil.

As festas de afirmacao contem dentro de si outra caracteristica importante: os agentes
que participam dela. Assim, conforme a carta de Pero Vaz de Caminha, temos uma
clara divisao social na sua forma ritualistica. Reforcado no argumento do Tinhorao

enquanto lugar ocupado por cada um dos atores envolvidos. Primeiro aqueles que

9 Gil Vicente "Triunfo do inverno”in Tinhordao (2000; 14)
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carregam a grande e pesada cruz sao os capitaes da nau, os sacerdotes e a oficialidade,
estes sao os portadores legitimos do simbolismo religioso, cabendo aos marujos o
trabalho de corte e talha da arvore assim como cavar o buraco onde ela seria colocada.
A participacao ritualistica dos menos afortunados se deu de maneira contemplativa,
a hierarquia se fez presente em todos os aspectos da festa, desde o local que cada
ator se apresenta até seu papel na organizacdo da mesma, dando mostras de uma
“espécie de pré-lancamento do espetaculo de afirmacao do poder real e espiritual
o

sobre a terra “achada™, onde “com os religiosos e sacerdotes que cantavam, a frente,
fomos trazendo-a dali, a modo de procissao” (TINHORAO, 2000; 16).

Essa confraternizacdo étnica enriquecedora da alegre manifestacao
ludica — no caso, a danga, representativa da cultura do povo do
mundo rural poriugués — nédo tinha realmente como acontecer
guando o evento se revestia da solenidade consagradora de simbolos
de poder civil e religioso."

Assim Tinhorao coloca a primeira divisao entre o processo de festas e musicas na
formacao do Brasil, dentro dessa divisao uma disputa simbdlica ira permear toda a
visao do autor sobre o que, ou quais seriam as manifestacoes publicas “autenticas”
O sincretismo e os fluxos culturais sé seriam possiveis através das festas que nao
buscavam uma afirmacao hierarquica, e estas estariam ligadas a uma cultura
camponesa ibérica, que ja era fruto de uma miscigenacao de séculos'', que conferia
o carater hibrido entre o paganismo romano, o catolicismo popular e a influéncia
moura. Essa natureza peculiar do camponés que se aventurava nas caravelas confere
uma legitimidade no processo de integracao entre 0s povos, pois ja seriam mesticos
e influenciados por diversas matrizes culturais. Assim eles se credenciariam como
os atores que seriam responsaveis tanto pela difusao de uma cultura europeia
como pela manutencao de valores e praticas indigenas, pois nao tendo um carater
de conquistador, e sim colonizador, os camponeses se veriam obrigados a fazerem
trocas com os nativos, a se integrarem, a conferirem um fluxo constante de saberes
populares do velho e do novo continente. Pois seria justamente desses cruzamentos
culturais que se reportara uma unidade estrutural da musica brasileira que fornecem

as bases para os modelos de hoje.

De uma forma muito mais flagrante do que acontecera na
Europa em mais de quinhentos anos de histéria do cristianismo,

10 Tinhoréo (2000; 16)

11 Sérgio Buarque de Holanda destaca uma caracteristica peculiar dos Ibéricos como “terri-
térios ponte pelos quais a Europa se comunicava com outros mundos. Assim, eles constituem uma
zona fronteiriga, de transicao, menos carregada, em alguns casos, desse europeismo” (2004:31)
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até o Renascimento, o antigo sentido do dionisiaco das gentes
constrangidas ao exercicio da obediéncia civil ou a mortificacio e
abstinéncia em nome da fé iria infiltrar-se pelos desvaos dos rituais
publicos civil e religioso, acabando por transformar em diversao
pessoal o que lhes era apresentado como evento oficial ou de
devocao. (TINHORAQ, 2000; 8)

Orfaos e Brasis no primeiro século

Depois do “achamento” do Brasil pelos portugueses o segundo evento que marca
as desventuras dessa terra é a chegada dos jesuitas, em 1549. Durante meio século
sem uma politica clara para as novas terras a pressao sofrida pelas “novidades alemas”
exigia que os catolicos enfrentassem um novo desafio, a conversao dos gentios, levar
a palavra de Deus a aqueles que desconhecem o conceito do sagrado coracao de
Jesus. Essa empresa ja estava sendo preparada pela Igreja, pelo menos, duas décadas
antes de se concretizar o fato. Pela bula Inter Arcana, de 8 de maio de 1529, o Papa
determinava que "as nacbes bdrbaras venham ao conhecimento de Deus nédo s6 por meio
de éditos e admonicbes, como também pela forca e pelas armas, se necessdrio, para
gue suas almas possam participar do reino do céu” (DOURADO, 1958; 25). Um dos
argumentos centrais do Tinhorao para separar o que seria uma cultura “autentica” de
uma cultura “importada” é a liberdade dos agentes em poder formar sinteses. Desta
forma ele desenvolve alguns conceitos que explicarao essa relacdo, dentre elas o

medo e o controle excessivo desenvolvido pelos Jesuitas.

A doutrina religiosa quinhentistas advinha da continuacao da Inquisicao, assim se
dividiam os indios, nao apenas entre aliados e inimigos, mas também entre os “papel
em branco”(que se pode converter) daqueles que nao conheceriam Jesus de nenhuma
forma. “A politica de catequese adotada pela Companhia de Jesus (...) e etnocéntrico
da superioridade da civilizacao europeia, ndo permitiria o surgimento de nenhuma
forma nova que pudesse se esperar de um encontro de diferentes culturas.'?. Embora
outras ordens religiosas desembarcassem com vistas a catequese, os discipulos de
Inacio de Loyola foram de longe os mais numerosos e que deixou mais rastros para

seguir as pistas das relagdes sociais nos primeiros séculos da formacéao do pais.

No dia 29 de marco de 1549 desembarca em Salvador o primeiro grupo de jesuitas,

formado por padres e por irmaos, pois a companhia sabia que necessitaria muito

12 Termo utilizado pelo padre Manuel da Nobrega para se referir aos indigenas em carta
para frei Navarro em 1549, apud Tinhorao (2000; 23)
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mais do que doutrinadores para se estabelecerem no Novo Mundo. Desta forma
desembarcam em Salvador, liderados pelo padre Manoel da Nobrega, Leonardo
Nunes, Anténio Pires, Juan de Azpicuelta Navarro e os irmaos Vicente Rodrigues e
Diogo Jacome'. A comprovacao de que a conversdo dos gentios era uma missao
prioritdria é que esta desembarca na esquadra de Tomé de Souza, o primeiro
governador geral do Brasil. A jovem ordem, a companhia de Jesus fora criada em 1539
por Indcio de Loyola e reconhecida pelo papa Paulo Ill em 1540, tem a missdo de

coordenar a atuacao e evangelizacao conforme os preceitos da contrarreforma.

No mesmo ano em que o grupo liderado pelo padre Manoel da Nobrega desembarca
no Brasil é criada o primeiro colégio de meninos drfaos da companhia em Portugal.
No ano seguinte sete deles sao enviados para os trdpicos, criando o primeiro
colégio da Companhia nas Américas, o colégio dos Meninos de Jesus da Bahia'. Os
ensinamentos do colégio se dava em area conjunta a Igreja de Salvador, construida a
mando do padre Manoel da Nobrega no local onde estd a catedral, em frente ao que
hoje é conhecido como Terreiro de Jesus. A atuacdo na capital seria o evento que vai
desenrolar tanto a formacdo catolica quanto musical dos jesuitas junto aos indigenas,
e a presenca dos meninos orfaos e a estruturacao de um colégio era a estratégia
para a aproximacao dos gentios, assim eles poderiam aprender o portugués, o latim,
musica e a catequese. Nessa primeira fase o controle da igreja ia para além da alma,

também cuidava do espirito.

Toda a atividade musical ligado a catequese dos indios oscila entre
esses dois podlos das dancas e cantos coletivos populares para o
folgar, e dos hinos e cantos eruditos da Igreja Catdlica (a base de
cantochdo e 6rgao) para os atos solenes rituais ou de estimulo a
devocao religiosa. (TINHORAQ, 2004; 39)

Essa divisao, em pares de oposicao na formacao musical do Brasil, é baseada em
documentacoes da época, escritos tanto em latim, quanto em galego ou espanhol,
e por serem antigos os significados ndo sdo necessariamente semelhantes aos que
compreendemos hoje. Desta forma a palavra “6rgao” deve ser relativizada. Se este
instrumento comecava a se difundir na Europa, principalmente nas Igrejas reformadas,
este demora a cair no gosto de Roma, Portugal e principalmente no Brasil. Utilizando
o dicionario Portugués Latim de Blateau (1721), o musicélogo Marcos Holler (2010)

esclarece que muitas das vezes quando mencionado o 6rgao, trata-se de uma forma

13 José de Anchieta “Informacdes do Brasil e suas capitanias’, pg 48.
14 Holler (2010; 51); Tinhorao (2004; 39)
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de canto, cantar a maneira de 6rgao. Assim o primeiro relato de um teclado no pais é

do padre Anténio Blasques de 1565:

Houve nessas vésperas trés coros diversos: um de canto de orgao,
outro de cravo e outro de flautas de modo que, acabando um,
comecava o outro, e todos, certo, com muita ordem quando
vinha a sua vez. E dado que o canto do orgdo deleitava ouvindo-
se a suavidade do cravo detivesse os animos com a dogura da sua
harmonia, todavia quando se tocavam as flautas se alegravam e se
regozijavam muito mais os circunstantes, porque, além de o fazer
mediocremente, 0s que tangiam eram os meninos brasis, a quem ja
de tempo o padre Anténio Rodrigues tem ensinado (HOLLER, 2010;
123)

Este relato nao retira a autoridade do Tinhorao enquanto a divisao de uma musica
sacra, que se utilizaria de instrumentos mais refinados e que necessitavam de uma
técnica mais apurada e de outro uma musica “profana” com instrumentos mais
simples e que permitiriam que se aprendesse a tocar sem a necessidade de ser um
erudito. Nem tampouco seria conveniente uma separacao rigida entre as duas facetas.
Os orgaos nao foram tao populares quanto os cravos no primeiro século, mas ja se
encontra registro de sua utilizacao em textos de José de Anchieta, em 1584, "o relato
“Sobre os colégios e uso do drgao em oficios no colégio da Bahia, nas sextas-feiras da
Quadragésimaem 1583"e a“Anua da provincia do Brasil de 1583" descreve ceriménias
acompanhadas de orgaos e outros instrumentos, também no colégio da Bahia™
Holler (2010; 127). A documentacao levantada no primeiro século de colonizacao
aponta o uso do érgao apenas no colégio de Salvador, enquanto o cravo estivesse
além do colégio nas trés aldeias com trabalho jesuitico existente na Bahia (Espirito
Santo, Santo Antdnio e Sdo Jodo), além de ser utilizado no colégio de Pernambuco.
Os mesmos relatos nao informam sobre a origem desses instrumentos, assim como
o0 vasto material pesquisado por Holler (2010), o que o leva a suposicao a construcao
rudimentar desse instrumento em solo brasileiro. Esse fato é reforcado por relato de

cravos feito com “cana” no colégio do Para.

A utilizacao dos meninos orfaos de Portugal nos tropicos tem para Tinhorao o
objetivo de aproximar as criancas indigenas como fonte prioritaria de conversao,
com a busca de o colocarem no colégio e ensinar-lhes modos, conduta e sobre
Deus. Esta aproximacao dos jesuitas faz com que eles instituam a lingua geral como
idioma preferencial nas musicas e nas rezas. Essa aproximacao dos nativos utilizando
tanto sua musica, quanto cantigas catélicas no idioma “dos negros” servem para um

aprofundamento das relacoes entre os dois grupos. Esse momento de fluxo entre
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culturas é para Tinhordo o ponto de partida da “deculturacao” da musica indigena:

Dentro desse espirito, a participacao dos naturais da terra nao teria
como realizar-se de maneira criativa, embora—de maneira cruelmente
irbnica — sua lingua e sua musica viesse a ser usada nos primeiros
anos de catequese comeo armas para a aniquilacao justamente da
sua cultura. E que, como para melhor efetivar sua politica de atracao
dos habitantes da terra para circulos sob seu controle os jesuitas
precisavam fazer-se entender, os espertos padres liderados por
Manoel da Nébrega — e logo, a partir de 1553, pelo segundo grande
evangelizador José de Anchieta — ndo apenas passaram a comunicar
com os naturais em sua lingua, mas a fazé-los cantar com sua musica
versos destinados a desvia-los de suas tradicdes. (TINHORAO, 2000;
24,25)

O padre Loyola condenava a pratica dos jesuitas em terras brasileiras por essa
aproximacao com os nativos, utilizando tanto de suas musicas quanto da lingua.
Porém a estratégia dos primeiros evangelizadores foi a da ampla utilizacdo de
musicas em tom dos gentios. Assim a chegada dos meninos 6rfaos cria “uma franca
camaradagem entre os jovens recém-chegados e a meninada local” (TINHORAO,
2000; 28). Os meninos portugueses eram treinados tanto no canto gregoriano como
cantigas religiosas-profanas no estilo dos vilarejos portugués ja revestido de um
saber popular como indicava o padre Doménech. Embora imbuido da missao de
cristianizacao os meninos acompanhavam um repertério europeu de musica, que na
visdo do Tinhorao serviria para aniquilar a cultura tradicional, mas ao mesmo tempo
ele descreve uma grande integracao desses meninos com os indigenas. “Los nirios
huerfanos que nos enbiaran de Lisboa con sus cantares atraen a si los hijos de los getiles

y edifican mucho los christianos™-.

A chegada dos meninos 6érfaos de Lisboa tem do lado da musica uma importancia
muito grande para a conversao indigena e para atrai-los para a Igreja, do ponto
de vista da organizacao jesuitica ela também é muito importante uma vez que
a constituicao da Companhia de Jesus proibia que os padres se dedicassem a
elementos triviais da vida como musicas e festas, eles deveriam cuidar da alma e se
dedicar a conversao religiosa, cerimoniais, missas, confissdes, estavam proibidos pelo
padre Loyola de se dedicar a qualquer atividade que nao fosse as necessitadas pelos
ordenados. Assim os meninos 6rfdos vém para garantir a divisao social do trabalho
de evangelizacao, ficando os padres encarregados da consagracdo da hostia e os

meninos do engrandecimento do espirito.

15 Carta de Padre Manoel da Nébrega do dia 11 de agosto de 1551, apud Tinhorao (2000;
27).
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Do ponto de vista da estruturacao musical adotada pelos orfaos temos algumas
indicacoes. A primeira € que eles ndo dispunham de instrumentos musicais europeus,
a nao serem 0s poucos que vieram de maneira aleatéria. Disto decorre que eles
adaptaram as cantigas religiosas que compunham seu repertério com instrumentos
do gentio. Outra consideragdo importante é que, assim como ja faziam os padres, os
meninos também utilizaram das musicas e da lingua nativa para adaptar as cancoes.
E dentro do espirito de integracao que esses tinham chegavam a se confundir com
os nativos, tendo inclusive o corte de cabelo a moda local, conforme atesta o padre

Manoel de Nobrega a carta ao Superior dos Jesuitas, padre Simao Rodrigues:
Os mininos dessa casa na Bahia se acostumavao a cantar pelo mesmo
toom dos Indios, e com seus instrumentos, cantigas na lingua Tupi
em louvor de N. Senhor, com que muyto se athrahirdo os coracdes
dos Indios e asialguns mininos da terra (filho de portugueses locais)

trazido o cabelo cortado a maneira dos Indios, que tem muyto pouco
diferenca do nosso custume e fazido tudo para todos ganhassem.'®

Qutros meninos viriam de Portugal em missées em 1551 e 1555, no total de 18 ou 20,
Holler (2010; 51).“A ultima referéncia a atuacao dos meninos orfaos é a carta de 1557
do padre Antonio Blasques, que relata sua entrada na Aldeia do Rio Vermelho, na
Bahia cantando em procissao’, e prossegue com o relato original “do que eles (indios)
se maravilharam e ficaram aténitos, porque em extremo sao dados a musica, e ouvir
cantar” (HOLLER, 2010; 51).

A utilizacao dos meninos para a conversao e pratica da musica nos tropicos resultou
em varios problemas para o Padre Manoel da Nobrega e sua companhia no Brasil,
pois 0 método pouco ortodoxo de utilizacao do saber local para a conversao cria
descompassos com a Santa Sé, tanto no que se refere ao tipo de musica adotada,
e principalmente por que essas musicas nao faziam parte do repertério catdlico
europeu, com o cantochdao em versos mais simples e instrumentos musicais
apropriados. Disto resulta uma carta de preocupacao do Bispo Pedro Fernandes ao
superior da Companhia de Jesus, Simao Rodrigues:
Los nifios huerfanos antes que yo viniesse tem costumbre de cantar
todolos domingos e fiestas cantares de nuestra Sefihora al tono
gentilico, y taferem ciertos instrumentos que estes barbaros tanen
y cantan quando quierem bever sus vinos y matar sus inimigos
(cantos rituais). Platicé sobre esto com el Padre Nébrega y com
algunas personas que sabem la condicion y manera destos gentiles,

em espicial com el que lleva esta, que se llama Pablo Diaz, y allé los
Buenos, pues los Padres y nifios tafian sus instrumentos y cantavam

16 Apud Tinhorao (2000; 28, 29)
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a su modo. Digo que Padres tafian, por que em la companhia do los
nifios vénia hun Padre sacerdote, Salvador Rodriguez, tafia, dancava
y saltava con ellos."”

O padre gue cantava e dancava com os nativos era nada mais nada menos que o
responsavel pelo colégio de Salvador, o que demonstra que as orientacdes sobre
dancas e cantos que recomendava o padre Loyola nao era seguido a risca no Brasil.
Nao sei se Tinhorao escolhe esse relato intencionalmente, porém como ele busca as
origens de alguns elementos inerentes a uma cultura tipicamente nacional achamos
uma das origens da desobediéncia das leise das normas no Brasil. Aigreja € apostolica,
portanto permedvel a uma interacao entre os meninos 6rfaos, padres e nativos num
fluxo de troca de saberes. Prova disto sao as constantes referéncias ao cantar ao tom
dos gentilicos, assim como a referéncia ao uso de instrumentos que estdo do lado
oposto aos considerados sagrados, esse ponto pode ser observado pelo termo “taner”
instrumentos, quando a orientacdo do papa era que se pontilhasse o instrumento, ou
seja,tocarporpontos (notas) e nao poracordes. Essadiferenciacao é abasedaoposicao
da musica popular e a musica classica. Outro ponto sao as constantes desobediéncias
as recomendacdes e a constituicdo da Companhia de Jesus, sendo também visivel
na primeira frase “cantar todolos domingos’, pois para o catolicismo domingo é o dia
destinado a Deus e era recomendado que nao se festejasse, trabalhasse ou cantasse
nesta data, de forma muito explicita nos dez mandamentos: “Guardai os domingos

de festa'®"

Conclusao

Percebemos nessa dicotomia, festas espontaneas e festas oficiais, um desdobramento
no pensamento de Tinhordo entre festas "auténticas’, aquelas advindas do didlogo e
de fluxos mais horizontais, que conferem uma sintese entre os povos em contatos
daquelas“inauténticas” Estas se dariam a partir de um projeto oficial entre o reino de
Portugal e a Companhia de Jesus, que tinham um projeto colonizador, que tinham
uma formulacao entre os desafios e resultados esperados previamente concebidos
na corte. Essas diferencas se dariam a partir dos instrumentos utilizados por cada
um dos estratos sociais que ajudariam a explicar os diversos tipos de musica que se

desenvolviam nas terras colonizadas, de um lado temos as musicas formadas por

17 D. Pedro Fernandes a Simao Rodrigues (Bahia 1552) Apud Tinhorao (2000; 29).
18 Trata-se de uma modificacao catdlica ao original, o Shabat, sabado judaico.



instrumentos mais populares, como a gaita, flauta e percussoes e de outro por 6rgaos,
violinos e instrumentos militares. Assim teremos também diferencas na forma de se
fazer musicas, as cordas tangidas e as notas ponteadas. Essas diferentes formagoes
musicais seriam o ponto de partida entre o que seriam as musicas brasileiras

“auténticas” e "inauténticas”,
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