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RESUMO

Essa tese visou compreender a apropriagéo cultural indigena como parte fundamental
do pragmatismo pedagogico-catequético da Companhia de Jesus nas primeiras
décadas das missbes no Brasil. Para tal tarefa foram exploradas: as razbes que
levaram a formag¢ao da Ordem catdlica possuir um elevado grau de adaptagao as
diversas conjunturas historicas; as interpretagdes europeias das culturas indigenas; e
as defesas intransigiveis da alma indigena e da viabilidade de conversdo, apesar dos
insistentes comportamentos condenaveis pela Igreja. Foram utilizadas fontes
histéricas primarias, sobretudo as cartas jesuiticas, e ampla bibliografia especializada
no tema como aporte para realizagdo desta pesquisa. Como resultado desse
levantamento, a argumentacao central da tese consistiu em elencar uma série de
praticas de apropriagao, de ressignificacdo, promovendo um sentido préprio para cada
evento de cristianizacdo por meio da educagao e nao incorporando, de fato, tais
artificios como uma estratégia oficial e permanente no legado jesuita para o
catolicismo, ainda que a acomodacéo seja frequente em diversos outros contextos.
Logo, tal abordagem nao reduziu a relagao dos jesuitas e indigenas a aculturagao, ou
a apologética jesuita, ou ao hibridismo cultural — sem considerar a resisténcia dos
povos originarios € a razdo pragmatica desta efémera miscigenacédo cultural.
Concluiu-se, por fim, que as culturas indigenas, sobretudo suas artes,
desempenharam papel fundamental na resisténcia as imposi¢coes europeias, de modo
que as apropriacoes desses elementos culturais foram a principal maneira com que
0s jesuitas encontraram para que houvesse uma aproximagdo com 0S povos
originarios. Dessa forma, a atuagdo da Companhia de Jesus no litoral brasileiro
durante o seéculo XVI utilizou-se de meétodos nao tradicionais, e por vezes
demasiadamente sensiveis aos olhos de outros importantes membros da Igreja

Catolica, para que o processo de catequizagao alcangasse seus tdo desejados frutos.

Palavras-chave: Educacéo. Jesuitas. Indigenas. Apropriagao Cultural. Brasil

Colbnia. Século XVI.



ABSTRACT

This thesis aimed to understand indigenous cultural appropriation as a fundamental
part of the pedagogical-catechetical pragmatism of the Society of Jesus in the first
decades of their missions in Brazil. For this task, the following were explored: the
reasons that led to the formation of the Catholic Order to have a high degree of
adaptation to various historical conjunctures; the European interpretation of indigenous
cultures; and the unyielding defenses of the indigenous soul and the viability of
conversion despite the insistent behaviors condemnable by the Church. Primary
historical sources, especially the Jesuit letters, and a wide specialized bibliography on
the subject were used as a contribution to carry out this research. As a result of this
survey, the central argument of the thesis consisted in listing a series of practices of
appropriation and re-signification, promoting a specific meaning for each event of
Christianization through education and not, in fact, incorporating such achievements
as an official permanent strategy in the Jesuit legacy for Catholicism, even though
accommodation is frequent in several other contexts. Therefore, such an approach did
not lessen the relation of the Jesuits and indigenous peoples concerning acculturation,
or Jesuit apologetics, or cultural hybridity — without considering the resistance of the
original peoples and the pragmatic reason for this ephemeral cultural miscegenation.
Finally, it was concluded that indigenous cultures, especially their arts, played a
fundamental role in resisting European impositions, so that the appropriation of these
cultural elements was the main way in which the Jesuits found a rapprochement with
the original peoples. In this way, the performance of the Society of Jesus on the
Brazilian coast during the 16th century used non-traditional methods, and sometimes
too sensitive in the eyes of other important members of the Catholic Church, so that

the process of catechization reached its much desired results.

Keywords: Education. Jesuits. Indigenous People. Cultural Appropriation. Colonial
Brazil. 16th century.



RESUMEN

Esta tesis tuvo como objetivo comprender la apropiacion cultural indigena como parte
fundamental del pragmatismo pedagodgico-catequético de la Compafiia de Jesus en
las primeras décadas de las misiones en Brasil. Para esta tarea se exploraron: las
razones que llevaron a la formacién de la Orden Catdlica, la cual tuvo un alto grado
de apoyo a las distintas coyunturas historicas; como interpretacion europea de las
culturas indigenas; y las inflexibles defensas del alma indigena y la viabilidad de la
conversion a pesar de la insistente conducta condenatoria de la Iglesia. Se utilizaron
fuentes historicas primarias, en especial las cartas jesuiticas, y una amplia bibliografia
especializada en el tema como aporte para la realizacion de esta investigaciéon. Como
resultado de este relevamiento, el argumento central de la tesis consistio en enumerar
una serie de practicas de apropiacion, de resignificacion, promoviendo un significado
especifico para cada evento de cristianizacion a través de la educacién y no, de hecho,
incorporando tales logros como un estrategia oficial y permanente en el legado jesuita
para el catolicismo, aunque la acomodacion es frecuente en varios otros contextos.
Por lo tanto, tal enfoque no coincidia con la relacion de los jesuitas y los pueblos
indigenas con la aculturacion, ni con la apologética jesuita, ni con la hibridez cultural,
sin considerar la resistencia de los pueblos originarios y la razén pragmatica de este
efimero mestizaje cultural. Finalmente, se concluyé que las culturas indigenas, en
especial sus artes, jugaron un papel fundamental en la resistencia a las imposiciones
europeas, por lo que la apropiacion de estos elementos culturales fue la principal via
que encontraron los jesuitas para que existiera un acercamiento con los pueblos
originarios. De esta forma, la actuacion de la Compania de Jesus en la costa brasilefia
durante el siglo XVI utilizé métodos no tradicionales, y a veces demasiado sensibles
a los ojos de otros miembros importantes de la Iglesia Catdlica, de modo que el
proceso de catequizacion llegd a sus tan deseados resultados.

Palabras clave: Educacion. Jesuitas. Indios. Apropiacion Cultural. Brasil Colonial.
Siglo XVI.



RESUME

Cette thése de doctorat visait a comprendre I'appropriation culturelle indigéne comme
un élément fondamental du pragmatisme pédagogique et catéchétique de la
Compagnie de Jésus dans les premiéres décennies des missions au Brésil. Pour cette
tache, les éléments suivants ont été explorés : les raisons qui ont conduit la formation
de I'Ordre catholique a avoir un degré élevé d'adaptation aux différentes conjonctures
historiques ; Interprétations européennes des cultures autochtones ; et les défenses
intransigeantes de I'dme indigéne et la viabilit¢é de la conversion, malgré le
comportement insistant et condamnable de I'Eglise. Des sources historiques primaires
ont été utilisées, en particulier les lettres jésuites, et une large bibliographie spécialisée
sur le sujet comme contribution & la réalisation de cette recherche. A la suite de cette
enquéte, I'argument central de la thése consistait a répertorier une série de pratiques
d'appropriation, de re-signification, promouvant un sens spécifique a chaque
événement de christianisation par I'éducation et non, de fait, incorporant de tels
dispositifs stratégie et permanente dans I'héritage jésuite pour le catholicisme, méme
si 'accommodement est fréquent dans plusieurs autres contextes. Une telle approche
ne réduisait donc pas le rapport entre jésuites et peuples autochtones a I'acculturation,
ni a l'apologétique jésuite, ni a I'nybridité culturelle — sans tenir compte de la résistance
des peuples originels et de la raison pragmatique de ce métissage culturel éphémére.
Enfin, il a été conclu que les cultures indigénes, en particulier leurs arts, jouaient un
réble fondamental dans la résistance aux impositions européennes, de sorte que
I'appropriation de ces éléments culturels était la principale voie par laquelle les jésuites
trouvaient qu'il y avait un rapprochement avec les peuples originaires. Ainsi, la
représentation de la Compagnie de Jésus sur la cote brésilienne au XVle siécle a
utilisé des méthodes non traditionnelles, parfois trop sensibles aux yeux d'autres
membres importants de I'Eglise catholique, pour que le processus de catéchisation
puisse atteindre son résultats tant attendus.

Mots-clés: Education. Jésuites. Indigéne. Appropriation culturelle. Colonie du Brésil.
Siécle XVI.
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APRESENTAGAO

Nao se pretende fazer desta apresentacdo uma fastidiosa exposicdo de
referenciais tedricos e conceitos a serem utilizados. Desse modo, os referenciais
tedricos e a mobilizagc&o de categorias de analise serdo apropriadas no corpo do texto
que segue; fazendo, assim, as devidas observagdes da relagdo que ha entre teoria e
objeto de pesquisa. No entanto, cabe aqui ja apresentar os sentidos presentes no
titulo de modo a justifica-lo e que possam direcionar para um conhecimento prévio do
gue consiste a argumentagao defendida nesta tese. Além do mais, pensamos que n&o
ha oportunidade melhor para realizar estes devidos esclarecimentos do que no
momento da apresentacgao.

Nossa tese central consiste em defender que durante o as missdes jesuiticas
no Brasil colonial do século XVI, sobretudo o periodo que compreende de 1549 até
1599," houve uma série de artificios pedagdgicos nos quais costumes e praticas
culturais indigenas foram apropriadas pela Companhia de Jesus visando maior
capacidade de penetragdo da mensagem catdlica nas comunidades locais e,
consequentemente, maior conversao entre os povos originarios. Trata-se, portanto,
de apropriagdes ocorridas como meio para atingir fins pré-determinados; ndo ha uma
apropriacao cultural como um fim em si mesmo. Assim, tais artificios serao adotados
conscientes de sua necessidade pragmatica e estariam prontos para serem
abandonados, caso outros meios se mostrassem mais eficientes.

Para essa tarefa utilizaremos como fontes histéricas as correspondéncias
jesuiticas disponibilizadas digitalmente no site do Archivum Romanum Societatis lesu
(ARSI), organizados em 5 volumes por Serafim Leite sob o nome de Monumenta
Brasiliae (MB). Trata-se de um denso e detalhado material no qual estao registrados
o cotidiano, as dificuldades, os métodos, as solicitagdes, as instrucbes e as
formulagbes teoldgicas-politicas realizadas pelos padres missionarios da Companhia.
Além dessas fontes principais para o desenvolvimento da pesquisa,? foram utilizados

outros documentos: a) os “documentos fundantes” da Ordem, para compreender sua

1O recorte temporal foi realizado a partir das primeiras 5 décadas de atuagao jesuita no Brasil. Dessa
forma, o marco de inicio dessa misséo é 29 de margo de 1549 com a chegada do primeiro grupo de
jesuitas, liderados por Manuel da Nébrega, e acompanhados pelo primeiro Governador-Geral do Brasil,
Tomé de Sousa. A data final para o recorte proposto percorre toda a vida José de Anchieta, falecido
em 1597 e a publicagdo do documento normativo das escolas jesuitas, a Ratio Studiorum, em 1599 —
embora o documento tarde a surtir efeitos nas terras além-mar.

2 Conferir tabela nos elementos pré-textuais de todas as cartas utilizadas na tese.
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génese e a formagao na qual os padres seria submetidos, como a Autobiografia de
Inacio de Loyola, os Exercicios Espirituais, as bulas papais que estabeleciam a
criacdo da Companhia e dava suas ordenacgdes, as Constituicbes da Companhia de
Jesus e o Regimento de Tomé de Souza, o qual corroborava para os propositos da
missao; b) os relatos de viajantes e demais cronistas, como Cristovao Colombo, Pero
Vaz de Caminha, Américo Vespucio, Gabriel Soares de Sousa, Pero de Magalhaes
Gandavo, Ferndo Cardim e Simao de Vasconcelos; e c) os autos teatrais de José de
Anchieta.

O conceito de apropriagao cultural empregado nesta tese nao corresponde ao
sentido integral utilizado em abordagens contemporaneas, sobretudo no que diz
respeito a transformacao destas culturas em objeto de consumo, em produtos a serem
inseridos em uma légica mercadologica. Tomamos o conceito em sua definicdo mais
essencial, sem nos atermos as implicagbes das atuais conjunturas histéricas.
Segundo o antropdlogo Rodney William (2019, p. 29), a “apropriacéo cultural € um
mecanismo de opressao por meio do qual um grupo dominante se apodera de uma
cultura inferiorizada, esvaziando de significados suas produgdes, costumes, tradi¢gdes
e demais elementos”. Assim sendo, concordamos com uma nog¢ao de apropriagao
voltada para os interesses catequéticos jesuitas, no qual os elementos culturais sdo
extraidos e submetidos a um processo de ressignificacdo. Trata-se, portanto, de um
processo desigual de assimilagdo da cultura indigena no qual a miscigenagao ocorre
sem que haja uma nova formacgé&o cultural hibrida neutra de relagées de poder. Ao
contrario, a apropriagao cultural indigena pelos padres inacianos sé ocorre no século
XVI como resultado de uma estratégia de dominagéo.

Cabe acrescentar que tal apropriagdo nao possui o sentido de incluir a cultura
indigena aos ritos catolicos de maneira que haja uma proposital transformagéo nos
modos tradicionais da Igreja. Assim como ndo defende-se a hipotese de aculturagao
ou destruigédo da cultura indigena. Desse modo, a pesquisa desenvolvida situa-se em
uma outra via. Nem hibridismo cultural e nem aculturagdo. Mas uma apropriacao
cultural momentanea com “objetivos eternos”, diriam os jesuitas. E claro que os
reflexos, ndo apenas desta como de outras apropriagdes realizadas no catolicismo,
podem ser vistos até hoje naquilo chamamos generalizadamente de “cultura
brasileira”. A formagao hibrida de uma cultura pode até ter coexistido com a atuacao
jesuita, como bem aponta Ronaldo Vainfas (2010), mas afirmar um hibridismo genuino

diante das praticas pedagodgicas missionarias seria 0 mesmo que desconsiderar a
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ortodoxia que esta por tras do pragmatismo humanista da Ordem. Tal afirmagéo
deveria defender a sacralizagao do profano (ou o contrario: a profanagcéo do sagrado)
€, como veremos, os limites sdo muito bem desenhados pelos inacianos. Em suma, a
apropriagao € meramente pratica. Se ha uma pratica antropofagica jesuita da cultura
indigena, tdo logo ingerirem (n&o digerirem) os jesuitas se encarregam de devolver
pela boca, com a fé e a esperancga de que as almas salvas permanecam para sempre
longe da influéncia maligna.

Outra importante observacédo a ser realizada diz respeito ao uso do nome
“Brasil” e ndo “América portuguesa” no titulo. Nao se trata de uma problematizagéo
vazia de impactos para o restante da tese. Desde o capitulo “O nome do Brasil’ de
Laura de Mello e Souza (2001), aquilo que tradicionalmente conhecemos por Brasil
Colbnia/Colonial tem sido substituido nas pesquisas dos ultimos anos por América
portuguesa.? A justificativa parece bem razoavel uma vez que a ideia de Brasil, como
um territoério que aos poucos vai se desvinculando de ser uma extensio da exploracao
portuguesa, passa a ser construida ao logo das varias décadas de colonizagao
portuguesa. No entanto, consideramos nao ser ideal que o atual territério brasileiro
possa ser definido apenas em termos que nos remetam a definicdes oriundas da
Europa. Terra de Santa Cruz, Terra dos Papagaios, Terra de Vera Cruz, Brasil, Brasil
quinhentista, Indias sdo todos nomes batizados a partir de sujeitos do Velho Mundo.

“Ameérica” “portuguesa”, por sua vez, parece ser uma dupla subalternizagdo a histéria
eurocéntrica e também néo resolve o problema, ja que ndo ha registro de que tais
terras eram assim chamadas pelos proprios portugueses. A inquietagcao € ainda maior
por estarmos tratando de uma nomenclatura que nem os sujeitos europeus haviam
definido em consenso. Dai a possibilidade de encarar esta porgédo geografica por uma
possivel 6tica daqueles que ja habitavam esta extensa faixa litoranea.

Contudo, as fontes histéricas sequer apontam para um nome de origem
indigena capaz de abarcar toda a geografia do periodo de colonizac&o. E apenas na
virada do século XIX para o século XX que surge uma possivel referéncia genérica ao
“‘Pindorama” que, segundo Theodoro Sampaio (1901), significa “regido das palmeiras”

e era utilizado pelos povos tupis para atribuir um nome para as terras brasileiras. E

3 Em ensaio anterior sobre a historiografia do periodo colonial a historiadora afirma: “tempo em que
Brasil ainda n&o era Brasil, sendo melhor chama-lo de América portuguesa, pois como portugueses da
américa, mais do que como brasileiros — designativo dos comerciantes de pau-brasil —, se viam os
préprios habitantes do territério” (SOUZA, 1998, p. 17).
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evidente que tal inferéncia tardia ndo soluciona satisfatoriamente o impasse posto.
Como diria Roland Barthes (1997, p. 16) a lingua é fascista por nos obrigar a dizer
aquilo que nao quero.

O titulo original da tese trazia consigo o nome “Brasil” com aspas apontando
para o desconforto em sua utilizagéo, sobretudo por ndo haver um nome proprio geral
e adequado que tenha sido dado pelas dezenas de etnias habitantes desta terra.
Dessa forma, embora seja tendéncia na academia e ao contrario do que foi feito em
minha dissertag¢ao, consideramos que ao nomear tal territério como pertencente a uma
“‘“América portuguesa”, em Uultima analise, desconsidera as disputas politicas
existentes na propria Europa (uma vez que franceses e holandeses, por exemplo,
contestam o dominio portugués); bem como desconsidera os povos indigenas
existentes em gigantesca maioria numérica. Por fim, por indicagao da banca as aspas
foram removidas e considerou-se manter o nome Brasil diante da dimensao politica
atual, vinculada ao autorreconhecimento dos povos indigenas como fundadores desta
terra, através dos seus antepassados, a qual também chamam de Brasil.

Outro breve esclarecimento introdutorio diz respeito a concepcao de Educagéao
que é adotada por toda a tese. Trata-se de uma Educacgao nao presa ao ambito formal,
realizada exclusivamente nos ambientes cuja finalidade ultima seja o ensino (como os
colégios, por exemplo); mas de uma Educagao que circula os diversos ambitos da
sociedade colonial, adentrando as praticas religiosas do cotidiano (como sermdes,
cantos sacros, pegas teatrais, festejos etc.) e que resultam na propagacdo da
mensagem crista a servigo do Reino de Deus e do reino lusitano.

O processo de desenvolvimento da motivagao para pesquisar tal tema tem
origem no envolvimento com os estudos historico-culturais indigenas que foram
realizados durante minha dissertacdo de mestrado. Foi estudando a educacéao
jesuitica no século XVI que pude notar uma a auséncia de uma Histéria da Educacéao

Brasileira Colonial que trabalhasse a educacgado indigena. Além deste siléncio na

4 Alguns autores, como Luiz Felipe Baéta Neves (1978), costumam dividir a educagao do periodo em
“educacao institucional” e “educagédo nao institucional”’. Se fossemos depender de tais categorias,
diriamos que trabalharemos mais o viés nao institucional da educacéo jesuita. Porém, compreendemos
que nao ha atuagao dos padres que possa ser considerada “nao institucional”’, mesmo aquelas que nao
estdo vinculadas as estruturas fisicas, a dinamica de aulas e a formagao de colonos etc. Sendo assim,
conforme dito no corpo do texto acima, a concepgao de Educacgao adotada nao esta restrita aquilo que
poderiamos considerar como um ambiente formal de educagado, se aproximando de uma nogao
filosofica de Educagdao como uma manifestagao inerente aos processos de constituicado da espécie
humana em suas relagbes sociais mais basicas, mesmo antes do advento dos antigos mestres e das
organizacdes predecessoras da escola.
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historiografia, os povos originarios permaneciam esquecidos em cada trabalho
dedicado a investigar a “génese da educacéao brasileira” e possuiam como ponto de
partida a educacado jesuitica. Desde entdo, propus levantar fontes escritas que
tornassem viavel adentrar pelo universo indigena e sua educacdo, sem que fossem
necessarios recorrer a pesquisa arqueoldgica pautada em fontes materiais e idas a
campo. O problema da auséncia de fontes histéricas que trabalhassem a educagao
entre os povos indigenas foi uma realidade que crescia ao revisitar as crbnicas, cartas
e demais documentos. Paralelamente, vinha surgindo a necessidade de tornar mais
complexa a discussao historiografica que havia sido trazida para a Historia da
Educacao acerca do encontro cultural ocorrido nos anos iniciais de catequizacao.
Conceitos como “aculturagao”, “destruicdo cultural”’, “hibridismo”, “miscigenagao”,
“sincretismo” etc. tiveram um peso muito grande na Historia do Brasil e foram
importados para as discussdes historicas em Educacdo. No entanto, a busca por
compreender o fendbmeno educacional no encontro dos dois mundos tem gerado
estudos que buscam penetrar em tais conceitos para que, a partir deles, a realidade
passada possa ser interpretada sem que seja necessario a adogao integral de
quaisquer que sejam os conceitos acima mencionados.

Leituras posteriores das fontes consultadas em trabalhos ja realizados
indicavam que a educacgao jesuita, por mais fértil que tenha sido na assimilagao de
diversos aspectos da cultura indigena, ndo trazia como produto final uma cultura
hibrida, nem mesmo uma educacao hibrida, por maior que fossem as fusdes da
religiosidade catdlica europeia com instrumentos, ritmos, costumes, lingua e
cosmologias indigenas. Se tratava de um empréstimo consciente da sua efemeridade.
Uma apropriagao cultural pronta para “exorcizar os sentidos diabdlicos” e ressignificar
para tornar a mensagem cristd minimamente em dialogo com elementos préximos do
mundo indigena. Tratava-se de uma apropriagdo pronta para ser descartada a
qualquer momento, surtisse ou nao surtisse o efeito desejado. Uma racionalidade
instrumental do uso pratico de elementos culturais dos povos originarios. E
precisamente neste sentido que a nogéo de “educagao antropofagica” entra em cena.
Ela consiste em alimentar-se culturalmente. Nao € uma alimentagao canibal genuina;
mas um ato ritual simbdlico que mastiga sem, no entanto, digerir. Uma educagéo que
adere sem absorver.

Logo, conforme visto, grande parte do que me motiva a pesquisar o recorte

apresentado é oriundo da continuacao das inquietagdes presentes durante a pesquisa
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de mestrado. Ndo apenas dar seguimento, mas revisitar algumas afirmagdes
realizadas na dissertacdo que, apo6s um periodo de maior amadurecimento, sofreram
novas interpretagcées. Assim, a estrutura da escrita dividida em 4 capitulos visa
contribuir para compreender o processo no qual a educagao jesuitica se fundamentou
e esteve pronta para realizar as apropriagdes culturais dos povos originarios, apesar
das concepgbes que se tinha sobre tais povos. No capitulo 1, iniciamos pela
compreensao da formacgéo jesuita a partir da ideia de uma instituicdo pronta levantar
religiosos aptos a viver em condicbes de adaptacdo e em equilibrio entre as
formulacgdes teoldgicas e a realidade de diversos contextos historicos, geograficos e
culturais. Ja no capitulo 2, serdo elencadas as percepgdes jesuitas sobre este “novo
homem”, alvo da sua empreitada missionaria. Por sua vez, o capitulo 3 discute sobre
as razdes que impulsionaram a entrega total dos padres, mesmo diante dos desafios
apresentados no capitulo anterior. Por fim, a tese fecha com o capitulo principal, no
qual sdo exploradas as apropriagdes da cultura indigena nas praticas catequéticas
dos jesuitas.

Aproveitamos essa apresentacdo para desejar uma boa leitura. Ressaltamos
que os capitulos e as se¢des nos quais essa tese esta dividida foi cuidadosamente
pensado para comporem parte de um todo. Assim, entendemos que a total
compreensao das partes passa pela necessidade da leitura do todo. Esperamos, de
todo modo, que o texto possa trazer reflexdes pertinentes para todo aquele que busca
ampliar um pouco mais seu conhecimento sobre este periodo tdo singular de encontro
de culturas e no qual a educacdo desempenhou papel central nas relagdes entre

diferentes povos.
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CAPITULO 1. A formagao do paladar inaciano

Se a tese aqui defendida procura identificar quais tragos da cultura indigena
foram apropriados pelos jesuitas nas suas inten¢des catequéticas; cabe-nos, portanto,
em um primeiro momento, compreender que tipo de formacdo esses missionarios
tiveram e em que ela colaborou para as praticas educativas realizadas em solo
brasilico possuirem caracteristicas proprias nao identificadas noutros campos de
atuacéo da Ordem.

Nesse sentido, o primeiro capitulo trabalha alguns dos documentos fundantes
da Companhia de Jesus (Exercicios Espirituais, Autobiografia de Inacio de Loyola,
Constituigbes, Bulas Papais); o contexto histérico da Reforma Catdlica, no qual os
jesuitas exercem importante papel no Concilio de Trento; a forte defesa da ortodoxia
escolastica; a ascensdo do humanismo europeu e a relagdo dos jesuitas com os
escritos de Erasmo de Roterda; até, finalmente, abordarmos os impulsos que

acarretaram a vinda dos missionarios a terra além-mar.

1.1. Os Exercicios e a Experiéncia

Optamos por iniciar a explanag&o acerca da singularidade da Companhia de
Jesus, em seu processo de formagao, a partir do conciliar entre narrativa e explicagao
de elementos relevantes nesta narrativa. Tal caracteristica de escrita se faz
necessaria diante da forte lideranga de Inacio de Loyola’ e seus primeiros
companheiros, aliada da importéncia da proje¢cdo do modelo de vida inaciano a ser
seguido por todos que s&o instruidos a partir desta Ordem. Para tal empreitada,
utilizaremos dois principais documentos primarios fundantes da Companhia de Jesus.
O primeiro deles é Autobiografia de Santo Inacio de Loyola. Uma obra de profundo
viés hagiografico e pedagogico, cuja uma das grandes finalidades é representar a vida
de Inacio como um exemplo a ser seguido. Escrita pouco antes de sua morte aos

cuidados do padre Luis Gongalves da Camara, a quem Loyola depositava confianca

5 Inacio de Loyola foi, sem duvidas, a principal figura responsavel pela fundagdo da Companhia de
Jesus e por construir o perfil da Ordem a partir das suas experiéncias e sua trajetéria de formagao no
contexto unico religioso que se formava no século XVI europeu. Sua trajetéria sera abordada ao longo
do texto. Cabe apontar que esteve como Superior Geral da Companhia de Jesus até sua morte, em
1565, quando foi substituido por Diego Laynez. Foi canonizado, em 1622, pelo papa Gregoério XV.
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ao relatar oralmente para que os registros fossem realizados por seu irmao em Cristo
(LOYOLA, 2005, p. 7).

O outro documento fundamental para a escrita deste subcapitulo € conhecido
como Exercicios Espirituais. Tal escrito possibilitaria a condugao do exercitante a uma
experiéncia mistica semelhante a passada por Loyola em sua trajetéria de conversao.
Portanto, ao lé-lo, é possivel compreender dois principais sentidos a serem
aproveitados. Um deles se refere a importancia do documento como parte
fundamental da Ordem. Sendo prescrito na integra para todos os novigos ingressos
(O’'MALLEY, 2004, p. 63-64). Além disso, a aplicagao dos Exercicios nao era restrita
aos religiosos, mas estendia-se aos leigos, rudes, plebeus, até a nobreza e a Coroa.
Outro sentido de apropriacdo dos Exercicios € compreendé-lo diante do esfor¢co de
Loyola por procurar sintetizar muito da sua experiéncia pessoal, sua visdo de mundo
mistica, registrando a mentalidade da época e a intimidade espiritual do fundador.

Um “homem dado as vaidades do mundo” é assim que Loyola sintetiza sua
trajetdria de vida até o fatidico dia em que suas pernas foram atingidas por um tiro de
bombarda (LOYOLA, 2005, p. 27; Autobio., Cap. 1, § 1). Em 20 de maio 1521, dia em
que as tropas francesas cercaram Pamplona, o gentil-homem e cavaleiro do Duque
de N3jera iniciava o seu adeus a antiga vida em busca de gldria terrena. Por meses
acamado, Inacio passaria por diversos procedimentos cirurgicos para corre¢ao da sua
mobilidade e preservacgao estética. Sua morte foi cogitada. No entanto, durante este
periodo abatido, quem morreria seria o seu velho homem, para o nascimento de um

piedoso soldado de Cristo.
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Figura 1 - Monumento a Inacio de Loyola na Av. San Ignacio em Pamplona, Navarra, Espanha
(MORENO, 2017)

Sua conversao ocorreu precisamente durante o periodo em que, pelos graves
ferimentos, esteve impossibilitado de andar. Recorrendo a imaginagéao, a leitura era
um meio de poder sair do quarto no qual seu corpo lentamente convalescia. Na
auséncia das obras de cavalaria — literatura “mundana e falsa”, como descreveria
posteriormente — Inacio inicia a leitura de dois livros cristdos importantissimos no seu
processo de conversdo. Ambos os livros arrematam o leitor na medida em que vao
transportando-o para as cenas dos relatos biblicos, Vita Christi, e para a trajetoria dos
santos catélicos, em Legenda Aurea. A imersao de Inacio nas repetidas vezes em que
lia tais obras era acompanhada de reflexdes acerca de sua propria trajetéria de vida.
Sua leitura era interrompida por pausas nas quais eram dedicadas a repensar seus
comportamentos e anseios.

Nesse sentido, deve-se ressaltar que a maneira de interpretar as leituras

passava-se ndo apenas pela identificagcdo de si com os sujeitos personagens das
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historias, mas também na aplicacdo da perspectiva trazida pelas obras no caminho

percorrido por Loyola. Dessa forma, Inacio escreve:

Lendo-os muitas vezes, algum tanto se ia afeicoando ao que ali encontrava
escrito. Mas, parando de os ler, algumas vezes ficava a pensar nas coisas
que tinha lido, e outras vezes pensava nas coisas do mundo nas quais
costumava pensar antes (LOYOLA, 2005, p. 30; Autobio., Cap. 1, § 6).

Assim, o impacto das obras nas meditagdes realizadas resultava no processo de
conformacao a cosmovisao crista, a partir da qual era feito um “autoexame” sobre as
condicdes nas quais ele se encontrava. Seus desvios de conduta eram postos em
tensdo com a moralidade crista e o padréo ideal de uma vida piedosa. A interpretacao
de seu passado o colocava como participante das pisaduras de Cristo. A nocao de
pecado tornava-se latente em sua mente.

Nao obstante, a dualidade entre mal e bem, pecaminoso e santo, mundano e
devoto, iria balizar os sentimentos que Inacio de Loyola teria a partir da interpretagcéo
da sua vida, partindo das suas leituras e meditagdes. A aproximacado de Inacio de
alguns dos lados da dualidade, provocavam em si os sentimentos de “desolagao”,
quando pendia para o mal, e “consolacdo”, quando se achegava ao bem. Em um
primeiro momento, semelhante a Santo Agostinho, Loyola confessa que “quando
pensava nas coisas do mundo, sentia um grande prazer; mas quando depois de
cansado as deixava, sentia-se arido e descontente”; noutros casos, inspirado por Sao
Domingos e Séo Francisco, ao aspirar pela devogao “ndo sé sentia consolagao
quando estava nesses pensamentos, mas também depois de os deixar, ficava
contente e alegre” (LOYOLA, 2005, p. 31; Autobio., Cap. 1, § 8). Portanto, uma vez
que se reconhece o prazer mundano, a desolagdo nao se tratava apenas de um
sentimento analogo a tristeza, mas era oriundo da consciéncia da sua condi¢cédo de
afastado de Deus. Paralelamente, a consolagdo ndo fruto da mera alegria, mas o
conforto da consciéncia de que, mesmos estando infeliz, encontra-se divinamente
acolhido.

Neste ponto, vale destacar que a dimensao espiritual no processo de conversao
de Inacio esta repleta de um fator que sera precioso na formacao da Ordem. O apelo
ao sentimento, a dimensdo humana das experiéncias e emog¢gdes sdo marcas da

Companhia de Jesus e bebem de movimentos que desde Roger Bacon vao se
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consolidando na formagao da devotio moderna¢, na qual entende-se que as verdades
espirituais vao para além das questdes racionais, mas adentram ao campo das
experiéncias misticas que cada sujeito esta disposto a vivencia-las.

Fruto destas experiéncias pessoais, Loyola se vé inspirado a contribuir para o
Reino de Deus tal como os herdis da fé e santos catdlicos haviam deixado suas
marcas em seus tempos. Tais conversoes radicais apontavam para ele a possibilidade
real de uma remissao dos seus erros e a determinacéo por compensa-los com o resto
da vida que Ihe fora concedida. Assim, Loyola "tinha tanto aborrecimento dos pecados
do passado e desejava tdo vivamente fazer grandes coisas por amor de Deus"
(LOYOLA, 2005, p. 38-39; Autobio., Cap. 2, § 14). O desejo por tornar-se um soldado
de Cristo, sendo relevante para a causa da Igreja, levaria o futuro fundador da
Companhia a fantasiar, idealizar, a retomada da Cidade Santa. Jerusalém havia sido
recém conquistada pelos turcos otomanos, em 1517. A peregrinagao de Inacio e seus
primeiros companheiros s iria culminar na sua chegada em Jerusalém apenas em 4
de setembro de 1523, quase dois anos mais tarde. Missdo na qual Inacio n&o teria
sucesso, pois 0 dominio da Terra Sagrada duraria 400 anos, quando as tropas
britdnicas ocupariam a cidade em 1917.

Acompanhado das leituras, medita¢cdes e autoexames, Loyola da inicio aos
seus primeiros escritos, compondo “um resumo das coisas mais essenciais da vida
de Cristo e dos santos” e compondo um livro de quase 300 paginas. (LOYOLA, 2005,
p. 33; Autobio., Cap. 1, § 11). Posteriormente, € dado inicio a escrita de um dos seus
principais documentos: os Exercicios Espirituais. As primeiras versdes passariam por
significativa modificagbes ao logo dos anos e das adaptagbes necessarias para
adequar aos contextos seguintes, mas ja trabalhavam a necessidade que Inacio tinha
de fazer com que outros tivessem experiéncias fortes tais quais ele havia tido. Por
isso, € razoavel afirmar, tal como em nota de sua Autobiografia, que “as experiéncias
de Loyola serviram-lhe para mais tarde escrever [0s] Exercicios" (LOYOLA, 2005, p.
32; Autobio., Cap. 1, § 8, nota 8). Dessa forma, o periodo de imers&o espiritual nos
leva a crer que, ao iniciar a escrita dos Exercicios Espirituais, Loyola tinha a intengao
de expandir esta experiéncia vivida por ele para outras pessoas. Dessa forma, é

razoavel afirmar que o exercitante passaria por um processo de indugao ao imaginario

6 Sobre o conceito da devotio moderna, sera visto adiante na segcdo 1.3. Novos apetites.
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mistico que Loyola havia passado naturalmente. Tratava-se de um anseio por

compartilhar a visdo de mundo que ocupava desde entdo sua mente.

Figura 2 - Capa: The Autobiography of St. Ignatius (1900), Edi¢ao de J. F. X. O'Conor, S.J.

Foi durante sua estadia, de 25 de margo de 1522 até fevereiro de 1523, no
povoado de Manresa que Loyola escreveu os Exercicios e a principio aplicava a si
mesmo. Entendia que ao exercitar-se espiritualmente estaria educando sua mente e
corpo, tornando-a livre das antigas tentag¢des e cativa aos pensamentos virtuosos. Tal
como na compreensao tomista de educacgao’, compreendia-a como um instrumento
medicinal que traria cura para as antigas iniquidades (LOYOLA, 2005, p. 47; Autobio.,
Cap. 3, § 23). Inacio, logo no inicio dos Exercicios Espirituais define-os com a seguinte

analogia:

assim como passear, caminhar e correr sao exercicios corporais, da mesma
maneira todo o modo de preparar e dispor a alma, para tirar de si todas as
afeicbes desordenadas e, depois de tiradas, buscar e achar a vontade divina

7 Veremos adiante na sec¢ao 1.2. Ortodoxia.
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na disposicao da sua vida para a salvagao da alma, se chamam exercicios
espirituais (LOYOLA, 1999, p. 5; Ex. Esp., § 1)

Em linhas gerais, compreende-se que diante da dualidade paulina, de corpo e espirito,
deve-se vencer a carne fortificando o espirito. Aos poucos iria nascendo uma das
obras que desempenharia um papel fundamental da formacao do perfil educativo dos
jesuitas, seria uma das grandes marcas da Companhia de Jesus, e ferramenta
indispensavel na missdo de elevar o homem para perto de Deus, exortando-o,
convertendo-o ou santificando-o.

Dessa maneira, a primeira semana dos Exercicios era destinada a tratar de um
profundo encontro com sua natureza pecaminosa, que ao examinar-se reconheceria
seu “amor desordenado a delicias”. Como reagao a esta constatagao, Loyola orienta,
na 62 regra desta semana, a reagir intensamente, em oragéo, meditagéo e peniténcia,
contra a desolagdo causada pelo pecado (LOYOLA, 1999, p. 69; Ex. Esp., § 319).
Tratava-se de uma educagao moral imposta a si mesmo, uma educagao da negagéo
das condutas inadequadas para os padroes do catolicismo. Educacao que, apesar de
coexistir em si mesmo o mestre e o aluno, para Inacio era uma relacao direta com a
divindade cristd, “Deus tratava-o como um mestre-escola trata uma crianga,
ensinando-0” (LOYOLA, 2005, p. 50; Autobio., Cap. 3, § 27). Desenvolvia-se uma
maneira de espiritualidade individual e, nesse sentido, proxima do luteranismo, sem
mediacdo.?

Os registros de sua Autobiografia descrevem que os Exercicios Espirituais
passariam anos sem serem divulgados, servindo apenas para uso pessoal. E somente
em 1526, em Alcala, que é dada o inicio da propagagao dos Exercicios a outras
pessoas. Porém, a Inquisicdo o prende alegando pertencimento aos alumbrados, os
“iluminados”, grupo religioso espanhol do século XVI considerado herético pela Igreja
e analogo aos protestantes. Loyola permanece alguns dias na prisdo e é solto sob a
condicdo de nao falar mais "coisas da fé" por quatro anos, o que acaba aceitando,
mas logo rompe com seu juramento e prossegue na proliferagdo de suas ideias
(LOYOLA, 2005, p. 82-89; Autobio., Cap. 6, § 57-63). Tal periodo em Alcala marca o
inicio da propagacao dos ideais inacianos de espiritualidade e devog&do. Nao se

8 Nesse sentido, os Exercicios Espirituais somam-se ao corpo de experiéncias misticas, consideradas
por Frangois Lebrun (2009, p. 103) como uma "forma mais elevada da espiritualidade”, na qual as
relagbes humanas com o divino adquiriam um aspecto mais “pessoal e intimo”; nao compactuando com
uma visado de contato com o sagrado distante do cotidiano, hierarquizada e mediada pelo clero.
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tratava mais da sua conversao, mas de converter outros. Empreendimento que colheu
seus primeiros frutos, dada a futura unido de alguns companheiros deste periodo a
Companhia de Jesus em 1540.°

Novos ramos do cristianismo surgindo, os alumbrados, os movimentos de
leigos independentes, os Irmaos de Vida Comum, os criticos ferrenhos da Igreja etc.,
elevariam o ambiente de desconfianca que pairava na Europa e irremediavelmente
levariam Inacio de Loyola a outros comparecimentos ao Tribunal do Santo Oficio.
Outras prisdes viriam a ocorrer €, como consequéncia dessa intensa vigilancia catolica
aos movimentos religiosos nao oficiais da Igreja, Loyola continua a reformular os
Exercicios Espirituais no intuito de lapida-los para nao ferir a ortodoxia e permanecer
aplicando-os a quem tivesse interesse. Além disso, os Exercicios também sofreriam
alteracbes provenientes das experiéncias que Inacio teve ao aplica-los por onde
passava, isso inclui suas passagens por Paris e Roma. Dessa forma, é razoavel
afirmar que tal documento passou por um logo processo de maturagdo, composto por
trés principais fases. A primeira delas corresponde ao seu periodo preparatorio
enquanto esteve doente da perna e acamado, um periodo de imersao na literatura
cristd e de conversao pessoal por meio da experiéncia. A segunda diz respeito aos
meses em Manresa dedicados a escrita dos Exercicios. A terceira, e ultima, consiste
nas primeiras aplicacboes e dificuldades diante das barreiras impostas pela propria
Igreja durante seu periodo em Alcala, Paris e Roma, um periodo também marcado
pelos ajustes’® realizados por Loyola.

Conforme visto, € um erro pensar que ha uma exclusividade no fator
experiéncia e seu grande impacto na espiritualidade da Companhia. Os jesuitas

juntam-se a outros movimentos de profunda relagdo do despertar mistico individual.

9 Um destes companheiros foi D. Diego de Eguia. Mais de uma década se passaria até que os primeiros
companheiros percebessem a necessidade de uma oficializagéo junto a instituicdo catélica. Em parte,
isso se deu devido ao crescimento numérico de companheiros e seguidores, atraindo ainda mais a
desconfianga da Igreja. Assim, € somente no ano de 1537 que o grupo de companheiros informais
caminha para uma unido que visava o estabelecimento de uma Ordem oficial. Mais precisamente em
junho de 1537 Loyola e outros companheiros sdo ordenados e em setembro o nome Companhia de
Jesus é escolhido. Isto ndo garantiu um tempo ausente de perseguigdes e, em 1538, os padres
reafirmam seus votos feitos em agosto de 1534 em Montmartre, oferecendo-se a servigo do papado. A
oficializacdo da Ordem, no entanto, s6 passa a entrar em vigor apds a aprovagéo da Férmula do
Instituto, dia 3 de setembro de 1539, pelo Papa Paulo Il e a bula Regimini militantis Ecclesiae, datada
de 27 de setembro de 1540.

10 Os Exercicios Espirituais permaneceriam sofrendo outras alteragdes mesmo apds a aprovacgéo da
Companhia de Jesus, em 1540. Contudo, tais ajustes ndo modificariam significativamente o
documento, tampouco distorceriam os propdsitos que Loyola tinha para esta ferramenta missionaria de
conversédo e santidade.
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No entanto, a elaboragdo de um documento norteador, cuja fungao € induzir e guiar o
individuo para esta experiéncia € uma particularidade da Ordem. Uma conducao'!, no
seu sentido educativo, que delimitava o percurso da experiéncia na medida que estava
contida em uma espécie de roteiro. A trajetoria do exercitante passava por longos dois
periodos cujos objetivos eram: primeiro, autoexaminar-se para reconhecer sua
natureza decaida, dada as paixdes terrenas; e segundo, o caminho da esperanga na
escolha por abragar a graga de Deus e decidir realizar a “boa eleigdo”, tornando-se
um mensageiro de Cristo.

A extensao do publico alvo dos Exercicios Espirituais também é digna de nota.
O documento elaborado por Loyola estaria disponivel a todos — reis, nobres e
medicantes — colocando-os no mesmo roteiro, nas mesmas regras € nos Mesmos
propositos. E razoavel afirmar que ha algum nivel de intenc&o de conduzir os sujeitos
a homogeneizacgao, tornando-os soldados de Cristo. Parte disso se deve ao fato de
que as experiéncias individuais dos exercitantes partiam de todo o processo que
Inacio havia enfrentado em sua converséo e projetado para que os outros também
vivenciassem tais experiéncias, meditagcdes, peniténcias, sensacodes etc., tal como ele
havia vivido.

Isso posto, cabe-nos perguntar até que ponto o exercitante teria liberdade para
percorrer um caminho diferente do autor dos Exercicios? O processo de “examinar a
si mesmo”, 0 autoexame, estaria @ mercé das subjetividades de acordo com suas
tentagdes particulares, bem como a imaginagédo das cenas, nas quais o exercitante
era colocado como participante, também era fruto de toda a complexa rede de
sentidos e vivéncias particulares; mas, muito embora o livre-arbitrio fosse um dos

conceitos centrais para a teologia crista'2, esta liberdade em agir estava limitada a

1 Para Tomas de Aquino, grande referéncia escolastica para os jesuitas, a educagdo possui um sentido
de conduzir o individuo de um estado para outro, da poténcia ao ato. Veremos isso adiante na segao
1.2. Ortodoxia.

12 Desde o século IV da era crista o tema do livre-arbitrio ja era palco de ferrenhos debates envolvendo
Agostinho de Hipona e Pelagio de Bretanha. O tema concentra-se na discussdo soteriolégica que
coloca em embate a relagao entre a soberania divina na predestinagao dos seus eleitos e a liberdade
humana para a salvacéo de sua alma. Agostinho, contrariando o excesso de liberdade postulado pelo
pelagianismo, constroi uma forte teologia fundamentada na predestinagdo. No século de Loyola os
debates sdo reacesos a partir das contestacbes levantadas pelo monge agostiniano Lutero e,
posteriormente, Calvino, os quais elevam as determinacdes divinas e a humanidade como escrava do
pecado. Os jesuitas também participariam destes debates no combate ao jansenismo, heresia que
brota dentro do catolicismo ao assimilar os pensamentos calvinistas da predestinagdo. O principal
expoente jesuita a contribuir para este debate é o espanhol Luis de Molina, cuja vertente teolégica
levaria o seu nome: o molinismo.



26

mentalidade da época e todos os mecanismo de repressao da Igreja e Estado, e ainda
por cima sofria todo tipo de coibigdo durante as semanas de aplicagao dos Exercicios.

Dessa forma, apesar de apontar para um alto grau de autonomia do exercitante
ao ser instruido diversas vezes a “examinar a si mesmo”, considerando que nao
haveria um outro alguém a para julga-lo e sendo, portanto, juntamente réu e juiz de si
mesmo, como orienta o exame para o quarto dia. Assim, a escolha entre o bem e o
mal n&o possuia, na pratica, uma liberdade plena. As condigdes estavam muito bem
delimitadas. Quem em sa consciéncia iria optar pelo estandarte maligno? E nesse
sentido que Roland Barthes (1971, p. 52) ira apontar que as condigdes e
consequéncias da ma escolha levaria irremediavelmente a inducéo pela escolha de
aliar-se ao exército de Cristo e negar as hordas diabdlicas e o préprio Diabo.

A guisa de concluir a explanagdo sobre os Exercicios Espirituais e sua
relevancia na formagao da educagao missionaria jesuita, traremos algumas ultimas
consideragdes. Apesar da obra inaciana enquadrar-se entre as mais conhecidas do
mundo, € também uma das menos lidas e compreendidas. Em parte, isso se deve
pela despreocupagcdo com a forma literaria, analoga a bricolagem, ndo atida a
continuidade do discurso ou narrativa, e composta por uma aglutinagdo de géneros.
Além disso, ndo se trata de uma grande exposicdo de carater teoldgico, ndo é
demonstrada erudi¢do, ndo € um grande tratado sobre a fé, também nao traz grandes
novidades de carater religioso, nem esta preocupada com a apologética catdlica frente
seus inimigos. Contudo, trata-se da expressdo da religiosidade baseada na
experiéncia de um unico individuo, cujos fundamentos ancorariam com algum grau de
satisfacdo na ortodoxia, mesmo antes de seu autor possuir estudo em Teologia. Um
escrito que cumpria o papel pragmatico de lidar com a apropriacédo de elementos
centrais da fé crista e trazé-los para junto do exercitante. Uma ferramenta chave no
procedimento eficaz de transformar as mentes, os coragdes, e, posteriormente, os
atos (O'MALLEY, 2004, p. 63-71).

Nesse sentido, a relevancia do texto ndo esta na analise fria da obra, mas
naquilo que ela é capaz de promover através da imaginagao. Como diria Michel de
Certeau (2004, p. 39, apud FARIA, 2009, p. 86), “lo esencial de este texto se encuentra
fuera de él”. A partir das construgdes realizadas no interior do exercitante, adentrando
as profundezas da capacidade imaginativa do ser humano, € que a obra adquire uma
poténcia incalculavel. Atingindo, assim, seu objetivo de promover a “metanoia”, uma

verdadeira transformagdao na maneira de compreender e atuar no mundo. Assim,
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apesar da simplicidade literaria, os Exercicios Espirituais acabam servindo “como ima
de uma espiritualidade inaciana distintiva — possivelmente uma das mais
impressionantes e duradouras contribuicdes para a tradicdo catdlica romana”
(WRIGHT, 2006, p. 26).

A contribuicao deste documento para a formagao do perfil da Ordem se estende
da sua prescricao para todos os aspirantes a ingressar na ordem, passa pela
obrigatoriedade de os irm&os possuirem uma copia para levar onde quer que fossem,
e vai até sua irrestricdo ao publico alvo para aplicacao e forte indicacdo de uso em
diversas ocasides. Dessa forma, a pedagogia jesuita sofreria impactos significativos
diretos e indiretos oriundos dos Exercicios. As Constituigdes carregam o destaque
para as questdes espirituais no ensino dos colégios, de modo que as aulas ndo estao
desarticuladas da saude e atividade do espirito (cf. Const., § 486). Na pedagogia
brasilica, os autos anchietanos sdo a expressdao maxima de como Inacio de Loyola
marca sua presenca na elaboracdo de uma cosmovisao dual que colonizara o
imaginario nas terras além-mar (HERNANDES, 2008a, p. 308).

1.2. Ortodoxia

O periodo que compreende a gestacdo da Companhia de Jesus, sua aprovagao
papal e o envio dos seus primeiros missionarios, apontam muito pouco para uma
producao de documentos com conteudo estritamente atido as formulagdes teolégicas.
A partir das frequentes trocas de cartas e da formulagao de suas Constituicoes é dificil
compreender de que modo a recém-criada Ordem atuou como uma das principais
expoentes na Reforma Catdlica, no combate aos protestantes e na segunda
escolastica. Tais movimentos demandariam de uma solidez teoldgica, quer para
defesa da verdadeira fé, quer para repensar os novos momentos que o curso da
histéria traria para a Igreja.

No entanto, os registros da teologia inaciana nao sao fruto de uma preocupagao
excessiva com a ortodoxia em si, mas advindos de uma atuagcdo no mundo que tinha
no cuidado pastoral, no anseio por missdes e na tomada de decisdes praticas, nas
quais nao seria possivel trata-las sem que houvesse um aporte teolégico dando
sustentagao para as agdes da Companhia. Desse modo, é fundamental compreender

a experiéncia religiosa jesuita assentada sobre uma teologia atrelada a escolastica
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em seus fundamentos, porém distante dos propédsitos originais escolasticos. A partir
de Inacio de Loyola e seus irmaos, identificamos a ortodoxia como meio para legitimar
o seu modo de proceder, de tal forma que o firmamento teoldgico escolastico n&o
consistia na razao de ser da Ordem (O’'MALLEY, 2004, p. 385).

Nesse sentido, cabe definir os primeiros jesuitas como religiosos da praxis,
cujas fontes historicas registram sua teologia na medida em que empreendem agdes
no mundo. Tal caracteristica nos remete a leitura dos documentos na busca de
minucias que tratam de questbes teologicas e para a hermenéutica dos textos
religiosos que apontem essas referéncias mesmo que indiretamente. Consideragdes
como estas sao relevantes para o decorrer do trabalho, pois como sera visto
posteriormente, as escolhas pragmaticas dos missionarios em campo de atuagao
levantardo duvidas sobre sua ortodoxia.

Diante das varias barreiras presentes na trajetoria de Loyola até a consolidagao
da Companhia de Jesus como Ordem oficial, nota-se um comprometimento cada vez
maior dos inacianos com os preceitos tomistas. Paulatinamente o Doutor Angélico,
Sao Tomas de Aquino, ganhava espaco de predilegao entre os estudos universitarios.
Para os jesuitas, Aquino era visto como brilhante em Salamanca; ganhou local de
destaque ao lado das Sagradas Escrituras na Universidade de Valenga; tinha
predilecao diante de sua aceitacdo em Roma; e forneceu bases sélidas para o Concilio
de Trento no debate entre natureza e graga resultando no decreto de 13 de janeiro de
1547, o qual tratava de firmar sob que circunsténcias ocorria a salvagaol/justificagéo.
Além disso, o tomismo é destaque na formagédo de grandes nomes da Ordem como

Nadal, Canisio, Lainez e Polanco.” Desse modo, o comprometimento dos primeiros

13 1. Jer6nimo Nadal (1507-1580), foi um sacerdote responsavel por articular as ideias de Loyola aos
locais mais distantes da atuagéo jesuita. A grande participacdo em viagens permitiu que a partir dele
recursos fossem levantados para edificagdo de colégios e tornou possivel a unido dos companheiros
dispersos pelo mundo, mantendo o “esprit de corps”. Sua autoridade foi reconhecida pelo proéprio
fundador da ordem, o qual afirmava que Nadal conhecia a totalidade de suas intengbes e possuia a
mesma autoridade que a dele. Além disso, John O’Malley afirma que “Nadal conheceu e influenciou
um numero maior de membros da Companhia do que o proéprio Inacio” (2004, p. 31-32). A ortodoxia de
Nadal estava atrelada a sua proximidade com o tomismo. Em Avignon finalizaria seu doutoramento em
teologia, sendo reconhecido como conhecedor da obra de Tomas de Aquino diante da busca por
conciliar sua mensagem como a Suma Teolégica. 2. Pedro Canisio (1521-1597), padre jesuita que
atuou no enfrentamento ao protestantismo aleméo, também era admirador de Aquino. 3. Diego Lainez
(1512-1565) esteve entre os primeiros sete companheiros que estiveram reunidos em Paris (1533-
1534), sob lideranc¢a de Loyola e anos mais tarde fundariam a ordem; sendo o segundo Superior Geral
da Companhia de Jesus, sucedendo Loyola. Participou ativamente do ultimo periodo do Concilio de
Trento, sobretudo contra a predestinagdo calvinista (WRIGHT, 2006, p. 39), onde exaltou os
escolasticos e sua capacidade de iluminagao do intelecto. 4. Juan Polanco (1517-1576), secretario da
Companhia, teve a incumbéncia de realizar uma carta circular periodicamente que sintetizava os
principais feitos dos missionarios ao redor do mundo de acordo com uma selegao feita a partir das
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jesuitas - sobretudo nos documentos fundantes - com Tomas de Aquino, criava um
vinculo entre os demais religiosos que tornar-se-iam membros da Companhia.

A racionalidade da fé jesuita ganhava consisténcia e Ihes abria espago para
atuar como um poderoso braco do catolicismo na medida em que se aproximava da
fundamentacdo teoldgica escolastica. A tradicdo consolidada pelo tomismo
assegurava aos inacianos um terreno solido sobre o qual o caminhar seria seguro
para encarar os desafios de seu tempo. A propria nogao de educacgao, que atravessa
diversos campos de atuacdo jesuita, seria marcada por uma cosmovisao ancorada
em Tomas de Aquino. Reflexo maximo dessa apropriagao jesuita dos textos Suma
Teolbgica e De Magistro, esta principalmente na formulacédo da Ratio Studiorum.* Tal
documento viria a ser publicado somente em 1599, mas expressa o resultado da
analise das experiéncias educativas da Ordem por cerca dos 50 anos antecedentes,
€ ecoaria por séculos ap6s a sua publicacao.

No entanto, cabe ressaltar que o texto da Ratio “nao se trata de um escrito
tedrico sobre educacgao, mas sim de uma exposicao dos meétodos e praticas utilizadas
nos colégios da Companhia” (MIRANDA, 2001, p. 100). Assim sendo, para conhecer
quais fundamentos tedricos permeiam a compreensao jesuita a respeito da educacéo,
cabe-nos adentrar pela filosofia exposta pelo teélogo de maior impacto em sua

ortodoxia: Tomas de Aquino.

correspondéncias que chegavam a Roma. Também escreveu a primeira cronica da Companhia, o
Chronicon. No que diz respeito a sua relagdo com a ortodoxia, Polanco, apesar de criticar a ineficacia
da retdrica escolastica, € dele a inclusao dos pressupostos tomistas nas Constituigbes ao abordar a
educacéo (O'MALLEY, 2004, p. 385-394).

4 No documento, conferir a se¢do “Regras do professor de Teologia — escolastica”, parte 2.
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Figura 3 - Triunfo de Santo Tomas, de Andrea di Bonaiuto, na Capela Spagnuolo da Igreja Santa Maria
Novella, Florenca, Italia (AMATO, 2015)

A definicdo de educacdo pelo santo catdlico passa pela compreensao dos
conceitos aristotélicos de ato e poténcia, uma vez que os termos "educatur, educitur
e educantur" aparecem sob o sentido de edug¢ao ao ato aquilo que ha em poténcia.
Compreendendo que a poténcia é o estado no qual se encontra o alvo do ato de
educar, antes da “educao”™s, considerando que ha um nivel de potencialidade no qual
€ possivel ser atingido, transformando-o em ato. Processo contrario a transmissao
mecanica do conhecimento, mas realizado diante da transformacéo que ocorre no
préprio aluno. Corroborando com essa nogao, a etimologia da palavra “ensinar’
aponta para o sentido do papel do professor. O que “ensina”, apresenta os “sinais para
que o aluno possa por si fazer a edugao do ato de conhecimento, no sentido da
sugestia acumulacdo semantica que se preservou no castelhano: "ensenar"
(ensinar/mostrar): o mestre mostra!” (LAUAND, 2004, p .21).

Dessa forma, o processo da descoberta exercido pelo sujeito, parte do

reconhecimento da existéncia de conhecimentos possiveis de serem alcangados,

15 Do verbo “eduzir’, com sentido analogo a “retirar algo de sua condigdo atual”, “extrair”, “transformar”
etc.
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mediados pelo ensino, viabilizando sua chegada a razdo (AQUINO, 2004, p. 31-32;
De mag., Art.1, Solugado). Também se assume que determinado sujeito possua em si
o estado de poténcia necessario para edugdo ao ato.’s Por fim, esta incluso nesse
processo a participacdo daquele que torna esta transformagao possivel, o professor,
a causa eficiente em termos aristotélicos. Essas sdo premissas basicas para
compreendermos teoricamente a educagao jesuitica. Sdo concepgdes do campo
filosofico, mas que se fundem a teologia na medida que estdo inseridas as explicagdes
cosmoldgicas sobre a razdo de ndo possuirmos todo o conhecimento; sendo, nos,
apenas poténcia e nao ato. Se assim o fosse, a educacao perderia a sua razao de ser.

No entanto, a pertinéncia do tema educagao ocorre devido a compreensao
teologico-filosofica que discute acerca da natureza humana. O modo com que a
cosmovisdo cristd compreende a relacdo entre humanidade e conhecimento, aponta
para a necessidade de que haja educacao. Foi a partir do desejo pelo conhecimento
que a humanidade, na figura de Adao e Eva, rompeu com o estado de natureza
original. O capitulo trés de Génesis relata a queda na qual, pela entrada do pecado
no mundo, poria fim & plenitude da justica e sabedoria permanente no Eden. Dessa
forma, pela acdo diabdlica, em forma de serpente, o mal entraria no mundo e a
humanidade receberia uma natureza decaida (FAITANIN, 2006, p. 121).

A separagao que o pecado proporcionou entre Criador e criatura cortaria o elo
da fonte direta ao verdadeiro conhecimento, destituindo o homem n&o apenas do gozo
da gldria divina, mas do acesso intelectual direto que outrora havia. Os efeitos noéticos
da queda estabeleceria uma distancia entre o conhecimento humano e o divino. De
modo que a humanidade é rebaixada a condicao de miséria, como diria Paulo, o ultimo
apostolo: “Pois ja demonstramos que judeus e gregos estao todos sob o dominio do
pecado, como esta escrito: Nao ha nenhum justo, ndo ha sequer um. Nao ha um so
que tenha inteligéncia, um s6 que busque a Deus” (Romanos 3:9b-11)'7.

Nao somente a humanidade passa a sofrer com a dualidade que nasce da
queda, mas toda a natureza e a matéria. Dualidade contrapbe o bem e o mal em
campos distintos, corpo e matéria, mundo e céu, profano e sagrado, pecador e santo

etc. A profundeza do saber e ciéncia divina sdo exaltados na medida que a grandeza

16 Acentuo aqui a importancia deste requisito especialmente porque iremos tratar adiante na secéo 3.1.
A constatagdo da humanidade indigena sobre a viabilidade da conversao indigena, a qual passara pela
discussao sobre as trés poténcias da alma de Santo Agostinho.

17 As citagdes dos textos biblicos presentes neste artigo sdo referentes a versado da Biblia de Jerusalém
(BIBLIA, 2002).
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humana esta em reconhecer seu estado miseravel (Romanos 11:33-35). Assim sendo,

o professor Paulo Sergio Faitanin (2006) conclui:

[...] com o pecado das origens, o pai da mentira semeou no intelecto o
orgulho, que entronizou a desordem, a ignorancia, a malicia e a escuridao,
dificultando o intelecto no avango da leitura profunda do livro da sabedoria
divina, mediante a graga que é luz para o intelecto, a qual somente Deus, por
misericordia e amor, poderia dar ao homem. Tal privagao dispds o intelecto
humano a perder-se, sucessivamente, na busca do que apenas tinha
aparéncia de verdade, a encontrar-se no erro, na mentira e no engano, além
de contrair, por causa do pecado original, grandes dificuldades para conhecer
a verdade acerca das coisas (FAITANIN, 2006, p. 121)

Portanto, a iluminagao ao intelecto humano é fruto da graga divina que concede
a possibilidade do homem aproximar-se do conhecimento da verdade mesmo preso a
sua natureza decaida. No entanto, o processo de aquisicdo desses saberes passa
pela nova relacdo que nasce entre os homens. E do relacionamento entre os
semelhantes e gragas a fonte primaria divina que se torna possivel o partilhar de
conhecimento, a educacgao.

Em Agostinho e Tomas de Aquino, a responsabilidade dada ao que ensina é
figurada como uma nuvem, o papel do que aprende é figurado como terra e o
conhecimento € figurado como agua. E, por meio desta analogia, os santos catélicos
justificam o papel do professor na maneira que passamos a educar-nos apés a queda.

Tal processo é sintetizado por Tomas de Aquino em De magistro da seguinte forma:

Tal como a terra - que antes do pecado [de Adao] era irrigada por uma
torrente e, depois do pecado, necessita da chuva que desce das nuvens -,
assim também é a mente humana: antes do pecado era fecundada pela fonte
da verdade, mas, depois do pecado, tem necessidade do ensino dos outros,
como se fosse a chuva que desce das nuvens. Dai que - pelo menos depois
do pecado -, o homem é ensinado pelo homem (AQUINO, 2004, p. 28; De
mag., Art. 1, Em contrario. 6).

Noutras palavras, € a partir da condicdo decaida da humanidade que nasce a
caréncia que a educagao visa suprir (CAMBI, 1999, p. 257). O dualismo existente entre
a santidade divina e a corrup¢do humana impede que as relagdes permanegam como
no estado original, atribuindo ao homem a responsabilidade educativa. Como
consequéncia disso, a educacao cria um vinculo entre homem e Deus na medida em
que ela procura conduzir o pecador ao conhecimento das verdades existentes. A
educacao tem papel redentor ao passo que ndo esta relacionada ao mero ato de

ensinar saberes, mas procura preencher o afastamento que surge na queda,
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corrigindo os comportamentos pecaminosos e instruindo em direcéo da santidade. E
por meio da educacao que conhecemos nossas tentagdes, pensamentos e atos maus
e somos levados a realizar boas obras e costumes aprovados.'®

O ensino é, portanto, ato de iluminar aqueles que ainda se encontram nas
trevas; € ordenanca que Jesus Cristo institui no inicio de seu ministério (Mateus 5:14-
16). Seus seguidores deveriam fazer brilhar a luz diante dos homens. O versiculo da
epistola paulina aos romanos que faz mengdo ao ato de anunciar o evangelho
(Romanos 10:15) é comentado por Tomas de Aquino, o qual conclui: “como iluminar
€ ato de quem ensina, parece que compete ao homem ensinar” (AQUINO, 2004, p.
28; De mag., Art. 1, Em contrario. 4). Ao ensinar se ilumina; faz tornar conhecida a luz
que é a fonte de toda iluminagdo. Logo, ao ensinar o professor age elevando o homem
em diregc&o ao proprio Cristo, o Verbo que se fez carne. "{O Verbo} era a verdadeira
luz que, vindo ao mundo, ilumina todo homem", expresso no evangelho segundo Sao
Jodo 1:9.

Para Tomas de Aquino, "dizemos que ilumina uma casa tanto o sol, que emite
luz, como aquele que abre a janela que impedia a luz de entrar" (AQUINO, 2004, p.
50; De mag., Art. 3, Em contrario. 6), apontando o papel do professor como auxiliar
divino que ilumina, permitindo que a iluminacao ocorra a partir do momento em que
os obstaculos sdo removidos por ele. Contudo, seu papel é secundario no que diz
respeito a fonte da luz. O homem & quem media, quem torna possivel, a chegada da
verdadeira luz que emana do proprio Deus na pessoa de Cristo Jesus. Ainda mais
uma vez, Tomas de Aquino, compara, corroborando com esta mesma ideia, a funcao
daquele que ensina ao papel do médico que cura. Servindo como um “instrumento de
ajuda” para cura do intelecto, da alma afastada do seu Criador, assim como o corpo
enfermo esta distante da plena saude (AQUINO, 2004, p. 31-33; De mag., Art. 1,
Solugéo).

Por fim, sobre a nocdo de educagao escolastica, cabe ainda notar que a funcéo
da educacao vai para além de um ensino preocupado com os conhecimentos naturais,
da criagdo divina. Esta longe se tratar de uma educagdo naturalista ou do

conhecimento do mundo como uma finalidade em si mesma. Ao contrario, € uma

8 Tendo como fundamento essa nogdo de educagéo, as missdes jesuitas serdo fundamentalmente
educativas. Pois os indigenas, diante da leitura catdlica, sofrem com a falta do ensino e o abandono as
praticas de influéncia diabdlica. Dai o papel catequético em reprimir, condenando seus costumes, e
instruir, apontando o caminho da verdade.



34

nogao de educagao profundamente centrada na figura divina do Criador. Educagao
na qual s6 é possivel compreender se colocarmos Deus como sua razao de ser,
mediante a perspectiva filosofico-teoldgica que se tem da humanidade e do seu
processo histérico no mundo criado.

Antes de finalizar o subcapitulo € necessario fazer mais duas importantes
observacoes. A primeira delas diz respeito a como se dava a relacao de proximidade
entre jesuitas e o tomismo. A adog&o de Tomas de Aquino como uma referéncia para
a Ordem nao parte de um compromisso cego de fidelidade a tradigédo. Isso significa
apontar que é possivel encontrar momentos em que os inacianos ofereciam criticas a
alguns aspectos escolasticos. Jeronimo Nadal e Diego Lainez identificavam no Doutor
Angélico uma prolixidade que entrava em choque com o viés pragmatico dos
companheiros. Assim, falta de praticidade e objetividade dos extensos textos foram
apontados pela lideranga jesuita em suas correspondéncias. Além disso, outro ponto
que distanciava a visdo tomista da Companhia consiste na compreensao que se tinha
da finalidade da teologia. Para o primeiro, esta ciéncia tinha objetivo de “disciplina
especulativa”, voltada ao intelecto, ndo necessitando a capacidade de penetragdo na
realidade a partir das formulacdes realizadas pela razdo. Ao passo que, para o0s
companheiros, a teologia deveria servir a finalidades praticas, pastorais, eficientes
para a propagag¢ao do evangelho e atenta aos propdésitos missionarios (O’MALLEY,
2006, p. 391-393).

Ainda sobre esses pequenos focos de divergéncia, o que justificava a adogao
de Tomas de Aquino como figura central na ortodoxia jesuita e ao mesmo tempo
garantia um grau de liberdade relativamente grande, era o fato de que a Companhia
buscava alicergar-se em fundamentos consolidados do catolicismo, propondo uma
nova forma de atuar sobre eles. Isso significa compreender que tal casamento so
ocorreu porque a Companhia de Jesus possuia um compromisso com a verdade e,
portanto, Tomas era um meio para alcanca-la.”® Nao se tratava de abragcar uma

perspectiva do mundo na integra, reproduzindo em fidelidade tudo o que ela

19 Sobre essa liberdade pretendida pela Companhia no caminho em diregdo a verdade, Alfonso
Salmerén (1515-1585) (um importante jesuita, companheiro de Loyola desde suas primeiras reunides
e doutor em teologia) escreveu que os jesuitas “nunca pretenderam ser mais amigos de Tomas do que
da verdade” (O'MALLEY, 2006, p. 386). E ainda, nesse sentido, John O’Malley conclui exaltando a
singularidade dos companheiros e a conveniéncia da adog¢ao pelo tomismo: “os jesuitas nunca teriam
escolhido Tomas a ndo ser que encontrassem nele elementos compativeis com sua visdo religiosa” ....
foi pela “clara organizagdo e abrangéncia da Summa” e sua “ortodoxia inquestionavel” (O’MALLEY,
2006, p. 388).
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estabelecesse como regra. Desse modo estava garantida a liberdade e algum grau
de autonomia tao desejada por Loyola e a corroboragao da tradigao tado prezada pela
Igreja.

Se por meio do firmamento escolastico a Companhia assegurava seu respaldo
na tradicdo, mas ainda assim havia espaco para construir sua identidade, o que
preenchia os espagos “vazios” no qual eram completados pelas divergéncias jesuitas?
Quais eram suas inspiragbes? Desse modo, uma segunda observagdo esta
relacionada aos outros aspectos que impactaram a Ordem de modo que néao
houvesse restricdo da cosmovisao jesuita a ortodoxia apontada anteriormente.

O nascimento da Ordem estd em meio a efervescéncia de novos movimentos
que surgem na Europa desde o século XIV e vao ganhando forga a medida que as
ideias sdo propagadas. O renascimento, o humanismo, a devotio moderna, o
protestantismo etc. compdéem um caldo cultural que atinge em alguma medida a
formacdao da Companhia de Jesus. Os reflexos das apropriagdes jesuitas ao novo
mundo, que surgia na transigcdo do medievo para a modernidade, muitas das vezes
sdo expressos na historiografia que busca compreender o periodo diante das
continuidades e rupturas. Parte desta historiografia, realiza uma excessiva énfase nas
rupturas entre o medievo religioso e o triunfo do humanismo moderno
(BURCKHARDT, 2009); muitas das vezes segregando de modo reducionista os
momentos teocéntricos e antropocéntricos. Por outro lado, ha aqueles que enfatizam
as continuidades do processo historico (BURDACH, 1935). Afinal, como poderiamos
considerar antropocéntrico um periodo que teve como grande marca as disputas
religiosas por grande parte da Europa? A complexidade das relagdes culturais na
formacédo de uma nova instituicdo requer um cuidado para considerar a constituicao
da unidade diante da diversidade. Ndo s&o raros os textos antigos que trabalham a
educacéo jesuitica sobre uma dtica atida a sua ortodoxia escolastica, assim como, por
outro lado, outros tantos estudos enfatizam uma pedagogia humanistica (CARDOSO,
NOVAIS, D’AMBROSIO, 1985, p. 15; MIRANDA, 2001). Mas, felizmente, a
historiografia mais recente tem refutado estas unilateralidades (CAMBI, 1999, p. 224).

E, portanto, inegavel que os inacianos tenham contribuido avidamente para o
ressurgimento do tomismo (SKINNER, 1999, p. 414-449). Porém, também é

necessario que sua identidade nao seja definida como uma mera reproducéo do ja
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existente.2> Se ha uma coisa que os jesuitas jamais foram, esta coisa é: apenas mais
uma Ordem catdlica. Dessa forma, o proximo subcapitulo sera dedicado a assimilacéo

dos diferentes novos movimentos na formacéo do paladar da Companhia de Jesus.

1.3. Novos apetites

A formacdo do humanismo demanda de uma compreensdo historica
processual, cujas transformag¢des ocorrem gradualmente sem que haja saltos
temporais no estabelecimento das novidades que surgem. Isso significa dizer que nao
podemos considerar a centralidade do homem na mentalidade européia, com o
advento da Modernidade, como algo que beba apenas das compreensdes classicas
gregas da Antiguidade. As concepgdes de liberdade, realismo, secularismo e
individualismo, ja estavam presentes na Idade Média, ainda que nado tomassem a
forma e a magnitude que levariam com os autores humanistas (BURKE, 1999, p. 23-
24; SKINNER, 1999, p. 123-126). Sdo novas maneiras de dar sentido a essas nogdes,
mas nao sao meros “resgates” dos gregos.

Feita essa importante consideracdao preliminar, cabe-nos esclarecer que a
funcdo do presente subcapitulo esta em ressaltar as diferengas que existem entre
pensamento escolastico medieval e o ideario humanista, projetando tais acentuagdes
na adogao por parte dos inacianos ao processo de formacéo do perfil da Companhia.
Filosofos escolasticos sofreram trés principais criticas dos humanistas. Duas delas, ja
abordadas brevemente no subcapitulo anterior, incidem na falta de uma filosofia que
possuisse desdobramentos praticos, que alterasse a condigdo humana. Quer por uma
falta de interesse, quer por inaptiddo e incapacidade, os escolasticos nunca foram
participantes efetivos em temas vitais de sua sociedade. Se por um lado, estavam
ocupados demais com ftrivialidades, questdes demasiadamente abstratas, metafisicas
e transcendentais; por outro, mesmo quando demonstravam interesse por tematicas
engajadas na vida do sujeito comum, apresentavam uma incapacidade de

argumentagao relevante. Dessa forma, a dedicagcdo ao bem promovido pelas

20 Exemplo dessa identidade que vai para além da reproducdo do tomismo é a Aula de Esfera no
Colégio de Santo Antdo, a qual ocorreu ininterruptamente durante os séculos XVI, XVIl e XVIII, até a
dissolugdo da Companhia. Tais aulas consistiam em contribuir para incluir a ciéncia moderna em
Portugal através do estudo de l6gica e matematica, trabalhados de modo teérico e pratico por meio de
telescopios, logaritmos, equagdes, geometria etc. (OLIVEIRA; COSTA; MENEZES; 2017).
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formulagdes robustas para o intelecto, deixavam de lado a efetivacdo do bem em
acdes concretas. E, paralelamente, a falta de uma énfase na arte da retérica,?! se
comparada aos humanistas, tornaria o discurso escolastico estéril, incapaz de
persuadir, pela falta de penetragéo, eloquéncia e inexpressividade (SKINNER, 1999,
p. 126-133).22

Outra reprovacao humanista a tradicdo catdlica romana, que obviamente
incluia os escolasticos, era a apropriacdo demasiadamente enviesada dos autores
classicos. Tanto os autores da patristica, dentre eles Agostinho de Hipona, eram
acusados de distorcer o platonismo em prol da adequacéao as doutrinas da fé; quanto
Tomas de Aquino e os escolasticos, apontados pela analise anacrénica de Aristoteles.
A adequacéao aos propositos de tornar a fé compativel a razdo, ignorava contextos,
intencdes e objetivos originais dos autores, promovendo uma viséo teocéntrica, crista,
que corrompia o pensamento dos classicos.

Assim, os varios renascimentos? ocorridos na Europa entre os séculos XIV e
XVI, tiveram na reinterpretagdo das obras classicas da Antiguidade grega, um aporte
que fundamentou as concepcdes humanistas. A vista disso, é razoavel afirmar sem
incorrer em exagero que durante um periodo de trés séculos as transformagdes
promovidas por grandes expoentes intelectuais da época foram, paulatinamente,
transferindo as pautas metafisicas e equivalentes para uma preocupacido que

preenchia cada vez mais o0 anseio de uma Europa que sofria com crises e pestes: a

21 A retérica ocupou lugar de destaque entre os humanistas desde o século XIV e, no século XVI, teria
a Companhia de Jesus como uma Ordem capaz assimilar a sua importancia diante dos cruciais
momentos vividos pelo catolicismo. Dessa forma, os jesuitas foram responsaveis por reativar “a
eloquéncia dos antigos autores pagaos e dos padres e doutores da Igreja patristica e escolastica como
modelo oral para os pregadores contrarreformados. A escolha da via oral para transmitir a verdade
candnica confirmada no Concilio de Trento resultou em uma extraordinaria reativagdo da Retdrica
antiga” (HANSEN, 2003a, p. 25).

22 O secretario Geral da Companhia (1547-1576), Juan Alfonso Polanco (1517-1576), também tece
criticas a ineficiéncia dos tedlogos escolasticos ao tratar de assuntos relevantes. Dessa forma, a critica
a escolastica nao esta restrita aos autores humanistas, mas é assimilada por um dos principais jesuitas
e considerado por Inacio de Loyola como um “conselheiro confiavel” (O’MALLEY, 2004, p. 28-29, 396-
397).

23 Entendido no plural, o renascimento compreende uma série de movimentos em diversos setores da
sociedade européia ocorridos durante a transicdo da Idade Média para a Ildade Moderna. Segundo
estas correntes historiograficas, a complexidade das transformagdes ocorridas ndo permite que todas
sejam vistas sob o olhar homogeneizante singular, embora possuam elementos em comum, listados a
seguir. 1. O bergo geografico localizado em Florenga; 2. ter Francesco Petrarca como “o primeiro dos
homens modernos”, segundo Burckhardt (2009); 3. criticas generalizadas aos costumes religiosos,
politicos, econdmicos medievais; 4. retomada dos valores gregos classicos; 5. novas perspectiva
literarias, artisticas e na studia humanitatis (retérica, grego e latim); 6. e, por fim, a abordagem politica
pratica e ndo espiritualista de Leonardo Bruni, Poggio Bracciolini e Leon Battista Alberti (BURKE, 2008,
p. 9-16; ANTISERI; REALE, 2004, p. 23-25).
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pauta da condicdo humana e sua possibilidade de transformacido. Uma utilidade
pratica para um pensamento que visava atender o renascer do lugar que o homem
ocupava no mundo. ldeais que desafiavam o sujeito para a acgado. Tais agdes
chacoalhariam o Velho Continente e penetrariam no carater missionario e pastoral que
os jesuitas adquiriram.

Nosso intuito ao trabalhar o movimento humanista ndo esta restrito a
compreendé-lo em sua capacidade de tratar apenas dos temas consagrados como a
arte, a retorica, a linguagem e o curriculo. Trata-se de compreender os ideais
humanistas bem penetrados na cultura europeia, fazendo presenca nas escolas
secundarias, desde décadas que precedem a fundagao da Companhia. Dessa forma,
para iniciarmos a abordagem dos impactos do humanismo na religido catdlica, no que
convencionou-se chamar de humanismo cristdo, tomamos com base os escritos de
Erasmo de Roterdad (1467-1536) e a relagdo que os jesuitas possuiam com este
importante autor (O'MALLEY, 2004, p. 396).

O enfoque inicial justifica-se na constatacdo de que dentro da Igreja havia a
produgao de um pensamento critico a tradigao escolastica e as condutas da instituicao
religiosa durante o medievo, ao passo que defendia um retorno as ideias classicas
gregas, aos rudimentos da fé do cristianismo primitivo e uma grande valorizagdo do
livre-arbitrio humano;?* cujo periodo de maior produtividade e propagacado dessas
ideias, foram os anos de gestacdo da Companhia de Jesus. Erasmo, um distinto
tedlogo, € quem semeia com seus escritos dezenas de ideais religiosos reformistas;
quer para a vida pratica crista, como em Enchiridion (1973); quer para a instituicdo do
Corpo de Cristo, como a acidez presente em Elogio da Loucura (2002).

No que se refere as defesas erasmianas do estilo teoldgico patristico, varios
dos principais primeiros jesuitas?® assumem tragcos desta defesa ao estudarem e
embasarem suas argumentagdes nos Pais da Igreja: Criséstomo, Bernardo, Jerdnimo
e Agostinho; tais fontes patristicas sao frequentemente utilizadas e estimuladas ao
estudo em cartas direcionadas entre os companheiros. Também n&o sdo poucas as
vezes que os inacianos retornam ao texto biblico para fundamentar os seus

posicionamentos, uma caracteristica fortissima dos textos de Erasmo. Por ultimo, mas

24 Sobre os escritos de Erasmo sobre a liberdade humana, vale conferir sua obra Livre-arbitrio e
Salvagao (2014) e o classico Elogio da Loucura (2002), no qual sdo compostos por um estilo literario
préprio incluindo narrativas e referéncias mitoldgicas a experiéncias do cotidiano no intuito de exaltar a
liberdade humana (AUGUSTIJN, 1995).

25 Canisio, Lainez, Salmeron, Favre, Nadal, Bobadilla e o proprio Inacio de Loyola.
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nao menos importante, ha o costume em registrar sua trajetéria em diarios ou narrar
biografias, ao modo agostiniano em Confissées, para que o exemplo fique guardado

para ser seguido posteriormente.2

Figura 4 - Retrato de Erasmo de Roterda, por Hans Holbein (1523).

Certamente Erasmo ndo era considerado um problema para a Igreja devido a
sua proposta de cristianismo da Antiguidade, mas viria a tornar-se um estorvo na
medida que, ao propor o retorno ao cristianismo primitivo, realizava ferrenhas criticas
a forma com que a Igreja vinha se portando em seu tempo. No seio catolico, ndo foram
poucos os adjetivos utilizados para referirem-se a Erasmo de Roterda. As respostas

as suas criticas eram acompanhadas de “herege infame”, “filho do deménio”, “capitao

26 Trata-se de tragos de um género literario que tornou-se bastante comum no medievo, chamado
imitatio santorum, no qual é desenvolvida a partir de intengdes apologéticas e pedagdgicas para a
posteridade. S&o registros biograficos/hagiograficos que postulam uma memdéria de exemplos de uma
vida reta a serem seguidas. A Autobiografia de Loyola é um exemplo de como o impacto e a produgao
de tais textos também estao presentes dentro da Companhia de Jesus, conforme visto no final da se¢ao
1.1. Os Exercicios e a Experiéncia.
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da apostasia”, “espirito diabdlico” e “cachorro louco”. Os jesuitas, no entanto, nunca
chegaram a tal ponto. Canisio e Salmerén manifestaram-se contrarios a alguns
aspectos teoldégicos de Erasmo, mas nunca chegaram a condena-lo de tal forma, nem
mesmo rejeitaram seus escritos. Mesmo fundador da Ordem, Loyola, nunca chegou a
proibir as obras erasmianas.

Essa postura amena, que tecia algumas criticas pontuais, mas nao rejeitava as
obras do tedlogo humanista, fez com que os companheiros fossem frequentemente
associados ao seu humanismo pelo modo de proceder pratico dos jesuitas, presente
no mundo, dado aos pobres, missionario e disposto a amar e servir a Deus em todo o
tempo e em quaisquer circunstancias. Dessa forma, é razoavel afirmar que a postura
de equilibrio adotada pelos inacianos, diante de Erasmo — e também Savonarola —,
reflete a cautela frente as controvérsias nas quais estes autores estdo entranhados.
Lembrando que a propria Ordem levou anos para se firmar como oficial defensora do
catolicismo e ndo mais uma ameaga em meio a tantas outras que afloravam com o
protestantismo europeu (O'MALLEY, 2004, p. 403-408).

Estamos tratando de profundos impactos de pensadores, tedlogos e fildsofos,
em seu proprio tempo. A possibilidade de circulagao dessas ideias por entre os seus
contemporaneos so foi possivel diante das inovagbes tecnolégicas da imprensa de
Johannes Gutemberg (1398-1468).2” Jamais na historia da humanidade houve a
possibilidade de divulgagao tao rapida e eficiente de novas ideias. Aumentou o acesso
aos classicos da literatura, possibilitou o conhecimento de novos autores (como Dante
Alighieri, Thomas Morus e o proprio Erasmo de Roterdad), a tradugao das Escrituras,
comentarios religiosos biblicos, catecismos, entre outros escritos de cunho teolégico.
Novas compreensdes de mundo, novas interpretagbes dos classicos e sagrados
ganhavam repercussdo e ameagavam a hegemonia do pensamento unico catdlico.
Mesmo com a alta taxa de analfabetismo, a possibilidade de acesso a uma centena
de novos textos por leigos transformava a Europa no palco de inumeras divergéncias
(COLLINSON, 2006, p. 57-63).2¢

27 Gutenberg “reinventa” a imprensa ao utilizar materiais mais leves e o azeite como base da
pigmentagao, tornando as ferramentas mais ageis no processo de manuseio e a secagem mais rapida
e eficiente. Dessa forma, a antiga técnica sumeriana e a imprensa medieval foram substituidas para
atender as demandas de uma produgao em larga escala e com baixo custo.

28 Um notavel jesuita do inicio do século XX, Francisco Rodrigues, ao tratar da crucial importancia da
imprensa neste periodo, escreve: Havia luctas, mas as mais aguerridas eram as que se travavam no
campo das ideias. A Renascenc¢a dominava os espiritos, a curiosidade de saber, picada pela exegese
livre do systema protestante, despertava-se por toda a parte e o descobrimento da imprensa facilitava
assombrosamente a difusdao da verdade ou do erro (RODRIGUES, 1917, p. 9).
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Diante desta nova ferramenta, os jesuitas mostraram-se bastante
entusiasmados ao fazer uso de coépias impressas que sO estariam em suas maos
gragas a revolugao tecnologica da imprensa. Inacio de Loyola permitiu o uso do Novo
Testamento traduzido por Erasmo, em 1556.2 No entanto, tais liberdades duraram
pouco tempo. Em 1559, as versdes em lingua vernacula entrariam para o Index
Librorum Prohibitorum, dando um dos tons que acentuariam ainda mais as distingdes
entre protestantismo e catolicismo. Apesar das proibicdes, os membros da Companhia
de Jesus conseguiram fazer bom uso do que a imprensa permitia a eles. Carregavam
consigo partes do Novo Testamento (Evangelhos e Epistolas), assim como obras
fundamentais para formacao da mentalidade jesuitica, como A Imitagdo de Cristo, de
Thomas de Kempis (1380-1471). Além disso, foi permitida divulgacao das suas ideias,
como a conhecida publicagdo dos comentarios ao Novo Testamento, de Salmeron; os
catecismos jesuiticos; os Exercicios Espirituais, de Loyola etc. (O'MALLEY, 2004, p.
402-403).

Um outro ponto relacionado a aproximagéo jesuita de aspectos humanistas € a
énfase no estudo de idiomas. A necessidade de compreender os sentidos originais
das obras da antiguidade grega e do canone biblico, reforgava a importancia dos
estudos de hebraico e grego. Mesmo com a verséo latina da Biblia, a Vulgata, sendo
amplamente utilizada no seio catdlico, a interpretagcao das Escrituras a partir dos seus
idiomas originais era enfaticamente defendido por jesuitas como Nadal. Segundo ele,
por meio da exegese através do acesso aos textos que ndo sofreram o processo de
tradugao seria mais claro compreender seus sentidos (O’'MALLEY, 2004, p. 400). Tal
énfase também é possivel ser identificada a partir dos curriculos presentes nas
escolas jesuitas que, por sua vez, apresentavam profundas semelhangas as matrizes
renascentistas de ensino. Dai a implantacdo da studia humanitatis nos colégios
comandados pela Ordem (MIRANDA, 2001, p. 96).

Procurou-se até aqui elencar alguns pontos nitidos do impacto das ideias
humanistas na formacdo da Ordem, sobretudo enfatizando o modo com que a

lideranca inaciana se posicionava diante das novidades proprias de seu tempo. O

29 De maneira semelhante, Loyola, também permitiu o uso das anotagdes de Filipe Melanchton (1497-
1560, sucessor de Lutero em seu protestantismo. E bem provavel que a anuéncia dada aos escritos de
Melanchton seja consequéncia do viés conciliatério que o tedlogo protestante humanista tenha
desenvolvido. Em Loci Communes — Lugares Comuns —, sua magnum opus, fez recair sobre si uma
série de criticas, por parte dos reformadores, justamente por visar elencar os pontos centrais da fé
cristd e buscar “concédrdia e o didlogo, considerando-se um fiel filho da Igreja Catdlica (Universal)”
(ALBRECHT, 2011, p. 545).
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destaque para nomes de jesuitas importantes para o periodo é justificado devido a
rigida hierarquia responsavel por ditar os rumos da nova Ordem em processo de
estruturacdo. As décadas que precedem a fundacdo da Companhia, assim como as
décadas posteriores a sua aprovacao papal, em 1940, foram decisivas para a criagao
da identidade e direcionamento de atuacao dos futuros companheiros nos séculos
posteriores. Portanto, ao trazer para a discussao (a) o equilibrio jesuita em relagao
aos autores controversos, como Erasmo; (b) o incentivo e o uso da imprensa,
possibilitando o acesso mais amplo a leitura aos leigos; (c) a apropriagao de uma
perspectiva teoldgica pratica proxima dos Pais da Igreja; (d) a valorizagao do estudo
de idiomas; todos sdo exemplos concretos de como o0 movimento humanista impactou
direta ou indiretamente o modo de proceder jesuitico e suas perspectivas de mundo.

No entanto, isso ndo esgota a questdo. O exercicio investigativo que procura
captar a interferéncia de movimentos do campo do pensamento na constituicido da
Ordem, nao pode ser resumido ao que é evidente. Ao contrario, o desafio esta em
compreender aquilo que povoa as mentalidades e sensibilidades e nem sempre é
expresso de modo explicito. Agregar aquilo que, na falta de um termo melhor,
chamamos de “espirito da época”, € uma tarefa a ser realizada em conjunto com
autores que ja se debrugaram sobre o acesso a diferenga, ao Outro. Trajetéria repleta
de perigos de interpretagao e de definigdo dos sujeitos historicos a partir dos vestigios
que temos desse passado.®* Por isso, a necessidade de averiguar as minucias e
adentrar as questdes filoséficas-teoldgicas que, para nés, estdo distantes de serem
relevantes na atualidade, mas que para os sujeitos quinhentistas eram tao cruciais ao
ponto de serem motivos de cismas e verdadeiras guerras.

Isso posto, para compreender a capacidade de hibridismo da Companhia,
aprofundemo-nos em uma das questdes centrais das disputas religiosas no século
XVI: o debate acerca da natureza e graga. Um tema amplo e central para o
cristianismo por incidir diretamente em um elemento vital da fé crista. A soteriologia,
embora divida espago com as acusagdes dos excessos feitos pela Igreja e os
excessos de humanismos, é o ramo teologico responsavel por ocupar o palco dos

entraves com os protestantes. Afinal, a maneira com que se desenvolvia a resposta

30 |r além do evidente trazido pelas documentagdes é exercicio préprio do historiador que nio considera
que as fontes falem por si s6, nem aceita tudo como verdade; mas duvida, questiona a partir do
presente, e submete os menores dos indicios a analise cruzada de fontes e textos complementares
que permitam o aprofundamento da percepgao acerca do passado (GINZBURG, 1989).
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para a simples pergunta “Como o homem ¢é salvo?” era o suficiente para colocar
cristaos radicalmente uns contra os outros. Dessa forma, a compreensao jesuita sobre
natureza e graga define qual seria sua resposta a simples questao.

A énfase jesuita na atuagdo do homem (como parte da natureza para alcangar
a salvagao) levou-os a serem considerados excessivamente humanistas.3! Quer para
salvar a si mesmos ou para salvar os que estavam sob sua responsabilidade pastoral
€ missionaria, os irmaos inacianos valorizavam sobremaneira a agao humana neste
processo. De tal modo que, se considerarmos trechos de fontes isolados,
compreenderiamos uma predilecéo pelo esforgco da natureza humana, ao passo que
a graca mal aparecia. Havia um forte incentivo a ndo poupar forcas das boas obras
para que alcangasse a salvagdo dos seus pecados. Uma alteracdo da condigéo
humana profundamente inspirada nas concepg¢des humanistas.

Contudo, pode-se afirmar que o perfil do jesuita preenche um lugar unico diante
do novo. Um local que apenas lhe pertence. E dificil identificar uma outra Ordem
catélica que tenha se colocado com tamanha singularidade em questbes téo
complexas como esta. Embora seja tentador aponta-los como humanistas ou, por
outro lado, resumi-los como grandes defensores da ortodoxia escolastica; a
Companhia de Jesus rejeita estas unilateralidades. Assim sendo, a autonomia

humana para se achegar proximo de Deus na busca por sua salvagao esta mediada

31 Sobre estas acusagdes John O’Malley (2004, p. 389) afirma: “Intimamente relacionada a
pressuposigcédo tomistica de que “a gragca completa a natureza”, havia entendimento quanto a relagéao
entre a graga e o livre-arbitrio, que abriria espacgo a atividade humana sob a influéncia da graca. Nessa
visdo, a vontade havia sido ferida e enfraquecida pelo pecado original, mas nao estava viciada e
destruida. A graga, sempre o primeiro fator, permitia a vontade de “cooperar’ com ela, de maneira que,
misteriosamente, a responsabilidade humana tinha sua parte no processo de salvagdo. Essa teologia
€ muito mais facilmente reconciliada com a linguagem do Exercicios e das Constituicbes do que com
um ponto de vista teolégico mais agostiniano. O perigo era que se poderia escorregar no
semipelagianismo, a heresia do “salve-se vocé mesmo”, da qual os jesuitas foram frequentemente
acusados mais tarde”. Lembrando que a querela teoldgica envolvendo a soteriologia agostiniana,
afirmada por O’'Malley, faz mengéo ao estado do pensamento de Agostinho da velhice, o qual assume
um carater que pende para o lado determinista, enfatizando a predestinagao e a extrema soberania da
graga divina no processo salvifico humano. O combate ao pelagianismo fez com que o bispo de Hipona
adotasse uma postura menos flexivel a participagdo humana e seu livre-arbitrio na prépria salvagao,
uma vez que Pelagio fora responsavel por defender a possibilidade da salvagao ocorrer independente
da intervencdo graciosa de Deus. Tal concepgao teoldgica anularia os efeitos do pecado original
adamico e da heranga da queda. Nao é a toa que Martinho Lutero (2007), monge agostiniano em sua
obra De servo arbitrio, seria inspirado pelos escritos do patristico maduro ao conceber uma teologia
fortemente calcada na ideia da depravagao total humana e incapaz de salvar a si mesma. O
semipelagianismo, no entanto, havia sido exposto no Sinodo de Arle, em 473 d.C., procurando torna-
se uma terceira via entre Pelagio e Agostinho; contudo ela seria condenada como herética no Concilio
de Orange, em 529 d.C. (BETTENSON, 2011, p. 113-117). Desta forma, é razoavel concluir que tais
denudncias contra a Companhia sdo reflexos do momento alarmado vivido pela Igreja e tratam-se de
“mas interpretagdes” ou desconhecimento do conjunto da obra jesuitica e sua ortodoxia.
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por meio da graga divina, que ilumina o homem capacitando-o nessa caminhada.
Natureza e gragca se complementam. Sem a intervengdo da graca o homem nao
estaria apto a livrar-se do pecado. Assim, a pratica de boas obras evidencia o auxilio
divino ao mesmo tempo que dividem a responsabilidade no momento em que o
homem age.

Ao tratar desse tema, Tomas de Aquino abriria caminho para a énfase jesuita
na acao humana, uma vez que nao descarta a participacdo do homem na salvacéo.
O ponto é: a intensidade na qual o apelo jesuita dava para o papel do homem em sua
salvacdo e na salvacdo dos seus semelhantes. Por todo o documento das
Constituicbes vemos o incentivo ao uso de todos os meios possiveis para colher os
frutos da missao, por meio das diversas formas de educacao, para a conversao dos
povos. O humanismo jesuita, no que diz respeito a valorizagdo do papel do homem
no processo salvifico, é, portanto, reflexo do destaque dado por estes sujeitos em seus
documentos fundantes e nas correspondéncias de instrucdo e exortacdo. Nao se
abandona o panorama da graga salvifica que capacita o homem, apenas ela n&o é
abordada com a devida frequéncia ao tratarem de questdes praticas da fé.

Parte da énfase dada a agdo humana na soteriologia jesuita é constituida pela
valorizacao da retdrica. Dessa maneira, caimos em uma nova dualidade. O que, afinal,
contribuiria para o convencimento da necessidade de conversao? Por um lado, ha a
atuacao da graca por meio do poder mistico do Evangelho anunciado, colaborando
com os Espirito Santo no convencimento para arrependimento dos pecados. Por outro
lado, ha o poder da habilidade retérica conduzindo o publico alvo para uma persuasao
que demanda arte, dominio da oratéria e da lingua.

Em se tratando da conversao dos povos, a figura missionaria central no canone
neotestamentario € Paulo. A partir dele pode-se compreender que a forgca mistica
responsavel por conduzir o homem ao reto caminho ndo anula parte do trabalho
realizado pelo mensageiro. Em suas epistolas, o apodstolo afirma que o Evangelho “é
uma forga vinda de Deus para a salvagéo de todo o que cré, ao judeu em primeiro
lugar e depois ao grego” (Romanos 1:16); ja nas narrativas contidas em Atos dos
Apostolos, vemos todo o esforgo retérico de Paulo em suas pregacdes e debates,
fazendo uso de todos os recursos necessarios para comunicar a mensagem de modo

persuasivo. Como escreve Lucas, possivel escritor de Atos, Paulo, “todo sabado,
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discutia na sinagoga e se esforgava por convencer judeus e gregos” (Atos dos
Apostolos 18:4).32

A exemplo de Paulo, os jesuitas ndo mediam esforgos para adornar o poder
divino da graca do Evangelho com a arte humana.®® Aliado das estratégias
missionarias e do pragmatismo catequético, a arte da retérica comporia o cerne das
atuacgdes jesuiticas ao redor do globo. A obstinagao inaciana soube como empreender
no mundo como se o destino da humanidade estivesse em suas maos, trazendo para
si as rédeas da escrita da historia, diante da liberdade por decidir o curso do futuro;
sem, no entanto, rejeitar a fé de que um Deus soberano estava com eles e controlava,
predestinava, a histéria escrita por Suas méaos através dos homens.

Para fecharmos a questdo da relagdo da Companhia de Jesus com os ideais
humanistas, trataremos agora do impacto que tal movimento provocou na concepgao
de educacdo tida pelos companheiros. Lembremo-nos, portanto, da concepcao
salvifica que a educagao desempenha sob fundamentos tomistas e como, a partir
dessa ortodoxia, foram sustentados tragcos marcantes do humanismo na educagao
jesuita. Sendo assim, cabe relembrar um fundamento no qual a educacgéo passa ser
tida como ferramenta de transformacao do sujeito de um estado para outro: a questéao
da natureza humana.

O protestantismo luterano e calvinista — e posteriormente o jansenismo —
langavam um olhar pessimista para a natureza humana, na qual somos fruto de uma
heranca do pecado adamico, escravizados, inimigos de Deus, pendidos para o mal e
completamente decaidos, segundo a doutrina da depravagéao total. Por outro lado,
humanistas mais radicais compreendiam o homem em sentido diametralmente
oposto, frisando o seu lado puro, sua bondade inata, sua posi¢cdo de dignidade e
exaltando-o sobre o restante da natureza. O equilibrio jesuita também pode ser visto
nesta questdo. Eles estavam “a meio caminho entre os protestantes [...] e o pior

humanismo”, defendiam a pessoa, os valores humanos, e a responsabilidade sobre

32 Noutra conhecida passagem, Paulo em Atenas, apropria-se religiosidade da pdlis, usa da filosofia
estoica e epicurista e, ainda, faz referéncia aos poetas gregos para persuadir seus ouvintes por meio
da aproximagao da mensagem evangélica da realidade ateniense (Atos dos Apdstolos 17:16-34)

33 John O’Malley (2004, p. 396) registra que Nadal, secretario da Companhia, compreendia que “na
“Igreja primitiva” era exigido um estilo sem arte para tornar claro que o poder do Evangelho néo se
devia a persuasdo humana, agora era apropriado exaltar com cada uma das artes humanas aquilo que
era construido sobre a fundacgéao divina”. Assegurando, dessa forma, a sinergia que ha entre homem e
Deus.

34 Giacomo Martina utiliza o termo “pior” para qualificar o pensamento humanista em seu sentido mais
radical e extremo. N&o se trata de um juizo de valor realizado pelo autor, mas um modo de argumentar
que identifica a radicalidade do pensamento humanista como uma possivel inimiga da Igreja.
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seu proprio destino (MARTINA, 2014, p. 234). Desse modo, o sentido salvifico da
educacao tomista estaria acrescido ao otimismo humanista com relagado a natureza
humana, tornando o ensino também meio para promover as potencialidades do sujeito
em direcdo a uma vida mais digna ainda em terra e promovendo melhorias para
sociedade. Como consequéncia, tal otimismo traria esperanga de que, por meio do
esfor¢o humano presente na educagao, os resultados seriam promissores (MARTINA,
2014, p. 236).

Se a educagéao contribuia para conduzir os sujeitos no curso de sua historia,
ela também auxiliaria para, uma vez mais, trazer a responsabilidade sobre as escolhas
humanas. A capacidade de escolha é tema central na cosmovisdo inaciana. Os
Exercicios Espirituais elaborados por Loyola teriam como propdsito final colocar o
exercitante diante da necessidade de escolha. As semanas iniciais eram dedicadas a
reflexdo sobre si mesmo, colocando-o imerso no mundo da imaginagéo de cenas
biblicas e situando-o como participante das narrativas. Os exercicios para a alma
fortificariam a dualidade entre a santidade divina e o pecado humano, no qual exigia
o reconhecimento das préprias falhas. Por fim, a derradeira escolha estaria disponivel:
o estandarte diabdlico ou renunciar a velha vida e marchar em direcdo da defesa do
Reino de Deus.? Tal escolha, implicaria em assumir o compromisso de propagar o
Evangelho, submetendo os seus semelhantes ao mesmo processo necessario para a
conversdo. Por conseguinte, entendendo os Exercicios Espirituais como um espelho
capaz de penetrar nas mais variadas agdes educacionais jesuitas, esta visdo de
educacgao colaborou para consolidar a “condicdo humana e cristd do homem enquanto
protagonista da histéria” (STORCK, 2016, p. 155).

A educacéo jesuita, tal como procuramos delimitar aqui, possui um alto grau de
capilaridade noutros campos de atuagcdo da Ordem, a saber: a educagao esta na
conversao, a educacao esta no ide missionario, a educacio esta na batalha do bem
contra o mal, a educacéao esta na capacidade de interferir no percurso da histéria dos
sujeitos e do mundo, a educagao esta também como guia no processo de santificagao.
Sobre este ultimo ponto, os companheiros compreendiam, diferente dos eremitas e
monges, que a santificacdo era uma ordenanga nado apenas voltadas para si, mas
fazia parte de uma missao a ser estendida para com todos. Nas palavras de Giacomo

Martina (2014, p. 230), “o fim proprio da Companhia ndo é apenas a santificacdo de

35 VVer mais sobre os Exercicios Espirituais na se¢do 1.1. Os Exercicios e a Experiéncia.
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seus membros; a santificacdo dos outros € posta no mesmo nivel, como fim
igualmente principal”.

Dessa forma, a atuagdo no mundo estaria para além das paredes dos
monastérios. A santificacdo do outro comporia os propositos da Companhia, seria
fruto do acompanhamento pastoral pela consolidagdo dos convertidos. Seria o
resultado esperado do trabalho de propagar a educagao moral e cristd. Uma educagao
que por um lado é negativa, na medida em que inibe uma série de praticas e costumes
pecaminosos; mas, por outro, positiva na medida em que conduz a um
comportamento devoto e direcionado para a vida piedosa. Nesse sentido, a educacao
jesuita assimila ideais humanistas ao salientar a transformagdo do homem no seu
aperfeicoamento, por meio da educagao. E, ainda, firma a parcela de responsabilidade
humana nesta educacao, quer promovendo-a ou sendo conduzido por ela a tomar as
decisdes que a fé lhe impdem.

Além desta compreensao mais ampla de educacéo, o impacto do humanismo
na formagdo Companhia também alcanga o ensino tradicional, a educagao
institucionalizada nos colégios. A adogao pela studia humanitatis nos curriculos3® dos
colégios jesuiticos, em parte devia-se pelo desgaste que o ensino escolastico sofria
com as criticas dos poetas renascentistas, humanistas e inclusive Erasmo, os quais
caracterizavam o ensino tradicional como enfadonho (MANACORDA, 2006, p. 204).
Parte do enfado se da pela natureza da escolastica estar atrelada a dedicagao ao
pensamento metafisico, apologético abstrato, responsavel pela incansavel luta por
justificar racionalmente a fé. Noutra parte, pela auséncia de penetragdo nas questdes
praticas que possuissem um resultado mais urgente para o novo homem moderno.

Antes de concluir os impactos do humanismo na formacao do “apetite” da
Companhia, cabe ressaltar que as contraposicdes ao sistema de ensino escolastico
nao tinham como objetivo realizar tais criticas como uma finalidade em si mesma. As
divergéncias jesuitas ao modelo tradicional sdo consequéncia da sensibilidade que a
Ordem sempre teve na adogao das tendéncias presentes no espirito da sua época.
Uma mentalidade que tomava conta da Europa, causando cismas e novas

interpretacdes sobre as velhas leituras de mundo. Os jesuitas, portanto, por estarem

36 Sobre os curriculos nos colégios jesuiticos, consultar: (a) Ferreira Jr e Bittar (2012), sobre o periodo
heroico no Brasil; (b) Rodrigues (1917, p. 41-87), acerca dos Cursos Superiores e o funcionamento das
disciplinas; (c) Manacorda (2006, p. 202) e Paiva (2003, p. 44, 57, nota 5), a respeito da Ratio
Studiorum.
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inseridos nesta nova onda cultural ganhavam inspiragdo e formulavam seu modo
particular de proceder. Contudo, ndo é sé6 isso. Havia também um encontro intencional
com a literatura humanista classica, na medida que esta mostrava-se compativel, em
certo grau, com a visao cristd de mundo que se formava. Nao se tratava apenas de
uma assimilacdo passiva dos ideais de seu tempo, mas da criagdo a partir da
adaptacdo do humanismo aos propésitos religiosos.3” O novo homem humanista
adaptava-se ao ser regenerado cristdo, o papel do homem na edificagdo de uma
sociedade melhor era adaptado aos interesses dos servigos deste homem regenerado
na promogao do Reino de Deus. Dessa forma, ao tratar do ensino jesuitico, Mario
Alighiero Manacorda (2006, p. 202) afirma: “o conteudo do ensino herdado do
humanismo foi cuidadosamente modificado, para ser utilizado a servigo do objetivo
religioso”.

O catolicismo passa a possuir uma nova Ordem, firmada na ortodoxia, mas
capaz de absorver novas perspectivas, recuperando parte do que a fé cristd um dia
foi. A consequéncia disso é significativa para o momento que a Igreja se encontrava.
Os bragos da Igreja, por meio da Companhia de Jesus, passam a ampliar o seu campo
de atuacdo. Diante do avanco do protestantismo, com sua defesa persuasiva da
salvagao individual, pelo livre acesso aos textos sagrados nas linguas vernaculas, os
projetos de alfabetizagao, catecismos e todo aparato de ensino possivel, os jesuitas
eram aqueles capazes de oferecer uma frente de batalha pelo espaco que a fé
ocupava, justamente por serem capazes de estarem abertos as transformagdes que
o mundo exigia. A titulo de exemplo, os jesuitas foram pioneiros na ampliagdo do
publico alvo da catequese. O leque de acesso ao ensino cristdo se abriria para instruir
e consolidar os fiéis, indiscriminadamente. Nas palavras de John O’Malley (2004, p.
185), “0 que fora anteriormente apenas a preocupagéo de poucos individuos e dos
circulos da elite explodiu em agitagdo e acao, que eventualmente tocaram todas as
camadas da sociedade”.

As Constituicbes da Companhia de Jesus tratam expressamente sobre muitos

dos publicos outrora marginalizados pela indisponibilidade de acesso ao ensino.

37 Nesse sentido, segundo Jodo Batista Storck (2016, p. 155), “se as orientagdes dos seus projetos de
estudos séo plenamente humanisticas, isso ndo se deve tdo simplesmente a uma adaptagao ao gosto
da época, nem a uma mera estratégia de combate as heresias, ou mesmo a uma estratégia para
melhorar os estudos teoldgicos. Trata-se de uma concepgéo de educacao intrinsecamente orientada
pelos valores do Humanismo Classico e cristao”.
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Especificamente no paragrafo 528 do documento oficial o texto é taxativo em enfatizar

a importancia de alcancar as criancas e os rudes com o ensino:

La promessa de ensefar los nifios y personas rudes, conforme a las Letras
Apostoélicas y Constituciones, no obliga mas que los otros exercicios
spirituales com que se ayuda el préximo [...]. Pero pénese lo de los nifios en
el voto, para que se tenga mas particularmente por encomendado este santo
exercicio, y com mas devocion se haga por el singular servicio que en él se
hace a Dios nuestro Sefor en ayuda de sus animas; y porque tiene mas
peligro de ser puesto en olvido y dejado de usar, que otros mas aparentes,
como son el predicar etc.

Note que toda a constru¢do de argumentos aqui realizada aponta para a
compreensao da educacgao jesuita no Brasil Colonial, sobretudo entre os indigenas.
Assim, 0 que veremos nos capitulos seguintes ndo sera por acaso. Todos os pontos
até aqui trabalhados tendem a justificar o porqué de os jesuitas terem investido tanto
empenho na educag&o missionaria nas terras além-mar. O otimismo na natureza
humana; a necessidade de salvar e santificar os povos; o impeto da disputa com
demais seguimentos da fé; a confianga nos meios humanos para persuadir os povos;
a persisténcia frente as dificuldades; a flexibilidade diante das tensdes; e, por ultimo,
agora, o ampliar do escopo alvo da educagao; todos esses elementos nos remetem
ao elo que ha entre fundamentos da Companhia de Jesus e suas missdes no Brasil.

Por fim, um dos maiores especialistas na formagcao da Companhia de Jesus
afirma: “nem o humanismo renascentista tampouco seu relacionamento com a cultura
teologica dos jesuitas podem ser resumidos facilmente” (O'MALLEY, 2004, p. 394).
Apesar da adogao em grande parte deste “novo apetite”, vale ressaltar uma vez mais
que “os jesuitas ndo seguiram um humanismo doutrinario que se opunha a Teologia,
nem promoveram uma perspectiva secularizante do mundo” (STORCK, 2016, p. 142).
Trata-se de um debate complexo diante do risco eminente de classificar a Companhia
sob esquemas fechados e, consequentemente, reduzir a maneira com ela foi
adquirindo forma propria na assimilacdo de vertentes aparentemente opostas. O
equilibrio jesuitico possibilitaria a formacédo de uma cultura religiosa hibrida e apta a
enfrentar novos desafios. Como veremos mais adiante, no capitulo 4. Antropofagia no
modus procedendi brasilico, a resisténcia indigena aliada da vigilancia catdlica das
praticas pedagdgicas em terras brasileiras, demandaria dos companheiros uma
grande capacidade de colocar-se diante das tensdes e ocupar as fissuras dentro de
uma estrutura rigida. A necessidade de posturas pragmaticas, de um lado, e o controle



50

conservador, do outro. Ambas questdes seriam palco da atuagao jesuita nas primeiras
décadas do Brasil Colonial.

Até entao foi apresentado aqui a capacidade jesuita de captar alguns aspectos
do humanismo e trazer para sua identidade, sem que fosse abandonada a sodlida
tradicao teoldgica. Contudo, ainda sobre a assimilagao de aspectos novos do contexto
quinhentista na formacéo jesuita, cabe espago para discorrermos sobre algumas
dindmicas religiosas relativamente novas que tiveram contato com a trajetoria da
Companhia. Tratam-se de novas praticas e compreensdes religiosas promovidas por
aquilo que, em sentido amplo, convencionou-se chamar de devotio moderna.
Trabalharemos, portanto, esse movimento a seguir.

Considerado como “o mais influente movimento espiritual na Igreja do final da
Idade Média”, a devotio moderna é tida como uma resposta religiosa ao pessimismo
que dominou o século XIV em virtude da peste negra e do cisma do ocidente. Em
termos gerais, caracteriza-se pela énfase na retomada de autores do cristianismo
primitivo, na espiritualidade pratica e na liturgia simples. Tal movimento seria
responsavel por impulsionar o “surgimento de novas ordens e congregagdes (como
jesuitas e capuchinhos)”, colaborar com “a reorganizagao de antigas [ordens] (como
carmelitas e franciscanos)” e envolver as reformas religiosas e as contestagdes
protestantes (KARNAL, 1998, p. 46).

Nesse sentido, € possivel compreender o periodo do surgimento da Ordem
marcado pelas reformas religiosas entendidas como parte de um movimento mais
amplo que inclui o surgimento do protestantismo, as reformas catdlicas e outros
movimentos menores de espiritualidade no contexto cristdo. Tendo isto em vista, ha
necessidade de dissolver as distorgdes historiograficas que generalizam e simplificam
a complexidade do século XVI. Um dos reducionismos bastante comuns consiste na
ideia de que o periodo possa ser definido pelos seus eventos mais notaveis e questdes
pontuais, como as 95 teses de Lutero, a Inquisicao, as restricdes a determinados livros
do Index Librorum Prohibitorum, o Concilio de Trento etc. Porém, a distor¢do que mais
nos interessa aqui esta na constatagcdo de que a reforma catdlica foi apenas uma
resposta ao protestantismo e, portanto, € comumente chamada de “contrarreforma”.
Tal énfase acaba por diminuir o potencial independente da Igreja para resolver e

transformar questdes internas que ja se arrastavam e ganharam notoriedade a parte
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do combate aos luteranos e calvinistas.3® Além disso, atinge diretamente a nossa
compreensao da maneira com que a Companhia de Jesus foi criando forma. Nao sao
raras as vezes em que, ao abordar o tema, escutamos generaliza¢des afirmando que
os jesuitas pertenciam a uma Ordem catodlica “criada” com o objetivo de combater o
avango do protestantismo (JEDIN, 1995; MARTINA, 2014, p. 190-192; MULLETT,
1985, p. 11).

38 A seguir, estdo listados alguns fatores os quais apontam para outras causas da Reforma Catdlica,
além da atuagéo dos reformadores Martinho Lutero, Jodo Calvino, Ulrico Zuinglio, Filipe Melanchton e
cia. 1) a decadéncia da escolastica e as tendéncias intelectuais da época; 2) os pré-reformadores —
John Wycliffe, John Huss e John Wessel — como precursores do movimento protestantes, que ha
dezenas de décadas antes ja apontavam criticas ao catolicismo, sobretudo em eclesiologia; 3) a
mistica, como busca individual e independente da instituicdo, vinha crescendo desde o século XIV; 4)
0 evangelismo, como uma doutrina que buscasse, na origem pura do cristianismo, a retomada da
simplicidade, da piedade sincera e da confian¢ga na misericérdia de Cristo; 5) a corrupgéo no seio da
Igreja; 6) a inquietacdo psicolégica do século XV, devido as pestes e patologias serem associadas a
acao diabdlica, no anseio pela busca por respostas causais e solugdes — flagelos, peniténcias, cagadas
contra as bruxas etc. (MARTINA, 2014, p. 99-108); e, ainda (apontado pelo professor Célio Juvenal da
Costa na banca de qualificagdo), 7) o despreparo moral e intelectual do clero catélico, envolvido em
escandalos pecaminosos e desconhecedor dos rudimentos basicos da fé. Dessa forma, no que diz
respeito as questdes historiograficas sobre as transformagdes ocorridas no interior da Igreja Catélica e
a participagéo jesuita neste processo, Jonathan Wright (2006, p. 41) sintetiza da seguinte forma:
“Historiadores discutem se o catolicismo foi renovado, reformado, revivido, reformatado ou re-qualquer
coisa no século que se seguiu ao Concilio de Trento. Perguntam-se se o catolicismo se opunha a
Reforma protestante ou se estava engajado numa reforma catdlica prépria, com raizes que remontavam
a um passado bem anterior aos rebeldes Lutero e Calvino e com objetivos [...] que eram bem mais
complexos e variados do que uma simples reagao ao desafio protestante. O catolicismo estava fazendo
ambas as coisas, é claro: adorar santos e sacramentos dizia respeito a articular uma espiritualidade
catélica havia muito acalentada e tinha a ver com a rejeicdo da inovagao protestante. Os jesuitas
apoiaram avidamente ambas as campanhas”.
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Figura 5 - Afresco de aprovacgio do estatuto da Companhia de Jesus, de Johann Christoph Handke (1743),
na Igreja de Nossa Senhora das Neves, Olomouc, Repiblica Tcheca. Nele é retratado Inacio de Loyola
recebendo a bula papal Regimini militantis Ecclesiae das maos do Papa Paulo III.

Em 27 de setembro de 1540 o Papa Paulo Il aprova a criagdo da Companhia
por meio da bula Regimini militantis Ecclesiae. Tal data marca o intervalo entre dois
dos eventos tomados em grande relevancia: 1) o inicio da Reforma Protestante,
quando Martinho Lutero fixou suas 95 teses na capela de Wittenberg em 31 de outubro
de 1917; e 2) o longo e conturbado processo das sessdes do Concilio de Trento,
iniciadas em 1545 e concluidas em 1563. Assim sendo, ao tratar da fundacao da
Ordem dos jesuitas, estamos tratando do centro de um momento histérico de
profundas discussdes teoldgicas, renovagao mistica e reformulagdes na religiosidade
crista. Este ponto ndo deve ser desconsiderado. Porém, ao verificarmos a trajetéria
de Loyola e dos primeiros companheiros € possivel notar que a formagao dos
soldados de Cristo contou com um alto grau de assimilagéo de outros tendéncias que
pairavam pela Europa e eram arrastadas desde séculos anteriores. Portanto, em
relacdo as disputas das reformas religiosas, € razoavel afirmar que houve certa

autonomia na formulagao da espiritualidade inaciana em relagcéo aos seus opositores
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protestantes. Tanto € que Inacio, no periodo que precede a oficializacdo da Ordem,
demonstra pouca preocupacao com os protestantes e se nutre de uma independéncia
no seu modo de proceder. N&o é a toa que por algumas vezes, ele seus companheiros
tenham sido confundidos com movimentos religiosos dissidentes do catolicismo.

Considerando os dois séculos precedentes ao XVI, cabe-nos pontuar em qué
a tais efervescéncias de uma nova piedade cristd impactaram no protagonismo da
religigo em um periodo conhecido pelas suas tendéncias seculares e,
consequentemente, na constituicdo do perfil jesuita. O ponto crucial esta na
compreensao da aproximacado das questbes da fé da populagdo europeia leiga.
Dentre os fatores que contribuiram para esta nova configuragdo da religiosidade
popular esta a devastacao da peste bubdnica na Europa em meados do século XIV,
em que estima-se cerca de 25 milhdes de vidas perdidas, dizimando cerca de 1/3 de
sua populacdo. O apego a fé cristd acabou servindo de refugio para a tristeza e falta
de explicagbes sobre o evento. O afago piedoso, frente as perdas, e a racionalidade
teologica, diante do caos e desgraga, serviram de alento para uma sociedade que
tambeém vivia suas dificuldades de carater econémico e social com a fome (MULLETT,
1985, p. 14-15).

Expostos ao sofrimento, os cristdos leigos passam a enxergar a figura de Cristo
ressaltando os aspectos de sua humanidade, suas dores fisicas, seu tormento mental
e sua morte. Em Jesus, o proprio Deus havia se tornado participante do sofrimento
humano. A guinada nas artes e literatura do periodo aponta para essa dimenséo de
um Deus despido de sua gléria e sofredor como nés humanos. Ndo sdo comuns as
representacdes sacras que permanecem ostentando a inalcancavel soberania divina,
comparadas a guinada para a retratagdo dos momentos dificeis da trajetoria do Filho
de Deus na Terra. Ha, portanto, uma significativa atragado por um Deus que se coloca
como vitima da realidade temporal. Assim como ha esperanca na superagao da morte
por meio da ressureicdo. Nao obstante, mesmo quando analisamos os debates
teoldgicos, por representantes oficiais das instituicdes cristas, é possivel notar que
essas discussdes partem desta abordagem de repensar a figura de Cristo a partir de
centralidade da Cruz. Afinal, o grande né do periodo das reformas religiosas esta no
campo da soteriologia, doutrina responsavel por discutir a salvagdo da humanidade
(WRIGHT, 2006, p. 42).

39 Conforme visto em na segéo 1.7. Os Exercicios e a Experiéncia.
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Movidos por este forte imaginario, varios grupos acabam reunindo leigos
tornando possivel o encontro entre a espiritualidade cristd e o cotidiano da vida
popular no Velho Continente. Tornando a fé acessivel a um publico que a prépria
religido institucionalizada n&o estava preparada para abragar. Dentre estes
movimentos populares, vale destacar o grupo fundado por Gerard Groote (1340-
1384), chamado de “Irmaos da Vida Comum”, associagdo na qual Thomas Kempis
(1380-1471) fez parte e escreveu “A Imitagdo de Cristo”, considerado livro favorito de
Loyola (LOYOLA, 2005, p. 83; Autobio., Cap. 6, § 57, nota 15).

Como vimos na segao 1.1. Os Exercicios e a Experiéncia, antes do seu grave
ferimento na batalha de Pamplona, Loyola era um sujeito distante de qualquer pratica
religiosa. Seu contato individual com literaturas cristas que circulavam pela Europa foi
0 pontapé inicial para transformagdo de sua vida. Foi a partir da sua condigado de
sofrimento e da identificagdo com a mensagem do Evangelho nos moldes da nova
piedade, acessivel aos leigos, a devotio moderna, que a semente da Companhia de
Jesus estava plantada. E evidente que Loyola n&o esta isolado nesse processo. N&o
se trata de elegé-lo como um herdi ou depositar sobre ele a responsabilidade total
para a formagao da Ordem. Contudo, ele faz parte de um conjunto de experiéncias
religiosas de conversao, processos regeneradores individuais que ocorreram em larga
escala em seu tempo. Trata-se de uma individualidade que se desenvolvia para
grande parte dos europeus. Individuos que, uma vez expostos a esses procedimentos
de transformacado radical (como Gian Matteo Giberti, Martinho Lutero, Gasparo
Contarini e o proprio Inacio de Loyola), eram motores para a mudanga de outros
populares sedentos por uma religiosidade mais palpavel. Dessa forma, Michael Mullet
(1985, p. 18) afirma que "nenhuma das Reformas do século [XVI] podera ser
devidamente compreendida sem o conhecimento destas regeneragdes religiosas
individuais acumuladas”.

Para fechar a questao da relativa autonomia da formacdo da Companhia de
Jesus em relagao as reformas religiosas, cabe ainda calcar-nos nas afirmagdes dos
dois maiores estudiosos sobre a origem dos jesuitas: John O’Malley e Jonathan
Wright. O primeiro afirma que “embora a Companhia de Jesus tivesse uma histéria
muito diferente, teria vindo a existéncia mesmo se a Reforma néo tivesse acontecido”
(O’'MALLEY, 2004, p. 37). De forma semelhante, Wright (2006, p. 32) explica que “a
espiritualidade que adotaram nao foi concebida como resposta a heresia protestante,

estava firmemente enraizada na tradicdo medieval da devotia moderna” (p. 32). Indo
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um pouco mais além, é razoavel afirmar que, tendo em vista a hostilidade apresentada
pela Igreja Catdlica aos primeiros passos de Inacio de Loyola, o clima de rebeldia e
protestos contra a hegemonia da instituicdo religiosa romana mais promoveu
obstaculos para os primeiros companheiros do que arquitetou sua formag&o.4°

A tensao religiosa presente na trajetéria dos pioneiros e, especialmente, de
Loyola elevaria a desconfianga da Igreja de qualquer movimento religioso que
apresentasse certa autonomia e reproduzisse praticas similares aos grupos
“heréticos”. As relatadas prisbes de Inacio e seus comparecimentos pela Inquisicao
sao reflexos da mistica independente da instituicdo, assim como Irmao da Vida
Comum e os alumbrados. A aplicacdo dos Exercicios Espirituais era preenchida por
direcionamentos de peniténcias, o que era uma verdadeira afronta contra as
autoridades sacerdotais oficiais da Igreja. Dessa forma, o levantamento de suspeitas
através de denuncias causou persegui¢coes aqueles que nao desejavam romper com
a centralidade do dominio da fé cristd pelo catolicismo romano, mas desejavam
mergulhar na experiéncia espiritual cristd segundo seus direcionamentos particulares.

Dentre as caracteristicas seminais compartilhadas pelos companheiros, e que
aparentemente estava desalinhada com o costume catdlico, era o seu viés missionario
desprendido. A renovacado do anseio apostolico de anunciagdo do evangelho aos
povos, implantando, disputando e consolidando a expansdao de seus dominios
territoriais, consistia em um modo de proceder radical e dissonante as “formas de vida
religiosa tradicional”. Assim, o desejo de possuir um ministério livre, com autonomia

suficiente para realizar o modelo de inspiragdo apostdlica dos primordios do

40 Com isso, ndo quero negar a participagdo da Companhia como um importante instrumento catélico
para o realizar trabalhos notaveis no combate ao protestantismo. Os jesuitas desempenharam papel
fundamental na assisténcia dada ao corpo catdlico da Igreja no periodo que compreendeu as reformas
religiosas. Como eximios professores, dentre suas mais notaveis contribuigées estao a sélida formagéo
intelectual do clero para o combate as heresias protestantes na Contrarreforma (WRIGHT, 2006, p. 37).
Além disso, podemos incluir a afamada participagéo nas sessdes do Concilio de Trento, que, segundo
Manacorda (2006, p. 202), “o exemplo mais bem-sucedido de novas escolas para leigos, recomendado
pelo Concilio de Trento, foi o das escolas dos jesuitas, campedes maximos na luta da Igreja catdlica
contra o protestantismo” (p. 202). Tal participagdo notéria foi uma das responsaveis pela consolidagao
da Ordem como um brago defensor da ortodoxia catdlica. Tais acontecimentos, geraram a fama
reconhecida pelo papa Gregoério Xlll, o qual “contou a um membro da Companhia em 1581, “ndo ha
hoje nenhum instrumento erguido por Deus contra os hereges maior do que sua ordem sagrada. Ela
veio ao mundo no exato momento em que 0s novos erros comegaram a se espalhar la fora” (WRIGHT,
2006, p. 29). Portanto, negar a participacao dos jesuitas na missao de fazer frente ao avango dos
“hereges” seria um erro. O ponto que pretendemos trazer a reflexdo é precisamente este: que a
Companhia de Jesus nao foi um projeto catdlico “criado” com a finalidade de combater os protestantes,
mas foram extremamente eficazes apesar de sua trajetéria de formacado partir da assimilagcdo de
diversos elementos que povoavam a mentalidade crista europeia e demais transformagdes que toda a
sociedade presenciava.
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cristianismo, suscitava entre os inacianos o receio de que “os votos religiosos fossem
um obstaculo ao apostolado” (MARTINA, 2014, p. 230).

Apesar de temerem o fato de que a submissdo ao papado pudesse suprimir
suas caracteristicas fundamentais, os companheiros acabam por oficializar-se como
membros da Companhia de Jesus. Porém, se eles pensassem que ao pertencer a
uma Ordem catdlica as desconfiangas e perseguicdes acabariam, estariam
completamente enganados. O préprio nome da Companhia carregava a figura central
do cristianismo, Jesus, exaltando seus membros como préximos e em contato direto
com ele. Nenhuma outra Ordem havia ousado tanto. A Companhia de Jesus apontava,
assim, a sua singularidade em intimidade com o Deus encarnado. Tamanho era o
descontentamento com este “sinal de soberba” que o Papa Sisto V escreveu um
decreto para mudar no nome do instituto; porém, em 1590, viria a falecer antes de sua
publicacio.

Estarem vinculados oficialmente a Roma ndo garantia, portanto, o fim das
suspeitas; afinal, o proprio Lutero, um monge agostiniano, havia promovido dissens&o
de dentro do catolicismo. As “inovagdes” da Companhia, invariavelmente, geravam
maus olhares e desconfiangca por parte das Ordens antigas apegadas a tradi¢cao
(MARTINA, 2014, p. 231). Os ataques provenientes desde o interior do catolicismo
nao foram raros, passam pelos tedlogos de Sorbonne e chegam ao dominicano
Melchior Cano, extremamente hostil e contundente em seus posicionamentos
antijesuitas. Nao foram poucas as vezes que, comparados aos protestantes, os
jesuitas foram adjetivados como seres diabdlicos. Para Jonathan Wright (2006, p. 42)
parte desses atritos sdo consequéncia do “ressentimento e inseguranga provocados
por uma ordem religiosa que havia sido bem-sucedida demais, e rapido demais, para
alguns gostos catolicos” (WRIGHT, 2006, p. 42).

Segundo Giacomo Martina (2014, p. 231) “a Companhia nascente unia dois
aspectos s6 aparentemente contraditorios, uma fidelidade ao Papa e uma audaciosa
tendéncia inovadora”. Dessa forma fica evidente o erro grotesco que € procurar definir
os jesuitas como parte de um plano combativo e apologético. Em suas “inovagdes”, o
“apetite para o novo” muito provavelmente foi uma das razdes para tamanho sucesso
da Ordem, mas também foi motivo de muita perseguigao, obstaculos e dificuldades.
Assim sendo, a complexa tarefa de procurar definir a Companhia de Jesus deve
pontuar diversas faces dessa constituicdo. Compreendé-la diante de sua fidelidade e

obediéncia ao papado, disposta a seguir a ortodoxia na defesa da Santa Igreja sem,
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contudo, negar as novas assimilagdes existentes em seu tempo: o humanismo cristao,
a devotio moderna, a trajetoria de Inacio de Loyola etc. Esta profunda capacidade de
adaptagao nao aponta apenas para a formacao da Ordem, mas acompanhara os

jesuitas em missdo nas Américas e ao redor do mundo.

1.4. Ide

Durante o decorrer dos séculos a cristandade passou de um pequeno grupo de
seguidores dispersos para conquistar o dominio religioso pela Europa e exercer
grande protagonismo nos territorios fronteiricos dos demais continentes. Inumeros
foram os fatores que, somados, levaram a tal hegemonia.#* Porém, os
desdobramentos histéricos que levaram a tal condicdo estavam ancorados no
fundamento primordial da caracteristica expansionista do cristianismo: a missdo. Nao
se trata de apenas uma caracteristica religiosa, mas trata-se da base na qual uma
pequena e antiga “seita” judaica ampliaria o escopo de ag&o. Para a teologia paulina,
a eleicdo dos povos escolhidos por Deus nao estava restrita a questao étnica, mas
expandida a todos os povos. Como afirmado em Romanos 10:12: “ndao ha distingao
entre judeu e grego, porque todos tém um mesmo Senhor”’. As boas novas do
evangelho deveriam ser anunciadas até os confins da terra, e ndo apenas em
Jerusalém, na Judeia e na Samaria, conforme ordenado pelo Deus encarnado (Atos
dos Apodstolos 1:8).

Realizar sua missdo na terra, em sentido coletivo e individual, consistia em
cumprir a principal ordenanga deixada por Cristo. Aceitar a missdo como um chamado
universal a todo que cré é compreender e executar o plano de Deus na terra,
obedecendo a ordenanca irrestrita anunciada por Jesus antes de subir aos céus: “ide

por todo o mundo e pregai o Evangelho a toda criatura” (Marcos 16:15). Tal atributo

41 Para exemplificar, segue uma lista com alguns dos fatores que contribuiram para a expansdo do
cristianismo e sua consolidagdo por grande parte do mundo mediterraneo e europeu. 1) a teia de rotas
maritimas e das avancgadas estradas romanas; 2) a estratégia apostdlica de implantacao de igrejas e
estabelecimento de novas liderangas; 3) a assimilacdo da cultura grega predominante nas primeiras
eras do cristianismo; 4) a forte disseminagdo dos conteudos teoldgicos e pastorais em epistolas e
documentos oficiais; 5) o testemunho através do martirio, como bem expresso através do aforisma de
Tertuliano de Cartago: “o sangue dos martires é a semente dos cristdos”; 6) a periodicidade de concilios
que garantissem a unidade e combatesse os desvios; 7) a incorporagdao do poder temporal, politico
como um aliado da fé, através de incorporagdes semelhantes as realizadas no primeiro Concilio de
Nicéia em 325, convocada por Constantino |, imperador romano; 8) a ado¢ao ou reconhecimento da
religido cristd como oficial de varios governos etc.
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sempre esteve presente nas principais posigdes tomadas pela Igreja, mesmo que
como um pano de fundo teoldgico que justificasse sua politica expansionista de
conquista e consolidagao de poderes territoriais.

Conforme visto nas se¢des anteriores, o contexto de formacédo dos primeiros
jesuitas caracterizava-se pelo anseio de ajudar as almas e salvar Jerusalém das maos
dos turcos otomanos. O perfil missionario e apostélico dos companheiros era latente
mesmo antes da sua fundagdo. Por outro lado, a Igreja enfrentava uma das suas
principais crises com os reformadores protestantes crescendo substancialmente. A
politica catdlica estava em tempo de reformulagcdo em parte para conter o avancgo do
protestantismo e em parte para ocupar as novas terras descobertas além-mar. Havia
uma corrida maritima que, uma vez mais, aliava o poder temporal ao espiritual. A
Igreja e o Estado se viam indissociaveis.

Assim sendo, o impeto missionario da Companhia de Jesus e as demandas
catélicas do periodo fundiram-se na constituigdo do novo grupo religioso. O
documento que traga em linhas gerais as principais caracteristicas da recém-nascida
Ordem, a Formula do Instituto, carregava consigo os mesmos dizeres da bula papal
que aprovara a criagao da ordem, atribuindo-lhe um voto especial.#2 Tal juramento
insidia na firmagao do compromisso dos membros de estarem preparados para
obedecer a quaisquer ordens de envio missionario pelas autoridades romanas. Nao
havendo possibilidade de rejeicdo ou desculpas para ndo assumirem a atribuicdo. O
texto salienta ainda as principais demandas do seu tempo, destacando as possiveis
missdes na Turquia ou as “Indias”, para trabalhar em favor da Igreja em suas relagbes

contra os heréticos, cismaticos, fiéis ou infiéis.

42 Em latim: “speciali voto adstringi, ita ut quicquid modernus et alii Romani Pontifices pro tempore
existentes iusse, ad profectum animarum et fidei propagationem pertinens, et ad quascumque
provincias nos mittere voluerit, sine ulla tergiversione aut excusatione, illico, quantum in nobis fuerit,
exequi teneamur, sive miserit nos ad Turcas sive ad quoscumque alios infideles, etiam in partibus, quas
Indias vocant, existentes, sive ad quoscumque haeretios seu schismaticos seu etiam ad quosvis fideles”
(BR, Tomo VI, § 6, p. 304-305).

Em portugués: “vinculando um voto especial (além de todas as ordenancgas dos Pontifices Romanos
ou qualquer outro moderno) que consiste no progresso das almas e a difusdo da fé a quaisquer
provincias que desejem nos enviar, sem qualquer fuga ou desculpa, quer seja aos Turcos ou a
quaisquer outros infiéis, mesmo nas regies chamadas de indias, ou a quaisquer hereges ou
cismaticos, ou ainda a qualquer fiel” (minha tradugao livre).
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Figura 6 - Regimini militantis Ecclesiae, bula de 27 de setembro de 1540, assinada pelo Papa
Paulo Illl. Exemplar em amostra nos quartos de Inacio de Loyola (SENZAPAGARE, 2014)

Tal voto seria reafirmado em documento elaborado pela Companhia de Jesus,
as Constituigcbes*. Logo em sua primeira parte, denominada Exame Geral, o texto
jesuita esclarece aos aspirantes em ingressar na Companhia quais as condigdes para
serem aceitos. Trata-se da exposigédo do que é exigido como requisito para admisséo.

Assim diz o texto:

hace voto expresso al Summo Pontifice, como a Vicario que es e o fuere de
Cristo nuestro Sefior, para ir dondequeira que Su Sanctidad le mandare entre
fieles o entre infieles, sin excusacion y sin demandar viatico alguno, para

43 O documento intitulado Constituicbes da Companhia de Jesus e Normas Complementares foi
elaborado pelo seu fundador, Inacio de Loyola, levando quase uma década para ficar pronto: iniciado
em 1547 e aprovada pela Congregacao Geral em 1556. Dessa forma, as Constituicbes é importante
fonte para compreender a mentalidade da Ordem em suas manifestacdes expressas de como proceder
nas diversas situagdes, bem como retrata a breve e experiéncia das incursées missionarias pioneiras
ja dispersas pelo planeta. Trata-se de um dos documentos oficiais jesuitas mais importantes e serviria
de guia para as missées em “todas as Indias”.
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cosas que conciernen el culto divino y bien de la religiéon cristiana (Const.,
1963, § 7).

Ou seja, o “voto especial” era nada mais do que um refor¢o a submisséo natural ao
papado, comum a toda Ordem, e a caracterizacdo de desprendimento das vontades
proprias, estando plenamente a servigo das obrigagdes missionarias.

No restante das Constituicbes o tema mais recorrente abordado € a questao
missionaria (Cf. Const., § 7, § 82, § 92, § 304, § 308, § 414, § 603, § 605, § 621, §
622, § 623, § 624, § 626, § 633). Parte desta énfase se deu devido anos de atuacgao
jesuita nas missdes que precederam a publicacdo das Constituigbes. Através deste
importante documento sdo expressas diversas orientagdes que antecipariam as
possiveis dificuldades enfrentadas em campo. Varias destas orientagdes norteariam
a pratica jesuita em solo brasilico, dentre as quais ressaltamos a seguir. O
missionarios deveriam prepara-se para situacbes de escassez de recursos (§ 7);
enfrentar as dificuldades (§ 414); saber como lidar e tirar proveito de figuras
respeitadas pelo povo e lugares geograficos favoraveis ou como posicionar-se em
locais perigosos (§ 622); organizar um plano de prioridades (§ 623); compreender o
tempo de duragdo das missdes (§ 626); saber situar-se diante dos limites e das
liberdades no campo missionario (§ 633); e, principalmente, adaptar-se as mais
diversas condigbes (§ 624).

Procurar cumprir sua missao era lutar em favor de Deus, ao lado dos Santos e
seres angelicais. Portando, se a miss&o era caracterizada como um campo de batalha,
0 exército inimigo era composto pelas hordas das forgas malignas, do Diabo e seus
aliados demoniacos. Assim, a missdo em terra é indissociavel da sua dimenséo
espiritual. Nao é atoa que apesar dos missionarios serem compostos por padres, sua
analogia espiritual € comparada a soldados. A mensagem paulina em suas epistolas
seria assimilada por Loyola, aparecendo em grande parte nos Exercicios Espirituais.
O documento contém varias analogias da guerra espiritual entre bem e mal.
Expressdes como “o espirito milita contra a carne”, “combati um bom combate”,
“‘campo de batalha”, “capitdo general”, “soldados”, “chefe dum exército”, “campanha’,
estdo dispersas do inicio ao fim nas analogias inacianas. Isto quando n&o havia a
narracao de cenas de batalhas entre os opostos, nas quais o exercitante deveria

esforgar-se em imaginacéo para presenciar tais eventos (LOYOLA, 1999). Assim, o
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imaginario jesuitico ia se constituindo, reforcando a dualidade cristd e conduzindo
seus companheiros a dimensio espiritual das missoes.

Na Igreja sempre houvera esta dualidade em seus entendimentos teologicos
desde os primeiros séculos da era cristd. Ora mais, ora menos, tais aspectos
ganhavam protagonismo nas explicagbes dadas ao desconhecido. As pestes,
enfermidades, crises politico-econémicas, invasdes barbaras ou islamicas, sempre
eram acompanhadas das atribui¢des de culpa as entidades malignas. Dessa forma, o
advento do protestantismo no século XVI veio acompanhado da inquietacao catdlica
que, nao raras vezes, reacendia a velha concepcao de batalha espiritual contra os
hereges diabdlicos.** Inflamados pela sua autocompreensdo de combatentes, os
jesuitas cada vez mais assumiriam seus encargos como soldados de Cristo.

Se na Europa a guerra era contra os hereges, representantes do anticristo, no
Novo Mundo os pagaos e gentios compunham o lado maligno. Porém, pela ignorancia
do evangelho eram alvos das missdes no sentido primaz da apresentagao das boas
novas, da libertagdo dos grilhdes espirituais e da conversdo. Além dos efeitos da
queda, a humanidade aqui encontrada sofria com os séculos de distancia da
mensagem civilizatéria cristd, estando relegada ao dominio do mal.
Consequentemente, a missao jesuita no Brasil Col6nia possui, entre outros objetivos,
a incumbéncia de libertar os “seres bestiais” da condigcdo degenerada e selvagem,
recuperando sua humanidade e promovendo ajuda as almas.*®

Uma distingdo é necessaria neste ponto. Deve-se definir em termos tomistas
os diferentes tipos de sujeitos com os quais 0s jesuitas estariam empreendendo suas
missdes. Os hereges, infiéis, europeus sdo formados por individuos que ja possuam
a verdade revelada presente na ortodoxia catélica, com seus dogmas e doutrinas da
fé tradicionalmente fixadas pelas autoridades religiosas. Por outro lado, nas terras
distantes da Europa onde a mensagem cristd ndo havia penetrado, os pagéos,
gentios, possuem raizes da espiritualidade independente do cristianismo. Sao sujeitos
que nao perverteram a verdade cristd, mas estdo em condi¢cdo de ignorancia. Dessa
forma, o trabalho missionario jesuita nas Américas compreendia as etnias indigenas

como pagaos, com suas cosmologias e ritos alheios ao Evangelho. Tal caracteristica

44 Conforme visto anteriormente, os ataques protestantes também se apropriavam da dualidade entre
bem e mal para estigmatizar os inacianos como seres diabdlicos (O’MALLEY, 2004, p. 15; WRIGHT,
2006, p. 31 e 41).

45 No capitulo 2.1. Dualismos de entrada trabalharemos em detalhe o dualismo entre bem e mal nas
representacdes europeias dos indigenas brasileiros.
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fazia com que a postura jesuita em relagdo ao amerindio ndo fosse meramente
combativa apologética, tal como contra os hereges protestantes europeus; mas
adquirisse um perfil salvifico, visando promover o bem a partir da apresentacado das
boas novas, ministracdo dos sacramentos e controle dos costumes pecaminosos.

Assim, o confronto do Bem, representado pelos jesuitas, deveria estar apto
para a multiforme atuagcdo do Mal, quer entre os hereges ou os pagdos. Tal
capacidade estava prevista como exigéncia nos principais documentos fundantes da
Ordem: a Bula papal, a Férmula do Instituto, as Constituicbes e, até mesmo, 0s
Exercicios Espirituais, expressavam a demanda de uma “vocagao universalista da
Igreja tridentina e dos jesuitas” para enfrentar a peculiaridade do século XVI (POMPA,
2001, p. 66).

Outra questao missionaria extremamente frequente nos documentos fundantes
da Companhia consiste no dever de “ajudar as almas”. Tal expressdo comum entre
0s irmaos jesuitas pode, em um primeiro momento, parecer demasiadamente
preocupada apenas com a “dimensao metafisica” do ser humano. O que ocasionaria
no equivoco de inferir uma omissdo com relacdo as necessidades temporais,
concretas, do corpo. No entanto, Loyola sempre esteve atento as demandas materiais
que o homem carecia. “Ajudar as almas” também incluia atender os 6rfaos, enfermos,
famintos etc., cujas necessidades latentes ndo estavam restritas ao campo espiritual.
Assim, a cosmovisdo dos companheiros compreende o homem como um ser
completo, possuidor de alma e corpo; cuja missdo deve estar atenta para ambas as
dimensoes: espiritual e temporal (O’'MALLEY, 2004, p. 268-280; THOMAS, 1990, p.
25-32).

O texto das Constituicdes, ao orientar sobre a abstenc&o de alimento, o jejum,
e das peniténcias com castigos fisicos, aponta para o posicionamento sensato do
equilibrio, visando preservar as condicdoes necessarias para que tais agdes nao
prejudiquem o desempenho de atividades como os estudos (Const. § 340). Assim, a
Companhia inegavelmente possuia um perfil voltado para as consequéncias do seu
voto de pobreza, desapego do mundo material, o ascetismo da mortificagdo, a
flagelagao, as outas peniténcias fisicas, o jejum e demais privagdes corporeas; porém,

estes pontos ndo sao suficientes para encerrar a questdo, uma vez que em
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determinadas ocasides o discernimento jesuitico em missao refletia a relevancia dos
cuidados com as questdes temporais e corporeas.+

Ainda sobre a perspectiva jesuita de missdo, devemos ressaltar o fato de que
para eles fazer missdo ndo se caracterizava apenas como uma relagao entre os
homens na terra com o objetivo de implantar o Reino de Deus. Além desta relagao
“horizontalizada” entre homens, o exercicio missionario era também uma forma na
qual o homem — o missionario — estaria relacionando-se com o proprio Deus. Nao é
por acaso que o grande lema da atuagdo missionaria era a frase “ad majorem Dei
gloriam”, em portugués “para maior gléria de Deus”, aparecendo mais de cem vezes
nas Constituicbes e ganhando popularidade e uso entre os irmaos (O'MALLEY, 2004,
p. 39)

Como uma forma de glorificar a Deus, as missbes jesuiticas procuravam
estabelecer o reino divino na terra, mas para que isso ocorresse era primordial as
relagdes que a Companhia fora construindo com os reinados temporais, os poderes
que haviam reconhecido a autoridade papal e, consequentemente, estavam debaixo
do seu campo de atuagdo. A seguir, trataremos de afunilar a abordagem acerca da
concepgao de missdo para os jesuitas, procurando identificar quais os motivos que
promoveram o estreito lago entre jesuitas e portugueses, e, a vista disso, apontar os
elementos que trouxeram os missionarios para as terras em processo de conquista
da América.

O contexto historico que levou Portugal a se interessar pelos beneficios que
uma Ordem catélica poderia trazer para o reinado, passa pela compreensdo da
pluralidade religiosa existente em seu territério desde o século Xll, quando a nagao
fora fundada. A regido ndo possuia uma unidade acerca da experiéncia de fé, fruto da
variedade de povos que habitavam a regido. Por todo limite territorial em processo de
consolidagao estavam dispersas igrejas cristas, sinagogas judaicas e mesquitas
mugulmanas, além de outras manifestagcoes de espiritualidades em menor numero
populacional. Tal divisdo, em alguns momentos, trouxe beneficio para o poder

monarquico conseguir negociar com as comunidades fragmentadas. Porém, ao

46 A titulo de curiosidade, vale lembrar que tal dicotomia entre materialidade e imaterialidade ja fora
alvo de ferrenhos debates entre importantes liderangas jesuitas no Brasil. O caso mais significativo esta
no embate entre Manuel da Nobrega e Luiz da Gra, no qual o primeiro compreendia o investimento em
bens temporais como uma necessidade urgente para o estabelecimento das missdes, ja seu sucessor,
Luiz da Gra, era contrario ao posicionamento de Nébrega, dando énfase ao patamar espiritual das
missoes.
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chegar no século XVI, sob o reinado de Dom Joao Illl, Portugal via-se diante da
necessidade de uma unificagdo religiosa para consolidar seu territério e controlar
rigidamente sua sociedade. Havia o interesse politico de estabelecer uma coesao
cultural que proporcionasse maior centralizagdo do poder nas maos do monarca
(ASSUNCAO, 2004, p. 90).

Dessa forma, seria consolidada a ideia de nacao, diante das caracteristicas
préprias de um unico povo. Tratava-se de provocar intencionalmente tragcos de uma
identidade capaz de reconhecer no outro como pertencente ao mesmo povo, cujos
tracos culturais, lingua, costumes, habitos e, sobretudo, a fé promovesse tais vinculos.
Ora, o processo de conquista da hegemonia religiosa ndo € uma tarefa simples. Seria
necessario sujeitos capazes de manter a unidade, apesar das distancias geograficas
em expansado, permanecer submissos, estar dispostos a realizar sua missdo em
qualquer lugar e com qualquer publico alvo. Assim sendo, Dom Joé&o lll veria na nova
Ordem catélica um potencial para servir de instrumento em favor dos seus propdsitos.
Além da Companhia preencher as expectativas monarquicas, ela teria capacidade de
realizar tais atividades sem que demandassem de grandes custos e estruturas, com
baixos custos e habeis para desempenhar suas atividades adaptando-se as
adversidades.

Para agravar a demanda da Coroa, as exploragées maritimas haviam obtido
éxito na procura de novas terras para explorar; porém, tais achados n&do seriam
suficientes para tornar tais terras como pertencentes ao reinado portugués. Seria
necessario novas incursdes maritimas munidas de colonos, religiosos e oficiais do Rei
para firmar a conquista mantendo a unidade adequada. Além do mais, tal politica
expansionista traria consigo dificuldades proprias do controle territorial para uma
populacdo extremamente pequena. Estima-se que a populagéo total de Portugal em
meados do século XVI contava com 1.122.112 habitantes (ABREU, 1998, p. 28).
Dessa forma, os desejos de Joao lll viiam acompanhados dos desafios de encontrar
quem se disponibilizasse para tal ardua tarefa (EISENBERG, 2000, p. 62).

A partir do contexto apresentado, passaremos as apresentacdes dos fatos mais
notaveis que promoveram o encontro entre as politicas do reino portugués e as
aspiracbes missionarias dos jesuitas. A guisa disso, € fundamental trazer uma
narrativa capaz de elucidar os eventos que trouxeram tal aproximacao. Por meio de

quatro correspondéncias é possivel compreender o inicio do complexo elo entre
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Portugal e Companhia, que duraria mais de 200 anos, até a expulsao dos jesuitas por
Marqués de Pombal em 1759.

Para entender a significativa troca de cartas, devemos apresentar os quatro
personagens histéricos envolvidos. O primeiro deles é o portugués Diogo de Gouveia,
adjetivado como “o velho” para distingui-lo de seu sobrinho homénimo, era um
ferrenho defensor da escolastica e foi reitor da Universidade de Paris. O segundo é o
préprio Dom Jo&o lll, rei de Portugal. O terceiro sujeito histérico € um dos primeiros
companheiros a unir-se a Inacio de Loyola, ainda em Paris durante os estudos: Pedro
Fabro, que se tornaria um dos principais padres da Companhia e, em 2013, foi
reconhecido como santo da Igreja. Por ultimo, Dom Pedro Mascarenhas, até entao,
embaixador de Portugal em Roma, e que posteriormente viria se tornar o 17°
Governador da india Portuguesa.

Quando esteve como reitor do Colégio de Santa Barbara, Diogo de Gouveia
desempenhou papel diplomatico enviando uma carta a Dom Joao lll, na qual instruia
O rei para que, ao designar uma comissdo para as terras além-mar, solicitasse o
trabalho dos companheiros de Jesus. A carta datada de 17 de fevereiro de 1538
enfatiza a capacidade dos companheiros de realizar a conversdo de “todas as indias”
(MB, v. |, p. 87-97)*’. Em novembro do mesmo ano, o padre Pedro Fabro informa que
0s seus companheiros ja prontos para serem enviados para a missao em carta
destinada a Diogo Gouveia (MB, v. |, p. 98-101)*. Passado quase um ano, desta vez
€ Dom Joao Ill que se corresponde com D. Pedro Mascarenhas, que na ocasiao
estava como representante portugués em Roma. O rei de Portugal finalmente solicita
0s servicos jesuitas, em 4 de agosto de 1539 (MB, v. |, p. 101-104)*°. E apenas em
1540 que D. Pedro Mascarenhas confirma ao monarca a disposi¢cdo dos “clérigos
reformados” a servigo portugués. (MB, v. |, p. 104-108)%°. Eis a sintese dos tramites
entre as principais autoridades responsaveis pelo promissor vinculo entre Igreja e
Reinado portugués.

Desde o inicio da chegada dos primeiros jesuitas (Francisco de Xavier, Simao
Rodrigues e Paulo Camerte) em Portugal eles contaram com uma acolhida zelosa do

47 Carta do Doutor Diogo de Gouveia "O Velho" (Paris) a D. Joao Ill, Rei de Portugal, em 17 de fevereiro
de 1538.

48 Carta do Pe. Pedro Fabro e Companheiros (Roma) ao Dr. Diogo de Gouveia (Paris), em 23 de
novembro de 1538.

49 Carta de D. Joao lll, Rei de Portugal (Lisboa) ao D. Pedro Mascarenhas (Roma), em 4 de agosto de
1539.

50 Carta de D. Pedro Mascarenhas (Roma) a D. Jodo lll, Rei de Portugal, em 10 de margo de 1540.
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monarca. Tal tratamento respeitoso viria a resultar em diversos privilégios que
facilitariam a atuacdo missionaria (ASSUNCAO, 2004, p. 98). Diante da atuacédo
jesuita no reino portugués e nas “Indias”, os intuitos de Dom Joao Ill para com a
Companhia incluiam a atuagdo no novo projeto colonizador na América que, em suma,
visava abandonar o antigo e fracassado sistema de capitanias hereditarias, adotado
desde 1534, e instituir um primeiro governador-geral do Brasil, em 1548
(EISENBERG, 2000, p. 63). O responsavel por preencher este alto cargo seria Tomé
de Souza, que assumiria sob ordens expressas do Rei a tarefa de promover a
converséo dos gentios (D. JOAO Ill, 1548, p. 5, § 23 e p. 9, § 45). Nas palavras de
Paulo Assuncgao (2004, p. 90-91), “a luta pela exaltagao da fé misturou-se aos projetos
lusitanos de colonizagédo e exploragdo comercial, que identificou nos religiosos um
sustentaculo vital para a efetivagao do projeto civilizador”. Tratava-se, portanto, de um
“‘mutualismo politico-religioso”, no qual os objetivos missionarios jesuitas seriam
abracados pelos desejos portugueses de expandir e consolidar suas incursdes
através de um grupo rigorosamente condicionado a adaptagéo e obediéncia.

Apesar do preparo para enfrentar condi¢des adversas e dos votos de pobreza
e submissdo, garantindo a presenca missionaria independente dos recursos e
estruturas temporais disponiveis, a Companhia com o passar dos anos viria a contar
com forte investimento monarquico. E verdade que o considerado “periodo herdico™"
da atuacao jesuita no Brasil, estaria longe dos investimentos massivos da Coroa
Portuguesa. Contudo a realidade jesuita em Portugal ja dispunha de recursos
materiais e financeiros. A reuniao de recursos oriundos de doag¢des de bens terrenos,
legados pios e verbas testamentarias, possibilitou um acumulo de um “imenso
patriménio fundiario, privilégios e regalias” (ASSUNCAO, 2004, p. 146-147). O
crescimento da posse de bens temporais pela Companhia partia das contribuicdes
expressas do Rei de Portugal, com doagdes diretas e contando com a permissao e
viabilidade de novas aquisi¢cdes e edificacdes (ASSUNCAO, 2004, p. 99). O apoio de
Dom Joé&o Ill era tamanho que os irmaos jesuitas o consideravam como padroeiro,
fundador e um sinal de que a obra da Companhia de Jesus estava aprovada por Deus
(TELLEZ, 1645, vol. 1, p. 323).

51 Marcado pela falta de recursos basicos como vestimenta, objetos litirgicos, instrumentos musicais,
e falta de pessoas dedicadas aos empreendimentos missionarios, tal periodo corresponde a primeira
etapa da educacdo no Brasil (SAVIANI, 2008, p. 31; MATTOS, 1958; RAMINELLI, 1996, p. 27;
HILSDOREF, 20086, p. 6).
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Diante de tais fatos poderiamos presumir apressadamente que o interesse
jesuitico na alianga com o império portugués estava atrelado aos privilégios
concedidos por seu rei. Esta compreenséo estaria equivocada. Embora os padres
jesuitas compusessem parte do jogo politico e encontrassem nas relagdes politicas
beneficios para as missdes, a autocompreensdo dos membros da Companhia
presente nas fontes histéricas aponta sempre para o desejo missionario vinculado as
questdes da fé e tais privilégios seriam gozados na medida que eles resultassem em
melhores condi¢des para a atuagdo religiosa da Ordem. Dessa forma, a seguir
passamos a abordar as razdes teoldgicas, ou teoldgico-politicas, que viabilizariam a
confluéncia entre Coroa e Companhia.

Na Epistola aos Romanos, Sdo Paulo estabeleceria o principio basico nas
relagcdes entre a Igreja e os diferentes tipos de governos temporais. O apostolo afirma
que “ndo ha autoridade que ndo venha de Deus”, ao defender a submisséo crista aos
governantes (Rm 13:1). Contudo, sobre esta questdo, o Concilio de Trento procura
reafirmar a figura do Papa como autoridade maxima. O sucessor de Sao Pedro seria
reconhecido em sua persona mystica, absoluta e infalivel, acrescentando a
interpretacdo da autoridade temporal a mediacao realizada pela autoridade maxima
do catolicismo. Assim, os governantes terrenos deveriam passar pelo reconhecimento
de sua autoridade pelo Papa. Reconhecimento que viria mediante a sua sujei¢éo a
Igreja. Nas palavras de Jo&do Adolfo Hansen (2003a, p. 24-25), “Deus certamente
concede o poder, mas nao diretamente, pois este decorre de um pacto de sujei¢ao”.52

A hierarquizagao do poder terreno submisso ao modelo celestial ja encontrava
defesa desde Agostinho de Hipona (1996), em Cidade de Deus, mas marcaria o
periodo de reformas e encontraria, nos jesuitas, grandes defensores desta doutrina.
Desta forma, a legitimidade do governo de Dom Jo&o lll seria concedida pela Igreja
devido ao reconhecimento do catolicismo como religido oficial do Império portugués.
Nesse sentido, o rei ndo seria considerado apenas diante do seu poder politico
terreno, mas como uma pessoa mistica, na qual a propria Companhia iria realizar sua

“subordinacao livre®® por compor, ela mesma, um “Unico corpo mistico”. Tal dimensao

52 Tal compreensdo seria questionada por Lutero, que consideraria a afirmagao paulina em seu sentido
literal, sem que houvesse a necessidade de um reconhecimento da autoridade pelo Vicarius Christi, o
vigario de Cristo. Por meio desta interpretagcéo, o reformador protestante ganharia o apoio politico dos
principes Germanicos que reivindicavam a liberdade do seu governo.

53 Este conceito escolastico de Francisco Suarez (1548-1617) é esclarecido por Hansen (2003a, p. 25),
definindo “a liberdade cristd ndo consiste em estar isentos das justas leis humanas, nem em estar
imunes a justa coacédo do castigo dos pecados quando se cometem contra a paz e a justiga; mas
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religiosa ocupada pelo rei, a partir das formulagbes teoldgicas desde os juristas
medievais, resultaria na forma de governo prépria da modernidade, conhecida como
absolutismo (KANTOROWICZ, 2000).

Assim, a compreensdo teoldgico-politica dos inacianos acerca do poder
temporal prezaria pela harmonia nas relagbes com Portugal. A preservagao do “bem
comum” seria, portanto, uma maneira de estabelecer e preservar o controle dos povos
sob dominio portugués. A educagao, por sua vez, iria desempenhar papel fundamental
na articulagdo entre ajudar as almas e “tornar mais homem”, formando cristdos
piedosos e suditos do rei (HANSEN, 2003a, p. 25).5* Assim, o proprio padre José de
Anchieta afirmaria a importancia deste “poderoso braco” da missdo, sem o qual
“nenhum fruto, ou ao menos pequenissimo, se pode colher deles, se n&o se juntar a
forga do brago secular, que os dome e sujeite ao jugo da obediéncia” (MB, v. Il, p. 114,
§ 23)%.

Além da promogao da unidade territorial pela unica religido, a Companhia
também contribuiria para uma maior propagacdo de um unico idioma através do
ensino catequético. A catequese jesuitica viria acompanhada do ensino das letras, o
que deveria “significar a adeséao plena a cultura portuguesa”. Nesse sentido, a atuagao
religiosa ndao deve ser considerada separada de todo o complexo cultural que a
envolvia. A educagao jesuitica ndo estivera desengajada e alienada das demais
questdes culturalmente relevantes; ao contrario, compreendia um conjunto de fatores
em sua pratica. Tratava-se, além de uma questdo pedagdgica catequética religiosa,
de uma atitude cultural engajada na organizagao da sociedade (PAIVA, 2003, p. 43-

48).% Assim, seria um equivoco entender a educagio jesuita restrita apenas aos

consiste em uma servidao livre, por amor e caridade, que ndo contradiz o regime humano, mas antes
0 ajuda, se efetivamente existe, e se ndo existe, a supre com a coagao’.

54 Jodo Adolfo Hansen ainda faz importante observagao quando se trabalha conceitos que possuem
significados radicalmente diferentes quando sdo abordados em outros momentos histéricos e por
sujeitos que carregam consigo suas proprias definigdes. E o caso, por exemplo, do conceito de “tornar
mais homem”. No século XVI, tal concepcdo em nada tem haver com a perspectiva freiriana. E
fundamental que compreendamos, portanto, quem é este “homem” de quem os jesuitas estdo
procurando alcangar. Neste contexto, ser mais homem consistia em controlar suas potencialidades de
“memoria”, “vontade” e “inteligéncia” em favor do “bem comum”. Alias o préprio “bem como” é um
conceito que varia dependendo de quando e de quem se refere a ele. Nesse sentido, “é no ambito da
‘politica catdlica’ que as nogbes de ‘educar’, ‘educagao’, ‘civilizar’, ‘civilizacdo’ devem ser definidas,
evitando-se a generalizagao transitdria de sua significagdo e sentido” (HANSEN, 2003a, p. 24).

% Carta do Ir. José de Anchieta (Sdo Paulo de Piratininga) ao Pe. Inacio de Loyola (Roma), em 1 de
setembro de 1554.).

5 A questdo da lingua nas missdes na América portuguesa seria alvo de inimeros embates diante da
pluralidade linguistica. A importancia dos bons linguas, interpretes, da graméatica da lingua geral, o
nheengatu, a elaboragdo de catecismos na lingua vernacula e a confissbes mediadas por intérpretes
seriam apenas alguns dos pontos que apontavam para a complexidade do tema. Assim, apesar dos
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aspectos formais, pedagdégicos, como parte de um “mundo fechado” e alienado das
demais relagdes sociais, culturais e politicas do periodo (JULIA, 2001. p. 23).

A importancia de intelectuais, letrados e canonistas que atuariam em solo
portugués também aumentaria a relevancia dos colégios jesuiticos. Tais instituicbes
seriam responsaveis por legitimar as agbes portuguesas justificando-as teoldgica e
politicamente. Promoveriam a complexa tarefa de articular a pratica e teoria ou, melhor
dizendo, acéo e explicagcdo. Nao se tratava apenas de proporcionar a formacéo de
individuos, mas de educar para policiar a sociedade, manter a ordem e controlar os
desvios de conduta. Havia um forte carater disciplinador social a partir da educagao
realizada nos colégios. Uma educacgdo que contribuia para a instauragdo de um
estado de vigilancia permanente dos maus costumes e comportamentos desviantes
(PAIVA, 2003, p. 49).

O reconhecimento da Coroa de Portugal como a “patrona das missdes e
instituicbes eclesiasticas catdlicas apostélicas romanas em vastas regiées da Asia e
no Brasil” traria ainda outro beneficio aos lusitanos: o padroado. Tal politica catdlica
visava conceder regalias, privilégios, direitos e alguns deveres aos reinados que
participassem ativamente na instituigdo da Igreja por suas extensdes territoriais
(BOXER, 2014, p. 227). Dessa forma, o monarca adquiria também poderes para
interferir, inclusive, em questdes religiosas.” Seria mais um meio de consolidar a
alianca da Igreja com o Estado e fazer do processo colonizador portugués
indissociavel do projeto catequético catolico.

De modo saudoso, o padre Manuel da Nébrega escreve exaltando o interesse
primordial do falecido Dom Joao Il em carta ao ex-governador geral do Brasil Tomé

de Sousa. O padre jesuita coloca os interesses colonizadores politico-econdmicos do

intuitos de colonizar pela imposigéo linguistica a postura pragmatica jesuita na grande maioria das
vezes optou por ceder a lingua local para colher os frutos da converséo.

57 A politica ibérica do padroado consistia na troca de favores que acabavam por beneficiar o
fortalecimento dos reinados e do poder da Igreja. Para Charles Boxer (2014, p. 228-229), se por um
lado os encargos das despesas de edificacdo de capelas e igrejas, o envio de missionarios e a
manutencdo das hierarquias eclesiasticas eram atribuigbes dos monarcas; por outro, a Igreja
concederia o direito de nomear novos bispos e administrar parte dos recursos levantados pela Igreja,
como dizimos e outros impostos, desde que fossem utilizados para finalidades religiosas e completados
com o tesouro real. Exemplos concretos de como essa mutua cooperagao ocorreu nas missdes jesuitas
no Brasil colonial estd nas diversas cartas nas quais sao solicitados ao rei portugués os diversos
recursos necessarios para atuagao dos padres, bem como o dever de consultar o Rei diante de avangos
ou novas diregbes na missdo. O desejo de Manuel da Ndbrega por adentrar a mata em diregdo ao
Paraguai, junto dos Carijos, foi submetido ao condicionamento do arbitrio monarquico por uma ordem
realizada por Inacio de Loyola, que embora reconheca a disposicdo de Noébrega, submete-o ao
direcionamento de D. Jo&o Il (Cf. MB, v. Il, p. 263-265, Carta 42 - Carta do Pe. Inacio de Loyola (Roma)
ao Pe. Pedro de Ribadeneira (Bruxelas), em 3 de margo de 1556).
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rei como secundarios, se comparados a sua dedicacdo e primazia para com 0s

deveres sagrados da Coroa. Assim diz Nébrega:

Muy mal olhdo que a yntengéo [de] nosso Rey sancto, que esta em gloria,
nao foy povoar [tanto] por esperar da terra ouro nem prata que n&do ha tem,
nem tanto polo ynteresse de povoar e fazer emgenhos, nem por ter onde
agasalhar os portugueses que la em Portugal sobejao e ndo cabem, quanto
por exaltagdo da fé catholica e salvagéo das almas (MB, v. lll, p. 81, § 22)58

Outras duas questdes ainda merecem ser mencionadas sobre as missdes. A
primeira delas € com relagao aos reflexos de uma Europa inquieta e em movimentacao
com as querelas religiosas. Tais disputas provocaram a corrida para propagar a fé
verdadeira e consolidar a conquista. Com isso, a multiformidade da missao aponta
para um outro aspecto: o carater espiritual. Acreditava-se que a promog¢ao do bem
para todos os povos compunha um quadro de batalha espiritual contra o mal. A
anunciagao do evangelho, por si, ja era considerada muito mais do que discurso
religioso, mas munida de um poder mistico capaz de convencer os pagaos da sua
condigao pecaminosa, conduzindo-os a regeneragao. Nas palavras de Paulo: “ndo me
envergonho do Evangelho, pois ele € uma for¢a vinda de Deus para a salvacdo de
todo o que cré, ao judeu em primeiro lugar e depois ao grego.” (Romanos 1:16)

Os soldados de Cristo estavam equipados com a armadura de Deus (Efésios
6) para as cruzadas catequéticas e contavam com o total apoio das recentes
formulagdes oriundas do Concilio de Trento. A Igreja tridentina enfatizaria o novo vigor
missionario ao catolicismo promovido pelas novas descobertas. A expansao
ultramarina dos impérios ibéricos seria contemplada diante da ideia de que “a
comunidade dos fiéis, incluia necessariamente todas as populagdes gentias das
novas terras conquistadas por espanhdis e portugueses” (HANSEN, 2003a, p. 20).

Assim se daria a autocompreensao jesuitica acerca da missao e, sobretudo, da
missdo nas terras da outra margem do oceano. Um empreendimento hibrido
indissociavel: ajudar as almas e conduzi-las a sujeicdo do legitimo reinado; instaurar
os ritos dos sacramentos catolicos e o dominio da lei portuguesa; o teoldgico une-se

ao politico terreno e o espiritual funde-se ao material. Diante desta associagao, Luiz

58 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) a Tomé de Sousa antigo Governador do Brasil (Lisboa), em
5 de julho de 1559
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Anténio Sabeh (2017, p. 198) definird as missdes jesuiticas como participantes de
uma “colonizacéao salvifica”.

Dessa forma, compreendia-se que o ato colonial € um ato de misericordia para
com os povos gentios. A inclusédo de tais povos como suditos do rei, desfazendo as
formas de organizacgao social-politica, carregava consigo o dever da conversao crista,
abandonando suas crengas para seguir as doutrinas catélicas. Fator que adquire uma
dimens&o central nas missdes jesuiticas, a conversao por vezes é fundida com o
sentido da educacédo escolastica, segundo definicdo tomista. No entanto, apesar da
centralidade, o conceito de conversdao € muitas vezes apenas tangenciado nas
investigacdes historiograficas. Entendemos que para se ter uma nogéo clara do
contexto e proposito das missdes, deve-se dedicar alguns paragrafos a mais sobre
este fendbmeno religioso de profundos impactos sociais, politicos e econémicos.

Seria dificil pensar na histéria do ocidente sem tratar das conversdes de
grandes figuras europeias politicas como Constantino.®® Conforme visto
anteriormente, as conversdes individuais (Lutero e Loyola, por exemplo) ou de um
grande numero de crentes, transformaram o século XVI. Porém, aqui queremos
compreender a conversdo nao apenas diante dos casos de figuras responsaveis por
desempenhar um papel importante no periodo em questdo. Embora tais
transformacdes individuais sejam importantes, o nosso intuito € compreender este
fendbmeno diante da concepg¢ado que se tinha na época. Compreender a conversao
como algo que possuia uma dimensao salvifica distante de anacronismos. Trata-se
de n&o duvidar de uma experiéncia religiosa genuina dos sacerdotes quinhentistas,
propondo-os uma hermenéutica demasiadamente centrada nos reflexos econémicos
e politicos que a conversao traria. Se a conversao resultava na salvagao das almas,
n&o nos cabe fazer inferéncias; mas deve-se admitir que assim os jesuitas pensavam,
criam e agiam.

O sentido religioso do termo latino conversione carrega consigo a ideia de
alterar radicalmente as percepgdes e condutas da fé. Significa adotar uma
determinada postura, pertencente a outro sistema religioso, que negue as doutrinas e
praticas anteriormente pertencentes. Nesse sentido, para os irmaos jesuitas a

conversao ocorreria dos hereges (mugulmanos, protestantes, judeus etc.), dos pagaos

59 Constantino | foi um imperador romano de 306 a 337, responsavel por adotar a religido cristd como
oficial do Império. Fato que teria ocorrido a partir de sua experiéncia mistica anterior a Batalha da Ponte
Milvia, a qual seria o inicio de sua conversao e, consequentemente, de inUmeras reformas religiosas.
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gentios (povos que cultuavam outras divindades diferentes ao monoteismo de matriz
judaico-arabe) e dos alheios as concepgdes (ateistas e agndsticos); de todas estas
origens para a confissdo da fé catdlica. Cabia ao convertido reconhecer seu estado
pecaminoso e o erro do passado, para depois abragar ao novo conjunto de doutrinas.
Segundo a mistica crista, ao crer e confessar publicamente sua nova fé o individuo
era regenerado tornando-se uma nova criatura e filha de Deus (Tito 3:5; 2 Cor 5:17;
Joéo 3:5).
Sobre este processo, o Concilio de Trento afirma que:

0 principio da propria salvagado dos adultos se deve tomar da graga divina,
que lhes é antecipada por Jesus Cristo, isto é, de Seu chamamento aos
homens que nao possuem mérito algum, de sorte que aqueles que eram
inimigos de Deus por seus pecados, se disponham, por sua graga, que 0s
excita e ajuda, a converterem-se para sua prépria salvagdo, assistindo e
cooperando livremente com a mesma graga (CT, Sessé&o VI, Cap. V).

Assim, entende-se que ao “converter-se” o individuo esta cedendo ao chamado do
divino, em Cristo, e cooperando com a graga de Deus. E uma consequéncia da
“iluminagao do Espirito Santo” ao tocar “o coragdao do homem?” (CT, Sesséo VI, Cap.
V). Tal acéo é condicdo sine qua non para que haja salvagdo. Trata-se de um
posicionamento cujos efeitos transformam a natureza do ser: de uma natureza
pecaminosa para um nascido do espirito. Para a igreja tridentina, “se nao
renascessem por Jesus Cristo, jamais seriam salvos, pois nesta regeneragao é
conferida a eles, pelo mérito da paix&do de Cristo, a graga com que se tornam salvos”
(CT, Sessao VI, Cap. lll). A converséo €&, portanto, entendida como um pré-requisito
para a salvacao. Dessa forma, ndo se trata de uma perspectiva religiosa que considera
apenas os ritos, sacramentos, costumes religiosos, a abstengcéo do pecado e outras
manifestagbes externas das normas da fé cristd; mas, para além disso, considera
como um processo que adquire uma dimensao invisivel ao homem, afinal, o
renascimento do homem possui carater notadamente espiritual. Trata-se da crenca
na regeneragao sobrenatural do individuo, levando-o da condenacéo para a salvagao,
da morte para a vida (Col 2:13).

A conversdo seria palco das grandes narrativas histéricas e concepgodes

teoldgicas neotestamentarias.®® O apostolo Paulo sairia de sua condigdo de

60 Se comparado com o Novo Testamento, a antiga alianga nao traz a conversdo com um evento central
da fé. Ao contrario, o critério para eleicdo estava vinculado a linhagem genealdgica e o cumprimento
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perseguidor de cristdos para se tornar o maior missionario da igreja primitiva e autor
da maior parte das Epistolas do Novo Testamento (Atos 9). Durante a igreja primitiva,
nos trés primeiros séculos da era cristd, converter-se era um ato contracultural,
implicando a rejeicdo da tradigdo judaica e, na medida da expanséo da Igreja, das
concepgdes religiosas dos gregos e romanos. Tal periodo ficou marcado pelas
persegui¢cdes e martirios aos cristdos, mas também pelo crescimento exponencial.
Ambiguidade notada por Tertuliano de Cartago (160-220) ao afirmar que: “O sangue
dos martires € semente” (DSSR, 1704, p. 60). Posteriormente, ja em processo de
tornar-se hegemonica, a fé cristd passa por um momento distinto de relatos de
conversado. A titulo de exemplo, Agostinho de Hipona aponta para uma dupla
conversao. Uma intelectual: na qual passaria de defensor a doutrina maniqueista, para
um dos grandes nomes da apologética crista da patristica (Livro VII das Confissées).
E outra conversao de carater moral: na qual seu comportamento diante das paixdes
terrenas é transformado (Livro VIII das Confissées) ao ponto de ser considerado até
hoje como um dos maiores santos da Igreja.

No século em questdo, o cristianismo passa por uma nova onda de
significativas conversdes, além de reassumir a importancia das tarefas missionarias
anunciarem a verdadeira fé e converterem as almas. Inacio de Loyola, fundador da
Companhia é uma das personalidades que passaram por um notdrio processo de
conversio.5' O desgosto pela antiga vida e o impulso pela devogéo a Deus e agdo em
prol das almas, s&o tracos que marcam a semelhanca entre as conversdes aqui
mencionadas. Nao obstante, converter-se € mais do que um evento, um unico ato;
mas € uma disposicao em estar em constante transformacéao, buscando santidade e
enquadrar-se nos novos padrdes morais (2 Corintios 3:18; Romanos 12:2). Tarefa na
qual, os missionarios serao incumbidos e utilizardo da sua pedagogia para conduzir
0s pagaos ao abandono de suas praticas iniquas e ritos pagaos, para desenvolver a

nova vida por meio da conversao.

dos ritos religiosos, como a circuncisdo. Sao raros os relatos como o de Rute, a moabita, que tratam
da inclusédo de sujeitos que néo correspondiam a linhagem israelita como pertencentes ao povo de
Deus. Assim como sao raros os relatos de “conversdes” individuais, a exemplo de Jacd/Israel. Além de
que na imensa maioria das vezes as transformagoes relatadas correspondem as mudangas exteriores,
das circunstancias, e ndo de transformagdes pessoais e internas como relatadas em Ezequiel 36:26,
quando Deus anuncia a conversao realizada por suas proprias maos: “Dar-vos-ei um coragdo novo e
em vos porei um espirito novo; tirar-vos-ei do peito o coragédo de pedra e dar-vos-ei um coragao de
carne”.

61 Na secado 1.1. Os Exercicios e a Experiéncia tratamos da conversao de Inacio de Loyola.
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Em seu sentido mais amplo, a educacgéao jesuita carregava a conversdo como
um fundamento que transpassava as suas atividades em busca de “ajudar as almas”.
Fundamento no qual é evidente nos documentos histéricos que antecedem a criagéo
da Ordem. Sempre houve a intengao entre os inacianos de promover o reino de Deus,
auxiliando através do seu chamado missionario, pastoral e apostélico. No entanto, em
se tratando da atuagao por meio da educacéo, em sentido mais restrito, nos colégios
e instituicbes notadamente de ensino, os primeiros companheiros ndo manifestam
desejos de té-la como um carro-chefe. Como veremos a seguir, grande parte do que
a Companhia viria a se tornar nao fazia parte de um plano totalmente arquitetado, mas
foi criando forma na medida em que sua capacidade de adaptacao aos contextos
foram dando forma ao seu protagonismo na historia.

O desejo inicial do nedfito Loyola, conforme visto, consistia na retomada de
Jerusalém. Um propésito que envolveria muitos dos quais passavam por seu caminho
e demandaria de caracteristicas muito especificas para suportar as condicboes
desfavoraveis durante a viagem heroica. Nesse sentido, um dos mais importantes
atributos para aceitar as futuras missdes oficiais catélicas estava se formando na fase
seminal da Companhia: o desapego material, o desprezo pelas riquezas e uma vida
de conforto, que culminaria no voto de pobreza professado pela Ordem. Paralelo ao
voto de pobreza, estaria a submissao ao papado e disposicao de serem enviados para
quaisquer lugares, sem possibilidade de rejeitar o pedido. O carater apostdlico da
Companhia estava tracado e atenderia as demandas catdlicas de defesa e
propagacao da fé.

As transformagbes mais significativas no perfil dos companheiros passam a
ocorrer na medida em que ha uma tendéncia a aproximacéao da Igreja, adequando-se
aos elementos tidos com grande prestigio. Parte destes elementos envolvem os
sacramentos, a disciplina, os estudos, a tradicdo, a austera hierarquizacao;
componentes nos quais revelam uma estrutura organizacional rigida na qual os
primeiros companheiros deveriam acomodar-se. A relativa autonomia e liberdade para
exercitar-se espiritualmente, o relacionamento individual com as questbes de fé
deveriam ceder espago para o formalismo e o respeito as funcdes exclusivas
sacerdotais. A exigéncia do estudo, do progresso intelectual e erudito passa a compor
grande parte da antiga modesta piedade (ZANFREDINI, 2012, p. 60). O posterior
reconhecimento da formagéo intelectual jesuita seria fruto destas transformagdes que

os primeiros companheiros passariam, antes mesmo da fundacdo da Companhia
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(STORCK, 2016, p. 142-147). Posteriormente, até mesmo o voto de pobreza seria
repensado diante das necessidades administrativas da Companhia, diante da
multiplicagdo de colégios, as dificuldades para manutencéo etc. Tal caracteristica
marcante seria um ponto de reflexdo realizado pelo proprio Loyola, revendo a
radicalidade do voto de pobreza frente a flexibilidade exigida pelas novas
circunstancias (O’MALLEY, 2004, p. 533-538)

As mudancas na identidade jesuita sdo consequéncias da trajetéria historica
em que os companheiros foram moldando-se. N&o se trata se rejeitar a espiritualidade
original inaciana, mas do acumulo de novas caracteristicas com o passar dos anos.
Nesse sentido, John O’Malley (2004, p. 43) chama a atencdo para o “carater
cumulativo” da identidade jesuita responsavel por estar aberto, flexibilizar e agregar o

novo. Nas suas palavras:

sua vocagao como pregadores itinerantes sofreu superposicao de serem ao
mesmo tempo professores residentes nos colégios. O seu ministério de
consolagado interior sofreu sobreposicdo da defesa de uma ortodoxia
confessional. Sua insisténcia na agao direta de Deus sobre o ser humano
tinha que se ajustar a preocupacao da ordem e da disciplina que marcam
toda instituicdo. Seu desejo de fazer um ministério sem recompensa logo se
adaptou a necessidade de fontes sustentaveis de renda para as instituicbes
duradouras que esperavam fundar.

Com tais incorporagdes de novos atributos, a Companhia também agregaria a
responsabilidade de desempenhar um notavel papel na educacgao, quer institucional
nas escolas, em seu sentido estrito, quer no sentido amplo de educacdo como parte
de um conjunto de perspectiva de mundo.

Embora as agdes pedagdgicas jesuiticas fossem muito além daquelas contidas
em ambientes proprios da educacao formal nas escolas, € importante discorrer sobre
o processo de implementacéo das escolas como parte significativa das suas atuagoes
na Europa e ao redor do mundo. Nos dez primeiros anos de existéncia a Companhia
de Jesus sequer possuia grandes escolas e, por quase 60 anos, a Ordem carecia de
um meétodo de ensino definitivo que determinasse as regras para suas escolas®?.
Apesar de ndo comporem parte dos interesses ministeriais iniciais, Loyola “n&o via as

escolas como incompativeis com a sua viséo original” e, por isso, “estava disposto a

62 O primeiro grande documento norteador dedicado exclusivamente para a pedagogia jesuita foi a
Ratio Studiorum, de 1599. Antes dela as Constituicbes, que continham diretrizes gerais, eram usadas
para balizar as a¢gdes pedagdgicas.
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fazer imensos ajustes para acomodar esse novo ministério” (O’MALLEY, 2004, p. 313-
315). A partir do regimento fundante da Ordem, a Férmula do Instituto, ndo seria
possivel prever a guinada para o ministério de ensino que ocorreria no decorrer das
décadas posteriores. Esta €, portanto, mais uma evidéncia do alto nivel de capacidade
adaptativa dos companheiros.

A primeira experiéncia educacional jesuita foi um fracasso. Trata-se do colégio
fundado pelo dugque Francisco de Borja em Gandia. A Companhia assumiria o colégio
em 1545, o qual seria transformado em universidade em 1547, mas fecharia as portas
em 1556 devido a escassez de estudantes. Tal empreitada sequer € mencionada em
grande parte da literatura especializada diante da desventura. Afinal, comparados aos
grandes e numerosos casos de sucesso nos demais colégios, a experiéncia em
Gandia seria uma pequena excegdo. A trajetoria de sucessos inicia-se com o
atendimento de Loyola ao pedido da corte de Messina, que enviaria quatro padres e
seis escolasticos, dentre eles Jerdbnimo Nadal, para atuar dando aulas sem cobrar
pelos servigos, apenas a troco do basico para sobrevivéncia: alimentagao, vestimenta
e moradia. O fundador da Ordem enviaria, portanto, o dobro de homens requeridos
pela corte e escolheria a dedo os melhores jesuitas. O esforgo para alcancgar a
exceléncia no ministério pedagogico nao tardou em repercutir por toda Europa e logo
chegariam novas requisicoes.

Do ponto de vista quantitativo, € surpreendente como a Companhia em um

curto periodo de tempo ganharia destaque entre as Ordens que fundavam e dirigiam
as instituicdes escolares.
Cerca de quatro ou cinco escolas eram fundadas por jesuitas a cada ano, desde 1551.
No ano da morte de Loyola, a Companhia ja operava mais de 35 colégios (O'MALLEY,
2004, p. 313-323). Em 1586, o numero ja atingia “um total de 162, dos quais 147
abertos no exterior” (CAMBI, 1999, p. 261).

A organizagao interna dos colégios assimilava o modus parisiensis, presente
das escolas dos Irméaos de Vida Comum desde o fim do século X1V, e as orientacdes
passadas pelos colégios jesuiticos de Messina e Roma. Compondo, assim, de um
conjunto de normas diversas sem que houvesse a instituigdo formal de um documento
que unisse formalmente um método a ser seguido (STORCK, 2016, p. 141-143;
CAMBI, 1999, p. 261).
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O curriculo era composto por aulas inspiradas nas praticas das escolas
renascentistas de carater humanista® e, com o advento da modernidade, possuiam
mecanismos disciplinares, tais como a vigilancia e, para transgressdes graves, 0s
castigos. Um tragco comum nos colégios era a atribuicdo de responsabilidade entre os
préprios alunos na tarefa de monitorar e denunciar as irregularidades dos colegas ao
diretor do colégio, estes eram chamados por seus pares de /upi (lobos), diante do
descontentamento dos denunciados, e oficialmente eram chamados de “exploratores”
ou “observatores”. Havia também o “decurio”, um supervisor dos grupos compostos
por dez estudantes, as “decurias” (STORCK, 2016, p. 145). Assim, como visto
anteriormente, o colégio também cumpria 0 seu propdsito de formar sujeitos aptos a
monitorar a sociedade, exercendo a fungdo manutencdo do controle existente, na
medida que pratica a vigilancia, e a fungédo de legitimar o poder, na medida que é
formado intelectualmente diante da racionalidade disciplinadora (PAIVA, 2003, p. 49).
Tais praticas ndo estavam distante da atuacao jesuita nas suas missées no Brasil.
Segundo o que Marcos Roberto de Faria (2009; 2016b) chama de “pedagogia da
vigilancia”, um dos primordiais mecanismos de controle da ordem seria o “olhar sobre
o outro”. Olhar que os proprios religiosos catélicos langavam desconfiados sobre a
Companhia, em vista das ferrenhas criticas do Bispo Sardinha e da vinda do Tribunal
do Santo Oficio para as terras além-mar. Assim, a vigilancia educava para santificar o
corpo, procurando garantir o resguardar dos prazeres carnais, das tentagdes sexuais
ilicitas promovidas pelas mulheres indigenas nuas, e outros tantos comportamentos
moralmente reprovados que pudessem ser contidos pela pedagogia disciplinar dos

corpos.

63 A dinamica de tais aulas era composta primeiramente pela leitura de um fragmento de algum autor
classico. Tal leitura era composta pelas informagées dadas pelo professor: género literario, expressoes,
lingua (latim ou grego), obra e autor. Dessa forma, o trecho seria esmiugado no processo de
memorizagao. Uma vez realizada a lectio, as quaestiones eram realizadas com o intuito de colocar a
prova o que fora visto. Também com a finalidade de “fixar na memaria” havia o redditio lectionum e,
apos a janta, os alunos passavam pelas reparationes, uma espécie de revisao, e as reddere lectiones,
uma atividade em dupla na qual os colegas tomavam as ligdes do dia uns dos outros. (STORCK, 2016,
p. 144). Também era comum que fossem realizadas competi¢des entre alunos, chamadas de disputatio,
com objetivos didaticos. Tais “disputas” poderiam durar até sete horas apds o horario das aulas ou aos
sabados. Por fim, era comum a existéncia de premiagdes de “livros escolhidos e luxuosamente
encadernados” em concursos anuais, divididos em categorias, de acordo com o desempenho individual
ou de grupos (cf. RODRIGUES, 1917, p. 71-85).
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A desobediéncia era tratada sob dois principais métodos conhecidos como
palavras e varas, no latim, verbis et verberitus. A reprimenda oral, muitas vezes
adotada em um primeiro momento, era executada nos refeitérios na presenca dos
demais alunos e professores, o quais serviriam de testemunha da realizagdo da
adverténcia. A anunciagao da correcado publica serviria, portanto, como instrumento
coletivo de alerta para com os eventuais casos de transgressédo. Caso a admoestagéao
pela palavra nao fosse capaz de conter os atos de rebeldia, partia-se para a vara.
Dessa forma, os castigos fisicos executados pelas autoridades civis seriam
considerados como uma alternativa ultima as subversdes, tornando-os aceitos
(STORCK, 2016, p. 145). Além do mais, a corre¢ao, ainda que demandasse do apelo
fisico, era tida como uma maneira de aperfeigoar o castigado. Nao se tratava de mera
acao violenta, era uma manifestagdo do amor cristdo ao proximo, seguindo as
instrugdes contidas no livro de Provérbios: “porque o Senhor castiga aquele a quem
ama, e pune o filho a quem muito estima” (Pv 3:12) e “quem poupa a vara odeia seu
filho; quem o ama, castiga-o na hora precisa” (Pv. 13:24). Assim, ao se referir aos
castigos exercidos na educagao jesuitica do periodo, o jesuita Francisco Rodrigues
(1917, p. 36) afirma: “ainda quando usam o castigo, o amor é que lhes arma o brago”.
Uma significativa representagao apologética do castigo na primeira metade do século
XX. Dessa forma, educar era interferir na conduta dos sujeitos, exortando-os, para
gue saibam como n&o agir. Uma educagao da negacéo.

Aliada ao controle dos corpos e das tentativas de tornar a mente cativa, havia
a elevada importancia dada ao ensino das virtudes, segundo as quais, para Rodrigues
(1917, p. 26) “a educagao virtuosa € bem mais importante que a mais elevada
instrucgdo nas sciencias”. Nesse sentido, o ensino da pratica das virtudes passava
pelo zelo de preservagédo do estado de inocéncia, mantendo-os longe das “paixdes
violentas” e das “sedugdes mortiferas”, ao passo que a conservacido do amor e
respeito eram mantidos como principios permanentes apdés a abertura do
entendimento a ser revestido com o “esplendor da verdade” em contraposi¢cao as
“trevas do erro”. O conhecimento intelectual correspondia a um propdsito moral a favor
da piedade cristd e ndo um empecilho para a ascese jesuitica, razdo pela qual se
justificam o cuidado para com o acesso aos “livros perigosos” e a eminente
desvirtuagao a partir deles (RODRIGUES, 1917, p. 21-22).

Permanecer na pratica das virtudes cristds exigia, por conseguinte, que a

pratica pedagogica jesuita fornecesse ferramentas disciplinares de controle dos
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corpos, tais como a peniténcia e a possibilidade de fuga de tudo aquilo que
correspondesse a uma ameacga a moralidade cristd quinhentista: “fuga dos maus
costumes, dos vicios, dos maus livros, das mas companhias, dos espetaculos e
teatros, de juramentos, insultos, injurias, detragdes, mentiras, jogos proibidos, lugares
perniciosos ou interditos”; fuga, sobretudo, do pecado adamico cravado na natureza
humana. A educagao assumia um papel predominantemente negativo, “educa-se para
nao se fazer (isto ou aquilo). Quer dizer, a natureza do homem é rebelde no exercicio
de suas fun¢des, ndo atendendo ao estabelecido por Deus” (PAIVA, 2003, p. 50).

Apesar do rigor imposto pelo dever moral inaciano, é fundamental compreender
a sua formagao tendo em vista outro elemento crucial do modo de proceder jesuitico
que invade a esfera da educagao. Trata-se da grande margem para a adaptagao aos
diversos contextos, introduzidas pelo proprio fundador da Ordem e pela sua estreita
relacdo com o Papa. Tais liberdades adaptativas sao facilmente detectaveis nos
escritos de Loyola, pois desde os Exercicios Espirituais até as Constituicbes da
Companhia é tratada a flexibilidade adaptativa da pedagogia inaciana. Nos Exercicios,
por exemplo, a nota que precede o inicio do texto € destinada aos sujeitos que serao
responsaveis pela aplicagdo. Trata-se de uma prescricdo de suma importancia que
serviria de fundamento para todas as semanas seguintes. Nela Inacio de Loyola
escreve que “ha de pressupor que todo o bom cristdo deve estar mais pronto a salvar
a proposic¢ao do préximo que a condena-la” e que, para isso, se necessario “busque
todos os meios convenientes” para que a instrugdo seja bem realizada em amor.
(LOYOLA, 1999, p. 9; Ex. Esp., § 22). Nas Constituicoes, as instrugdes para o ensino
da doutrina cristda também passavam pela necessidade de “acomodarse a la
capacidad de los nifios o personas simples, se ponga studio competente” (Const., §
410). Instrugbes desta natureza sdo frequentes e suas ocorréncias precedem as
incursdes missionarias para além-mar. A pedagogia jesuitica brasilica, embora
atingissem um alto nivel de adaptagao as circunstancias dos trépicos, estava calcada
em diretrizes presentes nos mais importantes documentos oficiais da Companhia. Nao
se tratavam de improvisos oriundos de uma autonomia ou de uma exclusividade do
Brasil Col6nia do século XVI, mas de agdes que fluem de uma formacao intelectual
calcada na espiritualidade de Inacio de Loyola (HERNANDES, 2008a, p. 292-312;
RODRIGUES, 1917, p. 7-21)
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Paralelamente aos documentos da Ordem, a legitimacao da liberdade exercida
pelos jesuitas em campo encontrava total amparo devido a proximidade com o Sumo

Pontifice. Dessa forma,

de todas as instituicdes catdlicas, a jesuita foi a que se identificou como mais
préxima do papado. Isso se tornava claro na continua necessidade de invocar
a autoridade papal para sua propria protecédo. Este era, para O’'Malley, um
relacionamento de dependéncia que permitia a liberdade que os jesuitas
desejavam para exercer seus ministérios, conforme seu proprio “modo de
proceder”. Os membros da Ordem assumiam, por conseguinte, a tarefa
apologética em defesa da fé catdlica, o que coincidia, inevitavelmente, com a
defesa do papado (FARIA, 2016a, p. 13, grifo meu).

A estreita relagao era configurada no auxilio mutuo entre a centralidade do Papa e a
jovem Companhia de Jesus. A Igreja ganhava um importante brago na apologética da
ortodoxia e unidade cristd no reconhecimento do vigario de Cristo. Obedientes como
um cadaver — perinde ac cadaver —, os jesuitas desenvolveram trabalho conveniente
para o contexto das controvérsias protestantes e para consolidar os dominios das
expansdes maritimas imperiais.

Portanto, a formacdo do padre jesuita procurava atender as complexas
dindmicas para tempos dificeis contra os hereges e pagaos. Ao perfil do aspirante a
jesuita era tracada uma série de condi¢des e requisitos a serem cumpridos
(Examen/Const., § 1-16), além de um periodo no qual eram submetidos a experiéncia
para comprovar suas aptiddes (Examen/Const., § 17-21). Em suma: um preparo
destinado ao “enfrentamento de inéditas experiéncias ligadas ao processo de
expansao da sociedade ocidental como o elemento novo, desconhecido e moderno
de sua atuacgao” e, paralelamente, calcado no “fundamento teoldgico e filosofico da
escolastica como o elemento conservador’” (COSTA, 2005, p. 80). Outra vez
evidencia-se a aptidao do jesuita em assimilar componentes considerados em um
primeiro olhar como diametralmente opostos: as inovagdes e a tradicdo, o0 novo e 0
velho; humanismo e escolastica, a rigidez e a flexibilidade.

Para concluir cabe considerar que os intuitos dos jesuitas nos anos iniciais da
Ordem passavam longe de possuir a educagao (em seu sentido formal) como um de
seus desejos de atuagao. Pelo contrario, “quando os jesuitas iniciaram sua aventura
educacional cerca de uma década apos sua fundacao, ndo poderiam ter previsto o
impacto sobre ele” (O'MALLEY, 2004, p. 377). Uma relagdo que impactaria tanto a

educacgao dos séculos posteriores quanto o perfil da Ordem que passaria a comandar
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grande parte dos importantes colégios dispersos pela Europa e pelo resto do “Novo
Mundo”.%* Assim sendo, considerando a aproximagéo da Companhia de Jesus do que
viria a se tornar uma de suas principais areas de atuacao, a Educacao, é razoavel que
cheguemos a duas conclusdes. 1) ao adentrar a educagao apenas em um momento
posterior a criacdo e os primeiros anos da Ordem, nos aponta mais uma vez a sua
ampla capacidade de adaptagdo as necessidades. Os jesuitas demonstraram-se
prontos para acomodar-se ao campo missionario, na adaptacdo retorica, no
mapeamento do publico alvo, no estabelecimento de estratégias de investimento
econdmico, politico, geografico, assimilagdo cultural etc.; mas, também estavam
preparados para realizarem mudangas significativas em sua prépria estrutura e area
de atuacgao. 2) Assim como as Constituigbes apontam os colégios como uma “obra de
caridade” (cf. § 440 e 451), ha a consolidagdo da ideia de educagao jesuita como
componente de uma cosmovisao pautada na piedade crista. Nesse sentido, a piedade
nao esta retida apenas no campo espiritual, nem em obras declaradamente caridosas.
Educar é defender e propagar a fé; € combater o infiel, o herege; € converter o gentio,
0 pagéo; e firmar o estandarte de Cristo. Mas também é amar ao préximo e “ajudar as
almas” a partir da sensibilidade que se tem diante da interpretacdo que se faz do
Outro.

Assim sendo, em se tratando de um “Outro” indigena, trabalharemos a seguir

o exercicio de interpretagao realizado pelos padres missionarios na comparagao com

64 John O’Malley (2004, p. 313) aponta como emblematica a carta escrita por Juan Alfonso Polanco,
em 10 de agosto de 1560, na qual o secretario jesuita reconhecia a superioridade do ministério de
ensino em relagdo aos demais. “Ele disse que, ‘falando genericamente’, ha (na Companhia) dois
caminhos para ajudar nossos proximos: um nos colégios por meio da educagao da juventude em letras,
no ensino e na vida cristd; e o segundo em todo lugar para ajudar os diferentes tipos de pessoas por
meio de sermoes, confissbes e outros meios que se enquadram em nosso modo costumeiro de
proceder. A carta reconhecia explicitamente que as escolas eram, naquela data, compreendidas nao
simplesmente como um ministério entre muitos outros, mas como uma supercategoria equivalente
aquela na qual todos os outros consueta minissteria se agrupavam”. Além disso, o autor elenca o que
considera como as “10 caracteristicas contribuintes para o sucesso inicial dos jesuitas e para um estilo
novo de educagéao internacional”: 1) os colégios ndo cobravam matricula; 2) tinham as portas abertas
para todas as classes sociais; 3) compunham, em similaridade, a tendéncia da formagao do carater e
das matérias curriculares de sua época; 4) a compatibilidade entre as “letras humanas” e a
ciénciaffilosofia aristotélica e a teologia tomistica; 5) a adogdo de um modelo de divisdo de classes,
ordenador da progressdo, visando o cumprimento de metas, o modus parisiensis; 6) também
influenciados pelo modus parisiensis, o sistema de ensino pautado nas repeti¢des, disputas, exercicios,
pecas e outras atividades, cujo objetivo era a fixagdo do conteudo; 7) simplicidade e facilidade de
assimilacado do conteudo proposto e trabalhado, de modo pratico e piedoso, ético e religioso; 8) a
confraternidade, a articulagdo entre as institui¢gdes religiosas (Congregacées Marianas); 9) a rede de
colégios sob o mesmo propdsito, com regras bem delineadas e ajustadas “a necessidade de
acomodacéo a época, lugares e circunstancias”; e 10) “o ensinamento subjacente ao ensinamento”, a
formacao educacional e a motivagao jesuita se destacava dentre as demais instituicbes de ensino, o
amor aos alunos e a determinagao no servigo a Deus (O’'MALLEY, 2004, p. 352-353).
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outros viajantes europeus que registraram suas representagbes dos povos aqui

encontrados em cartas, cronicas, relatos de viagens, tratados etc.
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CAPITULO 2. O cardapio brasilico

Outro ponto que nos parece ser bastante fundamental a ser desenvolvido no
caminho desta tese compreende a interpretacdo dada pelos europeus a diversidade
cultural indigena. Tomaremos principalmente os escritos jesuiticos como fonte, sem
deixar, no entanto, de tragar paralelos com outros sujeitos histéricos que descrevem
e deixam pistas sobre como a mentalidade crista, colonizadora, patriarcal, branca,
compreendeu e representou as praticas culturais aqui presenciadas. Para tanto,
apropriar-nos-emos daquilo que a historiografia e estudos antropolégicos ja
ofereceram para que através do acesso as fontes primarias seja possivel identificar a
projecdo do imaginario europeu no estabelecimento de sentido para os costumes,
manifestagbes e pensamentos indigenas, bem como pingar e interpretar as culturas
indigenas a partir de suas cosmologias, atenuando o impacto das fabulagbes
externas.

Assim, & imprescindivel que se assente algumas nog¢des que construirdo a
argumentagao na defesa de que as adogdes de elementos indigenas na educagéo
jesuitica formam parte de um artificio frequentemente usado como uma saida
pragmatica para o cumprimento dos propésitos missionarios da Companhia. Ao
analisar os costumes indigenas, sob esta otica, estamos identificando quais tragos
culturais foram dignos de nota e poderiam ser ou n&o aproveitados para maior
eficiéncia da catequizacao. Trata-se de uma analise, através do prisma colonizador,
do que esteve em oferta para apropriagao, assimilagao e ressignificagdo no processo
de degluticao jesuita.

Ciente das limitagdes que todo fragmento encarado como fonte histérica
possui, a primeira razao para isto € que nem mesmo para servir de fonte histérica tais
documentagdes foram redigidas. O ato de tornar algo uma fonte histérica € um
processo que distorce o curso natural que um dia tal escrito, imagem ou objeto (etc.)
teve, indagando-a a partir do presente e estabelecendo uma ponte com o passado
(RAGAZZINI, 2001, p. 14). Dessa forma, compreende-se que aqueles que produziram
uma fonte histérica séo sujeitos de seu tempo, do seu espacgo, das suas conjunturas
em sentido mais amplo e das circunstancias vivenciadas em sentido mais imediato.

Nao cabe, portanto, tomar uma correspondéncia jesuitica como uma descrigdo
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densass antropoldgica. Os intuitos eram outros, os destinatarios eram outros e a
mentalidade era outra. Mergulhar nos arquivos € viver com certa frequéncia o
estranhamento de se deparar com tracos das culturas que representam e sao
representadas. E acessar o Outro, morto, através das marcas deixadas
espontaneamente para o futuro, o nosso presente. E chamar & vida j& ndo mais
existente para um dialogo no qual as respostas podem ou nao estarem fixas, dispersas
e desordenadas nas fontes, mediante os esforgos interpretativos daqueles que se
interessam sobre o passado (CERTEAU, 2011, p. 164).

O acesso a este passado, exclusivamente por meio dos registros deixados por
aqueles que possuiam um modo de organizagao social com forte presencga da escrita,
também aponta um desnivel que deve ser notado. Um jesuita, ao tratar da descrigao
de determinado costume indigena, invariavelmente projeta-se sobre o outro, quer pelo
simples ato de traduzir o presenciado pela limitagdo que a propria lingua o produz,
quer pelo avancgo da mera descricdo e o adentrar para a atribuicdo de sentido, dentro
de sua cosmovisdo, aos atos alheios. Nesse sentido, ao falar sobre o indigena, o
jesuita também fala sobre si. Em meio as representagdes € possivel conhecer aquele
que as produz. Além do mais, paralelamente a complexa busca por compreender o
porqué de o enunciador representar como representa, ha a necessidade de
compreender o que de fato sdo as praticas, por meio das representagdes que chegam
até nés. Deve-se entender que a retorica jesuitica presente na ars dictaminisé® nao
pode ser reduzida a pura e simplesmente discurso. Ha elementos que, diante do
cruzamento de fontes e apropriagdo dos saberes antropoldgicos, nos permitem
construir um conhecimento acerca do passado indigena com consideravel seguranca.

Tal passado historico indigena esteve por anos a mercé dos estudos

antropoldgicos, com pouco ou nenhum interesse historiografico.6” As tradicionais

65 Conceito do antropodlogo Clifford Geertz (2008).

86 Ars dictaminis € um género do discurso que tem origem na ldade Média e possui caracteristicas
(parte delineadas, estilo e ordem) em sua composigdo cujo objetivo se resume a boa escrita de
epistolas. A alta capacidade de adaptacédo desta estrutura composicional, leva o género ser capaz
abordar diversos temas que circulavam entre as principais autoridades seculares e religiosas, como:
boletins periddicos, descrigdes do cotidiano, apontamento das dificuldades, relatos de experiéncias,
solicitagao de bens materiais, pedidos de permissdes para novos empreendimentos, palavras de animo
e encorajamento; exortagdes, questionamentos, atualiza¢des e informativos diversos etc. Trata-se do
principal género das fontes utilizadas na presente pesquisa (HANSEN, 1995; PECORA, 2001).

67 Em grande parte, o que justifica a escassez de estudos indigenas a partir de uma perspectiva
historica, anterior a meados do século XX, é a compreensao de que “"de tais povos na infancia nao ha
histéria: ha s6 etnografia”, frase escrita em 1854 pelo historiador Francisco Adolfo Varnhagen (1978, p.
30).
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buscas por compreender a configuragéo da sociedade brasileira com raizes histéricas
deram origens a trés principais vertentes que, apesar de suas contribui¢cdes
significativas, possuem razoavel limitagcdo quando o interesse esta voltado para o
estudo das comunidades indigenas na histéria. Datados da primeira metade do século
XX, os autores que representam tais vertentes interpretativas da Histéria do Brasil
sdo: Gilberto Freyre, Sergio Buarque de Holanda e Caio Prado Junior, cada qual
enfatizando um aspecto do nosso passado. De modo sintético: Freyre destaca a
“mistura de ragas”; Holanda aponta para os reflexos negativos da colonizagéo ibérica;
e Caio Prado enfatiza os aspectos econdmicos e exploratérios na formagao do Brasil.

O campo da histéria indigena, portanto, acabou por ganhar atencao e forga com
as contribuicbes antropologicas de autores como Alfred Métraux e Hélene Clastres.
Tais antropdlogos procuravam, a partir dos seus estudos em comunidades indigenas
contemporaneas, tragar paralelos com os escritos histéricos dos sujeitos do passado.
Para superar esta maneira incomum de produg¢do de conhecimento histérico entre
historiadores, desde a década de 1980 novos estudos brasileiros vém procurando
transpor esta barreira a partir do dialogo com a antropologia.®® Nao se tratando de
estabelecer estudos comparativos entre indigenas do passado e indigenas do
presente, mas através de pesquisas cujas fontes sdo exclusivamente os documentos
histéricos a serem analisados sob o prisma antropoldgico. Dentre estes expoentes,
destaca-se John Manuel Monteiro (2003), importante nhome de um historiador na
defesa da articulagdo com a Antropologia; além de outros importantes pesquisadores
como Cristina Pompa, Manuela Carneiro da Cunha, Ronaldo Vainfas, Ronald
Raminelli, entre outros. Assim sendo, € dentro de deste campo tedrico-metodologico
que as interpretagdes das fontes europeias serao feitas com o objetivo de ressaltar os
aspectos culturais indigenas do Brasil quinhentista.

A diversidade étnica presente em toda a atual extensao territorial brasileira
testemunha em favor da resisténcia dos povos que por centenas de anos enfrentaram
as mais diversas investidas colonizadoras advindas de um longo processo de
usurpacao europeu € mais outras tantas permanéncias opressivas que se arrastam

até os dias de hoje. Os registros escritos dos relacionamentos com as comunidades

68 Tal dialogo encontra precedentes nas discussbes tedricas da Histéria no Velho Continente. O
empréstimo de conceitos oriundos da sociologia e antropologia fundou novas escolas de pensamento
que revolucionaram o modo de compreender o passado, dentre as quais esta a Escola dos Annales
(BURKE, 1997, p. 94; CHARTIER, 2002, p. 15)
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indigenas no século XVI se concentram nas regides litoraneas do que hoje chamamos
de costa do nordeste e sudeste brasileiro, com poucos quildbmetros adentrados ao
continente. Apesar desta limitagdo de atuagdo geografica, diversas eram as etnias
presentes na regido do litoral. Fato que nem sempre é evidente nas fontes europeias.

Ainda que a identificacdo de algumas etnias®® esteja presente em algumas
fontes historicas, ndo ha uma preocupacado em pontuar as diferengas de modo que
tais caracterizagdes resultem em uma abordagem distinta dos europeus para com os
povos indigenas. Mesmo quando aldeias s&o cooptadas para servir de aliados no
combate a outras etnias ou outras invasdes europeias (francesas, holandesas e
portuguesas), ndo ha um sentido de incorporacédo dos indigenas como parte
integrante da dita “civilizagdo” europeia em expansao. Isto significa dizer que a nog¢ao
que se tinha dos povos originarios da terra era homogeneizante na medida em que
eram pontuados os abismos culturais entre Europa e América. Os milénios de
limitagdo geografica impostos pelo oceano Atlantico dividiram drasticamente as
compreensdes de mundo que se desenvolveram sem estabelecerem relagdes ou
narrativas cosmoloégicas em comum. A forma de organizagdo social, uso de
ferramentas e técnicas de cultivo, musica, religiao etc. trilharam caminhos singulares
ao passo que eram modificadas a partir da troca cultural com seus povos vizinhos. O
encontro entre estes dois mundos coloca em evidéncia a alteridade existente entre
europeus e amerindios; o que, em certa medida, faz dissolver as diferencas entre os
povos que passam a ser considerados como os “Outros”. Ha uma relagao verticalizada
na qual o eurocentrismo aflora no modo de enxergar as diferengas dos Outros — uma
massa homogénea que deve ser colonizada, sudita da Coroa, cristianizada e afastada
das praticas condenaveis.

Trata-se de uma supressao da pluralidade étnica, na qual os povos indigenas
sdo reduzidos ao esteredtipo do imaginario europeu como seres barbaros, bestiais,
degenerados, selvagens, mais proximos do deménio do que de Deus. Neste sentido,
ao tratar da compreensé&o do indigena feita a partir dos escritos jesuitas, Luiz Felipe
Baéta Neves (2007, p. 201) afirma que a mentalidade dos padres “tende a
homogeneizar aquilo que é diferente [...] desejar perceber como unidade o que é

multiplo”.

69 Exemplos de etnias que aparecem nas documentagdes do século XVI: Aimorés, Amoigpyras,
Araboyaras, Caetés, Carijos, Guaianases, |biraiaras, Potigoares, Rariguoaras, Tamoios, Tobayaras,
Tumiminds Tupigoaes, Tupinambas, Tumiminds, Tupiniquins etc.
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Mesmo nos casos em que a generalizagdo dos indigenas ndo possui uma carga
negativa imediata, os modos dos cronistas, viajantes e religiosos se referirem aos
povos originarios parecem expandir ainda mais o recorte geografico-cultural,
chamando-os de “gentios”, “negros da terra” e “indios”. “Gentios” € uma referéncia ao
conceito da cultura judaico-cristda aos demais povos alheios ao povo israelita,
escolhido por Deus para revelar a salvacdo de toda a humanidade por meio do
Messias. Dessa forma, os Aimorés, Caetés, Carijos, Tamoios, Tupinambas etc. eram
todos “gentios”, assim como 0s romanos e gregos presentes no nos atos apostolicos
do Novo Testamento. Ou seja, os povos indigenas sdo englobados a um grupo ainda
mais amplo do que apenas a ideia genérica de “amerindios”. Ao chama-los de “negros
da terra” é feita uma associagdo aos povos oriundos da Africa (que j& estavam
submetidos a sua generalizagdo). E, por fim, a utilizagdo do termo “indio”, permanente
até hoje, carrega o histérico equivoco de Colombo ao acreditar que havia chegado a
india; ou seja, todos os povos amerindios sdo postos na mesma categoria da Asia
Meridional.

Assim sendo, a interpretacdo destes “novos povos recém-achados” pelas
incursdes maritimas europeias passava por seus conhecimentos de mundo ja
possuidos. A consolidada constituicdo de uma narrativa que desse conta de explicar
as razdes pelas quais as coisas sdao como sao, muito firmada na hegemonia do
pensamento cristdo, fazia com que tudo quanto fosse novo ao olhar europeu,
estivesse sendo submetido as antigas categorias e explicagdes sobre o mundo. Além
da “descoberta”’ de novas terras e povos, era um retorno, uma “redescoberta” ao que
ja estava consolidado no imaginario cristdo. Afinal, ao iniciar as Sagradas Escrituras
com um texto de Génesis, ampliar o alcance das boas novas nos Evangelhos e
Epistolas e finalizar com o Apocalipse de Jodo, a narrativa biblica engloba origem,
amplitude e concretizagdo dos planos divinos para a sua criagdo. Nada foge da
capacidade explicativa presente nos fundamentos da fé crista. E diante desta nocao
que devemos compreender o imaginario colonizador. Nada esta fora da “creatio ex
nihilo” e, tal como bem trabalhado por Sérgio Buarque de Holanda em Visdo do
Paraiso (2000), a forte presenga da hierofania impulsionava o espirito religioso
missionario e aventureiro dos desbravadores. Balizados pelo imaginario edénico e
pela distancia da mensagem salvifica, é que os povos indigenas seriam representados
em suas mais variadas gradagodes, desde inocentes até seres dominados pelas hostes

malignas.
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Comparados com o todo da documentacao histérica do periodo sao raras as
vezes nas quais as fontes apontam para as particularidades de determinada etnia ou
tratem individuos indigenas por seus nomes préprios. Além disso, quando ha um
tratamento diferenciado geralmente ele € dado para reforgar tragos considerados
como negativos da cultura local, salvo rarissimas excegdes.” Tais especificagdes
étnicas geralmente sdo usadas para indicar um otimismo em relagdo aos frutos da
missdo, trazendo esperanca e nutrindo a permanéncia da catequizacdo ou para
apontar elementos da cultura local nos quais possam ser extraidos beneficios e favor
dos agentes colonizadores. Contudo, na maioria esmagadora das vezes, 0s povos
indigenas nao deixam de estarem estigmatizados como seres a serem resgatados das
maos diabdlicas, razédo pela qual sdo considerados bestiais, selvagens e barbaros.

Antes de tratarmos especificamente sobre os indigenas através das fontes
jesuiticas, parece-nos prudente realizar uma curta explanagao sobre outros sujeitos
agentes no contexto colonial do século XVI, dentre os quais estdo cronistas colonos,
nobres e viajantes. Comecgaremos pelo colono portugués Pero de Magalhdes de
Gandavo (1540-1580), responsavel pela escrita de duas importantes cronicas sobre o
Brasil do século XVI: Histéria da Provincia Santa Cruz, publicado em 1576, e Tratado
da Terra do Brasil, que seria publicado apenas em 1826. Ambas as obras sao
dedicadas as narrativas descritivas de eventos, da fauna e flora e das relacbes
estabelecidas entre europeus e indigenas. Por se tratar de representacbes dos
indigenas realizadas por um colono € possivel notar, nos registros de Gandavo,
diferencas consideraveis se comparadas com os textos dos padres. O colono
frequentemente caracteriza o indigena diante das possibilidades em torna-lo util para
as empreitadas coloniais. Por vezes sdo considerados como seres despreziveis,
exceto se oferecem alguma vantagem a ser obtida a partir do seu relacionamento com
eles, quer para servirem de escravos ou estabelecerem aliangas em guerras. Ainda
assim, a medida que a relagdo entre colonos e indigenas estabelece suas
particularidades n&o é o suficiente para que se dissolva a homogeneizagao étnica. Por
exemplo: ao estabelecer alianga com os Tupiniquins na guerra contra os Tupinambas,

Gandavo permanece considerando ambas etnias como parte pertencente ao grupo

70 Os maiores exemplos destas excegdes sdo diagnosticados por Anchieta: o senso de solidariedade
indigena (desapego material, partilha de bens etc.) e a comparagao da lingua geral Tupi com o grego.
Note que mesmo quando alguma virtude indigena é mencionada entre os padres, esta é feita
comparando-a a tragos oriundos dos fundamentos da cultura europeia (no caso, crista e grega).
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dos “gentios”. Tratava-se de caracteriza-los como distintos diante dos beneficios
trazidos para o projeto colonial, nada além de uma atribui¢ao utilitarista empregada a

partir dos servigos prestados pelos indigenas ou suas rebeldias.

Figura 7 - Gravura do Ipupiara, monstro humanoide-marinho que, segundo relatos de Gandavo
(1858), habitava o litoral de Sao Vicente no século XVI.

No capitulo X, dedicado a tratar dos indigenas da costa leste, de Historia da
Provincia Santa Cruz, o cronista portugués realiza uma afirmacgéo que sintetiza bem
o olhar europeu que, apesar de ser capaz de identificar as distintas “nacdes” diante
das rivalidades locais, aproxima os indigenas no que diz respeito as semelhancgas
entre eles a partir da distancia que ha entre a sua cultura do Velho Mundo. O desvio
da norma europeia tornava-os participantes de um unico grupo, para Gandavo (1858,
p. 43) “ainda que estejam divizos, e haja entre elles diversos nomes de nagdes,
todavia na semelhancga, condi¢ao, costumes, e ritos gentilicos, todos sam huns”. Ainda
que sejam pontuados os diferentes grupos indigenas, todos sdo vistos como uma
‘massa uniforme”, como aponta Moreau (2003, p. 69). Classificando-os, assim,

generalizadamente como pertencentes a uma unidade, apesar de sua pluralidade.
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Outro fato notavel nos escritos de Gandavo esta na profunda marca da
mentalidade colonizadora que desconsiderava habitantes originarios como seres
semelhantes em suas relagdes mais basicas com a terra. Um exemplo disso esta no
capitulo VIl de outro importante registro do colono, o Tratado da Terra do Brasil. Tal
capitulo carrega o titulo de “Da condi¢ao e dos costumes dos indios da terra” e traz o
curioso trecho a ser lido com atencgao, pois carrega muitos elementos que apontam
uma visao etnocéntrica ao estabelecer uma relagdo de povoamento das terras a partir
da chegada europeia. Logo no inicio do trecho, Gandavo (2008, p. 65) afirma: “Havia
muitos destes indios pela costa junto das capitanias, tudo enfim estava cheio deles
quando comegaram os portugueses a povoar a terra’. Aqui estd o retrato da
desconsideragdo da humanidade indigena por parte do colono. Se em um primeiro
momento & reconhecida a numerosa quantidade de indigenas que habitava o litoral
das terras, logo apds desconsidera-se o legitimo povoamento realizado por estes
grupos nestas mesmas terras, quando afirma-se que a chegada dos portugueses
marca o comego do povoamento. Ora, se ja era ocupada por indigenas, esta terra ja
era povoada. Sendo assim, o desprezo pelos povos originarios esta no fato de que
eles sequer sdo assinalados como povos e, portanto, povoadores das terras.

Logo em seguida, o cronista torna a fazer a costumeira divisdo entre os
indigenas amigos e inimigos dos colonizadores, ao passo que justifica o exterminio

indigena colocando a culpa no comportamento “traidor” indigena, da seguinte forma:

[...] mas porque os mesmos indios se alevantaram contra eles e faziam-lhes
muitas traicoes, os governadores e capitdes da terra destruiram-nos pouco a
pouco e mataram muitos deles, outros fugiram pera o sertao, e assim ficou a
costa despovoada de gentio ao longo das capitanias. Junto delas ficaram
alguns indios destes nas aldeias que sdo de paz, e amigos dos portugueses
(GANDAVO, 2008, p. 65).

Assim sendo, a naturalidade com que Pero Magalhdes Gandavo expressa a
destruicdo dos povos indigenas esta posta na medida em que sao identificados os
atos traidores indigenas. Inverte-se a real relagao de violéncia que esta em curso e,
desta forma, € justificada a matanga e exterminio de muitos dos povos que habitavam
a faixa costeira brasileira. Para tal tarefa, o portugués reitera a unica classificagéo que
interessa aos colonos: os indigenas amigos, “de paz”, e aqueles que em algum
momento tornaram-se insubmissos, rebeldes aos novos modos de organizagao social

impostos pelos atos coloniais.
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Outro importante cronista para enriquecer a nossa compreensao sobre o olhar
europeu para com os indigenas € o senhor de engenho Gabriel Soares de Sousa
(1540-1591). Em seu principal texto, intitulado Tratado Descritivo do Brasil em 1587
ou Noticias do Brasil, o nobre, além de beber da curiosidade do renascentismo
portugués ao tratar das espécies da fauna e flora do novo mundo “descoberto”, dedica
parte consideravel de sua obra para descrever e distinguir 15 grupos indigenas. No
entanto, cabe notar que, apesar desta maior preocupacao em representar os diversos
povos em suas particularidades, Soares de Sousa mantém aquilo que Manuela
Carneiro da Cunha (1990, p. 108) pontuou como a prevaléncia de “uma visao que
adere estreitamente ao etnocentrismo tupi” tipica dos autores das fontes do século
XVI. Parte da raz&o desta caracteristica esta presente nos escritos do nobre portugués
ao dar pouca importancia para as etnias aimorés e oitacas, deixando-as
marginalizadas se comparadas a énfase dada ao tronco tupi.

Em todo caso, os escritos de Soares de Sousa sao bastante reconhecidos por
suas “importantes especulagdes sobre a histéria pré-cabralina” (MOREAU, 2003, p.
70), razao pela qual o cronista procura dar atenc&o especial a tradigao oral indigena,
para conhecer a histéria e cultura dos povos anteriores a chegada dos europeus.
Contudo, conforme aponta John Manuel Monteiro (2001, p. 12-13), deve-se considerar
os trabalhos realizados a partir das representagdes feitas no ultimo quartel dos 1500,
diante das transformagdes que a propria cultura indigena poderia ter passado nas
décadas de interagdo com europeus que precedem tais escritos, os quais Gandavo e
Soares de Sousa estdo inclusos. E um erro no oficio do historiador considerar a
representacao indigena a partir de fontes europeias como um retrato fiel de “culturas
originais”, quanto mais apos anos de intervencgéo, encontros e desencontros, com o
homem branco. Além de que a nogéo de cultura “original”, proxima de “pureza”, € um
valor extremamente contestado quando analisamos pelo viés antropolégico (LEVI-
STRAUSS, 1976, p. 358-362). Dessa forma, imprescindivel que as representagdes
indigenas sejam tomadas a partir do periodo em questédo, das conjunturas historicas
e dos eventos que as afetem;”" além de considerar as particularidades dos sujeitos e
grupos sociais que tais escritores estao inseridos. Assim, os textos dos cronistas nao
deixam de ter seu devido valor, apesar de possuirem marcas como relatos “tardios”

de geragdes que ja passaram por intervengdes europeias em seus antepassados.

71 Respectivamente considerando as camadas temporais de curta, média e longa duragdo que incidem
sobre a abordagem historica de Fernand Braudel (1983).
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E evidente que toda esta questdo ndo afeta o fato de que o nobre portugués
ganhe destaque entre os registros europeus sobre a diversidade de etnias indigenas.
Este “cuidado” na distingdo étnica nao significa, no entanto, que fosse um defensor
dessa pluralidade. Ao contrario da postura amistosa que Soares de Sousa aparenta
ter, ele foi um dos responsaveis por adotar uma postura que defendia uma politica
colonial mais violenta na relagao e enfrentamento dos povos originarios. Assim sendo,
a costumeira homogeneizag¢ao dos povos indigenas presentes na imensa maioria dos
escritos europeus € um claro indicio da visao eurocéntrica que, apesar de nido estar
expressa desta forma pela pena de Soares de Sousa, também marca presenca de
forma ainda mais danosa ao passo que reivindicava um posicionamento ainda mais
hostil para com os indigenas. Em outras palavras, uma maior acuracia na descri¢ao
da pluralidade étnica nao significa uma maior defesa desta pluralidade.

Por mais variados que sejam os géneros literarios e grupos sociais que
expressem seus olhares sobre os povos indigenas, todos parecem estar impelidos
por um sentimento comum de descoberta tipico do contexto que tomava a Europa nos
séculos anteriores e ganhava mais forga com as expansdes maritimas em busca do
novo. A curiosidade renascentista alimentava o imaginario de todo o continente que
vivenciava a gradual transicdo entre os tempos medievais e modernos. Tal
curiosidade invade Portugal em plena época dos “descobrimentos” e faz com que seus
escritores viajantes encham seus registros de descricbes da “nova natureza” e do
‘novo homem” achados (MARTINS, 1998, p. 179-192). Jesuitas ndo ficam de fora,
mas somam-se aos colonos e nobres nestas descrigdes. Dentre eles, destacam-se
Ferndo Cardim (1540-1625), e seus dois textos: Tratados da Terra e Gente do Brasil
e Do principio e origem dos indios no Brasil e de seus costumes, adoragdo e
cerimobnias, nos quais sao descritos diversos elementos culturais materiais e imateriais
dos indigenas brasileiros; e o famoso padre José de Anchieta, cuja carta datada do
fim de maio de 1560 dedica extensa parte para a descricdo da fauna brasileira. Tal
escrito leva o titulo de Fazendo a descripgdo das imnumeras coisas naturaes, que se
encontram na provincia de S. Vicente hoje S. Paulo (ANCHIETA, 1900).

Conforme visto anteriormente, quando tratamos do principal grupo social de
interesse desta presente pesquisa — os jesuitas — salvo raras excegdes, também
contribuem na construgdo de uma nogéo indigena univoca. Embora identifiquem, vez
ou outra, nominalmente as etnias que estdo tratando em seus escritos, a principal

distingao dos povos esta consistida na reducéo que é feita entre os indigenas aliados
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e inimigos. Tal categorizagao esta bem expressa na crénica realizada por Simao de
Vasconcelos (1865, p. LXXXIX, § 151), em meados do século XVII. Em Chronica da
Companhia de Jesus do Estado do Brasil, o cronista jesuita escreve que “todos os
Indios quanto ha no Brasil, vemos que se reduzem a Indios mansos, e Indios bravos”
e que os mansos (Tobayaras, Tupis, Tupinambas, Tupinaquis, Tupigoaes, Tumiminos,
Amoigpyras, Araboyaras, Rariguoaras, Potigoares, Tamoyos, Carijés) sé&o
considerados como pertencentes a uma unica nagcdo. Nas suas palavras, “todas,
tenho que fazem s6 huma especie, ou nacao especifica” escreve, apos elencar as 12
“etnias” dos “Indios mansos”.”?

Apesar das semelhancgas jesuitas com as demais representagdes coloniais dos
indigenas na generalizagc&do da diversidade “étnica” em grupos concebidos por meio
dos seus interesses e categorias, 0s jesuitas possuiam uma caracteristica marcante
que atravessa toda a correspondéncia mantida com as liderangas politicas da Coroa,
liderangas da Ordem na Europa e com o papado; “eles tinham como objetivo principal
converter esses pagaos ao cristianismo” (EISENBERG, 2000, p. 60). A interpretacéo
acerca dos indigenas passa pelo fundamento teleolégico das missdes, que, por sua
vez, partira sempre da premissa de que os indigenas pertencem ao grupo de sujeitos
alheios a comunidade de fé agraciada pelo favor divino da vida eterna. Trata-se da
interpretacado do Outro a partir de um ponto de partida que coloca-o como distante do
Bem e carente da Fé salvifica. O indigena é sempre representado pela dualidade entre
Bem e Mal e pelas auséncias de uma religido ou de uma organizagao social balizada
pelos principios agostinianos de hierarquia e centralidade do poder. A escrita jesuita
sobre os indigenas €, portanto, resultado do processo de conquista que envolve a
conversdo da alma, pela catequese, e da estrutura social aos moldes europeus, pela
sujeicdo as autoridades portuguesas. Assim sendo, € impossivel pensar em alcangar
as culturas indigenas sem antes passar pelas culturas daqueles que a representam.

A vista disso, é imprescindivel adentrar por categorias que povoavam o
imaginario do homem branco e, consequentemente, seriam frequentes na
caracterizagdo dos povos indigenas. E necessario compreender que o encontro com

este mundo novo consistia na possibilidade real de materializagao das crengas antigas

72 O critério utilizado por Vasconcelos para a redugéo das diferengas entre as etnias seria na lingua
comum. E estabelecido, portanto, um parametro comparativo ja conhecido pelos europeus, os quais
sdo divididos pelo jesuita ibérico entre espanhdis catdlicos (seguidores de Cristo) e hereges
(seguidores de Lutero e Calvino) (VASCONCELOQOS, 1865, p. XC, § 154).
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que rondavam a cultura dita como ocidental, oriundas das grandes epopeias gregas e
dos relatos das Sagradas Escrituras. A ideia de monstros marinhos que habitavam as
zonas desconhecidas dos oceanos, terras selvagens ou o paraiso na terra, a geografia
dominada pelo maligno na auséncia da cristandade, a eminéncia do cumprimento das
profecias escatoldgicas; todos eram elementos fortemente nutridos por uma
esperanga estabelecida em fundamentos filoséficos e religiosos por séculos na
Europa. As representagdes indigenas entrariam nesta mesma narrativa e, portanto,
falam antes da mentalidade europeia do que dos proprios indigenas (HANSEN,
2003b, p. 13).

Assim sendo, conforme aponta Ronald Raminelli (1996, p. 132) “a presenga do
Diabo em terras americanas era uma forma de expressar a estranheza em relagao a
costumes contrarios ao cristianismo”. Um “estranhamento” que coloca os povos
originarios sob as formulagdes teoldgicas medievais escolasticas ou sobre as mesmas
categorias aristotélicas consolidadas pelos tedlogos catdlicos. O desconhecimento
dos amerindios seria ancorado no conhecimento que ja se possuia sobre outros povos
cujos tragos culturais trouxessem algum grau de aproximagao, por exemplo: os povos
“barbaros”. A mentalidade profundamente formada nos séculos de hegemonia
religiosa cristd habitava o imaginario até mesmo daqueles mais céticos e criticos do
cristianismo. Quem quer que fosse encontrado nas terras além-mar ja era conhecido
pelos europeus. O “rotulo” ja estava pronto para ser colado. O “modelo” ja havia sido
preparado para ser equiparado. Independentemente de quem viesse a ser
“‘encontrado”, conceitos e categorias ja estavam muito bem formados no pensamento
dos interpretes.

A alteridade sempre seria preenchida pelo oposto de si, e, como resultado dos
absolutos Bem e Mal, o indigena seria associado irremediavelmente ao lado negativo

dessas polaridades. Nas palavras do historiador Ronald Raminelli (1996, p. 116):

A linguagem dos contrarios aproximava franceses, holandeses e
portugueses; padres, catdlicos e protestantes; administradores, aventureiros
e mercadores. As representacdes do indio como suditos dos demoénios
persistiram de Anchieta a Vieira, de Léry a Evreux, de Knivet a Nieuhof. No
entanto, os narradores ora representavam os nativos como vitimas; ora
descrevem-nos como monstros, ressaltando as marcas irreversiveis
impressas pelo Mal.
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Seguindo este raciocinio, a seguir trabalharemos algumas dessas categorias
dualistas que visam dividir a humanidade. Elencaremos a questdo da natureza
indigena em debate, a qual sera posta como selvagem e barbara; assim como
trabalharemos a crucial dicotomia entre o Bem e o Mal na consolidagdo de um

imaginario acerca dos povos originarios.

2.1. Dualismos de entrada

Muito embora a Igreja do século IV tenha rejeitado as ideias propagadas por
Maniqueu, é inegavel que parte do pensamento cristdo tenha sustentado tragos desta
divisdo do mundo entre corpo e alma, entre Bem e Mal. O maniqueismo, no entanto,
correspondia ao sincretismo responsavel por apregoar que o Mal competia em pé de
igualdade com o Bem relacionado ao divino, algo que seria rechagado nos primeiros
sinodos da Igreja. Para o pensamento cristdo, em processo de conquista hegeménica
no inicio da ldade Média, o poder maligno n&o existia na atemporalidade divina, mas
surge, tem origem, no tempo, a partir do livre-arbitrio concedido por Deus a sua
criacdo. O mal, portanto, € considerado um subproduto necessario para a o
reconhecimento do Bem. Dessa forma, a filosofia teoldgica cristd combatia as
concepgdes heréticas que atrelavam o Mal, como uma substancia, a matéria, ao corpo
e ao Diabo; e dissolvia-se o velho paradoxo de Epicuro, que colocava em xeque a
coexisténcia entre o Mal, o sofrimento, e um Deus bom e todo-poderoso.

Ainda assim, feitas as devidas consideracdes, a dualidade entre Bem e Mal, luz
e trevas, paraiso e inferno, corpo e alma, também marcam presenca na formacao do
imaginario da sociedade europeia pelos séculos que seguem até o surgimento da
Companhia de Jesus.” Por sua vez, a formacao da Ordem passaria por diversos
aspectos atrelados a espiritualidade inaciana que reforgariam a compreensao do
mundo por meio de uma grande batalha espiritual na qual o Bem combateria o Mal.
As disposigdes geopoliticas-religiosas do século XVI favoreceram a leitura de mundo

realizada a partir da disputa por dominios territoriais pautados nessa divisao dualista.

73 Tal dualidade atravessou os séculos para chegar até os jesuitas, desde as primeiras disputas
teoldgicas com representantes de visdes consideradas heréticas nos primeiros séculos da era crista,
como os maniqueistas, os defensores da ortodoxia da Igreja incorporaram o neoplatonismo para dar
conta da dualidade entre Bem e Mal, assim como Agostinho de Hipona havia se debrugado
apologeticamente sobre essa questao
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Tal compreensao geopolitica-religiosa seria, para os padres jesuitas, como uma
materializacdo dos esforgos imagéticos provocados nas seg¢des dos Exercicios
Espirituais, por exemplo, no qual o exercitante era incumbido de visualizar um campo
de guerra cujos exeércitos de Cristo estavam sobre um monte e os exércitos de
Satanas estavam em outro, cada um portando suas bandeiras e prestes a colidirem.
Dessa forma, a teologia crista nos remete a crucial divisdo entre Bem e Mal; a pratica
piedosa exercitante da formagao jesuita fortificava este imaginario; e a realidade
concreta do século XVI validaria as experiéncias da razao e das emocgodes. Teologia e
pratica piedosa encontravam-se na realidade concreta cuja geografia das disputas
missionarias contra os dominios diabdlicos se configuravam da seguinte forma: a) na
Europa, os protestantes eram hereges em ascensao; b) ao sul da Europa, os mouros
e turcos eram os velhos infiéis e invasores das terras cristas; c) nas Américas, os
pagaos eram os indigenas largados por séculos ao dispor da influéncia maligna.

Inseridos no catolicismo como uma Ordem combatente nesta ferrenha e
multiforme batalha espiritual, os jesuitas seriam conhecidos como os “soldados de
Cristo” postos na linha de frente para enfrentar o Mal. Desde seu processo formativo
os aspirantes a entrar para este exército eram submetidos aos treinos de uma
disciplina militar e preparados para atuacdo missionaria no que poderiamos chamar
de “campo de batalha”. Dessa forma, ndo ha como pensar na atuagao catequética
jesuita no inicio da estratégia colonizadora portuguesa por meio da fé sem considerar
que tais missionarios estavam incumbidos de guerrear espiritualmente contra o
dominio territorial e das almas pelo demdnio. Tratava-se muito mais do que promover
a mensagem crista para povos com diferentes concepgdes de espiritualidade, para os
jesuitas, era a certeza de que o desvio da norma crista constituia-se automaticamente
na associacido com o oposto ao Bem.

Simao de Vasconcelos™ é o primeiro jesuita a dedicar parte expressiva de sua
obra para tratar de justificar as razbes pelas quais, ao seu ver, os indigenas
encontrados nas Américas estavam tdo distantes dos comportamentos virtuosos
cristdos. Tal empenho iria além das meras observagdes passageiras sobre o estado

de natureza indigena e sua condi¢ao atrelada ao Mal presentes nas cartas jesuitas do

7 Foi um importante jesuita portugués nascido na cidade do Porto em 1597 e educado no Colégio da
Bahia. Entrou para a Ordem muito jovem, aos 19 anos, e se destacou por sua produgdo intelectual e
atuagcdo como reitor dos colégios da Bahia e do Rio de Janeiro, onde faleceu em 29 de setembro de
1671.
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século XVI. Tais documentos contém explicagcdes breves ou apenas descrigcdes para
cumprir outros objetivos, quer para informar das dificuldades ou solicitar ajuda vinda
da Europa. Ja em Chronica da Companhia de Jesu do Estado do Brasil, Vasconcelos
reune uma quantidade substancial de relatos sobre as experiéncias jesuiticas nas
primeiras décadas da atuacdo missionaria de sua Ordem. A obra fora publicada
apenas em 1640 visando tragar uma cronologia de eventos a partir do que ja havia
sido consolidado como um conhecimento bem estabelecido no decorrer das missdes
portuguesas na América, sendo que parte desses relatos sdo possiveis de serem
encontrados paralelos nas cartas jesuiticas. O jesuita vai além no que diz respeito ao
seu modo de compreender e explicar aquilo que a mera descricdo dos eventos nao
dava conta. Podemos dizer com razoavel seguranca que Simao de Vasconcelos foi
um dos grandes interpretes da cultura indigena das primeiras décadas sem deixar,
evidentemente, de projetar seus modos peculiares eurocéntricos nesta interpretacao.

Sua realizagao da interpretagao dos indigenas é feita através de uma retomada
de especulagdes de cunho historico. Para Simao de Vasconcelos, a importancia de
resgatar o passado para compreender o presente indigena é fundamental para que
seja justificada a intervengao missionaria jesuita como uma forma de interferir no curso
da histéria, encerrando um periodo de abandono e dominio maligno nas terras néo
cristianizadas. Dessa forma, sao feitas especulagdes sobre o passado de modo que
contribuam para a formacgdo ideal de conjecturas responsaveis por resultar na
condigdo indigena de seu tempo. Dentro desta “arquitetura historiografica”
Vasconcelos (1865, p. LIX-LXX, § 76-102) bebe da tradicdo dos classicos gregos,
como Platdo, e dos relatos biblicos sobre a divisdo dos povos. Por um lado, os
indigenas americanos poderiam ser imigrantes da Atlantida e a fracassada tentativa
de invadir Atenas e, consequentemente, a submersao do seu continente; por outro
lado, também eram considerados como descendentes dos construtores da Torre de
Babel. Assim, para o jesuita, seria estabelecido um elo que justificaria sua diferenca
linguistica (VASCONCELOQOS, 1865, p. LXXII-LXXVI, § 110-116) e sua tonalidade de
pele (VASCONCELOQOS, 1865, p. LXX-LXIII, § 103-109). Cultura e corpo seriam tragos
de um passado longevo e que se encaixava na historia conhecida pela Europa crista
ocidental.

Assim sendo, os povos indigenas sao parte de uma mesma humanidade,
pertencentes a mesma linhagem de criagdo adamica; porém, sdo os remanescentes

da dissidéncia dos povos e abandonados pela distancia geografica que os afastou dos
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bracos da Igreja até a chegada europeia ao novo mundo, quando finalmente Deus se
fez presente através do corpo mistico representado pelo catolicismo. Esta
compreensao de Simao de Vasconcelos aponta que a humanidade perdida necessita
da acéo crista para retomar sua prépria humanidade, salvando-a da condi¢ao natural
bestializada pelo poder do maligno e longe da cristandade. Os indigenas sofriam
diante do pecado: a primeira delas como uma consequéncia inerente ao seu estado
decaido apds a iniquidade edénica, em segundo por estarem alheios as ferramentas
cristas para resistir a esta condigdo pecaminosa. Especificamente no inicio do Livro
Segundo de Chronica da Companhia de Jesu do Estado do Brasil, Vasconcelos
apropria-se da ortodoxa teologia escolastica no que diz respeito as diferentes formas
de teologia: natural e da revelagdo. Aponta para as limitagdes da teologia natural ao
passo que exalta a necessidade da revelacéo e, consequentemente, da anunciagao
do evangelho. O padre legitima a agdo dos missionarios ao mesmo tempo que
submete os indigenas a um juizo totalmente desconexo a cosmologia estes povos.
Segundo Ronald Raminelli (1996, p. 111-112)

o tema da coorte infernal & recorrente nas primeiras crénicas sobre a
América. Depois da vitéria do cristianismo na Europa, os demdnios voaram
em grande quantidade para o novo continente, procurando um refugio e
novas almas para atormentar.

Tais almas, seriam inevitavelmente associadas aos povos indigenas e seus costumes
abominaveis ao olhar cristdo quinhentista (antropofagia, guerras “injustas”, vinganca,
nudez, poligamia, bebedices, etc.). A atuagdo diabdlica explicaria a vastiddo e
intensidade do pecado encontrado. Mesmo o atraso econdmico era consequéncia dos
“‘maleficios de Satd” (RAMINELLI, 1996, p. 111-112). Tal deturpagdo moral afetava os
povos indigenas tornando-os incapazes de reagir ao poder maligno sem que
houvesse o auxilio da Igreja.

Nesse sentido, o padre José de Anchieta, em carta aos irmaos de Coimbra,
intercede evocando esta batalha espiritual e colocando a atuagdo da fé como

instrumento de libertacao:

Nuestro Sefior por su ynfinita mysericordia plante en toda la tierra su sancta
fe librandola del gran captiverio en que esta del demoénio, lo que todos,
charissimos Hermanos, deven pedir con mucha instancia a nuestro Sefor
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cada dia en sus oraciones, acordandosse en ellas de nosotros (MB, v. Il, p.
82,8 4)

Anchieta interpreta, assim como Simao de Vasconcelos faria anos mais tarde, que a
cultura indigena € uma cultura degenerada pela escravidao imposta por seres do Mal.
O indigena estava inserido na leitura de um passado presente nas narrativas cristas,
ancoradas na compreensao metafisica de historia cujas agdes humanas néo estédo
atreladas as explicacbes presentes na materialidade do mundo. Neste processo
interpretativo ha, portanto, uma imposi¢cdo de pressupostos histéricos e de um
imaginario que sequer poderiam ser traduzidos para os povos indigenas. Trata-se de
uma interpretagcdo do Outro pautada no imaginario cristdo que por séculos foi se
constituindo hegemonico. Nas palavras de Raminelli (1996, p. 116) “o outro ndo possui
existéncia além do imaginario cristdo”. O padre encontrava-se imerso neste ambiente
cultural religioso que marcou o século XVI, havia ainda o austero estudo que
caracterizava a Companhia de Jesus. O profundo reconhecimento de si mesmo como
um sujeito em constante missao a favor do Bem colocava tudo o que fugisse deste
padrdo em associagcao ao Mal.

Dessa forma, o jesuita encontrava-se como agente da liberdade. Na carta
supracitada, Anchieta pede intercesséo aos padres e irmaos de Coimbra em favor da
libertacdo das terras cativas em poder do demdnio. Nao se tratava apenas de listar os
pecados aqui existentes, mas de compreender toda forma de vida aqui reproduzida
como pertencente ao cenario do inimigo das almas. Nesse sentido, é razoavel afirmar
que, embora haja uma série de indicios que possibilitem o estudo das culturas
indigenas no periodo colonial brasileiro, o que podemos compreender a partir dos
relatos dos missionarios é a representagdao do indigena ou, noutras palavras, 0s
“‘indigenas dos jesuitas”, tolhidos de qualquer possibilidade de desempenharem uma
cultura autdbnoma, a parte da cosmovisao cristd. De modo que uma série de praticas
culturais e formas de organizagdo social seriam relatadas pelos jesuitas, mas
interpretadas a partir dos entendimentos que eles possuiam.

Assim, para compreendermos melhor quem s&o esses “indigenas dos jesuitas”
estabeleceremos relacbes entre os fundamentos teologicos que auxiliaram na

construgdo do imaginario cristdo e como eles estdo presentes nas interpretagdes

75 Carta do Ir. José de Anchieta (Piratininga) aos padres e irmaos de Coimbra, em 15 de agosto de
1554,
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dadas pelos jesuitas aos indigenas registradas nas fontes histéricas. Iniciaremos com
a questdao da moral, do pecado propriamente dito, da capacidade de influéncia
diabolica e da listagem de pecados.

Por diversas passagens biblicas o pecado é tratado como fruto da tentagéo do
Diabo (Efésios 4:26-27; 1 Tessalonicenses 3:5; Apocalipse 12:9). Até mesmo Cristo
nao escapou desta tentagdo (Mateus 4:1-11). A velha estratégia teria sido empregada
com sucesso durante os séculos longe da mensagem crista. Por meio da tentagdo os
“‘indigenas dos jesuitas” cairam no pecado e passaram a pertencer ao Reino das
Trevas como escravos espirituais. Afundados na iniquidade tais indigenas estariam
cometendo ndo apenas pecados pontuais, mas toda a sua cultura estaria permeada
de motivagdes e finalidades diabodlicas. Uma série de praticas sem conotagao alguma
espiritual passa pelo crivo jesuita e na medida da incompreenséo ou da divergéncia
com os costumes catélicos, sao associados ao demdnio. Isso implica em compreender
que o mapeamento dos pecados evidentes (dentre eles a nudez, a poligamia, o
incesto, a luxuria e demais desordens sexuais, as guerras por vinganga, a
embriaguez, o assassinato e a antropofagia) ndo eram o limite da imposi¢do moral
jesuita, mas adentrava para o campo cultural legitimando o discurso colonizador que
ressignifica os costumes impondo-lhes a sua visao de mundo.

Para exemplificar, as modificagcbes corporais sao resultado de um
comportamento “antinatural”, transgredindo ao estado original de perfeigdo corpérea
do plano divino. A aparéncia dos aimorés — ou “Gaymures” — que realizavam uma
série de modificagdes corporais foi comparada aos deménios pelo padre Manuel da
Nébrega. Em agosto de 1949, Nobrega escreveu o documento intitulado Informagéo
das terras do Brasil, uma espécie de correspondéncia destinada aos padres e irmaos
de Coimbra cujo objetivo principal era trazer uma descricdo da terra na qual
desembarcou. Neste documento o padre, ao se referir aos indigenas aimorés, diz o
seguinte: “se rapan hasta las pestanas, y hazen agugeros en los begos y bentanas de
las narizes, y ponen unos huessos en ellos, que parecen demonios” (MB, v. |, p. 149,
§ 2). Em descricdo extremamente semelhante, Frei Vicente do Salvador (1918, p. 59,
C. XIV) também comete a mesma comparagao no seu livro Histéria do Brasil (1500-
1627):

Nas festas se tingem todas de jenipapo, de modo que, si ndo é no cabello,
parecem negras de Guiné, e da mesma tinta pintam os maridos e lhes
arrancam o cabello da barba, si acerta de lhe nascer algum, e o das
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sobrancelhas e pestanas, com que élles se tém por mui galantes, junto com
terem os beigos de baixo furados, e alguns as faces, e uns tornos ou batoques
de pedras verdes mettidos pelos buracos, com que parecem uns demonios

Contudo, longe de possuir sentidos estritamente espiritualizados, as perfuragdes
corporais com inser¢cao de pedras ou 0ssos eram parte da formacao da identidade
dos povos. Como parte da sua iniciagdo na vida adulta, o indigena ganhava suas
primeiras perfuragdes como sinal que marcava o inicio de uma nova fase e, portanto,
uma nova identidade, firmando seu pertencimento e funcdo diante da comunidade.
As raspagens dos pelos do corpo, como as sobrancelhas e cortes de cabelo, faziam
parte dos fatores de diferenciagéo entre as etnias (MB, v. |, p. 360, § 3)’5. Tanto é que
a unica exigéncia feita aos portugueses para que participassem da pesca e cotidiano
indigena era o de que raspassem a barba e as sobrancelhas (MB, v. Il, p. 249-250, §
10)77. Assim, seriam identificados e incorporados como uns dos seus. Noutros casos
era o corte de cabelo que marcava as distingbes étnicas.

A descricdo do uso de penas e tinturas também apareciam nos relatos
comparativos com as figuras diabdlicas e ao cenario infernal. As cores, utilizadas nas
pinturas corporais, preto e vermelho, testificavam e reforgavam o imaginario cristao
associando-as as trevas e ao Mal. Neste sentido, em 1550, o padre Leonardo Nunes
descreve os indigenas de S&o Vicente da seguinte forma:

Y cierto que parecian diablos. Todos andavan desnudos, como es costumbre
de todos, dellos tefiidos de negro, y otros de colorado, y otros cubiertos de
plumas, y no cessavan de tirar flechadas con grande grita, y otros tafiian unos
buzios con que hazen alarde en sus guerras, que parecia el mismo infierno
(MB, v. |, p. 205, § 4)78,

Além da semelhanga com o Diabo, através do uso de penas, tintas, adornos
etc., a nudez também foi contada como parte dos sinais de que os indigenas
pertenciam ao cativeiro demoniaco, segundo relato do irmao Anténio Blazquez em

1557 (MB, v. Il, p. 389, § 13)"°. Afinal, a nudez caracterizava o sinal inicial e imediato

76 O termo utilizado pelos jesuitas para distingdo entre os povos indigenas é “nagdes”. Para verificar o
registro de distingdo entre povos pelo corte de cabelo, conferir carta do Pe. Juan de Azpilcueta Navarro
(Porto Seguro) aos padres e irmaos de Coimbra, em 24 de junho de 1555.

77 Carta do Pe. Juan de Azpilcueta Navarro (Porto Seguro) aos padres e irmaos de Coimbra, em 24 de
junho de 1555.

78 Carta de Pe. Leonardo Nunes (Sao Vicente) ao padres e irmaos de Coimbra, em novembro de 1550.
79 Carta do Ir. Anténio Blazquez por comissdo do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Inacio de
Loyola (Roma), em 10 de junho de 1557.
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da queda adamica e seria herdado por toda humanidade. Ou seja, com ou sem
vestimentas e modificacdes corporais os povos indigenas estavam catalogados como
pertencentes ao campo inimigo da batalha espiritual travada pelos missionarios.

Seus espacos de convivio e casas também eram comparados com o purgatorio
e com o inferno.&® Desta vez eram os maus cheiros das aldeias que remetiam o
imaginario jesuita as localidades do Reino das Trevas. Assim, através dos sentidos
da visao e do olfato os religiosos estabeleciam relagdes com o maligno.

Anteriormente, na mesma da carta, Antonio Blazquez ainda destilou a sua
interpretacéo sui generis para o campo de outro sentido: a audi¢do. Ao descrever os
procedimentos que precediam a execugdo de um inimigo capturado, o religioso
destaca o canto, as flautas e barulhos vocais associados aos gestos, dangas e
barulhos vocais como proprios do diabo e dos caes. Assim escreve ele:

Vinh&o seis molheres nuas polo terreiro cantando a seu modo e fazendo tais
gestos e meneos que parecidao os mesmos diabos: dos pees até a cabeca
estavao cheas de penas vermelhas; em suas cabecgas trazido humas como
carochas de pena amarela; era as espaldas levavao hum bragado de penas
que parecia coma de cavalo, e por alegrar a festa tangido humas frautas que
tem feitas das canellas dos contrarios pera quando os hdo de matar. Com
estes trajos andavao ladrando como caes e contrafazendo a fala com tantos
momos que ndo sey a que 0s possa comparar; todas estas invengdes fazem
sete ou oito dias antes de hos matar (MB, v. Il, p. 385-386, § 10)

O som produzido nesses festejos atingia com estranheza os ouvidos europeus
acostumados com diferentes componentes musicais (harmonia, ritmo e melodia) e,
além disso, em alguns casos eram soados por instrumentos que, conforme digno de
nota na carta, foram produzidos a partir dos ossos da canela dos inimigos, “dos
contrarios”, mortos. Dessa forma, a interpretagdo dada as musicas indigenas passava
pela percepgao que o cristianismo carregou por todo o periodo medieval sobre o corpo
humano, na qual “o corpo em si ndo existe. Ele € sempre penetrado pela alma” (LE

GOFF; TRUONG, 2006, p. 116). Assim, a violagdo do corpo cadavérico para utilizagéo

80 Ao apontar o mau odor de alguns espagos das aldeias, Blazquez também faz comparagdes desta
natureza. Na mesma carta citada anteriormente ele escreve: “Com isto nos despidimos delles, e
também porque abafavdo os meninos nao acustumados ao fedor de suas casas e dizido quasi todos
que estar ali era estar em o purgatério, e a verdade eu nao tenho visto cousa que milhor o represente.
Sao suas casas escuras, fedorentas e afumadas, em meo das quais estdao huns cantaros como meas
tinas que figurdo as caldeiras do inferno. Em hum mesmo tempo estéo rindo huns e outros chorando
tdo de-vagar que se Ihes passa huma noite em isto sem Ihe hir ninguém a méo. Suas camas sdo humas
redes podres com a ourina, porque sao tao priguisosos que ao que demanda a natureza se ndo querem
alevantar. E dado caso que isto bastara pera imaginar em o inferno” (MB, v. Il, p. 385, § 10)
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na confecgao de instrumentos musicais era pratica abominavel aos jesuitas. Nao é a
toa que o primeiro bispo brasileiro, Pedro Fernandes Sardinha, desaprovaria a
tolerancia jesuita na utilizagdo de tais instrumentos.

Além das flautas, outro instrumento frequentemente utilizado eram os
“‘maracas”, uma espécie de chocalho feito de cabagas e graos no interior. Os sons
produzidos por tais instrumentos, além da sua fung¢ao de ditar o ritmo, era responsavel
pela comunicagdo com os espiritos que os guiavam para onde deveriam migrar,
decidir estratégias de guerra e compor parte dos festejos rituais. Dessa forma, a
interpretacdo jesuita feita pelo padre Leonardo Nunes, conforme carta citada
anteriormente, ndo deixava de associar tal instrumento fora da légica dualista na qual
os indigenas “tanian unos buzios con que hazen alarde en sus guerras, que parecia
el mismo infierno” (MB, v. |, p. 205, § 4)%. Era através dos maracas que os caraibas
se comunicavam com espiritos. Anchieta descreve que eles entravam “en una casa
oscura, y pone una calabaga que trae en figura humana en parte mas conveniente
para sus engafnos, y mudando su prépria boz como de nifio, y junto de la calabacga les
dize [...]" (MB, v. |, p. 150-151, § 3)82. E por meio delas que os espiritos ditam suas
instrugdes, pois “creen aver dentro en la calabaga alguna cosa santa y divina, que les
dize aquellas cosas, las quales creen” (MB, v. |, p. 151, § 3).83

Outro trecho da carta do irmao Pedro Correia, em 1551, destaca as “harmonias
diabolicas” presente nos festejos indigenas. Segundo sua descrigéo, eles “inventan
muchos cantares que cantan delante dellos, biviendo muchos vinos assi hombres
como mugeres, todos juntos, de dia y de noche, haziendo harmonias diabdlicas” (MB,
v. |, p. 225, § 2)%. Assim, os cantos faziam parte de todo um conjunto que fugia dos
padrdes religiosos europeus. O abuso das bebidas alcodlicas e a mistura dos géneros
nao correspondia a ordem santa esperada pelos jesuitas.

81 Carta de Pe. Leonardo Nunes (Sao Vicente) aos padres e irmaos de Coimbra, em novembro de 1550.
82 Informagéo das terras do Brasil do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) aos padres e irmaos de Coimbra,
em agosto (?) de 1549.

83 Qutras cartas também descrevem o uso dos maracas (MB, v. |, p. 225, § 2 - Carta do Ir. Pero Correia
(S. Vicente) ao Pe. Jodo Nunes Barreto (Africa), em 20 de junho de 1551; MB, v. |, p. 383, § 12 - Carta
dos meninos 6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa), em 5 de
agosto de 1552; MB, v. I, 1957, p. 246, § 3 - Carta do Pe. Juan de Azpilcueta Navarro (Porto Seguro)
aos padres e irméos de Coimbra, em 24 de junho de 1555; MB, v. lll, p. 447, § 12 - Carta do Pe.
Leonardo do Vale por comissao do Pe. Luis da Gra (Bahia) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 23 de
setembro de 1561).

8 Carta do irmao Pero Correia (Sao Vicente) ao Pe. Jodo Nunes Barreto (Africa), em 20 de junho de
1551.
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O pai da mentira (Jodo 8:44) havia feito escola e, por meio do ensino, enganava
com suas ideias falsas, segundo as quais eram reproduzidas pelos indigenas dizendo
‘muchas cosas falsas y mentiras que el deménio, su padre, les ensefia” (MB, v. |, p.
384, § 13)8%. O conhecimento tradicional, portanto, era invalidado com sua atribuigéo
ao préprio deménio. Uma forma de cortar pela raiz a milenar sabedoria indigena sobre
sua relagdo com a natureza, sua forma de enxergar o mundo e compreender o
sagrado. Nesse sentido, ao identificar a resisténcia do indigena catequizado em
permanecer nos antigos habitos e costumes culturais, os padres atribuiam a uma obra
diabdlica de convencimento feita quando deixavam os aldeamentos coloniais e
voltavam para suas comunidades. Enquanto estivessem sob tutela jesuita, estariam
seguros; mas se saissem do dominio territorial do Bem, estariam correndo risco de
serem devorados pelo devorador (1 Pe 5:8). Dessa forma, os indigenas repousavam
sobre uma condigao integral de dominio das trevas. Seu corpo, suas vestes e
ornamentos, suas habitacdes, instrumentos musicais e musica, suas festas e
cosmologias compunham parte do projeto satanico para os povos.

As liderancas indigenas nao ficavam fora das associagdes dualisticas. Os
caraibas, santidades tradicionais e guias espirituais, sao interpretados como parte de
uma inspiragcdo do deménio (CARNEIRO DA CUNHA, 1990, p. 103). Através dos
teatros do padre José de Anchieta podemos identificar claramente como o jesuita
projetava esta visdo para sua catequese teatral. Em dois dos seus mais famosos
autos, o Auto da pregacéo universal e o Auto representado na festa de S&o Lourenco,
Anchieta constréi os personagens personificando a dualidade e o confronto entre
padres, anjos versus caraibas e o Diabo. No primeiro dos dois autos é encenado
aquilo que Paulo Romualdo Hernandes (2008b, p. 32) chamou de “combate dialégico
entre as figuras do Mal, os aflanga Guaixara e Aimbiré e seus aliados, contra as do
Bem, Karaibebé e seus aliados”. Tal “combate dialégico” também estaria presente no
Auto representado na festa de Sdo Lourengo, no qual o “Guaixara, o rei dos diabos,
conclamava Aimbiré e Saraiva, seus comparsas para perverter uma aldeia”
(RAMINELLI, 1996, p. 114). Neste contexto Aimbiré e Saraiva sdo figuras diabdlicas
que carregavam consigo tragos caraibas. Dessa forma, o mundo compartimentado
catdlico procurava inserir os caraibas indigenas como parte do lado maligno, mas néo

por possuirem uma esséncia maligna, por sofrerem com o processo estratégico de

85 Carta dos meninos o6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa),
em 5 de agosto de 1552.
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dominio diabdlico. A esséncia indigena é neutra. A batalha ocorre justamente na
disputa entre o0 Bem e o Mal pela alma indigena, de modo que a “inconstancia”
indigena é vista, pelos padres jesuitas, como uma oscilagdo das forgas opostas.
Procurou-se até aqui apontar como, além da série de “pecados evidentes”
praticados pelos indigenas, todos os costumes, cultura, forma de vida estariam
embrenhadas na agao satanica. Porém, tais compreensdes nao estavam restritas ao
imaginario catolico ibérico. Outros viajantes, dentre eles huguenotes, também
apropriavam-se de interpretagcdes muito semelhantes nas representagdes presentes
nas descricdes aos povos europeus. Em parte, por comporem uma matriz religiosa
comum crista e, em parte, por também pertencerem a politica expansionista europeia
que legitimava-se através do discurso religioso. O notavel escrito Histoire d'un voyage
fait en la terre du Brésil (1578), de Jean de Léry (1536-1613), por exemplo,
corroborava com o dualismo das cartas jesuitas, embora fosse contra a colonizagao
ibérica. O livro do calvinista francés circularia a Europa expondo a necessidade de
intervencao, quer pela agao dos seres diabdlicos, quer pela agcdo dos jesuitas que, em
sua visdo, faziam com que os indigenas permanecessem no engano € no erro.&
Reunindo os relatos de Jean de Léry e Hans Staden, um viajante aleméao,
Theodor de Bry (1528-1598) escreveu As grandes viagens (DE BRY, 1592). Nela o
autor traz uma série de gravuras que ilustram o modo com que os relatos de viajantes
eram percebidos pelos europeus, uma vez que o préprio autor, De Bry, ndo havia
sequer saido de sua terra para criar tais imagens pictoricas publicadas em seus livros.
Ou seja, o que temos a partir do ourives De Bry € uma “representacdo da
representacao” e nos auxilia a ver como era a interpretacdo dada pelos sujeitos do
Velho Mundo a vida presente no “recém-descoberto” Novo Mundo. Em seguida ha um

de seus exemplares iconograficos:

86 Tal imaginario, repleto de guerras espirituais entre o Bem e o Mal, entre a Igreja e seus adversarios,
teriam evidentemente dimensdes politicas que adentravam as disputas territoriais. Dessa forma, a
perpetuacdo das missdes jesuiticas no Brasil justificava-se pela necessidade de ocupacgéo santa dos
territérios sob dominio diabdlico. Mas ndo apenas isso, também significava ocupar uma terra antes que
os inimigos heréticos da Igreja Catdlica se instalassem e consolidassem suas atuagdes neste territorio.
Nas palavras de Ronald Raminelli (1996, p. 126): “a luta entre o Bem e o Mal ganhava coloragdes
politicas, luta entre os iguais: Deus e o Diabo; luta por um mesmo ideal, a hegemonia sobre o territério
americano”.
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Figura 8 - Gravura de Theodor de Bry, em The Great Voyages de 1592
(DE BRY, 1592, p. 223)

O cenario assustador traz uma série de seres hibridos: peixes voadores com
formato de dragdo, humanoides quadrupedes, além de outras misturas monstruosas
com chifres e patas de bodes, linguas e caudas de cobras, asas de morcego, e
androginos com seios femininos e genitalia masculina. Porém, tal representagéo
imagética traz algo ainda mais pertinente: note que existem alguns indigenas sendo
atormentados e castigados por demodnios. O Unico indigena que nao esta sendo
perseguido ou sofrendo é aquele que esta préximo de dois colonos com vestes
europeias. No lado esquerdo inferior da imagem, ele aparenta estar se queixando das
pancadas que havia levado. Ja os huguenotes estdo imponentes e apontando para
cima em uma nitida alusdo ao plano celestial, que nos lembra muito a representagao
de Platdo no famoso afresco da antessala da Capela Sistina intitulado Escola de
Atenas, de Rafael Sanzio. O pavor indigena nao atinge a serenidade europeia, pois a

protegao divina os previne dos ataques.
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O recurso visual foi uma ferramenta amplamente utilizada para expressar o
imaginario cristdo dos séculos iniciais da colonizagdo. Sdo muitos os registros
iconograficos contendo rituais antropofagicos, festividades regadas a bebida,
alucinacdes e execugdes, guerras, nudez etc. Representacdes dessa natureza séo a
materializagao visual do imaginario dualista europeu. Segundo Raminelli (1996, p.
110-111), as terras americanas eram a prova da existéncia do proprio Diabo e
serviram para combater até mesmo os ateus naturalistas na Europa. Em suas
palavras: “as gravuras do inferno americano demonstram a veracidade do poder
demoniaco e a necessidade da crenca em Deus. Somente a sabedoria divina seria
capaz de neutralizar os desmandos de Satd”. Assim, as gravuras serviram para
revigorar a mistica religiosa que sofria com alguns movimentos racionalistas que
pipocavam no Velho Mundo e batiam na porta das igrejas. Alimentou também as
antigas crengas e convicgdes mitoldégicas que postulavam a existéncia de seres
monstruosos em terras longinquas da literatura antiga e classica grega.

Devido a frequente comparagao com seres diabdlicos € dificil definir o que os
indigenas eram para os jesuitas. “Ora sao vitimas, ora sao perversores” (RAMINELLI,
1996, p. 120). Seriam eles colaboradores do Diabo? Ou infelizes martirizados pelo
Mal? Se sao parceiros do demonio, seu “pai”, por qual razao eles sao submetidos aos
seus castigos? Por que os temem? O padre Manuel da Nobrega descreve tanto a
proximidade quanto o temor indigena em relagao ao deménio. Em carta datada do
ano da sua chegada, Ndébrega escreve: “tienen mucha noticia del demoénio y topan
com él de noche y han gran miedo délI” (MB, v. I, p. 137, § 3)%. Portanto, o
reconhecimento da humanidade indigena e sua alma era ponto crucial para a tarefa
missionaria jesuita. A saida da condicdo pecadora e escrava do Mal estava na
salvagdo promovida pela catequizagdo, pois segundo o apéstolo Sdo Joao “que
aquele que nasceu de Deus ndo peca; mas o que é gerado de Deus se acautela, e o
Maligno néo o toca” (1 Joao 5:18). Somente o nascido de Deus estaria fora do dominio

das trevas e finalmente livre do pecado.s3

87 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Dr. Martin Azpilcueta Navarro (Coimbra), em 10 de
agosto de 1549.

88 Semelhante ao combate contra o Mal ocorrido na miss&o no Brasil, outras novas regides alcangadas
pela colonizag&o europeia, sobretudo a partir do século XVI. Na China, india e Japao no oriente também
foram encontrados os inimigos de Deus. Os demdnios se metamorfoseavam de acordo com as culturas
locais, diferente das Américas onde eles perambulavam pelas florestas e eram adorados através da
natureza. Na América, as mesmas categorias (barbaros, selvagens, diabdlicos etc.) sdo percebidas
pelos cronistas. Tzvetan Todorov em sua obra A conquista da América, elenca uma série de projecdes
europeias sobre as comunidades tradicionais da América Central. O exterminio dos povos indigenas é



108

Além do forte imaginario cristdo de um mundo dividido e em guerra espiritual,
a formacgao intelectual ocidental da qual os jesuitas fazem parte seria fruto de
concepgdes muito antigas acerca da natureza das coisas, dentre elas as distingdes
entre os povos civilizados e os selvagens. Segundo Laura de Mello e Souza (1995, p.
56), a percepgao dos indigenas “como animais e como deménios” se alterna sem uma
ordem cronolégica definida. Nesse sentido, os conceitos se entrecruzam. Os
dualismos passam a existir concomitantemente a medida que eles se corroboram. O
resgate aristotélico realizado pelos escolasticos reacende a velha compreensao
classica grega do selvagem e barbaro. A filosofia funde-se com a religido ao passo
que a razao € incorporada a fé. Segundo Roger Bartra (1992, p. 102) “la teologia, que
intentaba atrapar en sus redes los mitos paganos, se inclinaba por suponer influencias
satanicas e infernales en el comportamiento de los salvajes”. Logo, a reparticado entre
forgas opostas compunha a complexa interpretagdo da natureza indigena.

Para iniciarmos nossa explanagao sobre a compreensao jesuita acerca do que
consistia considerar o Outro como selvagem, & necessario recorrer aos fundamentos
da teologia cristd iniciados pelo apodstolo Sao Paulo aprofundados por Santo
Agostinho. Compreendendo, portanto, que a condi¢gao de selvagem para tais autores
diz respeito ao nivel de corrupcao dentro de uma mesma espécie. Nao se trata de
distinguir “humanidade” dos “selvagens”, como membros de uma outra espécie de
seres. Reconhecer determinado grupo como selvagens era também reconhece-los
como humanos, mas profundamente atingidos pela queda. Isso significa inclui-los ao
escopo da graga divina. O sujeito selvagem € um potencial membro da cidade de
Deus, como diria Agostinho. Nao s&o monstros ou animalescos ao ponto serem
rejeitados pela mensagem catolica (WHITE, 1994, p. 181; RAMINELLI, 1996, p. 34).

E verdade que algumas atribuicdes histéricas de povos selvagens relacionadas
ao cristianismo estdo associadas a nogao agostiniana contidas em A cidade de Deus
(AGOSTINHO, 1996), na qual parte da humanidade — preta e africana — pertencia a
linhagem de Cam® e, portanto, amaldigoada por Deus. Tal interpretagao impulsionou
o discurso teoldgico-filoséfico que legitimava a escraviddao da descendéncia de Cam

visto como uma das formas de expulsar Sata do territério (TODOROV, 1993, p.148), pois o Outro nao
possui uma existéncia autbnoma, mas apenas em fungéo do que lhe é projetado pelos espanhdis. Se
0s europeus representam o Bem, logo, caberia aos indigenas o papel de corresponderem ao mal. (p.
150-151).

89 Segundo esta leitura, Cam, filho de Noé havia pecado contra seu pai ao “ver sua nudez”. A partir de
entdo, a descendéncia desse filho rebelde daria a origem a Babel e a Babilbnia, edificacdo e cidade
simbolos da rebeldia do povo que se espalharia por todo o continente africano.
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possuidora de uma alma animal. Contudo, esta interpretagdo nao seria adotada pelos
missionarios jesuitas ao interpretarem os indigenas brasilicos. O pertencimento a uma
outra localizacdo geografica continental associado as trés poténcias da alma
agostiniana — memoria, inteligéncia e vontade — colocariam os povos indigenas em
um outro patamar de selvageria, no qual sua alma, embora corrompida, nao estaria
inapta a salvacgao.

Ao contrario do que poderia se supor, a naturalidade com que o pecado era
cometido entre os indigenas apontava para uma interpretagao de selvagem atrelada
a sua inocéncia e auséncia de um cédigo moral préximo do desenvolvido na Europa.
O pecado sequer era percebido como tal. Ndo havia arrependimento, remorso ou
culpa. Tampouco praticavam por puro prazer conscientes da transgressédo. A estrutura
social aqui vivenciada desconhecia as distingdes sociais a partir da quantidade de
posse e bens, o que os colocava longe de categorias pecaminosas proprias de uma
sociedade cujo acumulo de riquezas era objeto de condenagdo, assim como a
avareza, a inveja, o egoismo etc. Mesmo suas virtudes ndo eram assim encaradas
como tais. Por exemplo: o senso de solidariedade e partilha ndo era exaltado como
uma virtude crista, mas parte natural do cotidiano das comunidades indigenas. Assim,
o indigena selvagem era tido como imoral, sem freios e leis. A existéncia de diferentes
normas de conduta, ndo percebidas pelo olhar jesuita, centrado em si, classificava os
indigenas como selvagens a partir desta compreensao limitada pelo contexto do
tempo histérico.®

Responsavel por caracterizar o Outro no discurso do dominante, o termo
“barbaro” também possui conotagdo semelhante ao “selvagem”. Ambos partem de
uma concepgao etnocéntrica na categorizagao do diferente e servem para legitimar
praticas de exploragdo dos territorios e subjugagdo dos povos. Porém, é
razoavelmente importante que fagamos uma breve distingdo para que selvagem e
barbaro ndo sejam tomados como sinénimos. Antes mesmo da organizag¢ao social

grega nas polis, Homero ja se apropria do termo para descrever os barbaros como

% E importante dizer que ndo se trata de uma visdo homogénea do século XVI. Apesar da perspectiva,
sobre os indigenas, dos espanhdis e até dos huguenotes, protestante franceses, ndo destoasse da
portuguesa, vale notar que houve que interpretasse as comunidades indigenas de modo diferente. Um
exemplo disso ¢ o filosofo Michel de Montaigne. No ensaio Sobre os canibais, Montaigne realiza uma
critica a sociedade europeia, e seus artificialismos, ironizando a percepgao construida pelos europeus
acerca dos “habitos alimentares” indigenas. Sobre a naturalidade com do comportamento indigena,
Montaigne (2000, p. 132) pontua : “Eles s&do selvagens assim como chamamos selvagens os frutos que
a natureza produziu por si mesma e por seu avango habitual; quando na verdade os que alteramos por
nossa técnica e desviamos da ordem comum & que deveriamos chamar de selvagens”.
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sujeito a partir de suas auséncias. Carentes de ordem, de obediéncia, de paz e,
portanto, naturalmente sujeitos a vida desregrada e descomprometida com lares, com
familia e com leis. Aristételes soube se aproveitar desta leitura para teorizar sobre a
politica praticada pelos atenienses. Para o filésofo de Estagira, o homem constituia-
se em um animal politico — zoon politikon®’ — o que implicava em separa-lo dos demais
animais na medida em que participava nobremente dos embates de ordem politica
nas agoras (ARISTOTELES, 2007, p. 56, L. I, Cap. Il). Assim, o sujeito que nao
estivesse apto para participar das discussdes que afetava a vida publica resumia-se
a um animal cuja fung¢ao na sociedade de seu tempo estava restrita a outras fungdes,
dentre elas o trabalho bracal a servico dos homens livres, sobretudo por suas
caracteristicas fisicas robustas e sua incapacidade de apropriar-se da palavra — do
logos — do discurso racional. Trata-se, portanto, de uma definicdo dada partindo de
uma relagao do sujeito com sua esséncia e sua teleologia.??

O “salto”, que Raminelli (1996, p. 54) diz, dado pelos barbaros dos escritos de
Aristoteles e Sdo Tomas de Aquino para o cotidiano indigena pode ser percebido nas
cartas jesuiticas. Nobrega aponta a falta do dominio da lingua — pré-requisito basico
para categoriza-los entre os barbaros — nos seguintes termos: “sam elles tam brutos
que nem vocabulos tem” (MB, v. |, p. 111-112, § 6)%. Os interlocutores de Nobrega
no Dialogo sobre a conversédo do gentio (1656-1557), referem-se aos indigenas como
“brutos animais” (DSCG, MB, v. Il, 1957, p. 322 § 2). Anchieta, por sua vez, também

se refere aos indigenas comparando-os aos animais, “como barbaros e indomaveis,

91 0O conceito aristotélico compreende mais do que a definicido de homem pela sua dimensao politica,
ele também engloba o sentido de social, de comunidade e de familia. Podendo, portanto, ser traduzido
de modo néo literal como “animal naturalmente civilizado”.

92 Apesar de hegemonico, tal compreensao do barbaro ndo pode ser compreendida como Unica por
todo o pensamento Antigo e Medieval. Segundo White (1994, p. 186) “a maioria dos escritores classicos
reconheciam que, se tribos barbaras honravam pelo menos a instituicdo da familia, deviam viver
segundo algum tipo de lei e, portanto, eram capazes de algum tipo de ordem” e, por conseguinte,
possuiam tragos de sociabilidade ao contrario dos selvagens, geralmente eram caracterizados “por
viverem isolados, solitarios, nas matas, nos desertos, sendo incapazes de conviver com seus
semelhantes” (RAMINELLI, 1996, p. 35).

93 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) a Simao Rodrigues (Lisboa), em 10 (?) de abril de 1549.
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mais perto da natureza das feras do que das dos homens™* (MB, v. Il, p. 97, § 24)%;
e ao cuidar dos enfermos refere-se aos indios como cavalos (MB, v. Il, p. 160, § 5)%.%7

Para Hayden White (1994, p. 170-171), tais maneiras de se dirigir ao outro
fazem parte de um “conjunto de instrumentos culturalmente autolegitimadores”. Isso
significa que, ao nomear o Outro como selvagem ou barbaro, o jesuita legitimava-se
em sua posi¢ao: um religioso em missao colonizadora. Nao se tratava apenas de uma
classificagao a partir do seu imaginario, mas de uma forma de definir-se como um
sujeito distinto. Portanto, tais conceitos, fazem parte de uma maneira de classificar
determinados povos a partir das auséncias de alguns pontos elementares para a
cultura cuja Companhia de Jesus é fruto. A definicdo do Outro a partir daquilo que Ihe
falta impediria de compreender outras maneiras de organizagdo social e
estabelecimento de valores que pautariam a vida das comunidades indigenas, mas
foi extremamente frequente durante o periodo colonial. As etnias espalhadas pelo
litoral brasileiro foram homogeneizadas por uma série de auséncias comum entre
povos que, na realidade, possuiam suas especificidades. E precisamente esse ponto,
a definicdo do outro pelas auséncias, que sera abordado na sec¢ao seguinte.

2.2. Menu das auséncias

A secédo anterior procurou explorar elementos da cultura indigena que
provocaram verdadeiros espantos logo em seus primeiros contatos com os padres

jesuitas. As conclusdes realizadas sobre quem eram os indigenas n&o precisaram de

94 Anchieta escreve em latim: “sunt ita barbari et indomiti, ut ad ferarum magis quam ad hominum
naturam accedere videantur”.

9 Carta do Ir. José de Anchieta (Sdo Paulo de Piratininga) ao Pe. Inacio de Loyola (Roma), em 1 de
setembro de 1554.

9% Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) aos irmaos enfermos de Coimbra, em 20 de margo de
1554.

97 Com essas palavras os jesuitas reforczam o que ja havia sido escrito por seus conterraneos
predecessores. Em 26 de abril de 1500, Pero Vaz de Caminha escreve em seu diario que os indigenas
eram “jente bestial e depouco saber” e depois compara seus fisicos com animais: “sam coma aves ou
alimareas monteses” (CAMINHA, 1500, f. 8). Em 1503, Américo Vespucio os descreve como "gente
mansa e tratavel” ressaltando o carater domesticavel dos indigenas. O barbaro, segundo, Aristételes
também é representado por Vespucio quando, ao descrevé-los seus atributos fisicos sdo destacados
e sua forma de organizacdo ndo envolvem elementos basicos para uma sociedade considerada
civilizada; assim, os indigenas “tém corpos grandes, sdlidos, bem feitos e proporcionados” e “vivem
juntos sem rei, sem autoridade e cada um é senhor de si”. O viajante ainda descreve uma série de
praticas e costumes (guerras, nudez, antropofagia, poligamia, incesto) para distanciar tais povos da
ideia de zoon politikon aristotélica (VESPUCCI apud DARCY; MOREIRA NETO, 1992, p. 101-106).
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um longo acumulo de experiéncias vivenciadas, mas foram imediatamente expressas
cartas jesuitas dos primeiros anos de relagédo com a alteridade. Tratando-se, assim,
de agrupar os povos originarios a partir da visdo dualista que compunha a mentalidade
religiosa catolica.

O propésito desta segao é continuar compondo o perfil indigena tragado pelos
inacianos, afinal, grande parte das orientagcées dadas por Loyola e presente por toda
as Constituicbes da Companhia estava a recomendacdo de conhecer os povos a
serem catequizados. Grande parte da missdo jesuita passava pela estratégia de
conhecer as estruturas de poder, os costumes, seus “pecados”, suas necessidades,
seu comportamento em relacdo a interferéncia externa etc. Por isso, a basilar
importancia de compreendermos como o jesuita interpretava os povos indigenas. A
partir desta leitura € que seriam incorporadas as tdo famosas adaptacgdes jesuitas
para que a mensagem catolica fosse propagada e surtisse algum efeito. A diferencga
desta sec¢ao € que agora trataremos brevemente de alguns elementos que estdo no
coragao da missdo jesuita e seu engajamento na colonizagéo portuguesa: a crenga,
a moral e o poder politico temporal. Nestas trés categorias os indigenas foram
compreendidos como sujeitos ausentes de uma ordem que pudesse ser minimamente
comparada ao modelo europeu. Por conseguinte, a impiedade, a imoralidade e a
insubmissao foram aspectos a serem combatidos pelos jesuitas.

Muito embora os primeiros viajantes e pioneiros missionarios nas Américas ja
estivessem se atentado para o que classificaram como auséncia de fé, lei e rei; foi a
partir dos colonos Pero de Magalhdes Gandavo e, posteriormente, Gabriel Soares de
Sousa, que esta caricatura do indigena ficou famosa. No Tratado Segundo de Tratado
da Terra do Brasil, Gandavo (2008, p. 65, C. 7) faz uma associagao entre a alienagéo
indigena da fé monoteista, das leis que deveriam ser obedecidas e do poder
centralizado na figura do Rei e a inexisténcia das letras F, L e R na lingua dos
indigenas da costa, a qual o colono considerava como unica por todo o territorio
desbravado até a segunda metade do século XVI. Gabriel Soares de Sousa, por sua
vez, em 1587, no seu Tratado Descritivo do Brasil. Segundo o colono,

falta-lhe tres letras da do A B C, que séo F, L, R [...]; porque sendo tem F, é
porque nao tem fé em nenhuma cousa que adorem; [...] se ndo tem L na sua
pronunciagao, € porque nao tem lei nenhuma que guardar, [...] se ndo tem
esta letra R na sua pronunciagao, é porque nao tem rei que os reja (SOARES
DE SOUSA, 1879, p. 280-281, C. CL).
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Dessa forma, tais tratados coloniais cumpririam seus propositos de estimular o
processo de colonizagao na medida que, como colono que foi, compunha um discurso
a partir de sinalizagdes de atraso dos povos originarios, cuja vida ndo era guiada por
elementos basicos da organizagdo social europeia. Por isso, tais povos eram
considerados “sem Justiga” e vivendo “desordenadamente” cada um “segundo sua
vontade”.%®

A auséncia da letra F, por sua vez, justificava especialmente a vinda dos
padres, responsaveis por impor-lhes a fé. Porém, a contribui¢do da Igreja ndo parava
por ai. Era através da fé que um conjunto de valores e normas morais eram
estabelecidos, dando origem a um codigo de conduta que teria forga de lei. Portanto,
fé e lei estdo intrinsecamente ligadas. Uma uni&o entre o espiritual e o temporal que
também era possivel de ser identificada nos estreitos lagos autolegitimadores que
compunham a Igreja e os reinados extremamente presentes na politica catdlica
ibérica. Uma relagao de troca profundamente benéfica para ambos os lados, uma vez
que as estruturas de poder local sendo abaladas pela centralidade na figura de um
Rei submisso a Santa Sé favoreceria a expanséo territorial catélica e portuguesa.

Por ultimo, tal trecho do Tratado de Gandavo também nos informa muito sobre
como 0s europeus enxergavam a lingua dos povos indigenas. Afinal, a causa de
tamanho atraso civilizatério entre os indigenas residia, segundo ele, na auséncia de
trés letras. Assim, ha uma hierarquizag¢ao daquilo que todas etnias e culturas tem em
comum como algo substancialmente valioso para si: a lingua. Conforme vista na
secao anterior, o dominio da lingua sempre foi algo utilizado como forma de exercicio

de poder e sujeicdo dos povos. Uma das caracteristicas dos barbaros era a

98 Cabe ressaltar que, embora a analogia entre lingua e organizagéo social tenha sido realizada pelos
o colonos da segunda metade do século XVI, o “diagndstico” das culturas indigenas como ausentes
das mesmas estruturas que fundamentavam as sociedades europeias ja havia sido realizados pelos
primeiros viajantes que se aventuravam no “Novo Mundo”. Pero Vaz de Caminha e Américo Vespucio
foram pioneiros relatar suas experiéncias de viagens as terras além-mar, que seria batizada de América
em mengao ao viajante italiano — Américo — a servigo do reino portugués. Caminha, ao solicitar o envio
de clérigos para a conversao dos povos indigenas, faz isso apds afirmar “nd teem nem emtendem em
nhuu[m]a creemg¢a seg® parece” (CAMINHA, 1500, f. 11), e, dessa forma, aponta para a viabilidade de
“converté-los” facilmente. No sentido de identificar a auséncia de fé, podemos dizer que Vespucio
repete Caminha, a ainda acrescenta: “essa gente n&o tem lei, nem fé, nem rei, ndo obedece a ninguém,
cada um é senhor de si mesmo” (CARNEIRO DA CUNHA, 1990, p. 95). A partir dessas distintas
viagens, os contemporaneos fundariam um discurso que se perpetuaria por todo o seu século e seriam
reproduzidos por demais sujeitos histéricos. Assim sendo, é razoavel afirmar que o que Gandavo e
Soares de Sousa fazem décadas posteriores é reafirmar o que ja havia sido “detectado” por Caminha
e Vespucio.
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incapacidade de pronunciar-se através da lingua do dominante e este fator ndo deixou
de ser notado por Pero de Magalhdes Gandavo.®

Os membros da Companhia de Jesus também foram responsaveis por
cristalizar esta ideia que unia uma lingua carente com a auséncia de uma crenga,
organizacgao social e politica nos moldes europeus e cristdos. Segundo Jodo Adolfo
Hansen, esta concepgdo carrega consigo os fundamentos “teoldgico-politicos”

préprios da politica expansionista catélica ibérica do século XVI, possuindo

fundamento agostiniano e pressupde que € a visdo interior do que se sabe
que nasce a visao do que se pensa e, logo, do que se expressa; como o indio
vive praticas abominaveis e anda distanciado do Bem, ndo consegue pensar
segundo a ordem da verdade eterna e necessaria, o que se evidencia na falta
de letras da sua lingua como F, L, R. Importa, portanto, fazé-lo reencontrar a
presenca original das coisas a partir da sua idéia co-presente eternamente
no espirito, uma vez que potencialmente pode fazé-lo, pois também é
humano, desde a bula papal de 1537 (HANSEN, 1995, p. 113-114).

Trata-se, portanto, de uma compreensao da lingua como um fator que evidencia o
estado no qual o indigena se encontra, ou seja, um estado bestial, mudo, n&do movido
pela capacidade intelectual de articular suas ideias através da fala, mas movido por
instintos. Tal condicdo nao ocorre por algo que lhe constitui em esséncia. Pelo
contrario, € a esséncia humana que o jesuita deve buscar ao passo que acrescenta
novos vocabulos a sua condigdo (ex.: pecado e Espirito Santo) e ressignifica tantos
outros (ex.: Tupa e Anhanga).

A lingua “nua” do indigena esta atrelada a compreensdo mistica, que
capacidade de comunicagao humana adquire sobre o prisma biblico, no qual a prépria
divindade concede ao Homem a graga da fala, como um signo externo e natural na
relacdo entre humanidade e Deus (BUESCU, 1983, p. 242-243). Este estado natural,
divino e homogéneo da lingua passa a ser compreendido como uma dentre tantas
outras como mais uma consequéncia da rebeldia humana contra Deus. A passagem
que narra a historia da edificagao da Torre de Babel (Génesis 11) é o que fundamenta
tal compreenséo das demais linguas como fruto da tentativa humana de atingir os

céus da sua propria forma, sem uma consulta e aprovacido divina. A ruptura e a

99 Além desses aspectos, o escrito de Gandavo também é responsavel por somar-se a uma série de
outros escritos de viajantes, conforme ja vimos, que nutriam as esperangas de aventureiros em busca
de outras experiéncias ou de cenarios mitoldgicos gregos ou do paraiso edénico. Lembrando que tais
relatos surgiam de um contexto no qual o renascimento portugués — e europeu como um todo —
fervilhava no Velho continente.



115

destruicdo da unidade do signo sao reflexos da rebeldia e, dessa forma, as variadas
linguas carregam consigo a marca do estado deste pecado (BUESCU, 1983, p.
256)100,

Um desdobramento dessa compreensdo acerca da diversidade linguistica
encontrada nas terras além-mar seria a dimensao colonizadora que a catequese teria
que desempenhar. Para além das fungdes religiosas, o processo de cristianizagao da
lingua indigena do litoral serviria para ressignificar os antigos signos e incluir tantos
outros. Por um lado, modelar o existente para adequar-se a todo o sistema de
organizacgéao social advindo da Europa; por outro, introduzir novos signos na imposi¢ao
dos elementos fundamentais da “civilizacdo”. Assim, as evidéncias da Babel
precisariam ser desfeitas e corrigidas através do ensino que latinizava o tupi com o
ensino das letras, das escolas de bé-a-ba, na elaboracdo de gramaticas, de
catecismos bilingues e formando “bons linguas”' que pudessem auxiliar na mediagao
com os povos indigenas.

Parte significativa do processo de colonizagao esta atrelado a este vinculo que
se da a partir da percepgao jesuita entre a corrupgao da lingua e as auséncias de
elementos basicos entre os povos indigenas. Ensinar-lhes uma nova lingua era muito
mais do que traduzir a lingua materna, era introduzir novos conceitos e, com eles,
novas formas organizagao politica e religiosa. Tratava-se de uma imposi¢cao de uma
nova lingua que preenchesse as lacunas existentes na cultura, em seu sentido mais
amplo e ndo apenas linguistico. Uma relagéo entre lingua e organizagéo social cujos

aspectos culturais sdo analogos e vistos a partir das auséncias.

100 A redengdo deste aspecto cultural de uma humanidade decaida viria, simbolicamente, com o
batismo de pentecostes no qual povos de diferentes linguas conseguiam novamente se comunicarem
(Atos dos Apostolos 2).

101 Os “bons linguas” eram indigenas que tinham o dominio da lingua Tupi e eram ensinados para
somarem nas missdes, acompanhando os padres em suas atividades (inclusive nas confissdes), em
auxilio com o dialogo entre os povos, atuando como intérpretes. Tais sujeitos ja ocupavam uma posi¢ao
de destaque entre os indigenas antes da chegada dos portugueses. José de Anchieta os descreve em
detalhes a importante fungcdo social que os “bons linguas” desempenhavam nas comunidades
indigenas, comparando-os aos gregos e romanos, ele os descreve “sua lingua é delicada, copiosa e
elegante, tem muitas composi¢des e sincopas mais que os Gregos [...]. Fazem muito caso entre si,
como 0s Romanos, de bons linguas e lhes chamam senhores da fala e um bom lingua acaba com eles
quanto quer e lhes fazem nas guerras que matem ou ndo matem e que vao a uma parte ou a outra, e
€ senhor de vida e morte e ouvem-no toda uma noite e as vezes também o dia sem dormir nem comer
e para experimentar se € bom lingua e eloquente, se péem muitos com ele toda uma noite para o vencer
e cansar, e se nao o fazem, o tém por grande homem e lingua. Por isso ha pregadores entre eles muito
estimados que os exortam a guerrear, matar homens e fazer outras faganhas desta sorte” (CIFHS-PJA,
p. 433).
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CAPITULO 3. Sobremesa das motivagées e a degluticio do abominavel

Vimos no capitulo dois que o que fora concebido sobre os povos indigenas
passava por um profundo modo de visdo de mundo calcado em dualismos. De um
lado estava o Bem, a civilizagao e o catolicismo; do outro, o Mal, a selvageria e o
paganismo. Além dessas consolidadas maneiras de interpretar um mundo divido e em
pé de guerra espiritual, as representagdes europeias acerca dos indigenas foram se
constituindo a partir das faltas. As distintas formas de espiritualidade e organizacao
social entre os povos indigenas foram retratadas por viajantes, colonos e religiosos
catélicos como marcas das auséncias.

Tais auséncias, sobretudo no que diz respeito a interpretacdo de povos
despidos de crengas, serviram para inflamar a urgéncia das missdes e estimular a
vinda da religido cristd para ocupar este pretenso vazio. Onde quer que houvesse
“‘ocupacao” deste vazio, independente do cristianismo, haveria uma razao dualista
para o “preenchimento”. E evidente que tal preenchimento se daria pelo lado do Mal,
da selvageria e do paganismo. A justificativa para a condi¢gao na qual os indigenas se
encontravam estava ancorada na narrativa histérica crista na qual os indigenas foram
separados do evangelho tal como as Américas foram separadas da Europa. Havia
uma dimensdo geografica na qual os povos aqui residentes foram relegados ao
abandono. Assim sendo, o estado de abandono também compunha parte das
motivagbes para as missodes jesuitas. Tratava-se de uma investida religiosa na qual
alteraria radicalmente o curso da histéria indigena pela intervencédo da fé — e da
inevitavel imposicao lei e submissao ao rei que viriam com ela.

No entanto, ainda ha um elemento central que foi se constituindo na medida
que os debates teoldgicos adentravam o campo da interpretagao deste “novo homem”
encontrado nas Américas. Uma questao central emerge aqui: a humanidade indigena.
Saber quem era este Outro ser encontrado pautaria a viabilidade da conversao e
consequentemente a natureza do processo colonizador, ao passo que a Igreja
desempenharia papel central nas relagcdes entre os dois mundos. Afinal, constatar que
nao se possui lei, nem rei, nem fé ndo € um indicio de que tais povos possam ser
considerados como humanos. Ao contrario, para os padres catolicos, tais categorias
sao proprias da humanidade e suas auséncias sao evidéncias de uma proximidade

com os demais seres vivos alheios a humanidade. Assim sendo, a questdo da
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humanidade indigena toma uma dimensdo basilar na legitimacdo das acgbes
missionarias jesuitas.

Ndo é a toa que importantes nomes do catolicismo ibérico dedicaram-se
exaustivamente a esta questdo. Nomes como Francisco de Vitoria e Bartolomeu de
Las Casas sao muito conhecidos por seus debates e defesa intransigente da
humanidade e dos direitos dos povos amerindios, sobretudo da América Central.
Quando tratamos da realidade no territério sul-americano, padres como Manuel da
Nébrega possuem um protagonismo fundamental e que poucas vezes € dada a devida
importancia como nos casos dos religiosos que intercederam pelos indigenas da
Mesoamérica. Las Casas denunciou a violéncia cometida pelos espanhdis no seu
modo de colonizar a América, combatendo os defensores dos métodos agressivos —
como Juan Ginés de Sepulveda — e defendendo os indigenas das praticas de
escravidao implementadas (TODOROV, 1993).102

Enquanto isso, o Velho Continente também debatia a humanidade indigena
estabelecendo seus direitos. Um dos nomes mais importantes foi professor de Manuel
da Ndébrega, quando este esteve na Universidade de Salamanca. Estamos falando de
Francisco de Vitéria, dominicano humanista, um dos responsaveis por revigorar a
escolastica ao tratar dos novos desdobramentos teoldgicos-politicos que o contexto
de encontro com um mundo novo demandaria (HANSEN, 1998, p. 367; ALEIXO,
2016). Nobrega, como um bom aluno, toma posicdo na defesa da humanidade
indigena, defendendo-os contra as praticas coloniais que, segundo ele, prestavam
prejuizos a conversao do gentio. Este firme posicionamento fora bem documentado
em suas cartas e no Dialogo sobre a conversdo do gentio. Ja no fim da sua vida, em
1567, o jesuita seria consultado sobre seu posicionamento sobre a possibilidade de
flexibilizar as leis que estabelecem restricdes a escraviddo dos povos indigenas. No
entanto, Nobrega, contrariando tais perspectivas, se posiciona favoravel ao aumento
dos impedimentos que concernem a escravidao dos povos originarios (LEITE, 1955,
p. 194-196).

A partir de 1580, ano que marca o inicio da Uni&o Ibérica, o impacto da postura
teologia-politica jesuita nas questdes que envolviam os senhores de engenho e
demais colonos tornaria o cenario ainda mais apreensivo. A defesa da humanidade

indigena nao teria apenas implicagdes de cunho religioso, como engloba-los dentro

102 Frei Antonio Montesinos também merece ser destacado no combate aos abusos que os indigenas
eram submetidos.
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do campo de atuagao salvifica missionaria; mas interferiria diretamente nos interesses
dos colonos portugueses que interessavam-se pela mao de obra indigena (SABEH,
2017, p. 274; CASTELNAU-L'ESTOILE, 2006; FARIA, 2009). Em 24 de fevereiro de
1587, por exemplo, seria estabelecida “a obrigatoriedade da presenga de missionarios
juntos as tropas de descimento” que, desde entéo, ganharia forga de lei. Desse modo,
a Companhia ganhava o poder da vigilancia para que o controle dos estabelecimentos
portugueses funcionasse dentro do que eles mesmos haviam permitido. (PERRONE-
MOISES, 1992, p. 118).

Portanto, o propdsito deste capitulo é trazer a discussdao a respeito da
humanidade indigena como uma fundamental motivagao para que a conversao de tais
povos fosse viavel e, consequentemente, servisse de motivagao cabal para tamanha
empreitada missionaria. Ao final deste capitulo também ilustraremos como tais
motivagbes foram capazes de mobilizar os jesuitas ao ponto de se submeterem a
situagdes delicadissimas nas quais suas vidas estivessem em perigo e a austeridade

da moral crista recebesse consideravel flexibilidade em algumas ocasides.

3.1. A constatagao da humanidade indigena

Na Europa ou nas Américas os jesuitas travavam uma batalha espiritual. A
alcunha de soldados de Cristo ndo era em vao. Nutridos pelo imaginario inaciano de
defenderem a fé crista, os membros da Companhia de Jesus encontravam-se diante
de dois cenarios distintos de disputa pelas almas. Disputas que envolviam dimensbes
politicas, geograficas e culturais diversas. No que diz respeito a natureza da defesa
do cristianismo, os jesuitas também lidavam com publicos alvos diferentes. O
protestantismo crescente na Europa ameacgava a hegemonia catdlica e, portanto, seus

inimigos eram sujeitos ja conhecidos e, apesar de serem hereges'®, ndo se duvidava

103 Vale apontar uma diferencga crucial entre duas categorias tomistas que incidem diretamente sobre a
questao das almas perdidas, a distingdo entre hereges e pagaos. Segundo Eisenberg (2000, p. 66)
“além dos cristaos existem dois tipos de humanos pecadores: hereges e pagaos. Herege é aquele que
escolhe negar a religiao de Cristo, enquanto o pagao simplesmente ignora a fé. Aquino defende que
enquanto os hereges devem pagar pelos seus pecados, os pagaos devem ser convertidos através da
persuasdo, um argumento que ele derivou de sua concepgéo a respeito da fonte da fé. Segundo ele, a
fé é uma virtude da vontade; a falta dela, no entanto, € um defeito da razao. Este defeito da razdo pode
se dar de dois modos, pois algumas pessoas tém simplesmente auséncia de fé, ao passo que outras a
rejeitam ativamente. O ultimo caso é claramente o do herege, o qual segundo Tomas de Aquino, deve
ser compelido a abandonar o erro, podendo ser punido por ndo fazé-lo. O pagao tem simplesmente
auséncia de fé e, nesse contexto, ndo incorre em pecado por ignorar a fé. Sua ignorancia € o resultado
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da sua humanidade. Nas Américas, por sua vez, a expansao do territério dominado
pelos colonizadores provocou o contato com diversas novas culturas, muitas vezes
homogeneizadas ao olhar do colonizador, que precisavam entrar para discussao
teologica-politica para que fosse definida que espécie de tratamento seria dado a
estes novos sujeitos.

O evidente desconhecimento dos principais fundamentos do pensamento
cristdo, colocava os indigenas automaticamente fora da possibilidade de serem
considerados hereges. Ao mesmo tempo que suas crengas sequer eram interpretadas
como parte de uma cosmologia que envolvia espiritualidade e, portanto, ndo possuiam
fé; os indigenas também eram sujeitos cujo préprio Diabo exercia seu poder. A
projecdo da ideia de “inocéncia” colocava-os como reféns do poder maligno e
necessitava, urgentemente, das agdes libertadoras do cristianismo. Contudo, para
isso, seria indispensavel que se averiguasse a viabilidade de conversao desses
povos. Se é que alma eles possuissem para que fossem convertidos. Em matéria de
compreender as razdes pelas quais tamanho empenho missionario foi dispensado em
relacdo aos indigenas, poucas questbes sdo mais importantes do que a discussao
sobre a alma indigena, sua humanidade e possibilidade de conversao; nas palavras
de Ronald Raminelli (1996, p. 121), “sem a certeza da conversao, os padres
exerceriam um papel insignificante no controle espiritual do novo mundo”.

Sem duvidas o documento mais objetivo produzido pela Companhia de Jesus
que discute sobre a humanidade indigena e traga estratégias de conversédo € o
Dialogo sobre a conversdo do gentio, de Manuel da Nobrega. Escrito em 1556 e
15571, o didlogo € a primeira obra literaria feita em solo brasileiro e foi o0 Unico género
produzido pelo padre além das frequentes cartas a Europa (MB, v. II; LEITE, 1957, p.
317). Esta obra singular € composta por dois interlocutores. Um deles € um irmé&o

do pecado de seus antepassados, o que faz dele um inocente que nao pode ser forgado a se submeter.”
Dessa forma, o indigena evidentemente ndo haveria razdo pela qual fosse considerado como um
deserto da fé que apregoava desvios dos dogmas da Igreja, e, portanto, ndo seria um “herege”. Por
outro lado, restava a alcunha de “pagao” ao indigena, ja que ele repousava na ignorancia dos designios
divinos. Tais categorias sao de fundamental importancia para os embates vivenciados pelo catolicismo
no século XVI. Reflexo disso é a utilizagdo delas pelo Papa Paulo Ill, em 1537, na Bula Papal Sublimis
Deus, na qual trazia instrugdes para as missbes da Companhia de Jesus na Europa e ao redor do
mundo (POMPA, 2001, p. 55).

104 Tais datas marca um periodo de transigdo estratégica da Companhia de Jesus, na qual a “pedagogia
do amor” é substituida pela “pedagogia do medo”. Segundo essa perspectiva, o apoio do governador
Mem de Sa a missdo jesuitica também consistia no uso de medidas de repressao mais severas para
controle dos comportamentos indesejados (HANSEN, 2010, p. 126).
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auxiliador da missao jesuita, chamado Goncalo Alvarez; e o outro é um antigo soldado
de Portugal e agora ocupa a fungao de ferreiro na colénia portuguesa, seu nome é
Matheus Nugueira.’s Por meio deste dialogo, Nobrega trata com estilo unico os
principais embates teoldgicos enfrentados na missdo das Américas, tendo como
centro da discussdo a conversao do “gentio”, do indigena, e tangencia varias
interrogacdes presentes na pratica jesuita, como a alma indigena, as reflexdes sobre
as experiéncias, o posicionamento diante de situagbes novas para o catolicismo e
saidas para as dificuldades enfrentadas. De forma extremamente clara e objetiva,
Nébrega procura tecer uma teia que liga a ortodoxia da teologia catdlica com o
pragmatismo da pratica jesuitica em terras brasileiras.

Logo de inicio Nébrega, através de Gongalo Alvarez, levanta o problema da
ineficacia do meio tradicional de converséo: a pregacgéo; e questiona a capacidade de
seres “tdo bestiais”. Repare que ha dois pontos em questdo. O primeiro deles é o
método, o meio de conversao, pela pregacao da Palavra ndo ha efeito algum. O
segundo é a quem esta pregacgao esta sendo destinada. Para Gongalo, sdo seres
estéreis, comparados a pedras no deserto, obstinados em seus pecados e incapazes

de assimilar a mensagem da salvagao. Segue o trecho:

Gongalo Alvarez: — Por demais hé trabalhar com estes; séo tao bestiais, que
nao lhes entra no coragao cousa de Deus; estdo tao incarnigados era matar
e comer, que nenhuma outra bem-aventuranga sabem desejar; pregar a
estes, hé pregar em deserto ha pedras.

Matheus Nugueira, apesar de concordar que a pregagao € ineficiente, nao
questiona a capacidade de assimilagdo e conversdo dos indigenas gentios; ao
contrario, propée um novo meétodo, diferente da mera pregagédo. Para tanto, ele
resgata a ideia da necessidade de uma ordem pautada no poder temporal para o éxito
na conversao. Repare na articulagdo entre as auséncias (rei, lei, fé) apontadas desde
Caminha e Vespucio até Soares de Sousa e Gandavo. Nugueira compreendia que o
modo de organizac&do social das comunidades indigenas tinha influéncia total no

processo de conversao.

105 Sobre a historicidade de tais personagens, ha apenas especulagdes. Tanto Alvarez quanto Nugueira
aparecem como sujeitos histéricos nas cartas jesuiticas; porém, ha fortes indicios de que Manuel da
Nébrega projeta a fala dos interlocutores a partir da defesa do seu proprio ponto de vista e coloca-se
na voz do ferreiro, que coincidentemente (ou ndo) possui as mesmas iniciais de seu nome: M. N.
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Trata-se de uma antiga estratégia de dominacio religiosa sobre povos
conquistados; na qual, diante da existéncia de um poder centralizador que unificasse
0 povo — como uma monarquia — bastaria a tomada deste poder e a substituicio por
um novo lider que impusesse a nova religido oficial para, no poder da forga, aos
poucos irem conquistando a hegemonia religiosa. Dessa forma, a submisséao a Coroa
portuguesa seria mais simples, caso houvesse uma autoridade a ser substituida, quer

por persuasao ou por opressdo.' Segue o trecho da resposta do ferreiro:

Matheus Nugueira: — Se tiveram rei, poderao-se converter, ou se adoraram
alguma cousa; mas, como nam sabem que cousa hé crer nem adorar, néo
podem entender ha pregacédo do Evangelho, pois ella se funda em fazer crer
e adorar a hum soo Deus, e a esse so servir; e como este gentio nam adora
nada, nem cree nada, todo o que Ihe dizeis se fiqua nada (DSCG, MB, v. I,
p. 320, § 2).

Segundo Nugueira, além de ndo possuirem um poder temporal centralizado na
equivaléncia da figura do rei, também nao ha um sistema de crenga semelhante aos
monoteismos conhecidos pela Europa. A espiritualidade indigena sequer possuia
adoragédo a idolos analogos aos ja conhecidos no Velho Mundo. Tal “auséncia”
colocaria em xeque o proprio sentido de “conversio”. Afinal, “dé onde” ou “do qué”
seria essa conversao? Se a conversao pressupoe a troca de um sentido que antecede
o ato, como poderiam os jesuitas, falar em termos de “conversao do gentio”?

O eixo central da discusséo sobre a natureza indigena, bem como a existéncia
de sua alma aos moldes humanos, também é travado nesta obra. Para Jodo Adolfo
Hansen (1995, p. 115), autor de um extenso comentario sobre o Dialogo de Nobrega,
€ a partir da habilidade com que manufaturam flechas para cacar e criam seus filhos
indica “que todos tém as trés poténcias - entendimento, memodria e vontade - que
fazem a alma e revelam a presenca da lei natural neles”. E através desta interlocucdo
que Nobrega resgata as elaboragcbes do pensamento de Santo Agostinho sobre as
trés poténcias da alma e as aplica sobre os indigenas.

O importante filosofo e tedlogo da patristica dos séculos IV e V, bispo de Hipona
no norte do continente africano, Agostinho foi profundamente impactado pelo

neoplatonismo em suas contribuicbes para a formacdo do pensamento cristdo

106 Além desses fatores, o estado de inimizade entre as diversas “nagées” indigenas contribuiram ainda
mais negativamente para a conquista portuguesa que se encontrava com a ardua missao de integrar
povos inimigos sob um mesmo regime politico-religioso.
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ocidental. Dentre as principais relagcdes entre as ideias de Platao e a perspectiva crista
primitiva estava a compreensao que se criou acerca do que se constitui o ser humano.
A nocgédo de que a existéncia humana poderia ser dividida em dois aspectos, um
material, do corpo, e outro imaterial, da alma, foi se consolidando ao longo dos séculos
tendo como valiosa referéncia os escritos agostinianos. A alma, para Agostinho, é
parte do que nos torna imagem e semelhanga divina. H4 uma prevaléncia dos
aspectos transcendentes, imateriais e atemporais, em detrimento daquilo que é
material e, portanto, fruto do processo de criacdo divino. Porém, € na alma que
guardamos os tragos que nos vinculam a Trindade: a memdria, a inteligéncia e a
vontade (AGOSTINHO, 2014, p. 163-164, Livro X, Cap. 11 e 12). Nas palavras de
Marcos Roberto de Faria (2012, p. 34):

Agostinho deixa-nos importante legado sobre a esséncia da alma humana.
Ele preocupou-se em estabelecer a igualdade e distingdo das pessoas
divinas, e sobre como as faculdades da alma, a saber: a memdria, a
inteligéncia e a vontade, poderiam expressa-la. Assim, para Agostinho, ha
uma identificagdo absoluta entre a alma e suas faculdades. Esta unidade
substancial entre as trés faculdades eleva o status da alma como imagem da
Trindade.

Dessa forma os tragos que evidenciam a existéncia da alma indigena sao
percebidos pelos jesuitas através da destreza em confeccionar flechas e educar seus

filhos. Por isso a resposta categorica de Nugueira a pergunta de Gongalo Alvarez:

Gongalo Alvarez: — Estes tem alma como nés?

Nugueira: — Isso esta claro, pois a alma tem tres potentias, entendimento,
memoria, vontade, que todos tem (DSCG, MB, v. Il, p. 331, § 8).

Ademais, o Dialogo de Nobrega ousa ir além. A alma indigena é comparada a
alma da figura que ocupa o mais alto posto do catolicismo, o Papa. Nugueira afirma:

Nugueira: — [...] Estou eu imaginando todas as almas dos homens serem
humas e todas de hum metal, feitas a imagem e semelhancga de Deus, e todas
capazes da gloria e criadas pera ella; e tanto vai diante de Deus por
naturaleza a alma do Papa, como a alma do vosso escravo Papana (DSCG,
MB, v. Il, p. 331-332, § 8).

A genialidade de Nébrega ao afirmar a existéncia de alma indigena a faz

mediante a comparacgéo aliterada entre alma do Papa e do escravo indigena Papana,
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uma etnia situada ao sul da capitania do Espirito Santo.'” Além desta fortissima
comparacgao, € importante notar novamente a presencga da influéncia platénica sobre
o cristianismo nas fundamentagdes filosoficas-teoldgicas. Nao € por acaso que
Nébrega faz o uso de um personagem cuja fungdo desempenhada é um ferreiro e,
por isso, a partir disso faz a analogia da natureza das almas com a natureza dos
metais. Nao se trata de questionar a hierarquia que tais sujeitos — Papa e Papana —
ocupam no mundo, mas de afirmar a igualdade no que diz respeito a comporem parte
de uma mesma humanidade. Dessa forma, Platdo se apropria da mesma analogia
dos “metais” em relacdo a composigao da organizagao sociopolitica ideal no dialogo
de A Republica. A hierarquizagao dos metais (em ouro, prata e bronze) de acordo com
as fungdes ocupadas pelos individuos (a partir de suas virtudes), ndo diminui ao fato
de que todos s&o metais. Assim, semelhante ao ferreiro de Nobrega, Socrates de
Platdo estabelece a igualdade entre almas/metais.

A partir desta constatagao Nugueira continua explorando a semelhanga entre
0s povos indigenas e os povos ibéricos, desta vez, no que diz respeito aos efeitos
noéticos da queda de Adao que, segundo a doutrina crista (Efésios 2:1; Romanos

3:23), havia pecado e colocado toda a sua descendéncia sob maldigao.

Despois que nosso pai Adam peccou, como dis o psalmista ndo conhecendo
a honrra que tinha, foi tornado semelhante a besta, de maneira que todos, asi
Portugueses, como Castelhanos, como Tamoios, como Aimurés ficamos
semelhantes a bestas por natureza corrupta, e nisto todos somos iguais
(DSCG, MB, v. I, p. 333, § 9).

Assim, justificava-se a necessidade da atuagéo dos padres em terras amerindias. Os
indigenas compartilhavam da mesma espécie de alma e mesmo estado de natureza.
A diferenga substancial residia no acesso ao conhecimento da vontade divina. Por
meio da propagacao da doutrina, do desenvolvimento da fé nas almas, os costumes
e praticas bestiais seriam rejeitados e, consequentemente, os jesuitas cumpririam seu
papel de guerrear contra as hostes diabdlicas e povoar o Reino dos Céus. Finalmente,
amerindios e ibéricos faziam parte de um mesmo plano de salvacao divino que cobria

toda a humanidade.

107 O, entao, escravizado indigena Papana havia sido capturado pelos indigenas de Piratininga, sob
lideranga do Principal Martim Afonso Tibirica. Apds a captura do referido indigena, a intengcéo era
sacrifica-lo. Porém, os jesuitas interviram em favor do escravo, poupando-lhe a vida (MB, v. II; LEITE,
1957, p. 332)
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Resolvida a questdo da alma indigena, Nébrega passa a trabalhar a
responsabilidade dos missionarios no processo de conversdao dessas almas. A
atuacao da gracga divina para promover a salvagao das almas cativas se da a partir de
uma relagdo sinérgica, na qual Deus é a fonte e o missionario é o meio pelo qual
ocorre a purificacdo do pecado e o processo de santificacdo. Tal como abordado na
secao 1.2. Ortodoxia desta tese, a educacao jesuita possui um papel fundamental no
processo de deixar a luz divina iluminar o interior dos pecadores. As analogias
tomistas, da nuvem que libera a chuva e da pessoa que abre a janela, vao ao encontro
com as afirmagdes de Nobrega a partir da utilizagdo de novas analogias. Mais uma
vez, Nobrega recorre ao oficio do ferreiro para ilustrar como o ferro frio pode ser

moldado na medida em que € submetido ao fogo:

Fagamos logo do ferro todo hum, frio e sem vertude, sem se poder volver a
nada, porem, metido na forija, o fogo o torna que mais parece fogo que ferro;
assi todas as almas sem graca e charidade de Deus sam ferro frio sem
proveito, mas quanto mais se aquenta no fogo, tanto mais fazeis delle o que
quereis (DSCG, MB, v. I, p. 334, § 9).

Os padres jesuitas eram instrumentos de Deus na execucgdo de Seu plano salvifico
para aqueles povos tao carentes da graga. Serviam como mediadores, em termos
aristotélicos-tomistas, serviam como “causa eficiente” na transformacéao da “poténcia”
em “ato”, na transformagéo da alma decaida em alma regenerada.

Em suma, ndo importava o quao iniqua fosse a condi¢gao que se encontravam
os indigenas, a alteragao desta condi¢cao dependia Unica e exclusivamente da atuagao
dos soldados de Cristo. Apesar das dificuldades apresentadas com relacdo as
perversdes e atrocidades propagadas pelos indigenas, eles possuiam alma e o
proprio Deus desejava que estas almas fossem resgatadas. Nao se tratava de uma
situacao irreversivel, mas possivel se fossem adotados os métodos corretos. A
conversao indigena seria tdo possivel que o dialogo entre os interlocutores de
Nébrega deixa de discutir sobre esta possibilidade e passa a especular sobre qual
conversao ocorreria com menores esforgos: um indigena pagéo e alheio as bases da
fé cristd ou um judeu herege que possuisse algum conhecimento das doutrinas? O
irmao Gongalo Alvarez € quem procura responder esta questado apontando que seria
até mais facil, pela ignorancia, converter um pagao; mas retoma a questdo da

inconstancia indigena ao afirmar que, caso um herege fosse convertido, a
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perseveranga no cristianismo seria algo mais provavel de que acontecesse
comparada a conversao do pagao.

Uma vez constatada a humanidade indigena, o restante do Dialogo passa a ser
composto ndo sobre “se” os indigenas poderiam ser convertidos, mas de “como” eles
poderiam ser convertidos. Deste momento em diante Manuel da Nobrega passa a
fundamentar a interlocugao dos seus personagens na experiéncia vivenciada durante
os primeiros anos de atuacdo catequética aliada das instrucbes presentes nos
principais documentos norteadores da missao jesuita: Bula Papal Sublimis Deus, de
1537, promulgada pelo Papa Paulo Ill; assim como o Regimento de D. Joao lll, datado
de 1548. E curioso notar a habilidade de Nébrega em promover suas ideias
missionarias a partir das duras experiéncias adquiridas nos anos iniciais de atuacao
no Brasil, sem, no entanto, descuidar-se dos parametros instituidos pelos superiores
maximos, Papa e Rei', que concederam-lhe a tarefa missionaria. Ha, em Nobrega,
um esmero em n&o negar o chdo que se pisa em detrimento de ordens superiores
incabiveis. O jesuita pioneiro constréi um discurso sélido a partir da experiéncia e
pinga, o que corrobora com esta experiéncia, do Regimento e da Bula Papal, fundando
uma percepgao que se perpetuara durante décadas.

Dentre os métodos presentes nos documentos oficiais e reforcados como
validos para conversao do gentio no Dialogo estdo: 1) a utilizagdo do bom exemplo
(para ganhar a confianga e ensinar os comportamentos moralmente aceitos); 2) a
utilizagao das criangas indigenas convertidas (como uma forma de penetrar na cultura
desde cedo e na capacidade de acesso por meio de interpretes da lingua) (D. JOAO
lll, 1548, p. 5-9; PAPA PAULO lll, 1537). Note que Nobrega néao reforga os métodos
tradicionais de convers&o por meio do serméo, da exposi¢cao doutrinaria, da pregagao
da palavra revelada ou da capacidade de persuasdo de uma teologia altamente
ortodoxa. Nao! O jesuita, sem negar a ortodoxia escolastica, exalta o pragmatismo, a
pratica sem negar a teoria. Trata-se de uma sutileza que revela sua admiravel
capacidade de flexibilizar sem subverter. A eficacia da “pedagogia do exemplo” por
meio da critica aos maus exemplos dos colonos, pelas aliancas através do bom

testemunho, dos atos de misericérdia e da defesa da humanidade indigena,

108 A alianga entre o reinado de Portugal e a Igreja Catdlica consistia no auxilio mutuo, legitimado por
toda uma retdrica teoldgica-politica que traria beneficios para ambas as partes. Desde 1455, através
da Bula Romanus Pontifex, a peninsula ibérica havia ganhado autorizagdo para ocupar as terras a
serem descobertas e através da politica do padroado a Coroa portuguesa ganharia forga para interferir
nos assuntos religiosos.
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contrapostos aos tradicionais métodos aplicados no continente europeu contra outros
inimigos. O humanismo tomava conta das fundamentagdes propostas e praticadas por
Ndébrega e a escolastica permanecia sustentando seu posicionamento diante da Curia
Romana.

Cabe-nos destacar especificamente a fungdo do humanismo em amplificar os
animos jesuitas em relagao ao trabalho missionario com os povos indigenas. Uma vez
constatada a humanidade indigena, agora esses passavam a participar de um local
privilegiado na criagdo divina. Segundo a teologia catélica desde Agostinho de Hipona,
foram se estabelecendo um local muito especifico para a humanidade, a qual gozava
do livre-arbitrio e eram a razdo de ser de toda a histdria sacrificial de Cristo no
evangelho. Os movimentos que ensejavam o surgimento da Companhia de Jesus
favoreceram para reacender no espirito cristao este olhar cuidadoso para com os seus
semelhantes. Quer pela devotio moderna, e sua énfase em uma espiritualidade cujo
Deus participa tal como a humanidade de suas mazelas e sofrimento, quer pelos
debates acirrados com os protestantes, sobretudo calvinistas, que insistiam na
salvacao dos eleitos pelo ato arbitrario divino na predestinagdo. Os catdlicos, no
entanto, reafirmardo uma soteriologia que nega esta soberania exaustiva e
determinista de Deus, ao passo que reafirma o livre-arbitrio € 0 amor divino por todos
0S poVvos.

Outra importante semente para a forte esperanca de que as missdes renderiam
bons frutos — isto €, fartas colheitas de almas convertidas — esta na ideia de que os
povos indigenas repousavam em um estado de “inocéncia”. Em certo sentido essa
‘inocéncia” indigena chegou a ser abordada anteriormente quando exploramos a
interpretacdo desses povos a partir de suas auséncias. Afinal, atreladas as auséncias
de fé e lei ndo haveria rigor moral que os colocassem sob os padrbes de usos,
costumes e demais praticas a serem aprovadas ou reprovadas. Como consequéncia
deste pensamento, caberia a simples tarefa de “ocupar o espaco vazio” na cultura
indigena. Assim, ideia inicial que circulava entre os jesuitas era a de que “ndo haveria
resisténcia contra a catequizagdo, pois ndao haveria o que oferecesse essa
resisténcia”.

Propagado desde os primeiros relatos de viajantes, a ideia de inocéncia
indigena foi extremamente forte por todo o século XVI e ainda guarda lugar no senso
comum até os dias de hoje. Tal nogdo é tdo antiga quanto a propria nogéo de Brasil.

E através dos escritos de Caminha, escrivdo da armada de Cabral, que o imaginario
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europeu vai encontrando potenciais sujeitos para a materializagdo da esperanca em
descobrir a terra da inocéncia, o Eden. Por diversas vezes o escrivdio do
“descobrimento” expressa sua perplexidade diante do que pode-se considerar tracos
de inocéncia dos Tupiniquins.’® Uma série de costumes naturalizados ndo eram
percebidos pelos indigenas como atos detentores de maldades e, nesse sentido, nao
poderiam Ihes imputar culpa. Dessa forma, na primeira vez que os indigenas da costa
sdo descritos por um europeu, ja lhes sdo atribuidos os rotulos de inocéncia e
auséncia de crenga, fazendo uma associagao que, segundo Caminha, caso houvesse
entendimento entre os diferentes povos (indigenas e portugueses) logo seriam
cristdos (CAMINHA, 1500, f. 2v.; 7; 11; 11v.; 13).11°

Neste famoso registro de viagem destinado a Coroa Portuguesa traz, portanto,
uma valiosa imagem do indigena que comegava a ser construida e circulada por toda
a Europa. Imagem na qual sera refletida nos escritos jesuiticos do primeiro século de
colonizacao. Até mesmo a filosofia aristotélica que funda a ideia do ser humano como
“tabula rasa” (e que posteriormente ganharia novas roupagens e fama a partir do
empirismo de John Locke) aparecem nos escritos dos jesuitas como fruto dessa
construgéo europeia acerca dos indigenas.

Prova de que os religiosos reproduziram por todo o século XVI a nogdo de
tabula rasa ou papel em branco esta no fato de que os registros descritivos dos
indigenas com tais caracteristicas vao de Nobrega até Anchieta, no fim do século. No
primeiro ano da missao jesuita, 1549, Manuel da Ndébrega escreve “aca pogas letras
bastan, porque es todo papel blanco” (MB, v. I, p. 142, § 7)'"" ressaltando um
otimismo que garantia o éxito da missao. Apds 34 anos, € José de Anchieta quem

volta a afirmar que os indigenas “sdo tanquam tabula rasa para imprimir-se-lhes todo

109 A inexisténcia de “vergonha” ao exporem com naturalidade suas partes intimas chocou Pero Vaz de
Caminha. O constrangimento imediato do pecado original adamico, ao perceberem-se nus (Génesis
3:7), aparentemente ndo havia afetado os povos indigenas.

110 Destaco Pero Vaz de Caminha nesse ponto, pois o escrivdo acabou por ser pioneiro entre as
grandes navegacdes a fazer a descrigdo dos indigenas dando esta énfase e, a partir dele, outros tantos
autores se tiveram suas compreensdes muito préximas. Cristovao Colombo também ja descreveria os
indigenas com certo otimismo em relagédo a sua capacidade de aprender e incorporar a nova religido,
segundo ele: os amerindios “devem ser bons servigais e habilidosos, pois noto que repetem logo o que
a gente diz e creio que depressa se fariam cristdos; me pareceu que ndo tinham nenhuma religiao”
(COLOMBO, 1999, p. 53).

11 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Salvador, Bahia) ao Dr. Martin de Azpilcueta Navarro (Coimbra),
em 10 de agosto de 1549.
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o bem, nem ha dificuldade em tirar-lhes rito nem adoragdo de idolos porque n3o os
tém” (CIFHS-PJA, p. 435)"2,

A auséncia de uma fé expressa por meio de adoragao ou culto de imagens, que
materializaria a pratica da fé consciente aos moldes conhecidos no pensamento
judaico-cristao, colocava a espiritualidade indigena resumida ao nada. A tabula rasa
ou papel em branco é fruto, portando, do etnocentrismo presente na perspectiva
missionaria. Se ndo possuiam idolos — sobretudo idolos materiais — ndo possuiam
religido. Apesar disso, de ndo possuirem uma espiritualidade centrada em divindades,
os jesuitas conseguiram identificar praticas que correspondem a maneiras “inferiores”
de exercicio da fé. O irmao da Companhia, Pero Correia, escreve em carta que tais
maneiras sdo consideradas como “abusos e infantilidades”, comparando-as aos
“feiticeiros, adivinhadores e benzedores” (entre outras crendices) ja conhecidos por
Portugal. Ainda assim, tais praticas espirituais “inferiores” sdo tidas como um aspecto
positivo para a atuagao jesuita; pois, segundo os jesuitas, tais praticas seriam
facilmente removidas com uma simples estratégia. Segue o trecho da carta da carta
de Pero Correia:

ellos no tienen lei ni idolos a que adoren, ni tienen mas que algunas abusiones
y ninerias, que aun oi en dia se hallan dentro del reino de Portugal, como son
hechizeros, adivinadores y bendizidores, y creer en suefios, y tener muchos
agiieros, mas esto son cosas que facilmente se le pueden quitar poniéndolos
en necessidad (MB, v. |, p. 446-447, § 19)'13

Sim. A estratégia proposta pelo irmédo consiste em submeter os indigenas a
necessidade. Estratégia pragmatica, porém, pouco ortodoxa. Considerando que se
trata de uma questado do campo da fé, teoldgico, e sugere-se que a intervengao dos
missionarios ocorra pela via da caréncia material, tal proposi¢cao aponta o forte viés
pratico e realista da Companhia de Jesus em missdo nas Américas para questoes tao
complexas como a conversao das almas. Além disso, crendo que estavam em estado
de guerra espiritual a estratégia aparentemente perversa seria facilmente justificavel

a partir da fundamentagéo — presente no conceito agostiniano de guerra justa — de

112 Tal fonte histoérica é datada do “Gltimo” de dezembro de 1585 e escrita por Anchieta € chamada de
Informagéo da Provincia do Brasil. Tal fonte ndo corresponde a uma estrutura de correspondéncia
convencional. A segao XXXII do documento leva uma série de descrigbes sobre os povos e o local da
missao (natureza, principais capitanias, colégios, algumas aldeias, costumes dos casamentos
indigenas, atualizagdes etc.).

113 Carta do irmao Pero Correia (Sao Vicente) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 10 de margo de
1553.
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que “impor uma condi¢cdo de necessidade seria um mal menor do que deixa-los no
erro pecaminoso.’

Uma série de outros aspectos positivos sobre o comportamento indigena
também s&o elencados por Nobrega logo apds os primeiros cinco meses de
catequizacao. Dentre a lista de elogios estao: o espanto e desejo pela leitura e escrita,
a vontade de ser cristdos como os padres, o fato de muitos terem se apartado das
praticas de sacrificio e antropofagia, a obediéncia aos mandamentos dados pelos
padres etc. (MB, v. |, p. 139-140, § 4)''5. Tais afirmagbes ganhariam, agora, um peso
ainda maior; pois ndo se tratavam das primeiras impressoes, ou de relatos superficiais
de viajantes que estiveram apenas de passagem pelas terras indigenas. Quem
escrevia agora era o provincial da Companhia de Jesus no Brasil para um dos mais
importantes professores catedraticos da Universidade de Coimbra, o lente Dr. Martin
de Azpilcueta Navarro.

Ha também relatos comparativos entre os comportamentos dos indigenas e
dos brancos. Nobrega, por exemplo, compara as criangas nascidas de indigenas e as
criangas nascidas de brancos cristdos. No Dialogo Sobre a Conversao do Gentio, o
padre escreve: “os Padres o esperimentdo cada dia com seus filhos, os quais achao
de tdo boom entendimento que muitos fazem avantagem aos filhos dos christdos”
(DSCG, MB, v. I, p. 336, § 11). Ou seja, a catequizagao estava tendo melhores
resultados entre os indigenas. Outro padre que também realiza extensa comparagao
€ Rui Pereira. Em carta datada de 1560 — ou seja, mais de 10 anos apos o inicio das
missbes — o jesuita escreve aos padres e irmaos de Portugal que os indigenas se
concentravam mais nas pregacodes, participavam mais ativamente das ceriménias e
eram mais edificados que os brancos. Por isso, Rui Pereira suplica: “e por amor de
Christo Ihes pec¢o que percao a maa opinido que até aqui do Brasil tinh&o, porque Ihes

falo verdade que, se ouvesse paraizo na terra, eu diria que agora o avia no Brasil

114 Nesta mesma carta, Pero Correia também aponta a esperancga de que a fé catélica inevitavelmente
triunfaria sobre quaisquer pecados indigenas, bastaria que fossem adotadas as estratégias corretas e
pelo exercicio da catequese. Tal triunfo ndo seria visto por ele mesmo. No ano seguinte em que a carta
foi escrita, Pero Correia foi morto pelos Carijos. Sua morte foi contado como um glorioso martirio pelo
fundador da Companhia, Inacio de Loyola (MB, v. Il, p. 264-265, § 2 — Carta do Pe. Inacio de Loyola
(Roma) ao Pe. Pedro de Ribadeneira (Bruxelas), em 3 de margo de 1556) e pelo jesuita cronista Simao
de Vasconcelos no século XVIlI (VASCONCELOQOS, 1865, p. 101, § 178-179). Fato emblematico, pois a
sua proposta estratégica e morte marca o periodo de transi¢cao entre a “via amorosa” e outros métodos
persuasivos menos “amorosos”, como aquele de submeter os indigenas a situagées de necessidade.
115 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Salvador, Bahia) ao Dr. Martin de Azpilcueta Navarro (Coimbra),
em 10 de agosto de 1549.
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(MB, v. Ill, p. 296, § 12)''6. Note na forga das expressdes utilizadas pelo padre para
que na Europa deixassem suas mas ideias sobre o Brasil. Ele implora “por amor de
Cristo” e compara essas terras ao “paraiso na terra”.

Os bons animos jesuitas com relagdo aos indigenas n&o s&o apenas fruto de
uma empolgacgao primaria, de uma precipitagdo a partir das primeiras impressoes ou
de eventos pontuais. Os membros da Companhia de Jesus ja possuiam uma ampla
experiéncia e contato com inumeras dificuldades, haviam constatado aspectos
desfavoraveis a missdo como costumes considerados diabodlicos e a inconstancia
apos a conversao — e escrito extensivamente sobre ele tais problemas — contudo,
permaneciam renovando as esperancas. Em 1585, por exemplo, € o padre José de
Anchieta quem tece uma série de elogios aos indigenas e os coloca como t&o bons

ou até melhores que os portugueses. Em suas palavras:

os costumes depravados de matar homens e comé-los, ter muitas mulheres
e embriagar-se de ordinario com os vinhos e outros semelhantes, deixam-nos
com facilidade e ficam mui sujeitos a nossos Padres como se fossem
religiosos e Ihes tém amor e respeito e ndo movem pé nem mao sem eles;
compreendem mui bem a doutrina cristd e os mistérios de nossa Fé, o
catecismo e aparelho para a confissdo e comunhdo e sabem estas cousas
tdo bem ou melhor que muitos Portugueses (CIFHS-PJA, p. 435).

E verdade que tais manifestacdes otimistas se misturam com relatos de intensa
oposi¢ao as praticas consideradas perversas e costumes estranhos aos jesuitas.
Entre as cartas jesuiticas do século XVI n&o € possivel identificar uma logica linear de
ascensao ou de declinio dos animos jesuitas com relacdo aos indigenas, mas
podemos notar uma permanéncia desses registros esperangosos, ora alternando-se
com registros negativos, ora concomitantes nas mesmas cartas.'” E razoavel concluir
que a constancia e a variedade de destinatarios dessas correspondéncias serviam
para alguns propdsitos imprescindiveis para o crescimento das missdes. Dentre as
finalidades estdo: a) fundamentar as percepgdes jesuiticas acerca da humanidade
indigena; b) legitimar a missdo em curso; c) garantir os investimentos necessarios

para que a missao continuasse; d) persuadir o rei portugués dando-lhe um retorno

116 Carta do Pe. Rui Pereira (Bahia) aos padres e irmaos de Portugal, em 15 de setembro de 1560.

117 Se pudéssemos transcrever as flutuagdes dos relatos jesuiticos acerca dos indigenas em linguagem
matematica, teriamos algo parecido com um grafico senoidal, com altos e baixos, € ndo uma linearidade
crescente como um gréfico de fungao exponencial. O entusiasmo com os avangos da missao € a
conversao dos gentios sdo frequentemente interrompidos por lamentos e descrigdes dos povos como
bestiais ou diabdlicos.
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positivo da empreitada jesuita; e) informar e persuadir a hierarquia da igreja para que
tivessem seus olhares voltados para esta missao; f) inflamar os coragdes dos
potenciais novos missionarios a somarem forgas na colénia.

Diante desses objetivos, os jesuitas dedicaram-se a sempre procurar levar
relatos de esperanca que contribuissem para a catequizagao missionaria. As queixas
com relacdo as dificuldades enfrentadas nunca foram superiores a viabilidade de
conversao dos povos indigenas. Os religiosos encontravam-se neste ponto de tens&o
entre os aspectos negativos e positivos, mas agiam pelo ideal salvifico que
acreditavam. Por isso, ndo deixavam de tratar da realidade dura, porém, alimentavam
suas esperancas através das experiéncias favoraveis que presenciavam. O modo com
que os jesuitas contabilizavam seus empreendimentos, a partir dos resultados
favoraveis ou nao, é fruto do seu modo préprio de interpretar a realidade e expressar-
se sobre ela em suas cartas de modo a persuadir seus interlocutores para que seus
objetivos fossem atingidos. Assim, para emprestar um termo utilizado por Célio
Juvenal Costa, a “racionalidade mercantil” se fazia presente na avaliagao da situagao
das missdes no Brasil (COSTA, 2004). As probabilidades de alcangarem o maior
numero de conversdo eram postos a mesa na medida que as experiéncias jesuiticas
iam se mostrando frutiferas ou estéreis.

Se esta tese se propde-se debrugar sobre o ponto de tensdo acerca da
apropriagdo cultural indigena como estratégia para alcancar seus objetivos
catequéticos, € mais do que necessario compreendermos como ocorreu a relagao de
tensdo que existiu entre as motivagdes e as dificuldades nesse processo. Afinal, até
que ponto o jesuita deveria crer na viabilidade dessa conversao apesar das grandes
evidéncias e experiéncias frustrantes para a obra de Deus? Ou, entdo, qual a
dimensdo das motivagcbes que levaram os padres a adorarem aspectos culturais
indigenas — contrariando muitas vezes as hierarquias religiosas — para que houvesse
os resultados desejados? Esses pontos de contradicdo ou tensao séo centrais para o
recorte proposto. Dessa forma, temos procurado encarar como o perfil da Companhia
havia sido tragado, desde as tensbes dos movimentos diversos na Europa, como
fizemos no capitulo inicial, até as experiéncias de flexibilidade diante das situacdes
concretas na colbnia. Assim, a se¢cdo a seguir visa exemplificar a plasticidade da
tolerancia indigena diante de uma das praticas mais abominadas pelos catdlicos: o

ato de comer carne humana.
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3.2. Engolir para nao ser engolido.

E compreensivel que antropofagia causasse tamanho escandalo e condenacéo
por parte dos religiosos quinhentistas — até nos nossos dias tal tema é amplamente
inconcebivel como uma pratica aceita, ainda que fosse realizada em dentro de
sistemas culturais complexos e ndo como parte de uma dieta alimentar canibal. Por
outro lado, os jesuitas provaram-se verdadeiros atores coloniais capazes de assimilar
uma série de situagdes e condutas que poucas — ou nenhuma outra instituicdo — teriam
condicdes aturar. Eles se propuseram a pensar e colocar em pratica uma série de
meios n&o convencionais para que os fins da missdo fossem atingidos. Isso significa
tanto propor métodos novos quanto aceitar parte do que estava posto nas condigcdes
adversas tendo em vista a esperanca de um sucesso na missao.

Antes de adentrarmos as apropriagdes culturais que compuseram parte dos
artificios jesuiticos como meios para alcancgar a finalidade salvifica, pensamos que
caiba uma subsecéao para tratar do quao dispostos os jesuitas estavam de flexibilizar
a austeridade moral crista trazida do Velho Mundo. Para tal tarefa, trouxemos parte
da experiéncia vivida por José de Anchieta na qual o jesuita fora submetido a
considerar toleravel, ainda que momentaneamente, as praticas de antropofagia. Além
dessa pratica, Anchieta parece se apropriar do impeto de vinganga presente entre os
Tamoios para fundamentar seus discursos entre esse povo, colocando a vinganga
como parte de uma “justica divina” e, consequentemente, relativizando a mensagem
central cristd acerca do perd&o aos inimigos. Os tragos desse discurso também s&o
muito presentes em uma de suas pecas teatrais, a qual veremos adiante.

O ano é 1563 e o padre José de Anchieta havia se entregue como refém em
Iperoig entre os Tamoios, etnia que havia estabelecido uma alianga com os franceses
desde 1555 na baia de Guanabara. O carater diplomatico do seu ato voluntario visava
promover a paz entre os povos que compunham a Confederagdo dos Tamoios e 0s
portugueses. O objetivo colocaria o jesuita em uma situagcédo de vulnerabilidade que

nao havia precedentes nos aldeamentos coloniais.’® O controle e disciplina

118 Neste ponto é razoavel pontuarmos a dupla missdo que o padre estava incumbido de realizar. Por
um lado, deveria salvar o maximo de indigenas possivel da danagao no inferno, por outro, realizando
a missao, seria uma oportunidade divina para salvar a si mesmo. Para Ronald Raminelli 1996, p. 77-
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desenvolvida nos aldeamentos fazia com que os padres estabelecessem uma relagao
de dominio sobre os indigenas. Tal forma de organizagéo era parte das estratégias
adotadas para que houvesse um controle moral sobre as condutas indigenas e
favorecesse a fixagao dos povos que costumeiramente realizavam migragdes. Porém,
a situacdo de Anchieta, durante os meses que esteve em Iperoig, era diferente. O
padre estava isolado de qualquer ajuda que pudesse equilibrar as relagdes de poder.
Mesmo em meio aos aldeamentos jesuitas havia consideravel flexibilidade diante das
particularidades encontradas aqui, como por exemplo: a nudez indigena era tolerada
diante da escassez de vestimentas e o uso de intérpretes durante as confissdes. A
capacidade de tolerar uma série de praticas em um ambiente mais hostil deveria ser
ampliada para garantir a sua prépria sobrevivéncia. Nao havendo como sujeitar o
indigena, o padre atuava em terreno “inimigo” e tinha como obrigagao vital superar “o
medo e a tentagdo da carne [que] desafiavam sua determinagao religiosa e politica; e
até a antropofagia, chegou a ser vista com consideravel tolerancia em algumas
ocasides” (ALMEIDA, 1998, p. 115).

No entanto, o padre entendia que, mais do que uma valiosa moeda de troca,
ele precisava desenvolver sua missao independente do contexto no qual se
encontrava. E por essa razdo que seus relatos posteriores relembram os seus feitos
durante o periodo que esteve cativo como momentos de negociacdo em prol da
catequizagdo dos Tamoios. Tal percepgdo acerca dos registros de Anchieta é
fundamental para que entendamos que seus escritos ndo estdo preocupados em
exaltar a eminente possibilidade do martirio, tampouco se descrever como um sujeito
com poucas escolhas diante das tribulacbes. Seus escritos apontam para seus atos
heroicos mesmo no contexto desfavoravel. José de Anchieta ndo procura retratar-se
como vitima e, por ser vitima, sendo obrigado a tolerar o que em outras ocasifes néo
seria tolerado. Ao contrario, seu posicionamento como um missionario e defensor da
fé permanece inabalavel e, por isso, a inabitual tolerancia percebida através dos seus
proprios escritos torna ainda mais chocante. Ao comentar tal episddio, Maria Regina
Celestino de Almeida (1998, p. 112) afirma que nas “entrelinhas de seu texto é

78), “as imagens do martirio e do vil gentio concedem ao tema do barbarismo uma nova significagao.
O bérbaro torna-se, entdo, um obstaculo a ser vencido, torna-se um desafio para os religiosos e um
caminho para a purificagdo”. Corroborando com esta ideia, Laura de Mello e Souza (1995, p. 72-85)
considera o Brasil do periodo colonial, nos trés primeiros séculos desde a chegada portuguesa, como
um lugar de purgatério. Dessa forma, a realidade do martirio deveria ser vista diante dessa dupla
empreitada: salvar e ser salvo.
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possivel inferir consideravel tolerancia® com praticas indigenas consideradas

abominaveis”.

Hf; |
it

Ili‘lili

O principal registro dos eventos que ocorram em Iperoig é escrito pelo préprio
José de Anchieta em carta datada de dois anos apds os acontecimentos. Logo no
inicio da carta, o jesuita afirma que os Tamoios eram responsaveis por levar
‘continuamente los esclavos, mugeres y hijos de los christianos, matandolos y
comiéndolos, y esto sin cessar” (MB, v. IV, p. 123, § 1)'2°. Até ai o padre parece estar
descrevendo acontecimentos que foram presenciados frequentemente, mas que
estavam distantes da sua algada da interferéncia; pois, como vimos, sua situagao de
isolado como refém nao o colocaria em posicao favoravel para exortar tais praticas.
Contudo, Anchieta nao fica apenas na mera descricdo e se abstém de realizar um

juizo de valor ou de interferir nas praticas de sacrificio e antropofagia. O jesuita

119 Para José Eisenberg (2000, p. 84) o preparo jesuita apto a flexibilidade, a acomodar-se as situagdes
e conseguir ampliar a tolerancia seria “sem duvida uma das principais causas do sucesso dos jesuitas”.
120 Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
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justifica tais atos! José de Anchieta apoia os Tamoios. O apoio prestado ainda por
cima vem com uma “justificativa cristd” de que tais atos eram parte de uma “divina
justicia” O que o jesuita faz neste paragrafo de sua carta € criticar os portugueses por
terem traido os seus antigos amigos, os Tamoios, por meio de saques, capturas e
assassinatos. Portanto, a justi¢a divina utilizaria dos meios indigenas para castigar os
portugueses: sequestrando-os, matando-os e comendo-0s.2’

José de Anchieta conta na mesma carta que a razao dessa perspectiva tao
amistosa na relacdo com os Tamoios, apesar dos atos abominaveis, ocorreu em
virtude da firme crenga de que esses indigenas seriam transformados através do
ensino catequético. O padre reconhece a dureza que seria trabalhar com eles, mas
confia na obra redentora de Cristo e na transformacao radical. Nas palavras de
Anchieta, sao “de las piedras duras saca abundantes rios de aguas” (MB, v. IV, p. 124,
§ 3)'?2. A flexibilizagédo da tolerancia das praticas pecaminosas do momento em que
esteve em Iperoig estava na esperanga de que o futuro dos Tamoios fosse mudado.
Novamente ha uma relag&o entre meio e fim, causa e efeito. Assim como veremos o0s
meios catequéticos a partir da apropriacdo cultural para a conversido da alma
indigena; a aceitacao de praticas deploraveis fazia parte de um meio para que no

futuro os padres alcangassem a salvacao desses povos.

121 A historiadora Maria Regina Celestino de Almeida (1998, p. 115) ainda acrescenta que a defesa de
tais atos dos Tamoios contra os portugueses nao significava apenas a defesa de uma etnia contra os
seus préprios conterrdneos, mas que esta etnia representava tanto os pagaos por sua prépria natureza,
quanto os hereges os quais haviam realizado uma alianga com os huguenotes franceses. Nas suas
palavras: “é instigante que Anchieta tenha buscado uma justificativa religiosa para a vitéria de indios
selvagens comedores de cristdos e aliados dos hereges franceses, portanto, duplamente inimigos da
Igreja e da Coroa” (ALMEIDA, 1998, p. 115).

122 Carta do Ir. José de Anchieta (Sado Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
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Figura 10 - "O Ultimo Tamoio", de Rodolfo Amoedo (1883)'%

A perspectiva triunfalista que o padre adota ao descrever seu discurso nas
aldeias dos Tamoios promete que as benesses divinas seriam concedidas na medida
em que os povos indigenas se curvassem diante do Deus cristdo. Assim como havia
ocorrido entre os Tupis, os Tamoios poderiam vingar-se na mesma moeda; pois, 0s
Tupis foram vitoriosos na medida em que se submeteram as relagdes cristianizadoras
com os portugueses. Ao descrever uma de suas pregagdes ao modo caraiba de
profetizar sobre as aldeias, andando e anunciando em voz alta, Anchieta adota a
cosmovisao indigena para prometer aos Tamoios aquilo que lhes interessavam.

Anchieta inicia seu discurso

diziéndoles que se alegrassen con nuestra venida y amistad: que queriamos
quedar entre ellos y ensefiarles las cosas de no Dios para que él les diesse
abundancia de mantenimentos, salud y victoria de sus enemigos, y otras
cosas semejantes, sin subir mas alto, porque esta generation tan [fiera], sin
este escaldén no quiere subir al cielo. Y la principal razén que los movio a
querer la paz no fué el myedo que tuviessen a los christianos [...] mas el
desseo grande que tienen de guerrear con sus enemigos los Tupis que hasta

123 A obra de tinta a éleo sobre tela (180,3 cm x 261,3 cm) encontra-se no Museu Nacional de Belas
Artes no Rio de Janeiro. Junto ao indigena morto é representando José de Anchieta, em sinal do
lamento e proximidade do jesuita com a etnia dos Tamoios.
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agora fueron nuestros amigos y poco ha se alevantaron contra nosotros [...]
de los quales porque siempre fueron vencidos y maltratados con favor de los
Portugueses, querian ellos agora con el mismo favor ser vencedores vy
vengarse bien dellos, matando y comiendo a su voluntad (MB, v. IV, p. 126-
127, § 5)124,

Note que na intencdo de “ensefnarles las cosas de no Dios”, Anchieta realiza a
promessa de que o proprio Deus |lhes daria a “abundancia de mantenimentos, salud y
victoria de sus enemigos”. Nao eram valores cristdos que estavam sendo prometidos.
A finalidade da aceitagdo da mensagem crista nao repousava naquilo que a prépria fé
garantia, mas estava atrelada aos interesses escusos de um povo que tinha grande
parte de sua cultura fundada na nogéao de vinganga dos inimigos.

Com isso, Anchieta esta realizando trés dimensdes conscientes: a) atenuando
o impacto dos valores morais cristdos no julgamento dos anseios dos Tamoios, b)
flexibilizado e aceitando a logica triunfalista e retributiva, na qual o proprio Deus é
guem se encarrega de realizar a vinganga; c) depositando uma confianga extrema no
ensino catequético, ao coloca-lo como uma condigéo para as conquistas indigenas. O
padre esta instrumentalizando Deus, colocando-O como conivente ao que € desejado
por entre os Tamoios — 0 que inclui a guerra contra os Tupis, a matancga, os rituais de
sacrificio e cauinagem e a antropofagia — em troca da catequizagao. Nas palavras de
Maria Regina Celestino de Almeida (1998, p. 112) todo o longo periodo de convivéncia
diaria de Anchieta com os indigenas “tiveram forte influéncia sobre ele, levando-o a
atitudes e comportamentos contraditérios e, por; vezes, pouco coerentes com a
ortodoxia catélica”.

Além disso, quando Anchieta trata diretamente sobre a questido da
antropofagia, ele nitidamente suaviza a sua gravidade, apesar de existirem dezenas
de cartas jesuiticas que condenam o costume indigena de comer carne humana,
sendo muitas vezes colocado com o mais intoleravel entre os demais. Note como
Anchieta aceita que tais praticas permanegam por algum tempo consideravel até que
lhes seja removido o costume. Assim, ele escreve: “comer de sus contraryos hasta
gue se vengassen bien dellos” tratava-se de um costume no qual “ellos tienen puesta
maior su felicidad no se les ha de arranquar tan presto” (MB, v. IV, p. 129, § 3)'?5,

Dessa forma, Anchieta aponta para a permanéncia do habito de comer carne humana

124 Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
125 Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
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como consequéncia da vinganga dos inimigos. Em algumas ocasides a pratica de
antropofagia estava ganhando contornos temporariamente aceitaveis. O proprio
Anchieta faz extensos relatos de como conseguiu sobreviver as varias ameacgas de
morte que sofria. Em um desses relatos envolvia o desenvolvimento de amizade com
indigenas que praticava e, sem nenhum pudor, anunciava seus atos antropofagicos
(MB, v. IV, p. 146, § 15); em outro relato, Anchieta, para se salvar de ser assassinado
por ter sido acusado de censurar determinada pratica antropofagica, diz “que los
nuestros no avian de hazer caso de la muerte de un esclavo,” (MB, v. IV, p. 150, §
17)'2, O jesuita confessa que para livrar-se da morte fez pouco caso com o sacrificio
seguido de antropofagia de um escravo capturado.

Se o ato de comer carne humana era um costume préprio dos povos indigenas,
nao havendo absolutamente nada proximo entre as praticas cristds europeias; o
carater vingativo — que fundamenta a antropofagia — acaba estando presente no
pensamento cristdo quando se trata de uma vinganga contra as maldades cometidas
no campo da guerra espiritual. O triunfo do bem sobre o mal inclui a derrota do Diabo
e seus demoénios e 0 pagamento por toda crueldade cometida contra a humanidade e
o Reino de Deus. Dessa forma, apesar de serem formas distintas de vinganca —
aquela que é aceita pelos cristdos e a que é praticada pelos indigenas — ha certa
equiparagao entre os povos que até entdo se mostraram tdo antagénicos: os jesuitas
e os indigenas.

Nos paragrafos anteriores procuramos apontar como a antropofagia foi tolerada
em algumas ocasides, sobretudo por Anchieta enquanto esteve refém em lperoig, e
em parte desses momentos de flexibilizagdo da moral cristd um fator que serviu para
justificar esta alteragao neste rigor foi a associagdo com as motivagdes geradas pela
vinganga. Assim sendo, analisaremos como o jesuita, por meio de seu Auto de S&o
Lourengo™’, inclui a tolerdncia a violéncia e incentiva a vingangca. Um dos
pesquisadores que se dedicaram a estudar o auto, trazendo destaques que nos
interessam, € Paulo Romualdo Hernandes (2016a), o qual ressalta a quantidade de
mesclas existentes. Seus protagonistas sao seres hibridos: ha uma mistura de anjo e

126 Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
127 A obra é trilingue: portugués, castelhano e tupi. Segundo o cronista jesuita do século XVII, Simao
de Vasconcelos, o auto foi escrito pelo irmao Manuel do Couto, mas é frequentemente atribuido a José
de Anchieta (LEITE, HCJB, t. Il, p. 610). Contudo, é possivel que a mesma pega tenha sido adaptada
ou ampliada, uma vez que a adequacao das pecas era algo comum de acontecer, ou até mesmo, ser
um outro auto que acabou levando um mesmo nome. Ademais, o estilo de escrita € bem proprio de
Anchieta. A data também ¢ incerta, estando entre os anos de 1583 e1587 (HERNANDES, 2016a, p. 1).
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caraiba que voa (karaibebé) — o Anjo/Karaibebé; ha dois personagens que sdo metade
diabos e metade chefes indigenas — o Aimbiré e o Saravaia; também ha dois
personagens que misturam morubixabas (chefes temporais) com imperadores
romanos — Décio e Valeriano; o chefe dos diabos leva o nome de um cacique
Tupinamba — Guaixara; e, por fim, o Unico que nao corresponde a uma figura hibrida
€ o santo Sao Lourencgo. Além do hibridismo dos personagens, temos uma mistura do
terreno, no qual € “meio aldeia, meio confinamento cristdo”. O auto todo é retrato do
encontro de dois mundos, das culturas indigena e jesuita; um embate que ndo esta
apenas no campo apologético da fé crista, mas adentra ao sincretismo e ao confronto

estético. Segue o trecho do Ato Il a ser analisado na sequéncia:

Anjo/Karaibebé:  Eia, depressa, a afoga-los!
Que nao vejam mais o dia!
Eia depressa a atira-los
ao fogo de vossos valos!
Reuni a companhia!

Aimbiré: Pronto! irei
executar a vossa lei,
reunira a minha laia.
Vem beber, 6 Saravaia!
Vamos hoje fendei
as cabecas desta arraia!

Saravaia: Ha aqui muito cauim,
Jaguaruna, meu av6?
Eh! Embriagar-me ja vou!
Irral para esse festim,
ja todo de negro estou.

[..]

Saravaia:  Pobre de mim, que quiseste
que va contigo a prisao!

A quem vamos nés comer?
Aimbiré: A algozes de Sao Lourenco.
Saravaia:  Esses vis chefes que vengo?
Eu muitos nomes vou ter
muitos nomes que penso.

Muito bem! sua barriga
ha de ser o meu quinhao

(ANCHIETA, 1977, p. 166-168)

No trecho acima o diabo/chefe indigena Aimbiré é conclamado pelo

Anjo/Karaibebé a reunir-se com seu companheiro Saravaia para vingar-se de Décio e
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Valeriano, responsaveis pela morte de Sdo Lourencgo. O anjo/caraiba é associado as
figuras diabdlicas, promovendo bebedeira e matanga em prol da justiga por terem
matado o santo catdlico. A morte vingativa sera seguida pelo banquete que fardo a
partir dos corpos dos imperadores mortos. A figura angelical € quem atiga os demonios
a iniciarem o ato vingativo que culminara na antropofagia.

Os diabos, entdo, atendem ao chamado do anjo e passam a planejar o que
sera feito: a bebedeira, a ingestédo e, até mesmo, a alteragdo simbdlica da identidade
que é reformulada a partir do ato de ingerir o corpo de seus inimigos, apontando que
Anchieta compreendia o sentido ritualistico da antropofagia. Na sequéncia, temos a
discussdo entre o que sera sacrificado, Décio, e o seu algoz, Aimbiré — fato que

também ocorre nos rituais de sacrificio quando o guerreiro inimigo é capturado.

Aimbiré: Jesus, Deus grande e potente,
que tu, traidor, perseguiste,
te dara sorte mais triste
largando-te em meu dente,
a que, malvado, serviste.

(ANCHIETA, 1973, p. 24).

[.]

Décio: Abrasa-me o fogo insano,
assa-me Lourencgo assado.
Bem que eu seja um soberano,
Deus me abrasa, por meu dano,
vingando seu servo amado.

(ANCHIETA, 1977, p. 172-173 e 177)

Nessas duas ultimas falas ha dois pontos que valem ser notados. A primeira
delas é que a figura diabdlica de Aimbiré, ao dirigir-se a Décio — sua vitima —, esta
exaltando Jesus como Deus grande e “potente”, no mesmo momento em que usa a
poténcia divina para rimar com “dente”, local onde Décio ira parar apos ser morto. O
trecho é inusitado, pois temos um diabo exaltando a Deus que entregou um sujeito
para ser vingado e ao mesmo tempo trata da morbidez do ato de comer a carne de
quem ainda esta vivo. Outro ponto curioso € que o proprio Décio, em suas ultimas
palavras, reconhece seu pecado de ter matado e assado S0 Lourenco e aceita aquilo

que, com suas proprias palavras, foi a vinganga divina do seu servo amado.
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Compreendendo o desenvolvimento do tronco principal narrativo construido ao
longo do auto, é razoavel afirmar que o objetivo dele é através do didlogo com os
elementos culturais indigenas sirva de canal persuasivo para com a audiéncia,
convencendo-os do poder inigualavel do Deus cristdo se comparado aos demais
poderes, instituicdes, sujeitos e entidades espirituais. O triunfo do Deus cristdo ocorre
na medida em que o sangue de S&o Lourengo € vingado pelos proprios inimigos da
cristandade. Trata-se da mesma perspectiva triunfalista vista no discurso de Anchieta
quando esteve em Iperoig, o qual propunha a vinganga dos Tamoios contra os Tupis
em caso de anuéncia aos ensinamentos jesuitas. Trata-se de um discurso pragmatico
que visa inculcar a nogcao de que todo poder que se levantar contra Deus sera vencido.
A estratégia de conversao adotada parte da ambigdo presente entre os povos
indigenas e suas aspiragdes combativas, guerreiras. A superioridade oferecida pelos
padres através do seu Deus era, sem duvidas, objeto de desejo por aqueles que
viviam em constante batalha. Pouco importavam os meios para que o triunfo divino
ocorresse. Nas palavras de Paulo Romualdo Hernandes (2016a, p. 13), “a vitoria é
dos padres, mesmo empregando meios nada cristdos”. Anchieta ndo esta preocupado
com um preciosismo acerca dos métodos, mas no convencimento pragmatico que
aprova a vingancga e concede a vitoria, satisfazendo, assim, os desejos indigenas. Nao
ha um apreco pelo valor inestimavel do perddao, do amor ao inimigo; ao contrario, o
auto anchietano reforca costumes reprovados pela Igreja na execugao da justica
arbitraria divina.

As experiéncias das missoes jesuiticas no Brasil, portanto, ndo se resumem a
meras “adaptagdes secundarias”, como quer e afirma apologeticamente Serafim Leite
(1955, p. 18). Houve momentos em que a propria moral fora flexibilizada. Entendemos
gue os contextos e interesses momentaneos agiram fortemente para que os jesuitas
— especialmente Anchieta — agissem de tal forma, mas ndo deve-se negar que a
tensdo gerou momentos de profunda contradigdo na Ordem. A capacidade de avaliar
e julgar os melhores posicionamentos e agdes, tendo em vista as finalidades ultimas
de seus atos, colocaram os jesuitas — e a sua extraordinaria capacidade de equilibrio
e adaptacédo — sobre uma linha demasiadamente tensionada (isto é, se ela ndo se
rompeu).

Ainda cabe ressaltar que a postura adotada por Anchieta foi similar, apesar dos
diferentes contextos. A pressao de vida ou morte vivida em Iperoig pode ter servido

de justificativa para as concegdes realizadas naquele episédio e relatadas anos mais
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tarde por ele mesmo. Porém, é curioso que a mesma mentalidade triunfalista acabe
sendo empregada no seu Auto de Sdo Lourengo, elaborado sem quaisquer
necessidades vitais. A sutileza com que José de Anchieta se incorpora a flexibilidade
moral aos costumes indigenas (incluindo a antropofagia) e sobretudo emprega a
vinganga como parte da cosmovisao cristad para persuadir tais povos, tudo isso fala
muito sobre até que ponto os jesuitas estavam dispostos a adaptar-se aos contextos.

Porém, cabe ressaltar essa ndo € uma exclusividade de Anchieta. Antonio
Blazquez, por exemplo, em 1557, quando posto em xeque sobre o que deveria ser
feito com os indigenas capturados por outras etnias. Entre matar e comer, Blazquez
aprova a ideia do Governador Duarte da Costa em autorizar que os indigenas vendam
os seus cativos ou pratique a escraviddo através deles (MB, v. II, p. 382, § 6)'%.
Contudo, a escravidao dos povos indigenas ndo havia sido permitida pela Santa Sé.
Mais uma vez é posto na balanca qual seria o mal menor a ser permitido, produzindo
artificios de dominacao que contrariavam sutilmente a hierarquia eclesiastica. Dessa
forma, as experiéncias vivenciadas pelos membros da Companhia de Jesus no Brasil
trataram de langa-los em situagbes nas quais ndo haviam respostas prontas,
tampouco eram simples de serem resolvidas a partir da forte formacao teolégica que
os padres recebiam nas universidades europeias. A sensibilidade pratica humanista
fora mobilizada com nunca antes, de modo que as percepgdes dos aspectos culturais
indigenas tiveram de ser pensadas e trabalhadas para uma via de mao dupla: “adapta-
las e adaptar-se em proveito de seus propositos” (ALMEIDA, 1998, p. 112).

128 Carta do Ir. Anténio Blazquez por comissdo do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Inacio de
Loyola (Roma), em 10 de junho de 1557.
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CAPITULO 4. Antropofagia no modus procedendi brasilico

Em linhas gerais, as varias cartas jesuiticas trabalhadas até entdo tém se
constituido como o principal meio para acessarmos o0s primeiros anos de colonizagao
no passado brasileiro. Foi possivel perceber que os temas abordados nessas
proficuas fontes histéricas circulam acerca das relagdes estabelecidas no Brasil com
os colonos, os huguenotes, as estruturas de governo local e, sobretudo, os povos
indigenas. Tratam-se de relatos de experiéncias, pedidos a Coroa e aos superiores
da Igreja, que intercedessem com materiais, recursos humanos e oragdes em favor
da miss&o. Entre os registros das vivéncias na colonia, muitas vezes s&o procurados
apontar as estratégias e artificios tragados para superagao dos desafios singulares do
Novo Mundo. Parte da apresentagcédo dessas estratégias e artificios visava validar as
decisbes tomadas, uma vez que uma quantidade consideravel delas seriam
empregadas de modo inédito no decorrer do avango geografico da Igreja pelas novas
terras.

Temos buscado levantar os pontos da missao no que diz respeito a formacao
dos padres da Companhia de Jesus tornando-os aptos a enfrentar e superar embates
proprios de seu tempo, tanto na Europa como nas Ameéricas. O encontro com 0os novos
sujeitos proporcionou extensas discussdes sobre sua natureza a partir do imaginario
jesuita, discussdes que seriam repletas de inquietacdes devido as articulagdes que os
padres deveriam realizar. Além da evidente interlocucdo com os destinatarios de suas
cartas (reis de Portugal, Superiores Gerais da Ordem, irmaos e padres etc.) os
missionarios traziam a tradicdo catdlica a partir das Sagradas Escrituras e autores da
patristica e escolastica para fundamentar seus posicionamentos. Além dessa
articulagdo os registros também apontam para os entraves com agentes sociais
coloniais que ora eram favoraveis ora nao a obra catequética.

Pretendemos dar inicio ao trato com essas fontes histéricas responsaveis por
contar-nos quais e como foram as apropriagdes culturais indigenas realizadas pelos
jesuitas cujo objetivo consistia em tornar a mensagem cristd mais préxima de ser
assimilada pelos povos locais. Contudo, antes de nos embrenhamos por este
caminho, faz-se necessario atentarmo-nos as razdes que levaram os padres adotarem
tais posturas. Nosso principal esteio consiste em compreender que, ao contrario do

esvaziamento da complexidade das culturas indigenas realizado pela interpretacéo
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dos padres, os indigenas possuiam sélidas raizes culturais. A catequizagdo néao
consistia em apresentar algo para preencher um vazio. As interpretacées dadas os
indigenas a partir de suas auséncias ndo foram capazes de lidar com a insisténcia
dos indigenas catequizados em esquecerem do aprendido e voltarem as antigas
praticas.

Para encarar com esta realidade constante, os jesuitas e outros sujeitos dos
primeiros séculos de colonizacio utilizaram-se do conceito de “inconstancia” para dar
as suas explicagbes ao comportamento indigena que apesar de aceitar os rudimentos
da fé catdlica, tao logo ja os abandonavam. A inconstancia tornou-se adjetivo para
qualificar ou desqualificar quem os indigenas eram e por qual razdo néo
perseveravam na nova fé. Rapidamente foram classificados como “inconstantes”,
assim, os padres ja justificavam a ineficacia dos seus métodos tradicionais e
naturalizavam o comportamento atribuindo-lhe a status de esséncia dos povos
indigenas.

No entanto, a breve reflexdo que pretendemos realizar antes de tratarmos das
apropriagdes culturais na educacgao jesuita visa contribuir para que a inconstancia
indigena seja compreendida como parte da resisténcia cultural dos povos que aqui
habitavam e habitam. Assim, a postura de adogédo dos aspectos culturais indigenas
faz parte de agdes intencionais de promogao de dialogo entre as culturas que favorega
a assimilagdo da mensagem crista. Ao nosso ver trata-se de um artificio pragmatico
de catequizagdo na qual elementos culturais indigenas seriam brevemente
incorporados as praticas catolicas.

A ideia dos indigenas brasileiros como sujeitos inconstantes ficaria
profundamente marcada a partir analogia feita pelo padre Antonio Vieira em um de
seus sermdes, o Serméo do Espirito Santo. Tal analogia ficou conhecida como “o
marmore e a murta”. Segundo o padre, haveria nagdes que apesar do longo trabalho
missionario renderiam frutos permanentes e outras, por outro lado, que em um curto
periodo de tempo ja aparentavam receber os ensinamentos facilmente sem oferecer
resisténcia, porém, logo apds os animos repousarem ja abandonavam o que tinham
recebido. Nas palavras de Vieira as nacdes do oriente eram duras nos primeiros
contatos, mas depois permaneciam “firmes e constantes, como estatuas de marmore”.

Contudo,
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ha outras nagoes [...] — e estas sdo as do Brasil —, que recebem tudo o que
Ihes ensinam, com grande docilidade e facilidade, sem argumentar, sem
replicar, sem duvidar, sem resistir; mas sdo estatuas de murta que, em
levantando a m&o e a tesoura o jardineiro, logo perdem a nova figura, e
tornam a bruteza antiga e natural, e a ser mato como dantes eram (VIEIRA,
1657, p. 5).

Assim, o sermao pontua algo que ja estava consolidado pelas décadas de relagao
entre jesuita e os indigenas do litoral. Afinal, a ideia da volatilidade no comportamento
indigena é constante nas cartas jesuiticas, no Didlogo sobre a conversdo do gentio e
ja podia ser percebido nos registros dos primeiros viajantes que passaram pela costa
brasileira.

A oscilagédo no comportamento dos indigenas que receberam a esquadra de
Pedro Alvares Cabral foi registrada pelo seu escrivdo Pero Vaz de Caminha ao notar
a maneira com que os indigenas se “esquivavam” do envolvimento com os
portugueses, mesmo tendo apresentado comportamentos favoraveis na relagdo com
os portugueses. O viajante faz duas mengdes a esse comportamento contraditério dos
indigenas. No primeiro momento, é afirmado “se eles [0s indigenas] em alguma parte
amansassem, logo duma mao para a outra se esquivavam”; ja no segundo momento
€ apontado como haveria parte dos indigenas que “misturaram-se connosco e
abracavam-nos e folgavam e alguns deles se esquivavam logo” (CAMINHA, 1500, f.
7v. e 8v.).

E curioso notar que Caminha e Vieira, apesar de estarem mais de 100 anos de
distancia um do outro, utilizam-se de termos parecidos e altamente depreciativos ao
referirem-se aos indigenas, tratando-os como animais. Primeiro Caminha diz que,
antes de serem esquivos, os indigenas estavam se “amansando” como animais
selvagens que pudessem ser domados, docilizados. Ja Vieira é ainda mais incisivo
em suas afirmag¢des. O padre também aponta a “docilidade” apresentada no primeiro
momento, porém, com a inconstancia, os indigenas voltariam a sua “bruteza antiga e
natural, e a ser mato como dantes eram”. Ou seja, eram disformes, mais uma vez
apontando a particular interpretacéo da cultura local realizadas pelos padres do século
XVI.129

129 Sobre estas compreensbes jesuitas, Alfredo Bosi comenta que as estruturas enrijecidas,
dogmaticas, centralizadas e unificadas de pensamento cristdo hegemaonico por séculos na Europa, fez
com que se tornasse limitada a compreenséo de sistemas de fé e de organizagéo social que nao
correspondesse ao conhecido e fossem marcadas por elementos antagbnicos aos do catolicismo.
Assim, ele justifica que “em termos de psicologia histérica, dar-se-ia aqui um embate entre dois
processos de misticismo que se distinguiam em grau? Uma 6ética da consciéncia religiosa crista, pela
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O tema da inconstancia também recebia contornos teolégicos. Diferente dos
debates presentes na Europa com o calvinismo e sua doutrina da “perseveranca dos
santos”, a questdo da inconstancia incidia sobre a natureza da fé praticada pelos
indigenas aparentemente convertidos. Noébrega trabalha essa questdo no Dialogo
Sobre a converséo do gentio tratando dela como a maior dificuldade da misséao jesuita.

Quem levanta a questao € o seu interlocutor Gongalo Alvarez:

Sabeis qual hé a mor dificuldade que lhes acho? Serem tam faciles de
diserem a tudo si ou pé, ou como vés quizerdes; tudo aprovao logo, e com a
mesma facilidade com que dizem p4, dizem aani (DSCG, MB, v. Il, p. 322, §
2).

Isto ¢, com a mesma facilidade com que dizem “sim”, dizem “ndo”. Pela boca
confessam Cristo e aceitam as doutrinas, mas logo as abandonam. Dessa forma, o
versiculo da epistola paulina aos Romanos (10:10), no qual é condicionada a salvagao
a crenga com o coragao e ao confessar com a boca é problematizado por Nébrega. A
salvacédo, além de demandar da confissdo verbal publica deveria ter uma dimensé&o
verdadeira na fé que seria demonstrada pelas obras; pois, segundo Tiago 2:26 a fé
sem obras estaria morta. Assim, para o jesuita os indigenas “por serem incostantes,
e nao lhes entrar a verdadeira fee nos coragdis” (DSCG, MB, v. Il, p. 320, § 2).

A natureza considerada inconstante adquire uma importancia fundamental a
ser discutida pelos padres, uma vez que ela passa a ser o préximo e principal dos
desafios a serem superados pelos padres diante da finalidade ultima das missdes: a
conversao do gentio. Desse modo, o outro interlocutor do Dialogo, o ferreiro Matheus
Nugueira, chega a cogitar a possibilidade de dispensar a pregagdo da redentora
mensagem crista diante da natureza inapta. Diz ele: “ouvi eu ja hum evangelho a meus
Padres, omde Christo dizia: ‘Ndo deis o Sancto aos cais, nem deiteis as pedras
preciosas aos porquos”™ (DSCG, MB, v. I, p. 321, § 2). Assim, Nébrega exalta o valor
da obra catequética e ao mesmo tempo que culpabiliza a natureza inconstante como

responsavel pelo fracasso das missdes.

qual o sagrado j&4 é marcadamente pessoal, vé como satanicas (regressivas) certas praticas rituais
arcaicas onde parece eclipsar-se todo sentimento da criatura humana como um ser uno, consciente,
autocentrado. O ideal da visio intellectualis, que a teologia cristd herdou dos neoplatdnicos, recusa-se
ao transe ébrio, descentrado e plural dos pajés tupi-guaranis. A unido eucaristica rejeita com horror a
cruenta refeicdo antropofagica. O lago matrimonial Unico renega a poligamia. O monoteismo,
duramente conquistado, olha com suspeita para o velho culto dos espiritos dispersos pelos ares, pelas
aguas, pelas matas” (BOSI, 1993, p. 83).
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O tema também é tratado em exaustao nas cartas de Nébrega. No ano de 1551,
o jesuita tratou deste tema central em duas importantes cartas, uma delas ao fundador
da Companhia de Jesus, Simao Rodrigues, e a outra ao Rei de Portugal, D. Joao lll.
Na primeira carta Nobrega traz duas informagdes importantes, uma delas é referente
ao pronto desejo de tornarem-se cristaos, atestando para a boa receptividade inicial
da catequese. Porém, logo em seguida, o padre faz uma associagao entre a questao
da inconstéancia e o apego aos costumes. Nas suas palavras: “todos quieren y dessean
ser christianos, pero deixar sus custumbres les parece aspero” (MB, v. I, p. 275, §
4)130 Esta é uma importante vinculagdo; pois, para além de rotula-los como
inconstantes, Nébrega identifica uma causa para o comportamento contraditorio. Essa
causa seria a forga dos tragos culturais expressos nas praticas e costumes indigenas
que contrariavam a fé crista.

Ja na carta a Coroa Portuguesa o jesuita procura também estabelecer esse
vinculo com os costumes, mas acrescenta solugdes para tal impedimento de

perseveranga e consolidagao da fé cristd. Nobrega escreve:

ho converter todo este gentio hé mui facil coussa, mas ho sustenta-lo em
boons costumes nam pode ser senam com muitos obreiros, porque em
coussa nenhuma crem, e estdo papel branco pera nelles escrever ha
vontade, se com exemplo e continua conversagéo os sustentarem (MB, v. |,
p. 291-292, § 4)'31,

O jesuita acreditava que com maior numero de irmaos para cooperarem no bom
exemplo'32 e mantendo o controle advindo do contato diario com outros cristdos, seria
uma das formas de perdurar os convertidos na verdadeira fé. Diz o padre em carta a
D. Joéao lll, Rei de Portugal, ao solicitar mais obreiros para a colheita.

Mais de trés décadas mais tarde, Anchieta concordaria com Nobrega no que
diz respeito a inconstancia ser “o principal impedimento” para a conversao indigena.
José de Anchieta aborda a “natureza tdo inquieta” dos indigenas enfatizando

sobretudo a dificuldade em fixa-los em um unico lugar. O registro é feito a partir da

130 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Olinda, Pernambuco) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), datada
de 11 de agosto de 1551.

131 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Olinda, Pernambuco) a D. Jodo lll, Rei de Portugal, em 14 de
setembro de 1551.

132 Sobre a importancia de obreiros e bons exemplos na catequizagdo dos povos indigenas, sugerimos
a leitura do artigo “Pedagogia do Exemplo: a autobiografia de Loyola e as missdes na América
Portuguesa do século XVI” (ANDRADE; FARIA, 2019).
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sua descricdo do povo Tapuia, em Informagdo do Brasil e de suas Capitanias escrito

em 1584, quando o jesuita aborda os frequentes deslocamentos, € dito:

tém alguma maneira de aldeias e rogarias de mantimentos, é contudo muito
menos que os indios e o principal de sua vida € manterem-se de caca e por
isso tém uma natureza tao inquieta que nunca podem estar muito tempo num
lugar, que é o principal impedimento para sua conversao, porque alioquin [em
contrapartida], € gente bem inclinada e muitas nagdes deles ndo comem
carne humana e mostram-se muito amigos dos Portugueses (CIFHS-PJA, p.
302)

Ao pesquisar as cartas jesuiticas do periodo em questdo, o antropdlogo Eduardo
Viveiros de Castro identifica a inconstadncia como um elemento chave para
compreensao das relagdes existentes indigenas e religiosos. Para ele a inconstancia
possui duas principais possiveis explicagdes que, somadas, poderiam trazer uma
maior compreensdo do tema. E partido do pressuposto de que a inconstancia no
comportamento indigena em relagdo da fé catolica € fruto de uma constatagéo: a
efemeridade da adocdo da fé sendo resultado de uma rapida aceitacdo e um
igualmente rapido abandono. Dessa forma, segundo Viveiros de Castro, a primeira
das explicagbes reside em compreender que os interesses indigenas pela fé crista
estavam atrelados a outros interesses que trariam alguma forma de beneficio aos
povos indigenas. Entédo, oportunamente os povos que prontamente aceitavam o novo
sistema de crencga utilizavam-se da “fé” — ou da conivéncia temporaria com alguns
preceitos do catolicismo — como moeda de troca para atingir outros objetivos, tais
como favores e bens materiais (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 220-223).

Um exemplo deste comportamento, considerado pelos padres jesuitas como
um interesse “mesquinho”, esta presente no Dialogo sobre a conversao do gentio. Ao
dar sequéncia a sua explanagao sobre a inconstancia indigena, o personagem ferreiro
Matheus Nugueira afirma sobre os indigenas: huma cousa tem estes pior de todas,
que quando vem a minha tenda, com hum anzol que lhes dé, os converterei a todos,
e com outros os tornarei a desconverter” (DSCG, MB, v. I, p. 320, § 2). Novamente a
inconstancia é posta como o pior dos problemas aqui enfrentados. Manuel da Nobrega
mais uma vez soube explorar bem as caracteristicas de seus interlocutores, utilizando-
se da tecnologia do ferro para apresentar um ponto de superioridade europeia e a
producao de bens ainda n&o desenvolvidos nas Américas. Assim, a barganha seria

um mecanismo de facilima “persuasao”. Contudo, uma persuasao fragil e passageira,
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que com o mesmo modo que se convence, se dissuade do contrario, basta apresentar
uma nova oferta de algum beneficio.

Viveiros de Castro (2002, p. 191) ainda levanta outra hipotese para
compreensdo da inconstancia. Apesar de reconhecer as limitagdes desta
possibilidade, o antropdlogo afirma que a identidade cultural indigena pode ser
composta pelo descompromisso com a permanéncia em algo que nao lhe diz respeito.
Dessa forma, ndo haveria como exigir a continuidade na fé se os tragos culturais dos
povos originarios possuissem uma fluidez em suas relagdes “diplomaticas”. Por um
lado, a mentalidade europeia centralizada em si mesma esperava que houvesse uma
coeréncia com o posicionamento cristdo na adogcao da nova fé, havendo fidelidade e
compromisso integral com a nova moralidade que se impunha sobre as antigas
praticas.

A partir dessa ideia, compreende-se que a adog¢ao de uma fé breve e o retorno
dos antigos costumes culturais, ndo contraria nenhum preceito presente na cultura
indigena. A partir do olhar indigena n&o haveria problema algum em extrair beneficios
a partir das relagcbes com os padres e voltar ou permanecer simultaneamente com
praticas tradicionais do seu povo. Assim, a ideia de serem considerados “tan
mudables y inconstantes” (MB, v. |, p. 275, § 4)'3 ¢ algo presente apenas na
perspectiva europeia para com os povos indigenas. Nao fazia parte de como os
proprios indigenas viam a si mesmo. N&o haveria traigdo da cultura original, ndo
haveria contradicdo no comportamento e, por fim, ndo haveria inconstancia.

Nesse sentido, a “postura instavel” na leitura jesuita dos povos tradicionais,
pode ser interpretada como uma marca daquilo que, contraditoriamente, se apresenta
como o oposto do que é apresentado pelas fontes histéricas. Ao invés de serem
inconstantes na fé cristd, os indigenas sdo constantes em sua maneira de
compreender o mundo, se articular socialmente e se expressarem ritualisticamente
diante da sua espiritualidade. A inconstancia é, na verdade, uma constancia. E a
resisténcia da cultura indigena. E a permanéncia na sua tradigdo. N3o ha abandono
repentino. N&o ha “interesse mesquinho” a partir da barganha com a fé. A volta as
praticas “pecaminosas” e aos costumes desaprovados pelo catolicismo é a mais clara
evidéncia de que havia solidez cultural consolidada tradicionalmente, a qual nido fora

abandonada mesmo estando em relagdo direta com jesuitas, os agentes sociais que

133 Carta do Pe. Afonso Bras (Espirito Santo) aos padres e irmaos de Coimbra, em 24 de agosto de
1551.
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lutavam para que fossem abandonadas as raizes dos povos originarios. A resisténcia
indigena é vista justamente na inconstancia oferecida a imposi¢ao da moralidade
externa que visava castrar e esterilizar a cultura local. Dessa forma, propomos uma
leitura da inconstancia que seja vista a partir da resisténcia. Afinal, ao negar a sujeigao
as leis morais catdlicas, afirma-se o seu proprio sistema de crengas e praticas.

O que sustenta esta maneira de compreender os indigenas € o uso frequente
da descricao de costumes que vem acompanhada das queixas com relacdo a
inconstancia. Desse modo, sempre a quebra na constancia da fé cristd € a
continuidade das praticas tradicionais indigenas. Além de Nobrega, José de Anchieta
também aponta os paralelos entre inconstancia e as praticas reprovadas, dentre elas
0 uso “continuo” dos “seus vinhos” — o cauim. Anchieta diz que “seus vinhos em que
sao muito continuos e em tirar-lhos ha ordinariamente mais dificuldade que em todo o
mais” e acrescenta que por “serem naturalmente pouco constantes no comecgado, e
sobretudo faltar-lhes temor e sujeicao (CIFHS-PJA, p. 433). Assim, a forga cultural é
identificada pelos jesuitas como algo de maior dificuldade na catequizagdo desses
poVvoS.

A continuidade indigena no que € préprio da constituicdo de sua identidade
faria com que muitas das praticas catequéticas envolvessem elementos culturais
diversos. Costumes e praticas — ora consideradas sem tragos de paganismo, ora com
aspectos perniciosos — seriam apropriados intencionalmente pelos padres. Na
tentativa de estabelecer pontes e produzir um ambiente favoravel para a permanéncia
na fé crista, ha um processo gradual com varias apropriagdes que geraram um modo
de proceder unico do Brasil quinhentista.

Nébrega € um dos pioneiros a propor tal tipo de conduta. De modo claro e
objetivo ele afirma:

se nos abragarmos com alguns custumes deste gentio, os quais ndo sao
contra nossa fee catholica, nem s3o ritos dedicados a idolos, como hé cantar
cantigas de Nosso Senhor em sua lingoa pello seu toom e tanger seus
estromentos de musica que elles [usam] em suas festas quando matéo
contrairos e quando andao bébados; e isto pera os atrahir a deixarem os
outros custumes esentiais (MB, v. |, p. 407, § 15)'34

134 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552,
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O primeiro provincial da Companhia de Jesus no Brasil tragca abertamente a estratégia
expressa anteriormente sobre como remediar a inconstancia “abragando” alguns dos
costumes indigenas e pondera a intengao de fazer com que os maus costumes fossem
abandonados. E uma estratégia que visava um longo processo de “purificagdo” da

cultura indigena, separando o que é admissivel do que é abominavel.

4.1. Apropriagao da lingua

O encontro cultural ocorrido entre jesuitas e nativos durante o século XVI,
dentre tantos outros encontros, também foi um encontro entre uma sociedade pautada
pela primazia da escrita e outras sociedades cuja oralidade desempenhava um papel
central. Dessa forma, para entendermos a apropriagcéo da lingua nativa € necessario
que se faca uma breve contextualizacdo sobre os aspectos que vao para além de
adotar um idioma baseando-se no processo de tradugdo. Trata-se de um modo
complexo de criagao e ressignificagdo de linguas nas quais suas estruturas, signos e
significados ndo possuiam equivalentes diretos para serem simplesmente
substituidos. Devemos passar também pela tomada da estratégia jesuita que
reconhecia a necessidade de utilizar a “lingua mais falada da costa”, do tronco Tupi,
como meio de fazer-se compreendido e compreender. Dai a necessidade dos
famosos “bons linguas”, da gramatica e do catecismo brasilico. Dessa forma, o
“‘nheengatu” é fruto do processo de colonizagdo da lingua nativa com objetivo
catequético.'3

O que convencionou-se chamar de “cultura ocidental” traz como uma das suas
bases fundantes a relagao que é estabelecida com a lingua escrita. Heranga de uma
série de movimentos religiosos judaico-cristdos e civis greco-romanos que puseram a
palavra registrada com base para sua organizag&o social. Por um lado ha a énfase
dada ao registro escrito desde o pentateuco judaico, cuja lei de Moisés fora escrita
pelo proprio Deus, dando origem ao decalogo. Com o advento do cristianismo, a

Escritura ganha status de Sagrada e reconhecida como a prépria Palavra de Deus.

135 Ao lado da base material a questdo da lingua é considerada por Amarilio Ferreira Junior e Marisa
Bittar (2012, p. 697) com um dos dois pilares que sustentaram as missdes jesuiticas na colbnia
portuguesa. Como nao ha apropriagéo cultural no que se refere ao pilar da base material que assegurou
o bom funcionamento do viés pedagdgico das missdes, nao nos cabe abordarmos este ponto.
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Por outro lado, o direito e as deliberagdes politicas entre os gregos e romanos passam
a ter validade na medida em que s&o gravadas a partir das contribuicdes dos debates
filosoficos e das disputas de interesses dos distintos agentes sociais de seu tempo.

A materialidade da escrita, portanto, é tida como um advento que supde uma
superioridade em detrimento dos grupos sociais pautados na oralidade. Uma dupla
perspectiva centrada em si mesma. Nas palavras de Andrea Daher, um
“logocentrismo etnocéntrico” (DAHER, 2012, p. 21). Ndo apenas a palavra escrita
possui um grau elevado, mas consequentemente toda uma cultura € considerada,
evidentemente, como superior. Por isso, Anchieta ao descrever os Tupinambas como
agrafos acrescenta outros elementos semidticos ausentes na forma de organizagéao
social. O jesuita afirma que eles “ndo tém escrita, nem caracteres, nem sabem contar,
nem tém dinheiro” (CIFHS-PJA, p. 433)'36. Assim, a lingua é elemento principal na
associagao feita pelos europeus ao interpretarem as culturas indigenas como
inferiores. Afinal, como visto, a auséncia de F nos vocabulos é indicativo de auséncia
de fé, quanto mais uma fé pautada na palavra revelada. A auséncia de L aponta para
a inexisténcia de leis, quanto mais leis que fossem fixadas com a escrita. Por fim, a
inexisténcia de R é resultado da falta de hierarquia no governo, afinal, como haveriam
de registrar a histéria dos monarcas e marcar a hereditariedade do poder?

Nao obstante, a diversidade linguistica também é tema teoldégico. Segundo o
relato de Génesis 11, Deus haveria de confundir a lingua do povo que edificou uma
torre para alcangar os céus. A partir da ruptura do signo em Babel € que a teologia
catdlica explica a didspora dos povos e suas distintas linguas. No lugar do uno, haveria
o multiplo; no lugar da harmonia, haveria a desarmonia entre as criaturas e seu
Criador. Dessa forma, a raiz linguistica distinta do latim aponta para uma separagéo
do povo escolhido por Deus para revelar sua Palavra. O sentido mistico dado a lingua,
no qual a propria divindade ensina ou da ao homem este “signo natural” havia sido
afetado pelo ato pecaminoso do povo que buscava as coisas do alto pelos seus
proprios meios. Os indigenas, portanto, estavam na condi¢do de afetados pela
destruicdo da unidade do signo, tendo sua lingua ndo-latina como uma marca de sua
rebeldia (BUESCU, 1983, p. 242-256).

O trabalho missionario, dentre outras tarefas, consistia em desfazer a confusao

provocada pela quebra da unidade do signo, purificando os povos da maldigédo divina

136 Carta intitulada Informacéo da Provincia do Brasil, escrita no Ultimo de dezembro de 1585.
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que causara a desordem. Tratava-se de um trabalho de redengao da propria lingua,
um processo de exorcismo através do ensino das letras, purificando-a do mal e
introduzindo os conceitos cristdos para dentro do seu vocabulo, quer ampliando ou
ressignificando o ja existente. A partir da desconsideragao dos signos nao alfabéticos,
a perspectiva jesuita sobre a lingua falada e a lingua escrita desenvolve-se uma
perspectiva conservadora e dominadora a lingua de raizes latinas (LESTRINGAN,
2000, p. 92). Ha um sentido de violéncia praticado no projeto catequético e colonizador
na expanséao da lingua capaz de unificar o reino portugués. O dominio da escrita — e
a sua sobreposicao a oralidade — coloca os europeus e indigenas diante de uma
relacdo de dominantes e dominados, cujo papel do “civilizado” é domar o “selvagem”
o introduzindo a elementos da lingua que seria responsavel por libertar os povos do
pecado. Assumida essa perspectiva, podemos notar exemplos nas fontes historicas
que tratam de como a lingua portuguesa poderia servir de estratégia no combate aos
maus costumes e a propria condi¢ao de gentio do indigena. Nesse sentido, a lingua é
0 que separa o cristdo do gentio. Tal estratégia é sugerida pelo primeiro bispo
brasileiro, Pedro Fernandes Sardinha, em carta ao jesuita Simdo Rodrigues em
Lisboa. O bispo diz que os padres da Companhia de Jesus deveriam ensinar os
indigenas a “hablar portugez, porque en quanto lo no hablaren no dexan de ser
gentiles en las costumbres” (MB, v. |, p. 362, § 5)'%7.

Acontece que os povos indigenas também possuiam sua forma de prezar por
sua lingua expressa na oralidade. O dominio da palavra falada, do discurso oral,
possuia uma relagdo com o sagrado de modo que representava um vinculo mistico
com uma espiritualidade sobre suas origens e direcionamentos futuros. Era através
da oralidade que a identidade e o posicionamento indigena era tomado. Havia um
local de destaque nas sociedades indigenas para aqueles que dominavam a oratoria;
pois, segundo apontam as fontes jesuiticas, era através desses sujeitos excepcionais
que seria possivel a comunicagdo com espiritos, previsdes de futuro e, a partir dessa
relacdo mistica, as agdes eram realizadas.

José de Anchieta, ao descrever os Tupinambas, faz comparagbes com a
estrutura do grego e, ao apontar a importancia da figura daqueles que dominam a

lingua oral, compara-os aos romanos.

137 Carta de D. Pedro Fernandes Sardinha (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
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Fazem muito caso entre si, como os Romanos, de bons linguas e lhes
chamam senhores da fala e um bom lingua acaba com eles quanto quer e
Ihes fazem nas guerras que matem ou ndo matem e que vao a uma parte ou
a outra, e é senhor de vida e morte e ouvem-no toda uma noite e as vezes
também o dia sem dormir nem comer e para experimentar se € bom lingua e
eloquente, se pdem muitos com ele toda uma noite para o vencer e cansar, e
se nao o fazem, o tém por grande homem e lingua. Por isso ha pregadores
entre eles muito estimados que os exortam a guerrear, matar homens e fazer
outras facanhas desta sorte (CIFHS-PJA, p. 433)138

As cartas jesuiticas sao repletas de outros exemplos nos quais evidenciam uma
valorizag&o da lingua falada entre os povos indigenas. Os préprios jesuitas assimilam
o0 modo com que os “principais” realizavam seus discursos, conforme visto o exemplo
do proprio Anchieta na se¢ao 3.2. Engolir para ndo ser engolido. Além disso, os
principais debates entre jesuitas e caraibas foram travados a partir de disputas orais
nas quais um grupo tentava desqualificar o outro e persuadir a audiéncia. Outros
estudos antropoldgicos contemporaneos também apontam para a for¢ca da tradigéo
oral entre as etnias Guarani, pesquisados por Pierre Clastres (1990), e os Urubus,
pesquisados por Darcy Ribeiro (1976). O texto do primeiro retrata o poder da fala como
algo atrelado ao sagrado e aos mitos, enquanto o segundo para ilustrar a forga desta
tradicao afirma que um indigena havia sido capaz de discorrer sobre uma genealogia
com mais de 1200 nomes e suas respectivas localidades (RIBEIRO, 1976, p. 25).

Pode-se compreender a tradicdo oral das etnias que estiveram em relacido com
os jesuitas ao longo do primeiro século de colonizagdo como o que fundamenta a
perpetuacdo das unidades entre os diversos grupos. E por meio da lingua falada que
mantinham-se a identidade através das narrativas historicas e mitologicas, e da
consolidagao da teia de significados culturais que compunham toda a cosmoviséao
indigena. Assim, os jesuitas viram-se diante da necessidade da apropriagdo desta
lingua geral da costa brasileira, o tupi. A adogao da estratégia distinta da imposigao
do portugués, se deve a justificativas que vao para além da ideia de que a hegemonia
do tupi, frente a escassez de missionarios para dar conta da imposi¢cao de uma nova
lingua no relacionamento com os gentios. Os fundamentos teoldgicos jesuitas
serviriam de base para tal estratégia e foram prontamente empregados para legitimar
a adogao da lingua geral.

A historiadora Andrea Daher (2012, p. 71-75) elenca alguns desses

fundamentos constitutivos da formagao do perfil da Companhia e como eles seriam

138 Carta intitulada Informacéo da Provincia do Brasil, escrita no Ultimo de dezembro de 1585.



156

penetrados na realidade colonial, resultando na opg¢ao por apropriar-se da lingua
indigena. Um primeiro ponto a ser considerado é o fato de que os jesuitas sao
pertencentes a uma Ordem na qual a importancia da capacidade de adaptacdo aos
diversos contextos € uma grande marca. Conforme visto no primeiro capitulo da tese,
os jesuitas sao fruto de uma sintese de movimentos praticamente antagbnicos e
procuravam tracar seu modo de proceder através de um equilibrio. Nesse sentido, a
rigidez de impor uma nova lingua poderia ceder espago para a adogéo de determinada
lingua, fazendo suas devidas adaptagdes, para que o resultado do esforgo missionario
encontrasse maior éxito. Para reforcar tal posicionamento, o texto das Constituicbes
traz recomendacgdes expressas direcionadas para a questado das linguas as quais 0s
missionarios teriam contato e desenvolveriam seu trabalho pedagdgico. No paragrafo

146 desse documento ha um trecho que exige o conhecimento de “las lenguas que
suelen ser necessarias, como la vulgar de la tierra donde se hace residéncia y la latina”
e mais adiante, no paragrafo 351, instrui o jesuita a estudar as “diversas lenguas” e,
além disso, atentar-se para “las circunstancias de tiempos y lugares y personas”
(Const., § 146 e 351). Assim sendo, a adaptagao o contexto incluiria a sensibilidade
do missionario a “lingua vulgar”; isto €, a lingua falada pelos povos nativos das terras
de onde as missodes alcancassem. Sendo afirmada pelo préprio fundador da Ordem
no principal documento com instru¢des para as dimensdes pedagdgicas das missdes
jesuita do século XVI, até a elaboragéo final da Ratio Studiorum em 1599. Nas
palavras de John Manuel Monteiro (2001, p. 36) as “Constituicbes da Companhia de
Jesus, redigidas e revisadas por Inacio de Loyola, contemplavam o aprendizado das
linguas extra-européias para reforgar a propagacgao da fé”.

Além da acomodatio, da acomodacgao/adaptagao da Companhia, a utilizagao
das linguas locais nas missdes prevista no seu processo formativo e nas
Constituigbes; um fator que contribuiu para esta guinada nas estratégias catequéticas
foi o sucesso na elaboragao de “linguas gerais”. Considerando que a principal das
dificuldades enfrentadas pelos primeiros missionarios estava relacionada “ao
instrumental linguistico que possibilitaria a propagagdo dos valores religiosos do
cristianismo catdlico entre os “barbaros da terra” (FERREIRA JUNIOR; BITTAR,
2012, p. 696-697). Tal superagao so seria possivel apos os jesuitas em um tempo
relativamente curto conseguiram elaborar a escrita das linguas das populagdes
agrafas em gramaticas sistematizadas com tradug¢des e notas dos diversos autores

que participaram desta tarefa. Assim, foi possivel que através de elementos comuns
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das linguas do tronco Tupi fosse permitido a comunicagao e a catequese de povos de
diversas etnias do litoral brasileiro. Somado as gramaticas, os missionarios também
souberam aproveitar-se dos catecismos elaborados na lingua vernacula. Portanto, a
dedicagdo em produzir registros escritos na ‘lingua geral” que elevassem a
compreensao do idioma local e a utilizacido pratica dessas ferramentas para
conversdao dos povos, contribuiram para o desenvolvimento de estratégias
pedagogicas que adotassem lingua indigena como elemento cultural capaz de auxiliar

nos objetivos missionarios.
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pelo padre Ichlrb de Auchicta da Copanbia de
ES V.

.- licenga do Ordmno & do Prepof 1o geral

| da Compaphiade LE SV.
;S ﬁ Gonn’i)ra pc:}:Z Antonio d¢ Mariz, 15954 -

Figura 11 - Arte de grammatica da lingoa mais usada na costa do Brasil, de Anchieta em 1595
(ANCHIETA, capa, 1595)

Dessa forma, “cabia, na tarefa missionaria, reescrever ou rememorar na alma
indigena as categorias necessarias para que a sua lingua, geral entre outras, se
assemelhasse as linguas vernaculares” (DAHER, 2012, p. 75). A teologia jesuita,
submissa a palavra do Sumo Pontifice e as autoridades que compuseram a segunda
escolastica, identificava que o seu trabalho salvifico ndo estava restrito aos individuos,
mas a toda uma cultura. A mensagem catdlica era capaz de purificar as condutas,

habitos, costumes e praticas das culturas que estavam inclusas no escopo da
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salvagao crista. Nisso estava inclusa a possibilidade de tornar cristd a lingua paga.
Fundamentos estabelecidos desde o reconhecimento da humanidade indigena pelo
Papa Paulo lll na Bula Sublimis Deus de 1537, e nos escritos de Francisco de Vitoria,
neo-escolastico professor de Manuel da Nobrega na Universidade de Salamanca,
ferrenho defensor da humanidade e dos direitos indigenas.

Portanto, para compreendermos as razbées que levaram a utilizagédo da lingua
indigena como um importante meio a ser apropriado para a catequizag&o € necessario
que compreendamos tais precedentes histéricos que fundamentam o posicionamento
jesuita. E inegavel que o viés pragmatico dos missionarios tivesse participacdo na
decisao de apropriar-se da lingua nativa ao invés de impor a qualquer custo a lingua
portuguesa. Também é verdade a caréncia de obreiros para dar conta do grande
contingente populacional que falava outra lingua; afinal, ndo s&o poucas vezes que os
missionarios se queixam e solicitam que sejam enviados mais irmaos para o Brasil.
Contudo, a deciséo por apropriar-se do que seria estabelecido como “lingua geral”
nao se resume a este unico fator. Ao contrario, quando pesquisamos este tema nas
correspondéncias trocadas no periodo o que encontramos é uma crescente
identificacdo da lingua nativa como um meio legitimo para alcancar seus objetivos. E
a partir do uso da lingua local que é diagnosticada a sua eficiéncia.

Os exemplos para de cartas que abordam o assunto e justificam a defesa deste
argumento estdo espalhados entre trés principais jesuitas. O primeiro deles é Anténio
Pires que, em 1551, envia carta aos padres e irmaos de Coimbra para, entre outros
motivos, alertar a dificuldade que alguns padres tinham na comunicagdo, quando
comparados aos indigenas que desempenhavam a funcédo de intérpretes. Para o
padre, “todos nos lleva la ventaja” quando se trata da comunicagdo com os demais
indigenas. A falta de conhecimento sobre a lingua indigena colocava os padres na
dependéncia da utilizagdo desses agentes intermediadores da mensagem crista.
Assim, ele conclui: “tenemos todos mucha falta en carecer de la lengua, y no saber
declarar a los indios lo que queremos por falta de intérpretes que se lo sepan, como
desseamos, explicar y dezir” (MB, v. |, p. 252, § 2)'%.

Outro importante jesuita que no ano seguinte, 1552, também reforcaria a
importancia do dominio da lingua indigena € Manuel da Nébrega. Ao escrever para

Simao Rodrigues, o lider jesuita queixa-se da falta de padres que tenham

139 Carta do Pe. Antonio Pires (Pernambuco) aos padres e irmaos de Coimbra, em 2 de agosto de 1551.
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conhecimento da lingua, mas nao deixa de expressar a sua esperanga neste meio.
Em suas palavras: “nom ha muytos Padres que saibdo bem a lingoa, e parece grande
meyo para socorrer a almas” (MB, v. |, p. 370, § 2)'%0. Por fim, em 1559 temos a carta
de Anténio de Sa. Esta carta, diferente das anteriores, ndo se trata de queixas feitas
aos irmaos que se encontram na Europa. O irmao Antbnio de S4, a partir da Capitania
do Espirito Santo, esta instruindo aos padres e irmaos em missao na regiao da Bahia.
Dessa forma, Antonio de Sa escreve: “si alla tuvieren alguna manera de enseiar en
lengua brasilica mandenosla, porque de otra manera dificultosamente se les metera
en la cabega” (MB, v. lll, p. 48, § 15)'*!. Trata-se de um momento posterior da missao,
na qual a estratégia de utilizacdo do idioma indigena ja havia se consolidado entre
alguns dos missionarios e tal carta cumpriria o0 proposito de expandir essa estratégia.

Alias, logo ap6s a chegada da embarcagéao que trazia os primeiros jesuitas e
da execucao dos primeiros trabalhos foi identificado o indispensavel dever de
aprender a lingua dos indigenas. Manuel da Nébrega € que relata em sua primeira

carta:

trabalhamos de saber a lingua delles e nisto ho Pe. Navarro nos leva
avantagem a todos. Temos determinado ir viver com as Aldeas como
estivermos mais assentados e seguros, e aprender com elles a lingoa, e i-los
doctrinando pouco a pouco. Trabalhey por tirar em sua lingoa as oragdes e
algumas praticas de N. Senhor, e nom posso achar lingoa que mo saiba dizer,
porque sam elles tam brutos que nem vocabulos tem (MB, v. I, p. 111-112, §
6)142.

Varios pontos desse trecho merecem ser destacados. O primeiro deles diz
respeito ao trabalho dedicado ao conhecimento da lingua desde o inicio da missao.
Nébrega menciona o padre Juan de Azpilcueta Navarro, que seria responsavel por
dar inicio ao estudo sistematizado da lingua e daria origem a primeira gramatica da
lingua Tupi, concluida por José de Anchieta anos mais tarde. Assim, a relevancia que
o dominio da lingua local tinha n&o é algo a ser percebido apenas a longo prazo; mas
foi imediato, fazendo parte das primeiras agdes missionarias. Além disso, algo que
merece um destaque, poucas vezes dado nas pesquisas do inicio da histéria da

educacéo brasileira, € o fato de que os primeiros a ensinarem n&o foram os jesuitas,

140 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de julho de 1552.
141 Carta do Ir. Antonio de Sa (Espirito Santo) aos padres e irmaos da Bahia, em 13 de junho de 1559.
142 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simdo Rodrigues (Lisboa), em 10 (?) de abril de
1549,
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mas os indigenas! Nébrega escreve que antes de doutrina-los, os jesuitas passavam
pelo processo de “aprender com elles a lingoa”. Dessa forma, contrariando o que
muitas vezes € abordado como os “primérdios da educagdo no Brasil” centrada na
atuacao jesuita, quem ensina primeiro sdo os indigenas.

Nesse mesmo trecho Nobrega ja aponta o que viria a ser um dos grandes
desafios na tradugao da religido catdlica para a lingua indigena. O jesuita afirma que
os indigenas sequer possuiam vocabulos para expressar a verdadeira fé.'® Trata-se
de um problema de ordem conceitual, no qual varios dos elementos presentes na
cultura europeia nao possuiam equivalentes nas culturas amerindias. Dentre eles
estdo “Espirito Santo”, “pecado”, “Trindade”, “Deus”, “gléria”, “Céu”, “graca” etc.,
palavras cujos sentidos sdo basilares para o pensamento cristdo e para professar sua
fé. Nao é a toa que o “nheengatu” € chamada por Jodo Adolfo Hansen como “lingua
da falta” (HANSEN, 1995, p. 116). Assim, uma série de ressignificacées precisaram
ser implementadas, bem como incorporacbes de palavras latinas que né&o
encontravam sentido analogo no Tupi.

Apesar dessas dificuldades os jesuitas reconheciam que o dominio da lingua
nativa era fundamental para o desenvolvimento das missées. Nébrega, em carta ao
segundo Superior Geral da Companhia, padre Diego Laynes em Roma, datada de
1561, aponta que o conhecimento da “lengua de la tierra [...] es la mas principal
scientia para aca necessaria” e, na sequéncia, justifica a partir do que ja vem sido
praticado, dizendo: “la experientia a mostrado ser este util médio”. Trata-se, portanto,
do reconhecimento da importancia da apropriagao pelos missionarios e ajudantes da
missao. Tanto é que a auséncia de uma quantidade razoavel de obreiros no Brasil ndo
é trabalhada alheia a necessidade de estudo da lingua indigena. Nesta mesma carta
Ndébrega solicita que sejam enviados mogos, justamente, para estudar a lingua local
e usa-la em favor da catequese. O jesuita afirma: “nos embien quantos estudiantes

mogos™ pudieren para aca estudiar en nuestros collegios, porque en estos no ay tanto

143 Em outra carta do mesmo periodo, intitulada Informagéo das Terras do Brasil, Manuel da Nobrega
reforca a inexisténcia de vocabulos, realgando que esta € uma informagdo fundamental para o
desenvolvimento das missdes a partir da tentativa de tentar traduzir a religido catélica para os gentios.
Ndébrega escreve: “tienen muy pogos vocablos para le poder bien declarar nuestra fe, mas con todo
damossela a entender lo mejor que podemos y algunas cosas le declaramos por rodeos” (MB, v. I, p.
153, § 8 - Informacgéo das Terras do Brasil do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) aos padres e irmdos de
Coimbra, em agosto de 1549.

144 Cabe mencionar que era muito comum o uso que os padres faziam das criangas indigenas na
comunicagdo com os demais indigenas, durante pregacdes, como intérpretes ou até mesmo como
intermediarios durante as confissées. Dessa forma, vale destacar a preferéncia que Nobrega da aos
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peligro, y estos juntamente van deprendiendo la lengua de la tierra” (MB, v. lll, p. 363,
§ 17)145.

O conhecimento da “lingua da terra” seria a razdo para que o pecado dos
mesticos e criangas indigenas fossem controlados, segundo carta citada acima.
Manuel da Nobrega, apds mais de uma década de missao, estava seguro de que esta
apropriagao cultural evitaria “tanta perdition de animas”. Tal estratégia visaria penetrar
na cultura indigena de modo que uma série de pecados, sobretudo os sexuais e a
quebra da castidade, fossem evitados, diluindo a barreira existente entre os sujeitos,
religiosos e indigenas, como consequéncia das diferentes linguas faladas. Assim, o
dominio da lingua favoreceria o relacionamento cotidiano informal dos padres com os
catequizados, mas também proporcionaria aos indigenas um ambiente no seio
catolico mais propenso ao acolhimento e a inclusdo. O padre Juan de Azpulcueta
Navarro conta que na igreja edificada em 1550 na Bahia é “donde les tengo de dezir
misa y doctrinarlos en su lengua”.* Mencionado por Nébrega como o padre que
desenvolvera grande habilidade com a lingua indigena, Navarro também relata nesta
mesma carta que algumas passagens centrais ja haviam sido traduzidas para a lingua
Tupi, como “la creacién dei mundo y encarnacion de Jesu Christo” (MB, v. |, p. 180, §
1)'47,, permitindo que os indigenas ja pudessem declarar “los articulos de la fe”. Assim,
o padre Navarro exerceu grande papel, tanto no inicio elaboragado da gramatica e dos
catecismos, quanto na traducao de trechos importantes para a fé crista.

Sobre o “nheengatu” ou “lingua geral”, & imprescindivel que pontuemos o fato
de que tal lingua é resultado do processo de criagao jesuita durante o periodo de
relacionamento com algumas etnias do tronco Tupi presentes no litoral brasileiro. Nao
se trata de uma sistematizacao e transcricdo do oral para o escrito de modo que o
fruto desse processo correspondesse a uma lingua natural existente entre os
indigenas. A elaboragao do nheengatu €, sobretudo, um processo de criagéo europeu.

Portanto, uma série de concepcdes sdo sobrepostas as linguas faladas na costa. E

“mocgos” quando solicita o envio de obreiros para auxiliar na missao, sobretudo aprendendo a lingua
indigena.

145 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 12 de junho de
1561.

146 Mais adiante, em 1552, seria o irmao Vicente Rodrigues quem assumiria o uso da lingua geral no
ensino da doutrina: “Ensennamosles la doctrina Christiana por la lengua yo y algunos hermanitos de la
tierra” (MB, v. I, p. 410, § 1 - Carta do Ir. Vicente Rodrigues (Bahia) aos padres e irm&os de Coimbra,
em 17 de setembro de 1552).

147 Carta do Pe. Juan de Azpilcueta Navarro (Bahia) aos padres e irmaos de Coimbra, em 28 de margo
de 1550.
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parte de um processo colonizador que visava tornar homogéneo o heterogéneo. E
parte da incessante busca por compreender o outro a partir das categorias préprias
da sua cultura. Se a organizagao social na Europa partia de poderes centralizados,
cada qual nas suas esferas; assim também se esperava identificar aqui um
correspondente o Deus supremo e unico, o representante divino na figura do vigario
de Cristo, o monarca, o governador geral, o superior geral etc. Assim, também buscou-
se interpretar o indigena a partir de uma lingua geral. A transcricdo do oral para o
escrito serve sobretudo para o europeu. Um processo de europeus para europeus.
Nas palavras de Luiz Felipe Baéta Neves (2007, p. 202) “a ‘lingua-geral’ ndo era uma
lingua tupi ‘exata’ e ‘universalmente’ empregada por ‘todos’ os indigenas. A ‘lingua-
geral’ era uma construgdo ‘ocidental’ de tradigdes locais, ndo se confundindo com
nada de ‘natural’™

Portanto, considerando a lingua geral a partir da artificialidade com que ela foi
concebida, procuremos nos concentrar no modo com que intencionalmente os jesuitas
deram forma unindo a suas convicgdes religiosas ao vocabulario Tupi. Tal tarefa seria
composta por uma tripla agao. A primeira tarefa seria composta pela identificagdo dos
vocabulos indigenas que permitissem uma equivaléncia direta com os vocabulos de
origem latina. Um segundo momento consistia em identificar quais dos vocabulos do
Tupi que possuiam alguma relagdo com o conceito, sobretudo religioso, que se
intencionava realizar a tradu¢do, uma vez que nao possuisse um vocabulo de mesma
proporcao. Neste caso, haveria um complexo processo de ressignificagdo do signo.
Uma tarefa nada simples, pois muitos dos antigos significados desses vocabulos
estavam enraizados no imaginario dos povos Tupis. Por ultimo, haveria alguns casos
nos quais até mesmo para processo de ressignificagao seria dificil encontrar um signo
que pudesse ser adotado para tal tarefa. Foi o caso do termo Espirito Santo e pecado.
Palavras conceituais que foram mantidas em portugués nos primeiros catecismos.

A ressignificagdo de alguns termos provocou algumas associagoes
interessantes. O conceito de “sacramento”, por exemplo, foi tratado por José de
Anchieta, no Catecismo Brasilico e no Dialogo da Fé, como “possanga” e “mosanga’
— palavras do Tupi equivalentes a ‘remédio” e “medicina”, respectivamente
(AGNOLIN, 2006, p. 116).14¢ A figura chefe do mal, o Diabo, também nao encontrou

148 Ao analisar as dificuldades linguisticas jesuitas e a inevitavel ressignificagdo que viria com ela,
Adone Agnolin coloca este ponto com central na formagdo de um “inevitavel hibridismo cultural”
(AGNOLIN, 2006, p. 117-118).



164

equivalente no Tupi. Assim, os jesuitas propuseram “anhanga, termo que nomeava
espiritos do mato” (HANSEN, 2006, p. 19), e provocava medo entre os indigenas. Uma
associagao que ficaria longe do seu sentido original e precisaria de todo um processo
de aproveitar os aspectos proximos do que se pretende, mas implementar novos
sentidos para o termo Tupi. Nesse sentido o termo “pecado”, quando “traduzido”, bebe
do “anhanga”, quando é traduzido como “angaipaba”, equivalente a algo como atos
maus oferecidos ao “Diabo”, o originalmente “espirito do mato” (AGNOLIN, 2006, p.
100-102).

Outro exemplo de ressignificagado realizada pelos padres jesuitas foi com o
termo Tupa. Hoje em dia foi naturalizado no senso comum que Tupa € Deus para os
Tupi. Porém, a génese da utilizagdo deste termo referindo-se ao Tupa com os mesmos
atributos da divindade cristd é algo que vem dos primeiros missionarios jesuitas no
Brasil. Ora, o Deus cristao possui algumas caracteristicas comuns com outras grandes
religides monoteistas (judaismo e islamismo), Ele é eterno, imutavel, metafisico,
incorpdreo, criador, onisciente, onipotente, onipresente, grau maximo das virtudes,
finalidade de toda a existéncia e acima de todo conhecimento. No entanto, ndo foi
encontrado vocabulo que fosse sequer proximo deste conceito de divindade entre a
lingua Tupi.

Os dois primeiros documentos nos quais os jesuitas expdem esta questao sao
duas correspondéncias de Manuel da Nobrega, ambas datadas de agosto de 1549,
primeiro ano de sua miss&do. Na falta de um termo melhor o jesuita reconhece a
inadequacao de Tupa/Tupana; mas, ainda assim, e resolve adota-lo para preencher
este importante conceito. Nébrega aponta primeiramente a inexisténcia de categoria

equivalente na cosmologia e praticas indigenas:

esta gentilidad a ninguna cosa adora, ni conocen a Dios solamente a los
truenos llaman Tupana, que es como quien dize cosa divina. Y assi ndés no
tenemos otro vocablo mas conveniente para los traer a conoscimiento de
Dios, que llamarle Padre Tupana (MB, v. |, p. 150, § 3)'4.

Na outra carta Nobrega ainda informa que considerando Tupa em seu sentido original
como Deus cristdo os indigenas estavam cometendo uma blasfémia, pois rebaixavam

o Ser divino a materialidade do mundo, a um mero fendbmeno da natureza: os

149 Informagéo das terras do Brasil do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) aos padres e irmaos de Coimbra,
em agosto (?) de 1549.
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relampagos e trovoes. Assim, Nobrega escreve: “el Dios de los cielos era su amigo, y
le aparecia en nuves, y en truenos, y en relampagos, y en otras cosas muchas. Trabajé
viendo tan grande blasfémia” (MB, v. |, p. 144, § 10)'°, Dessa forma o conceito de
Deus transcendente seria reconhecido a partir de um fenébmeno natural inserido no
espaco e no tempo.

Neste processo de ressignificagdo ha uma redugao do sentido cristdo para ser
associado "nome genérico de ruidos da natureza”, como aponta Hansen (2006, p. 19).
Nesse sentido, “é evidente que, para suas pregagdes, 0s missionarios precisavam de
um termo capaz de exprimir a ideia de Deus, devendo sua preocupacao primeira ser
a de procura-lo na lingua indigena”. Para o termo tupi Tupa “foi-lhe atribuido um
significado que, sem duvida n&o possuia” (CLASTRES, 1978, p. 26). Uma apropriagcéo
seguida do processo de transformar o significado que afetava ambas as culturas. Se
por um lado a cultura indigena teria seu conceito de “trovdao” sendo sequestrado para
forcosamente ser utilizado para representar um Ser estranho para sua cultura; por
outro lado o jesuita teria de posicionar-se para apagar o sentido original do termo e
enfrentar as consequéncias praticas de reduzir seu Soberano a um evento da fisica
na atmosfera.

Em Dialética da Colonizagdo de Alfredo Bosi (1992), é elencado uma série de
novos termos que passam a surgir a desde a ressignificagdo de Tupa. Para referir-se
a “Nossa Senhora”, foi feita a fusdo com o termo “sy” que significa “méae”, dando
origem a “Tupasy”, a “mae de Deus”. O termo “Igreja”, por sua vez, foi tratado como a
“casa de Deus”, unindo “6ka” (casa) ao termo “Tupa”, resultando em “Tupadka”. Por
fim, o “céu” cristao, lugar de onde Deus veio, Sua terra, é chamada de “Tuparetama”,
uma vez que ‘retama” é “terra” em Tupi (BOSI, 1992, p. 31 e 65).

A ruptura bruta dos antigos significados e a implementagao de novos, sem que
houvesse a menor proximidade entre os sentidos, causou 0 que a principio pode ter
solucionado a questao para os padres, mas nao resolvia o pleno entendimento para
as comunidades indigenas. Nao se tratava apenas de compreender o novo sentido
das palavras, mas de criar a partir das velhas palavras todo um novo sistema de
pensamento. Uma cosmologia distinta, com novas categorias e radicalmente
diferentes das categorias presentes nas culturas indigenas. Um novo sentido de

espiritualidade estava sendo imputada através da adogdo da lingua nativa, uma

150 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Dr. Martin Azpilcueta Navarro (Coimbra), em 10 de
agosto de 1549.
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espiritualidade pautada na infragdo de leis divinas, algo muito estranho ao indigena.
O senso de culpa e medo advindos do pecado era algo novo a ser imposto, para além
de identificar um termo equivalente para pecado. Além disso, as bricolagens vistas
anteriormente pareciam provocar ainda mais confus&o para o indigena. Afinal, o que
teria imaginado o indigena que ouviu o termo “Tupasy” pela primeira vez? Méae do
trovao? Como ele interpretaria isso?

E curioso notar que alguns relatos expressos nas cartas jesuiticas apontam
para esta confusdo na relagao catequética entre jesuitas e indigenas. O padre José
de Anchieta conta que certo indigena idoso havia dito “con gran fervor que queria ser

baptizado”, apos terem pregado firmemente o evangelho. Assim,

después de lo baptizar y hecho todo el officio, tornamosle assentar en su silla,
diziéndole sus padrinos y otros que estavan presentes que se alegrasse pues
de nuevo era nascido. Y como le dixessen sus nietos que se fuesse, pregunto
él muy espantado: para onde? Paresce que penso que no avia mas de tornar
de la Iglesia, mas que de alli se avia d'ir para el cielo; y buelto a su casa
comengo a llorar, y sus hijos y nietos con él (MB, v. lll, p. 561, § 13)15"

Ora, o indigena recém convertido ndo havia compreendido acerca da sua ida para o
Céu.s2 Para ele apds o batizado ele teria que se despedir de seus familiares, filhos e
netos, para ir instantaneamente para o local em que os jesuitas o havia prometido. A
salvagao imediata na qual os jesuitas se referiam em sua pregacao diz respeito a
divisdo que ha no pensamento cristdo entre duas existéncias concomitantes: a
eternidade e o agora. Seria necessario possuir, ainda que vagamente, a nog¢ao de
atemporalidade desenvolvida com profundidade filosofica por Agostinho de Hipona.
No entanto, a percepcéo tradicional indigena repousava na ideia de um mundo
fortemente ligado a unidade do ser humano, distante da divisdo entre corpo e alma,
da vida futura e das dimensbes temporais da matéria e da alma. Uma vez que seu
espirito estivesse salvo e estaria em outro lugar, seria inconcebivel que seu corpo
permanecesse vivendo normalmente nos mesmos lugares de sempre.

Apesar das contradi¢des existentes a partir da apropriagao da lingua indigena,
desde a criagdo de uma “lingua geral” até a razoavel confusado resultante da pratica
da catequizagéao a partir desta lingua, o “nheengatu” foi a lingua mais praticada pelos

151 Carta do Ir. José de Anchieta (Sdo Vicente) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em 16 de abril de 1563.
152 Ao comentar este relato, José Eisenberg (2000, p. 76) compreende que houve uma “confusio” feita
pelo indigena.
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habitantes do Brasil no século XVI (RIBEIRIO, 1995, p. 122). Seu uso se estendeu por
mais de 200 anos. Até que o déspota Marques de Pombal, em 1759, realizasse suas
reformas politicas, dentre as quais envolveu a expulsdao da Companhia de Jesus e a
adoc¢ao do portugués como lingua oficial e obrigatéria por todo territorio de Portugal.

Embora a elaboragdo do nheengatu a partir do Tupi tenha se tornado
hegemonica no periodo colonial, as primeiras levas de missionarios nao o dominavam
completamente. O século XVI € marcado pela fase de sistematizagdo em gramaticas
a partir do trabalho dos padres. Desse modo, os jesuitas pioneiros tiveram de fazer
uso de sujeitos que intermediassem as relagdes entre os povos originarios € 0s
afazeres coloniais e religiosos, dentre os quais destacamos a confisséo.

O sacramento da confissdo e/ou peniténcia € condicdo basica para o perdao
dos pecados, sendo que nenhuma outra instituicdo cristd tenha atribuido tamanho
valor a essa pratica quanto o catolicismo (DELUMEAU, 1991, p. 7). Grande parte do
seu uso nos anos de 1500 foi destinado a manutengao do controle da Igreja sobre os
seus fiéis ou para colher informagdes sobre os “inimigos” de Deus. O Catecismo do
Concilio de Trento reserva uma sec¢ao inteira para tratar da sua importancia e firmar a
normatizacdo do seu procedimento. Ela deveria ocorrer de modo “auricular,
obrigatéria e detalhada” (DELUMEAU, 1991, p. 19). Na Sessao XIV, Capitulo V,
datado de 25 de novembro de 1551, o concilio tridentino também estabeleceria o seu
carater secreto. No entanto, tal exigéncia seria um empecilho para a pratica das
confissdes nas terras além-mar, caso os padres quisessem submeter os indigenas a
pratica desse importante sacramento. Como haveria de ser praticada uma confisséo
sem que o jesuita entendesse o que estava sendo relatado?

Portanto, como uma excegdo a regra imposta pela Igreja, os jesuitas
compreendiam que era melhor que se confessassem, ainda que por intermédio de um
intérprete, do que permanecessem sem o perdao divino e a justa corregao através da
peniténcia. A necessidade de confessar-se no privado passou a ser deixada de lado
diante da necessidade da pratica das confissdes. Além do mais, ndo se tratava de
uma agao pragmatica religiosa para atender os dogmas da fé crista, a confissao
também tinha uma dimensao politica e estratégica missionaria, na qual por meio dela
seria possivel mapear os pecados de um povo e identificar desvios de conduta ocultos.
Assim, os missionarios dispunham de um arsenal de informacbes valiosas para

combater os costumes pecaminosos.
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Os primeiros registros da pratica das confissdes por meio dos intérpretes sao
realizados por Manuel da Nobrega, o qual é ferrenhamente criticado pelo bispo
Sardinha em sua carta a Simao Rodrigues, Superior da Companhia em Portugal. A
correspondéncia é datada de julho de 1552 e expde o incbmodo do bispo com 0 modo
subversivo e nada convencional com que Noébrega realizava o sacramento. Segundo
Sardinha, “el Padre Nobrega confessava ciertas mugeres misticas por intérprete, lo
que a mi me fué muy estraio, y dié que hablar y que mormurar por ser cosa tan nueva
y nungqua usada en la Yglesia” (MB, v. |, p. 361, § 5)'%3. O espanto do bispo se deve
ao fato de que a Companhia de Jesus, com exatos 10 anos de existéncia oficial,
estava inovando um sacramento milenar da Igreja. Havia uma pretensa autoridade
que nao cabia dentro das estruturas do catolicismo, de modo que ndo importava o que
fosse decidido entre os missionarios a melhor forma de proceder, os Concilios da
Igreja ndo poderiam ser negligenciados. Dessa forma, Sardinha relata como
repreendeu a Nobrega: “yo lo dixe que no lo devia hazer mas, aunque trezientos
Na[va]rros y seiscientos Caietanos digan que se puede hazer de Consilio” (MB, v. |,
p. 361, § 5).

O apego a tradigdo é uma constante nas queixas do bispo. Em se tratando de
um sacramento, Sardinha aponta que o uso de intérpretes é “muy peligroso,
pernicioso y prejudicativo a la magestad deste sancto sacramento entruduzir la tal
costumbre” (MB, v. |, p. 361-362, § 5). Contudo, o pragmatismo da Companhia parece
ter vencido o rigor do preciosismo com as regras sem levar em consideragédo o
fundamento que esta por tras da confissdo. Anchieta, dez anos apds as dissensdes
entre Nobrega e Sardinha, descreve em sua carta que esteve “confessando muchos
de los esclavos por intérprete” (MB, v. lll, p. 453, § 3)'* em Piratininga. Assim, as
adaptacgdes dos rituais catolicos seguiriam a partir do contexto local, uma vez que tais
condig¢des seriam impeditivos para a pratica desses rituais sacramentais. Os jesuitas
adaptariam as confissdes para o uso de intérpretes, os “bons linguas”, assim como
abririam excegdes para o sacramento do batismo, realizando-o em indigenas nus.

E curioso comparar como a religiosidade na Europa chegava nas Américas.
Outro aspecto de impacto da cultura local, sobretudo a lingua, nos ritos religiosos
reside no fato da pregacédo indigena ser realizada no vernaculo. No continente

europeu, a reforma protestante, para além das divergéncias teologicas, foi palco da

153 Carta de D. Pedro Fernandes (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
154 Carta do Ir. José de Anchieta (Piratininga) ao Pe. Diego Laynes (Roma), em marco de 1562.



169

emancipacgao de linguas que ocorria na medida que a Biblia ganhava novas tradugdes
e era impressa com uma frequéncia jamais vista. Além disso, comentarios biblicos,
catecismos e trechos dos textos sagrados eram traduzidos e propagados pelo Velho
Continente. Uma disputa que envolvia fé e politica na conquista de territorios. O
estabelecimento do latim como lingua oficial favorecia o controle da Igreja sobre o
acesso as questdes religiosas. Assim, a propagacao da fé crista é também uma
corrida pelo dominio colonial no campo da lingua.

Enquanto no Concilio de Trento reafirmava a obrigatoriedade da missa ser
rezada em latim, sob pena de excomunhdo (CT, Cap. IX, Can. IX), e apenas pelos
sacerdotes formados (CT, Sessao XXIV, 1563); no Brasil as missas dominicais e dos
dias santos seguiam sendo celebradas na lingua local e havia ocasides em que os
proprios indigenas que desempenhava alguma lideranga nas comunidades,
desenvolverem a pregagado ao seu modo. Esse é o caso do “meirinho, que hé hum
seu Principal delles, prega sempre aos dominguos e festas polas casas de madrugada
a seu modo” (MB, v. Ill, p. 52, § 4)'%. Tal abertura ndo estaria de acordo com o que
seria estabelecido em 03 e 04 de dezembro de 1563, na Sesséo XXV do Concilio de
Trento. Mais uma vez a Igreja firmava o combate aos “sermdes pregados em lingua
vulgar a plebe rude”.

Nas palavras de Amarilio Ferreira Junior e Marisa Bittar (2004, p. 185), os
jesuitas “adotavam a tatica de ndo pedir autorizagdo para usar, em seu lugar, o tupi
ou o portugués: simplesmente usavam”. Assim, “a desobediéncia dificiimente poderia
ser constatada, uma vez que o oceano protegia as suas transgressdes, continuaram
aproveitando o gosto dos colonos e dos indios por espetaculos, enquanto Roma os
restringia”. O apego a tradigéo latina proprio do contexto europeu em disputa com os
protestantes, ao desembarcar no Brasil na pessoa do bispo Sardinha, resultaria na
perspectiva sectarista manifesta em suas cartas. Nelas a imposi¢cao da tradicdo e
dogmas estariam desarticulados da nova realidade sul-americana. A proposta do
bispo seria a extingdo da lingua local, pois, segundo ele, “en quanto lo no hablaren [a
lingua portuguesa] no dexan de ser gentiles en las costumbres” (MB, v. |, p. 362, §
5156,

155 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Miguel de Torres e padres e irmaos de Portugal,
em 5 de julho de 1559.0
156 Carta de D. Pedro Fernandes (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
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Nesse sentido, a lingua que seria tdo amplamente apropriada pelos jesuitas
seria a prépria causa dos costumes diabdlicos e bestiais dos povos indigenas. No
entanto, foi através da penetragdo dessa lingua que as missdes puderam ser
perpetuadas, através do ensino do catecismo no nheengadu, do uso de intérpretes
nas confissdes, nas missas e pregagdes e, Como veremos a seguir, nos autos teatrais

de Anchieta.

4.2. Apropriagoes por meio do teatro anchietano

Na presente se¢ao trabalharemos mais um dos aspectos da educacgéo jesuita
responsavel por incluir a cultura indigena no seu modo de proceder, através do teatro.
O teatro anchietano é uma manifestagdo artistica, pedagogica, ideologica e trilingue.
Assim sendo, a lingua geral baseada na cultura indigena, conforme visto na seg&o
anterior, também marcou presenca nesta estratégia muito empregada nos fins do
século XVI. Contudo, a apropriagao cultural realizada por Anchieta ndo se restringe
ao uso instrumental da lingua, mas incorpora outros elementos essenciais presentes
na organizagao social e no cotidiano dos povos originarios.

Um dos métodos pedagdgicos que mais exerceram impacto na formagao do
perfil pedagdgico jesuita foi o modus parisiensis. O advento da modernidade trouxe
consigo um aumento de alunos e, com isso, a necessidade do desenvolvimento de
uma série de regras que norteavam os ambientes formais de educagcdo. Como parte
do impacto do ensino parisiense nas escolas jesuitas, vieram a valorizagdo das
atividades teatrais como recurso pedagogico. Este aprego fez com que o teatro
tornasse um trago distintivo da pedagogia inaciana pelos colégios da Companhia de
Jesus dispersos por varias regides do mundo (CIORDIA, 2007, p. 196; O'MALLEY,
2004, p. 348).

A Companhia de Jesus valeu-se do teatro como ferramenta de formacéao
sobretudo moral dos alunos de seus colégios. A capacidade de envolver aqueles que
os assistiam, tocando os sentidos, promovia uma experiéncia cuja reflexado visava
inculcar novas maneiras de pensar e agir. Assim, a transformagéo do comportamento
e a vigilancia sobre o comportamento alheio cumpriria seu papel pedagdgico no
estabelecimento da moralidade crista. Nas palavras do jesuita e estudioso da histéria
da educagao, Francisco Rodrigues (1917, p. 79), o teatro possuia um “poder magico
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para fazer impressdo profunda no coragdo da juventude [..]. E esta a forca
empolgante dos bons teatros”. Alfredo Bosi (1992, p. 82) também destaca a
capacidade de convencimento através da experiéncia na qual o espectador é
submetido, ressaltando os aspectos da dualidade e disputa entre bem e mal. Em suas

palavras:

a exterioridade pura, que confinava com o sublime do sagrado ou com o
grotesco do demoniaco no cenario construido para os autos, cede lugar, em
algumas liricas compostas em espanhol ou em portugués, a uma introjegao
viva do transcendente. A fé atinge o nivel da experiéncia.

Assim, a utilizagdo do teatro pelos jesuitas possuia propdsitos bem definidos e
um metodo persuasivo que bebia do tradicional imaginario cristdo. Em solo brasileiro
a execugao de tais pegas ocorria em dois principais lugares e seu estilo variava de
acordo com esse local. As comédias e tragédias eram encenadas nos colégios; os
autos, nosso objeto de analise, eram feitos nas aldeias. Além desta divisao de géneros
e locais em que as pecas eram realizadas, Serafim Leite também corrobora com a
ideia de que a funcéo do teatro no Brasil, assim como na Europa, cumpria fungdes
relativas a moralidade e no estabelecimento de uma civilizagao crista (LEITE, HCJB,
t. 1, p. 599).

A quantidade da producéao de pecas varia de acordo com o recorte temporal, a
autoria e os pesquisadores que realizaram tal levantamento. A maior listagem é feita
por Yara Kassab, elencando 28 pecas teatrais (KASSAB, 2010, p. 192). Serafim Leite,
faz uma lista com 21 pegas de diversos géneros e autores (LEITE, HCJB, t. Il, p. 605-
613). Amarilio Ferreira Junior e Marisa Bittar (2004, p. 186) apontam que apenas José
de Anchieta, 1564 até 1597 (data de sua morte), foi responsavel por escrever
aproximadamente 20 autos. Outros autores também destacam a producido de
Anchieta apdés 1561, somando 12 pecas (TOLEDO; RUCKSTADTER;
RUCKSTADTER, 2007, p. 41). Parte da divergéncia dos numeros se deve ao fato de
que muitas pecas foram adaptadas por autores diversos para contextos distintos.
Entdo, um mesmo auto, por exemplo, pode ter sofrido algumas alteragdes e ser
contado mais de uma vez. Ha também casos em que as pecas sob um mesmo titulo
recebem autorias diferentes em diferentes anos e sdo contadas como uma unica peca
ou como duas, dependendo dos pesquisadores. O fato € que entre os jesuitas que

atuaram no Brasil quinhentista, nenhum se destaca tanto quanto José de Anchieta. O
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jesuita recebe essa visibilidade entre os autores de pecgas teatrais devido a
preservacdo das suas pecas, a capacidade poética literaria diante do contexto de
catequizagéo dos povos indigenas, e seu forte apelo para a instrugdo moral; fatores
que, associados a sua capacidade de articular as diversas linguas (latim, portugués e
tupi), fazem com que o teatro anchietano seja sempre muito lembrado entre as
producgdes artisticas da Companhia de Jesus.

Os bidgrafos contemporaneos do padre ressaltaram a habilidade do jesuita
com as letras. Pero Rodrigues (1897, p. 5) aponta o pioneirismo de Anchieta ao lidar
com a gramatica Tupi e a introduzir a leitura do latim nas terras brasileiras. Ja Quiricio
Caxa (1965, p. 21) destaca a dedicacao do padre em aprender a “lingua da terra” a
qual Ihe fora concedida por Deus muita facilidade ao aprender. Entre os nossos
criticos literarios de Anchieta, ele também ¢é exaltado pelo seu brilhantismo com as
letras e ferrenha atuacao pratica pela causa catodlica, sendo considerado por Alfredo
Bosi (1992, p. 93) como “o nosso primeiro intelectual militante”. Tal dominio das letras
era extremamente necessario, uma vez que 0s jesuitas em miss&o estavam postos
sob condigdes que demandavam o conhecimento da lingua local sem, no entanto,
abandonar as exigéncias feitas pelos seus superiores acerca do uso do latim. Tratava-
se da necessidade de saber arquitetar a missao em diadlogo com a realidade tupi e o
rigor do catolicismo. Conforme visto na seg¢ao anterior, o uso da lingua vernacula fez
parte do artificio jesuita para que pragmaticamente a missao alcangasse melhores
resultados.

A justificativa da postura dos padres repousava na ideia de que “a intengao
maior dos jesuitas consistia em serem compreendidos pelos indios e esta era a razao
pela qual o idioma tupi se tornava condi¢ao sine qua non para o éxito da catequese”’;
assim sendo, os padres “adotavam a tatica de n&o pedir autorizagdo para usar, em
seu lugar, o tupi ou o portugués: simplesmente usavam” (FERREIRA JUNIOR;
BITTAR, 2004, p. 180 e 185). Para Serafim Leite, as recomendagdes das autoridades
sobre a forma e o conteudo das pecas teatrais “deviam ser muito mal cumpridas no
Brasil”, pois, “a influéncia do meio era superior a tddas as determinag¢des legais”
(LEITE, HCJB, t. Il, p 602). Dessa forma, na passagem da inquisigao pelas terras
brasileiras, em 1584, para, entre outros objetivos, vistoriar as praticas realizadas, foi
levantada a questdo do uso da lingua local pelos padres. Os jesuitas, por sua vez,
pediram que tal exigéncia fosse relevada. Diante da postura da pratica jesuita

consolidada através da primazia da lingua vernacula, o entdo Superior Geral da
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Companhia de Jesus, padre Claudio Acquaviva,’s” concedeu o direto da realizacao
de autos nas aldeias serem representados com o Tupi, desde que o latim
permanecesse sendo usado nas comeédias e tragédias encenados nos colégios.
Diante dessa tensdo, Anchieta preenchia a lacuna de atender as demandas da
missao: usava o seu tupi na pratica teatral sem suspender a lingua oficial da Igreja
Catdlica Apostdlica Romana. Colocando a Companhia, enquanto uma instituicdo
submissa a Santa Sé, em um ponto muito delicado entre a subversido das imposicoes
e 0 viés adaptativo pedagdgico para conversao dos indigenas.

A apropriagao por meio do teatro ndo estava restrita a questao linguistica. Os
padres identificaram tragos valorizados pelos indigenas em suas respectivas culturas
que poderiam ser explorados através das obras teatrais. Formas de expressao cultural
proprias dos indigenas — como os tragos gestuais, as dangas, as festividades e ritos
encenados, materiais e simbolos — poderiam ser incorporados a tradi¢cao e a técnica
advinda da Europa no teatro. Dessa forma, seria possivel os povos indigenas
identificarem a si mesmos nas representagcdes encenadas. Haveria um processo que
permitiria purificar a cultura indigena através da distinta associagéo entre o Bem ou o
Mal os elementos que, segundo o critério dos padres, poderiam permanecer ou
deveriam ser abolidos das suas praticas cotidianas. Tal artificio partiria, portanto, da
ideia de que os indigenas poderiam ver a si mesmos sendo representados de modo
que a imposi¢cdo moral e direcionamento de conduta estaria inserida no dialogo direto
com a cultura local sendo representada.

Corroborando com essa ideia e destacando o sentido ludico do teatro, Amarilio

Ferreira Junior e Marisa Bittar afirmam que os jesuitas

observando seus costumes, logo perceberam o forte tragco ludico da sua
cultura e talvez por essa razdo comecgaram a investir em atividades centradas
principalmente na musica, na dancga, na “teatralidade” da vida tribal repleta
de rituais, movimentos, cores, sons para que, por meio delas, o cristianismo
fosse assimilado com o recurso dos proprios valores dos indios, ou seja, todo
0 empenho dos jesuitas nessa forma de catequese consistia em “cristianizar’
os valores indigenas (FERREIRA JUNIOR; BITTAR, 2004, p. 184).

Nesse sentido, ndo se trata restritamente de uma apropriagdo cultural direta; mas de
uma identificacéo de tragcos da cultura local que poderiam ser mais explorados através

157 Acquaviva foi o quinto sucessor de Inacio de Loyola e esteve no mais alto posto da Ordem no periodo
de 1581 até 1615.



174

da capacidade teatral de englobar elementos de culturas distintas. Encarando o teatro
como uma manifestagao humana de potencial ludico e as praticas culturais locais com
caracteristicas de ludicidade, os jesuitas compreenderam que tal ferramenta
catequética teria espacgo para ser explorada, sobretudo por tratar-se de uma estratégia
ja legitimada pelo seu uso no Velho Mundo e pelas experiéncias da Companhia de
Jesus ao redor do mundo.

Dessa forma, é razoavel afirmarmos que o teatro jesuitico realizado no Brasil
se desenvolveu a partir de necessidades catequéticas sob uma modalidade de
instrugdo ja consolidada e a partir da assimilagdo de elementos proprios do seu
contexto. Seus autos apontam para a particularidade das experiéncias de seus
autores e exprimem as condi¢cdes historicas e o ambiente de encontro cultural
existente no primeiro século de colonizagéo portuguesa. Diante dessas condigbes, a
liberdade concedida a arte de Anchieta fez com que surgisse autos com um estilo
préprio fruto do contexto em que se vivia, cujas culturas locais aparecem através dos
seus personagens caricatos, das narrativas desenvolvidas e dos dialogos
estabelecidos ao longo dos atos.

Ademais, provavelmente como consequéncia desta pretensa liberdade que o
teatro assumiu na colbnia, as barreiras no que diz respeito as restricdes institucionais
catdlicas nao atingiram os autos anchietanos (FERREIRA JUNIOR; BITTAR, 2004, p.
173-174). Trazidas pelo préprio José de Anchieta em 1553, as Constituicbes da
Companhia de Jesus nao trazem em seu texto nenhum apontamento que restringisse
0 uso do teatro ou instruisse o0 modo de como ele deveria ser praticado. Mesmo a
publicacdo em 1599 da Ratio Studiorum, documento que beberia das experiéncias
missionarias e da catequese desenvolvida nas décadas em que o teatro de Anchieta
teria se desenvolvido, ndo impde limites ou cercam de alguma forma o uso dessa
ferramenta pedagdgica.

Ainda sobre a originalidade do teatro de Anchieta, ha uma discusséo acerca do
quanto o jesuita havia se inspirado no teatro de Gil Vicente e quanto seria composto
por um estilo proprio. Quando esteve em Coimbra, José de Anchieta pdde estudar
filosofia no Real Colégio das Artes e Humanidades tendo seu primeiro contato com as
obras do dramaturgo portugués, Gil Vicente. Ambas as obras possuem semelhancgas
que os aproximam em estilo. Os autores procuravam envolver sua plateia através do

ludico, captando-os com o humor e fazendo-os refletir questdes que envolviam os
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costumes e dos valores da sua sociedade. Nas palavras de Yara Kassab (2010, p.

187) o “objetivo era corrigir através do riso”. Para a pesquisadora,

a estética, as diferentes linguas utilizadas nas encenacées, a construgao de
rimas faceis, a sonoridade das falas, a aproximagdao com o publico, a
composicao dos personagens, como a presenga obrigatéria do diabo e do
anjo, a personificacdo do medo, da morte, da igreja, da fé, entre outras que
vieram das obras vicentinas diretamente para os autos do jesuita Anchieta
(KASSAB, 2010, p. 186)

E inegavel que o estilo, o viés moral, as criticas a sociedade, e o forte apelo ao
imaginario dualista religioso, sao tragos comuns em ambos os autores. A grande
marca do teatro anchietano, distinguindo-o radicalmente de Gil Vicente, reside na
utilizagdo desses mesmos recursos sendo empregados a uma sociedade
radicalmente oposta ao publico alvo do dramaturgo portugués. Nas palavras de Paulo
Romualdo Hernandes,

o teatro de Anchieta ¢é um acontecimento historico; seja
representagdo/encenagdo pedagdgica e, portanto, aula de catequese, ele
tem enredo, argumento, assunto proprio para um publico especifico, e &,
assim, uma forma de representagdo cénica situada no tempo: para
aproximar-se dele, é preciso considera-lo na ordem dos acontecimentos e
dos efeitos (HERNANDES, 2008b, p. 10-11).

Assim, as pecas teatrais de Gil Vicente evidentemente n&o retratavam os temas
relevantes para a colbénia. Os personagens de Anchieta eram emulados aos sujeitos
histdricos existentes na coldnia. Até quando apareciam os personagens comuns entre
ambos os autores, Anchieta encarregava-se de adapta-los tornando-os muitas vezes
hibridos para atingir o publico com que o teatro propunha o dialogo cultural. O anjo e
o Diabo assumiam para si caracteristicas préprias dos agentes sociais com os quais
0 jesuita gostaria de promover ou de combater. Dessa forma, o teatro anchietano foi
unico. Pois, se ele refletia a sociedade que o padre desejava transformar, e tal
sociedade era unica, seu teatro também o seria.

No final da sec¢éo 3.2. Engolir para ndo ser engolido, foi visto a partir do Auto
de Sao Lourengo como a particularidade dos autos de Anchieta é concretizada a partir
da analise de um trecho da peca. Somado a este auto, também podemos identificar a
singularidade do teatro anchietano na primeira peca de teatro escrita no Brasil entre

os anos de 1567 e 1570. Trata-se do Auto da pregagédo universal, encenada por
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diversos aldeamentos do litoral brasileiro, a peca tinha duracdo de trés horas e
consistia na encenacgao do catecismo através da linguagem artistica cénica, podendo
ser adaptada de acordo com seu publico e contexto (LEITE, HCJB, t. Il, p. 606;
TOLEDO; RUCKSTADTER; RUCKSTADTER, 2007, p. 39).

Pode-se perceber a originalidade de Anchieta desde a construgdo de seus
personagens principais. Para o personagem angelical, sdo apropriados sujeitos
histéricos indigenas e transformados para atender o sentido cristdo que se pretende
dar ao personagem que representara o Bem. Tal personagem &, portanto, um hibrido
de caraiba com asas, como os anjos. Fica nitido que o jesuita reconhece a importancia
da lideranga dos caraibas para os povos Tupis; mas, por se tratar de um personagem
cristdo, Anchieta o “melhora” dando-lhe a capacidade de voar. Seu nome é Karaibebé,
o caraiba que voa ou, simplificando seu sentido, o Anjo. Assim, o personagem une a
habilidade retdrica e o dom profético dos caraibas aos poderes superiores que 0s
mensageiros divinos, na figura dos anjos, possuem. Ao tratar da figura deste profeta
indigena capaz de voar, Alfredo Bosi classificou esta criagdo como parte de um
“‘imaginario sincrético estranho” (BOSI, 1992, p. 31). Nessa “estranheza” Anchieta
estava desenvolvendo uma série de processos de ressignificacdo de conceitos ja
consolidados no Tupi e, além disso, criando novos seres a partir da fusao de termos,
dentre os quais karaibebé é um deles. Trata-se de um processo extremamente
complexo que envolve aspectos linguisticos e religiosos no desenvolvimento de novas
categorias (através de novos personagens) para colonizar o imaginario indigena.

Se o “caraiba/anjo” Karaibebé representava o lado do Bem, os personagens
Aimbiré e Guaixara estavam do lado oposto, eles personificavam a acdo do Mal
através de seus diabos. No entanto, Aimbiré e Guaixara, na cultura Tupi s&o sujeitos
histéricos correspondentes a antigos chefes tribais. Porém, no auto de Anchieta,
ambos passam por um processo de ressignificagao assumindo aspectos cristdos para
adequarem-se aos propositos catequéticos. Aimbiré € uma figura que preserva sua
metade chefe indigena, mas também corresponde ao diabo na outra metade que lhe
sobrou. Guaixara passa a ser o chefe dos diabos, porém, sendo relacionado ao
Anhanga, figura indigena que esta relacionada ao espirito mal que perambula pelas
matas. Trata-se de um Diabo a partir do olhar criado pelo jesuita para ser
compreendido pelo indigena. Dessa forma, a encenagdo nao correspondia t&o

somente ao imaginario cristdo. A mensagem cristd teria que despir-se dos seus
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personagens tradicionais e ancorar-se nesta nova realidade. O que os indigenas viam

nas apresentacdes nao era

o diabo cristdo, mas os espiritos malfazejos dos chefes indigenas e caraibas
Guaixara e Aimbiré, encarnados no jaguar, na sucuri, na jibéia. Ndo pudemos
ver anjo cristdo, mas o caraiba voador, o karaibebé, guardido dos tapuias
(HERNANDES, 2008b, p. 56).

Assim, o combate a ser encenado nao corresponde as disputas interétnicas
indigenas comuns entre os povos originarios. Nao se tratava de uma luta fisica para
provar quem era o mais forte e possuia o maior poder de vinganga. A batalha € de
natureza metafisica. A encenagao € consequéncia da tentativa jesuita de materializar
visual e auditivamente a guerra espiritual existente, mas que nao podia ser apreciada
a partir dos nossos sentidos. Por meio dos didlogos, o publico alvo teria contato com
outras maneiras de explicar o que ocorria em suas tradicdes, costumes e no dia-a-dia
das aldeias. A condigéo de liberdade indigena dava lugar a ideia de que eles estavam
aprisionados pela agdo do maligno. Enquanto as forgas celestiais lutavam contra as
hostes infernais. O Karaibebé €& agente de libertagdo dos povos indigenas

escravizados pelos diabodlicos Aimbiré e Guaixara. Noutras palavras,

sao disputas que ocorrem aparte da materialidade da vida indigena, mas
possuem uma propor¢do material quando o indigena realiza suas praticas.
Portanto, é diferente dos confrontos originais indigenas, os quais estédo
relacionados ao Outro — da outra etnia — como o inimigo a ser vingado. Assim
sendo, a utilizagdo do teatro por Anchieta tinha o objetivo de encenar o
invisivel. Pedagogicamente o0s personagens encarnavam entidades
espirituais para que o indio entendesse essa outra dimensao de confrontos.
(ANDRADE, 2018, p. 293)

E muito comum que as falas dos representantes do Mal, sejam repletadas de
incentivo as praticas consideradas pecaminosas pelos jesuitas. E por meio dessas
falas que sao associados os costumes imorais ao maligno. Seria uma forma de colocar
o indigena de frente ao espelho no qual, olhando para si mesmo, pudesse ver a origem
do mal praticado por ele em seus habitos, rituais e praticas tradicionais. Também
tratando o teatro como uma maneira do indigena ver a si mesmo, Luiz Felipe Baéta
Neves (1978, p. 83), descreve o teatro como “‘uma forma de construir um espelho
destruidor das culturas indigenas que, em tais pecas, apareciam identificadas ao Mal”.
Exemplo da forma poética e maligna com que Anchieta constréi as falas diabdlicas ao
publico indigena esta o inicio do Ato Il, no qual Guaixara diz o seguinte:

Agradavel é meu modo:
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nao quero indio vencido,
nao o quero destruido.
Remexer o povo todo

€ somente o que eu envido.

E boa coisa beber,
até vomitar, cauim.
E isto o maior prazer,
isto sim, vamos dizer,
isto é gloria, isto sim!

[..]

E bom dangar, enfeitar-se

e tingir-se de vermelho;

de negro as pernas pintar-se,
fumar e todo emplumar-se,

e ser curandeiro velho.

Enraivar, andar matando

e comendo prisioneiros,

e viver se amancebando

e adultérios espiando,

nao o deixem meus terreiros.

(ANCHIETA, 1977, p. 121-122).

Assim, a explicagdo na condi¢cao na qual o indigena esteve abandonado por
séculos sob dominio diabdlico ganhava forma, cores, vozes, movimento etc. No auto
surge a projecédo do imaginario cristdo para a constru¢édo de um imaginario indigena
que fosse compativel com a fé cristd. O Guaixara era quem esteve ensinando, por
tanto tempo, os piores habitos. Tratava-se de um personagem até entdo
desconhecido, mas de altissimo poder persuasivo e manipulador. As forgas espirituais
malignas eram quem incentivavam as praticas reprovadas, as quais eram elencadas
uma a uma em mais uma tentativa de combater a imoralidade que tanto atrapalhava
a conversao e a perseveranga na salvacao.

Outro trecho curioso é o debate entre o Anjo/Karaibebé e o Guaixara. Nele,
mais uma vez, a dualidade € expressa nas figuras antagbénicas. Demonstrando seu
carater protetor, em detrimento a perversidade do deménio, o Karaibebé coloca-se
como defensor dos indigenas. Por fim, o triunfo do Bem langa para o inferno os dois
dembdnios que desaparecem. “Provando”, mais uma vez, que a vitéria esta do lado
daqueles que combatem as mas praticas incentivadas pela dupla do Mal e, entao, o
Karaibebé passa a dirigir-se diretamente para o publico em discurso eloquente. Segue
o trecho:
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Anjo/Karaibebé: Com todo o vosso édio, sei
que procurais condena-los.
Deles ndao me afastarei,
mas a Deus suplicarei
para sempre auxilia-los.

Em o seu Deus confiaram,
criando essa Confraria.
Da ma vida se afastaram
e a Jesus Cristo imitaram,
respeitando-o dia-a-dia.

Guaixara: E inutil o seu alento:
eu tos arrebatarei,
apesar do seu sustento.
Eu véo como este vento,
com eles voarei!

Aimbiré,

voemos com nossa fé

a alegrar meus aldedes!

Eu ranjo... eis os meus chifrées,
esta dentuga minha &,

minhas garras e deddes!

(coloca a aparelhagem)

Anjo/Karaibebé: Nao espereis continuar
0 VOSSO assassinio eterno,
contra a aldeia vos langar
para toda a perturbar...
Ide-vos! cai no inferno!

(desaparecem os diabos)

Que vossa dupla maldita
no fogo para sempre arda!
Temos todos esta dita:
pela bondade infinita,
estarei sempre de guarda!

(faz uma prética aos ouvintes)

(ANCHIETA, 1977, p. 131-132).

O desenvolvimento da narrativa, cuja enorme carga moral e dualista provoca o
indigena que assiste a pega, tendo como desfecho o triunfo do lado correspondente
ao jesuita, tem o objetivo de persuadir e colocar o indigena frente a uma decisao que
deva ser tomada. Continuar como levando a vida através dos mesmos habitos ou
renunciar de uma vez por todas as antigas praticas. A agao de escolha demandada
pelo teatro pode ser comparada com aquela na qual o exercitante dos Exercicios
Espirituais de Inacio de Loyola deve ter ao final da segunda semana: escolher o

estandarte de Cristo ou do Diabo. O frequente apelo daquele que aplica os Exercicios
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para que o exercitante imagine determinada cena €, nos autos anchietanos,
substituido pela propria encenagao. O imaginario € visto e ouvido. O teatro passa a
ser uma maneira de controlar o que se deve imaginar, representando em cena o que
se deseja que se imagine. Trata-se de um catecismo vivo. O “espectador’ também
participa das cenas, tal como nos Exercicios Espirituais. O desfecho triunfalista
captura o indigena avido pela vitéria. A oralidade, antes transformada em escrita pelos
estudos jesuitas, agora volta a ocupar primazia através da voz dos atores. O teatro,
portanto, torna-se uma ferramenta de persuasao extremamente potente na medida
que se apropria de elementos culturais, ainda que seja para desfazé-los de entre o

seu publico.

4.3. Apropriagdes na musica

A musica, assim como o teatro, faz parte dos elementos da tradi¢ao religiosa
cristd que teriam maior capacidade de aderéncia pelos povos indigenas. Parte disso
se deu devido a forte existéncia da musica no cotidiano dos locais e seu viés ludico.s®
Os festejos, os rituais, 0os prenuncios e outras atividades com carater simbdlico
carregavam consigo o0 acompanhamento das cantorias e instrumentos musicais.
Dentre os instrumentos mais comuns estavam as percussdes, com destaque para o
maraca, uma espécie de chocalho, e as flautas. Dessa forma, se pudéssemos elencar
um trago da cultura religiosa artistica jesuita que tivesse despertado o interesse
indigena, certamente, este trago seria a musica.

Parte da valorizagdo dada a musica nas culturas indigenas que os portugueses
tiveram contato ocorreu como consequéncia da sua importancia em momentos
altamente essenciais para a manutencdo das comunidades unidas. Os festejos e
ceriménias ritualisticas eram acompanhados da musica que cumpria sua fungcao
ritmica na condugao das dancgas, mas também desempenhava um papel mistico no
contato com os espiritos que inspirariam as agdes daquele povo. A figura dos caraibas
que, dentre outras fungdes, também era um habilidoso e respeitado musico,
cooperava para a admiracdo da musica no interior das suas proéprias culturas. Em

Tratado Discriptivo da Terra do Brasil em 1587, Gabriel Soares de Sousa descreve a

158 Também conforme visto na segdo 4.2. Apropriagées por meio do teatro anchietano.
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presenca desses musicos em trés grandes etnias, os Tamoios, os Tupuias € 0s

Tupinambas. Abaixo segue os trechos respectivamente nesta ordem.

Sao havidos estes Tamoyos por grandes musicos e bailadores entre todo o
gentio; os quaes sédo grandes componedores de cantigas de improviso; pelo
que sdo muito estimados do gentio, por onde quer que vao (SOARES DE
SOUSA, 1879, p. 84, C. LVIII).

Quando estes Tapuias cantam, n&o pronunciam nada, por ser tudo
garganteado, mas a seu modo; sdo entoados e prezam-se de grandes
musicos, a quem o outro gentio folga muito de ouvir cantar’” (SOARES DE
SOUSA, 1879, p. 317, C. CLXXXIV).

Entre este gentio [Tupinambas] sdo os musicas mui estimados, e por onde
quer que vao, sao bem agazalhados, e muitos atravessaram ja o sertdo por
entre seus contrarios, sem lhe fazerem mal (SOARES DE SOUSA, 1879, p.
294, C. CLXII).

O colono Gabriel Soares de Sousa ao descrever a relacdo de cada etnia com
os grandes musicos esta falando dos mesmos sujeitos, os caraibas. Tais
personalidades tinham a capacidade de circular entre aldeias de etnias distintas e ser
muito bem recebido, em parte pela sua habilidade musical e em parte pela sua funcao
social de forte apelo mistico. Assim, é verdade que o apre¢o dado aos caraibas estava
além da questao musical. Porém, é possivel identificar a partir de outros relatos que o
indigena com dominio da musica era valorizado independente de ser ou ndo um
caraiba. Uma descrigdo datada do ultimo quarto do século XVI, entre 1583 e 1601,
Ferndo Cardim aponta que até mesmo prisioneiros capturados dos povos inimigos,
caso apresentassem uma boa voz para o canto ou habilidade para compor, teria sua
vida poupada e nao seria devorado. Assim o jesuita escreve em Tratados da Terra e
Gente do Brasil: “sao muito estimados entre elles os cantores, assim homens como
mulheres, em tanto que se tomao um contrario bom cantor e inventor de trovas, por
isso Ihe dao a vida e ndo no comem nem aos filhos” (CARDIM, 1925, p. 176). Note
que o jesuita esta descrevendo sujeitos comuns, inclusive mulheres, que possuissem
alguma aptiddo musical, teriam algum nivel de prestigio. O trecho reforca o fato de
que tais inimigos capturados néo correspondem a figura do caraiba por ainda mais
dois fatores: os caraibas ndo eram guerreiros € nao ha registro de caraibas do sexo
feminino. Dessa forma, os jesuitas se nutriam daquilo que Eduardo Viveiros de Castro
(2002, p. 251) chamou de “prestigio dos cantores”. O desenvolvimento da habilidade
musical era condigdo para ser respeitado prontamente. Assim, semelhante aos

caraibas, os jesuitas apropriaram-se da maneira com que eles se apresentavam
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quando entravam em uma nova aldeia. Nas palavras de Vicente Rodrigues, em carta
de 1552: “quando lhegavamos a las aldeas entrdvamos con cantares santos y
hymnos” (MB, v. |, p. 413, § 5)'%°,

Outra estratégia semelhante que envolve o uso da musica como meio para
atrair a atencao indigena e conquistar espago consiste na participacdo dos meninos
orfaos trazidos de Portugal ao Brasil. Apds identificar comportamento amistoso com
0s musicos de etnias inimigas, dizendo: “los negros a sus contrarios (a los quales
quieren muy mal, tanto que se comen unos a otros) los dexan entrar en sus tierras y
casas, si les traen taneres y cantares” (MB, v. |, p. 384, § 13)'%0, o padre Francisco
Pires relata que esta seria uma brecha pela qual deveriam ser enviados os meninos
portugueses com dominio musical para iluminar, feito o sol, a condigdo nublada na

qual os indigenas viviam sob efeitos demoniacos. O padre jesuita completa assim:

Pues si esto que los negros saben que son mentiras y engafios, y assi lo
confiessan, los atrae, ;qué haran si con musica, que nunca oyeron, les
predicaremos la verdad del mismo Dios exercitada en nuestras almas?
¢ Quién tendra duda sino que tremeran los demoénios y sus poderios como
nublados ante el sol? (MB, v. |, p. 384, § 13).

O padre, entdo, conclui pondo sua esperanga nos meninos: “téngolo por muy cierto,
porque los nifios tienen muchos sermones estudiados y tanen e cantan al modo dellos,
lo qual huelgan de oyr” (MB, v. |, p. 384-385, § 13). Através do poder da musica sacra,
as criangas impactariam os ouvidos dos nativos a tal ponto que eles poderiam discernir
a verdade da mentira. Nesse sentido, a musica também possui um aspecto mistico
para os jesuitas.

As hipoteses levantadas sobre o resultado deste encontro entre orfaos
portugueses e as criangas indigenas sdo variadas. N&o € possivel afirmar
categoricamente que os frutos desse artificio tenha sido a conversao dos indigenas.
Ainda ha mais duas possibilidades sintetizadas por Paulo Romualdo Hernandes da

seguinte forma:

[pode ser que] os indios simplesmente seguissem cantando e dangando com
0s meninos por acreditarem que os meninos 6rfaos estivessem aderindo a
sua cultura e religido. Pode ser também que indios de uma aldeia hibrida —

159 Carta do Ir. Vicente Rodrigues (Bahia) aos padres e irmados de Coimbra, em 17 de setembro de
1552.

160 Carta dos meninos 6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa),
em 5 de agosto de 1552.
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parte aldeia, parte confinamento cristdo — estivessem misturando aspectos
de sua cultura com a cultura estrangeira, mesticagem cultural (HERNANDES,
2016b, p. 132-133).

De qualquer forma, pouco importa se houve sucesso ou ndo na investida jesuita no
campo da musica através das criancas. Nosso ponto aqui € apontar que houve o uso
desse artificio e ao menos a atencgéo dos indigenas é algo que certamente ocorreu.

Tal conclusao é razoavel diante da quantidade de fontes de autores, locais e
anos diferentes, quando cruzadas apontam para um mesmo comportamento. Por
exemplo, Noébrega também afirma categoricamente este fato: “los nifios huérfanos que
nos embiaron de Lisboa con sus cantares atraen a si los hijos de los gentiles y edifican
mucho los christianos” (MB, v. |, p. 269, § 2)'¢'. Esse “atrativo”, no sentido de “atrair”,
tornou possivel a aproximacgao e dialogo entre as culturas e seus conteudos religiosos.
Dois sao os principais fatores nesta “atracao”. O primeiro deles é curiosidade diante
da novidade, a alteridade musical, também os atrairia; segundo irmao Pero Correia:
“los nifios de los lugares se ayuntavan con ellos, y toda la gente se maravillava mucho
de cosa tan nueva” (MB, v. Il, p. 67, § 3)'%2. O outro é a valorizagéo propria das etnias
do litoral brasileiro que, ao solicitar instrumentos e criangas instrumentistas, o padre
Francisco Pires tenta persuadir seus irmaos em Lisboa dizendo: “Parézeme, segun
ellos son amigos de cossas musicas, que nosotros tafiendo y cantando entre ellos los
ganariamos” (MB, v. |, p. 383, § 12)'63.

Serafim Leite escreve em nota de rodapé’s+ que o padre Antonio Vieira também
destacaria a habilidade de Nébrega em atrair através da musica dizendo: “com musica
e harmonia de vozes se atrevia a trazer a si todos os gentios da América” (MB, v. I, p.
384, § 13). Tal exaltagdo ocorreu em apoio as a¢gdes do padre Manuel da Nébrega no
periodo’s> em que, destemido, o jesuita ousou enfrentar o descontentamento do Bispo
Fernandes Sardinha com os artificios adotados pelos missionarios ao misturarem-se
demasiadamente com a cultura local. Dessa forma, pouco importa se os frutos deste
trabalho através da musica correspondessem a uma colheita da “fé verdadeira nos

161 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Pernambuco) ao Pe. Siméo Rodrigues (Lisboa), em 11 de agosto
de 1551.

162 Carta do Ir. Pero Correia (Sdo Vicente) ao Pe. Bras Lourengo (Espirito Santo), em 18 de julho de
1554,

163 Carta dos meninos 6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa),
em 5 de agosto de 1552.

164 Nota numero 27.

165 Meados de 1552.
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coragdes”; o fato € que a musica € integrante dos artificios jesuitas digna de ser notada

com destaque nos relatos sobre o bem sucedido Colégio dos Meninos de Jesus.

Este Collegio dos Meninos de Jesu vai em muito crecimento e fazem muito
fructo, porque andao pellas Aldeas com pregagdis e cantigas de Nosso
Senhor polla lingoa que muito alvoraga a todos, do que largamente se
escrevera por outra via (MB, v. |, p. 350, § 3166,

O padre Francisco Pires praticamente exclui a possibilidade de que haja um modo que
rendesse tanto “fruto”. O uso da lingua vernacula e da musica é frequente,
principalmente nas cartas que tratam sobre as criancas, sendo um imprescindivel
artificio educacional quando falamos do século XVI brasileiro.

As fontes jesuitas quando abordam o tema da musica normalmente costumam
trazer junto da descricdo das cerimdnias a participagéo de indigenas. Em carta datada
do primeiro ano de missao, Manuel da Nobrega descreve certa missa cantada, a qual
participaram varios padres em momentos distintos da liturgia; porém, o jesuita da
destaque ao protagonismo que a musica teve ao fim da cerimébnia religiosa. Na
ocasido, o coro seria acompanhado de trombetas e causou grande espanto nos
indigenas. Ao final da missa os padres seguiram para a procissao também
acompanhados das musicas que haviam entoado o coro ao findar a cerimbnia
eucaristica. O jesuita descreve o interesse indigena da seguinte maneira: “Ficarao os
indios spantados de tal maneira, que depois pedido ao Pe. Navarro que lhes cantasse
asi como na precissao fazia” (MB, v. |, p. 129, § 15)'%". Note que o desejo por continuar
ouvindo a musica parte dos préprios indigenas. Em certo sentido, os jesuitas estavam
presenciando a demonstragao de interesse por algo da cultura catélica e, dessa forma,
isso ndo poderia ser negligenciado. Os padres, entdo, ocuparam-se de explorar mais
os frutos que a musica pudesse trazer para o ensino da religido crista. Aproximando-
se da musica, os indigenas poderiam estar mais perto dos padres e
consequentemente da sa doutrina e das cerimbnias celebradas pelos jesuitas. Ainda
cabe outro exemplo de como a musica era capaz de mexer com os indigenas que a
presenciavam. Ja em 1565, Antonio Blazquez conta aos padres e irmaos de Portugal

a respeito de uma solenidade, repleta de momentos musicais, na qual

166 Carta dos meninos 6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa),
em 5 de agosto de 1552.
167 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 9 de agosto de 1549.
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Estando todo a punto, se comencgaron las visporas de pontifical con tanto
concierto y decoro y con tanta devocién y lagrimas, quantos dias ha que no
tengo vistas en semejantes fiestas. [...] se vio siempre en la gente de fuera
muestras de mucho sentimiento, o fuesse porque la novedad del negocio lo
demandava, o la musica y melodia del canto hazia subir su consideracion a
cosas maiores, o finalmente la contricion de sus pecados los movia a tener
sentimiento dellos. Uvo en estas visporas tres choros diversos, uno de canto
d'érgano, otro de un cravo, y otro de flautas, de modo que, acabando uno,
comencgava el otro, y todos cierto con mucha orden, quando le vénia su vez.
Y dado que el canto d'6rgano deleitava oyéndosse, y la suavidad del cravo
detuviesse los animos con la dulgura de su harmonia, todavia quando se
tocavan las flautas se alegravan e regozijavan mucho mas los circunstantes,
porque allende de lo hazer mediocremente, los que las tanian eran los nifios
brasiles, a quien ya de tiempo el P.e Antonio Rodriguez tien ensefiado (MB,
v. IV, p. 189, § 4)'%8,

Ora é curiosissimo notar a capacidade de envolvimento da musica por entre os
indigenas que assistiam. Quer por sentimento, por novidade, por reveréncia através
da prépria musica ou por “arrependimento dos pecados”, a musica entoada havia
tocado a comunidade indigena. Além disso, note ocorreram trés momentos musicais:
um conduzido pelos érgaos, outro pelo cravo e, ainda outro, pelas flautas. Dos trés
momentos, 0 que mais pode impactar as emocgdes indigenas foi o terceiro: o
relacionado a flauta, instrumento ja conhecido e muito utilizado por eles. Dessa forma,
€ possivel identificar mais uma vez como a utilizagdo da propria cultura indigena
apresentava evidéncias visiveis do seu envolvimento com o sagrado. Os padres,
entdo, ocuparam-se de explorar mais os frutos que a musica pudesse trazer para o
ensino da religido cristd. Aproximando-se da musica, os indigenas poderiam estar
mais perto dos padres e consequentemente da sa doutrina e das cerimdnias
celebradas pelos jesuitas.

A partir do que foi dito até entdo é razoavel afirmarmos que a musica catdlica
praticada pelos jesuitas recebeu destaque ndo devido a sua técnica ou virtuosismo,
mas foi justamente por ser uma manifestagéo artistica que, apesar das diferencas, era
muito bem quista por entre os indigenas. Também foi possivel identificar como os
jesuitas apropriaram-se do modo como os caraibas faziam ao chegar as aldeias
cantando em voz alta. Agora cabe-nos fazer alguns apontamentos sobre como a
musica indigena era vista pelos jesuitas. Conforme visto na seg¢éo 2.1. Dualismos de

entrada, sao diversas as descrigdes das praticas indigenas, incluindo a musica, que

168 Carta do Pe. Antonio Blazquez (Bahia) aos padres e irmaos de Portugal, em 9 de maio de 1565.
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associam as suas melodias e instrumentos ao campo diabdlico. A funcdo dos maracas
indigenas, por exemplo, estava atrelada a comunicagao que os seus musicos tinham
com os espiritos que falavam através do seu som predizendo o futuro e, portanto,
desempenhando uma fungdo fundamental para a tomada de decisdes sobre eventos
que estariam por acontecer: guerras, migragdes, etc. Dessa forma, o maraca
enquanto instrumento musical cumpria uma dimensao estranha aos padres que, por
sua vez, estavam prontos para associar tal comunicagao espiritual com o maligno.

Por outro lado, sabendo que para o indigena a musica esta entrelagada com a
espiritualidade, podemos compreender que, ao presenciar os hinos e canticos
catdlicos, os indigenas acabavam por valoriza-los por crer que dali poderia haver
alguma relagdo mistica e que, consequentemente, os deixariam espantados. O
contato com a musica sacra estaria repleto de mistério. Assim, a musica serviria de
uma ponte entre as culturas na qual os jesuitas iriam explorar para fazer com que os
principios basicos da “verdadeira fé” penetrassem na cultura indigena ao passo que
os aspectos musicais diabdlicos deveriam ser combatidos. O ensino através da
musica também adquire um carater purificador. Ndo se tratava de agregar novos
saberes musicais, novas letras ou novas estruturas ritmicas; a educagao jesuitica tal
como em suas outras dimensdes e metodologias, também visava rejeitar o que havia
de Mal na cultura, na musica, indigena.

Parte desse processo consistia em ressignificar aquilo que outrora fora
chamado de “harmonias diabdlicas” (MB, v. |, p. 225, § 2)'° dando Ihe uma roupagem
nova através de letras cristds. Nobrega conta que este trabalho foi assumido pelo
padre Navarro' o qual “faz os meninos cantarem, a noite, oragdes que lhes havia
ensinado na lingua deles, substituindo o lugar das cangdes lascivas e diabdlicas que
cantavam antes™”! (MB, v. |, p. 159, § 7)'72. Veja o quao emblematico é este trecho:
a lingua do indigena fora apropriada e o costume de cantar a noite também; porém,

ha um “exorcismo” tanto da lingua quanto das cangbdes. Em outro trecho, o préprio

169 Carta do irm&o Pero Correia (S&o Vicente) ao Pe. Jodo Nunes Barreto (Africa), em 20 de junho de
1551.

170 | embre-se de que, como visto na secado 4.1. Apropriacdo da lingua, o padre Navarro assumiu a
importante tarefa de trabalhar a lingua indigena e bem provavelmente é por isso que com a musica ele
também tenha executado tal tarefa.

71 Tradugéo livre do latim: “Fa etiam a la notte cantare a li putti certe orationi che li ha insegnato nella
loro lingua, dandoli esso il tuono, et queste in loco di certe canzone lascive et diaboliche che usavano
prima”.

172 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Porto Seguro) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 6 de janeiro
de 1550.
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padre Navarro € quem narra seu feito de traduzir o Pai Nosso para a lingua Tupi e
adaptar ao modo de cantar dos indigenas. Ele escreve: “el Pater Noster tiré en modo
de sus cantares para que mas presto aprendiessen y gustasen, principalmente para
los mochachos” (MB, v. |, p. 180, § 1)'"3. Mais uma vez: lingua da letra da musica e
estilo musical sendo apropriados pelos jesuitas.

Outros escritos ampliam o leque de hinos cantados na lingua e no modo
indigena, incluindo a historia da paixao de Cristo, o Credo catdlico, a Salve Rainha e
Santa Maria. Quem faz o registro é o padre Pero Doménech, descrevendo como as

cantorias ocorriam junto das dancgas:

baylan y cantan, y ansi los ajuntan. Después desto que los tienen ajuntados,
assi baylando y cantando, dizenles la passién de nuestro Sefor,
mandamientos, Pater Noster, Credo e Salve Regina en su lingua, de manera
que los nifiyos en su lingua ensenyan a sus padres, y los padres van con las
manos juntas tras sus hijos cantando Sancta Maria, y ellos respondendo ora
pro nobis (MB, v. |, p. 416-417, § 2)174,

Momentos como estes além de evidenciar o costumeiro uso das criangas indigenas
também apontam para a flexibilidade em aceitar que o sagrado fosse misturado com
algum aspecto cultural do paganismo. A escolha por abragar esses costumes repousa
na justificativa pragmatica de que existem “costumes esséncias”, piores do ponto de
vista moral, que seriam abandonados. Em trecho iconico Manuel da Nobrega faz tal
declaragdo, dando énfase a musica como meio de apregoar a fé catdlica

pragmaticamente:

se nos abragarmos com alguns custumes deste gentio, os quais ndo sao
contra nossa fee catholica, nem séo ritos dedicados a idolos, como hé cantar
cantigas de Nosso Senhor em sua lingoa pello seu toom e tanger seus
estromentos de musica que elles [usam] em suas festas quando matao
contrairos e quando andao bébados; e isto pera os atrahir a deixarem os
outros custumes esentiais (MB, v. |, p. 407, § 15,)'75

Essa flexibilidade iria incomodar importantes membros da Igreja que se posicionariam
ferrenhamente contra tais praticas. A apropriagdo do modo de cantar e dos

instrumentos foi exatamente um dos pontos que levaria o primeiro bispo brasileiro

173 Carta do Pe. Juan de Azpilcueta Navarro (Bahia) aos padres e irmaos de Coimbra, em 28 de margo
de 1550.

174 Carta do Pe. Pero Doménech (Lisboa) ao Pe. Inacio de Loyola (Roma), em outubro de 1552.

175 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552,
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Pedro Fernandes Sardinha a queixar-se com o Secretario Geral da Companhia de
Jesus, Simao Rodrigues, em 1552, expondo seu posicionamento contrario ao
“‘costumbre de cantar todolos domingos y fiestas cantares de nuestra Sefiora a tono
gentilico, y tafierem ciertos instrumentos que estes barbaros tafien y cantan quando
quieren bever sus vinos y matar sus inimigos” (MB, v. |, p. 359, § 2)'7°.

Note que parte das descricbes realizadas pelo bispo Pedro Fernandes
Sardinha, ao queixar-se com o0s jesuitas superiores em Portugal, passava pela
inclusdo dos instrumentos musicais locais na narrativa das ceriménias catolicas. Nao
bastava cantar a Nossa Senhora no modo indigena, os instrumentos que
acompanhavam as cantorias eram 0os mesmos realizados durante os rituais mais
execrados pelo catolicismo. O préprio Manuel da Nobrega afirma, de modo muito
semelhante ao bispo Sardinha, o uso desses instrumentos: “cantar cantigas de Nosso
Senhor em sua lingoa pello seu toom e tanger seus estromentos de musica que elles
[usam] em suas festas quando matédo contrairos e quando andao bébados” (MB, v. |,
p. 407, § 15)"77. Apesar de neste caso nao se referir aos indigenas como “barbaros”,
a exemplo do que fez Sardinha, Nobrega confirma que tais instrumentos eram os
mesmos usados nos rituais de sacrificio e bebedeira. Assim sendo, outra apropriacao
realizada pelos jesuitas foi a da cultura material indigena através dos instrumentos
confeccionados pelos povos locais.

Apesar de haver cartas dos missionarios solicitando o envio de instrumentos
musicais, ndo ha documentagcdo indicando a chegada de instrumentos musicais
europeus para as missdes em terras brasileiras. O que existem sao relatos de
cerimonias realizadas em momentos posteriores a 1565, nas quais instrumentos como
orgaos e cravos haviam sido utilizados. De todo modo, € bem provavel que tais
instrumentos europeus fossem raros no Brasil durante todo o primeiro século de
colonizacao, prevalecendo o uso de instrumentos dos nativos. Para Marcos Holler
(2010, p. 80) “alguns documentos mostram evidéncias de que, a0 menos no inicio da
sua atuacao no Brasil colonial, os jesuitas utilizassem instrumentos indigenas”. Dessa
forma, os tradicionais instrumentos locais deveriam ser explorados pelos padres
jesuitas; incluindo instrumentos que possuissem envolvimento com o considerado

paganismo, como as flautas e os maracas. Tais instrumentos de sopro eram muito

176 Carta do D. Pedro Fernandes Sardinha (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
177 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552,
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utilizados nas festas indigenas, nas quais “tangido humas frautas que tem feitas das
canellas dos contrarios” (MB, v. Il, p. 385-386, § 10)'78. Esse era o tipo de instrumento
envolvido nas cerimdnias catdlicas e no ensino das criangas pelo padre Antbnio Pires.

Tais usos sdo frequentes nas cartas jesuiticas,'”® de Nobrega a Anchieta, os
padres trazem a descricdo da utilizacdo desses instrumentos de sopro e o modo com
que eles eram confeccionados. O proprio José de Anchieta, em 1565, presenciou o
ato durante um rito antropofagico enquanto esteve entre os Tamoios em Iperoig:
‘mando a una de sus mugeres que sacasse una canilla de la pierna que tenia
guardada, de que suelen hazer flautas” (MB, v. IV, p. 146, § 15)'8, conta o padre.
Anchieta relata com naturalidade e ainda afirma que, apds “roer [a canela] como
perros [ficaram] grandes amigos”. Ja em 1599, outro registro da permanéncia dos
costumes musicais indigenas, Pero Rodrigues descreve os indios “festejando com
musica de flautas, e outras a seu modo” (apud HOLLER, 2010, p. 169). E Siméao de
Vasconcelos, ja no século XVII, diz que os instrumentos musicais “os fazem de ossos
de finados” (VASCONCELOS, 1865, p. LXXXVI, § 143).

E curioso notar que, apesar do papel fundamental que a musica tenha
desempenhado nas missodes jesuiticas no Brasil, ndo haja instrugbes expressas nos
principais documentos que fundamentaram as a¢des da Companhia de Jesus. Além
de ndo haver um incentivo ao uso musical na educacio catequética, os principais
documentos fundantes, a bula papal Regimini militantes ecclesiae, Formula e
Constituigbes impunham limites sobre a utilizagdo musical em diversas ocasides.
Apesar dessas orientagdes formais, ndo foi impeditivo para que a Ordem
desenvolvesse um modo de proceder proprio que, na pratica, fizesse amplo uso.
Mesmo o fundador da Companhia deixa registrado em sua Autobiografia e Memorial
a sua proximidade com a musica. A grande utilizagdo nas missdes, a proximidade de
Loyola e as bem sucedidas experiéncias protestantes luteranas com a musica no

arrebanhar as ovelhas, fez com que a varias das restricbes fossem suavizadas em

178 Carta do Ir. Anténio Blazquez por comissdo do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Inacio de
Loyola (Roma), em 10 de junho de 1557.

179 Seguem outras cartas nas quais sao descritas a utilizagdo das flautas (MB, v. |, p. 246, § 8 - Carta
do Ir. Diogo Jacome (S. Vicente) aos padres e irmaos de Coimbra, em junho de 1551; MB, v. |, p. 497,
§ 10 - Carta do Pe. Manuel da Nébrega (S. Vicente) ao Pe. Luis Gongalves da Camara (Lisboa), em 15
junho de 1553; MB, v. Il, p. 349, 351, § 5-6 - Carta do quadrimestre de setembro de 1556 a janeiro de
1557 pelo Ir. Antonio Blazquez (Bahia), em 1 de janeiro de 1557; MB, v. lll, p. 335, § 14 - Carta do Pe.
Rui Pereira (Pernambuco) aos padres e irmaos de Portugal, em 6 abril de 1561; MB, v. IV, p. 189-191,
§ 4-5 - Carta do Pe. Anténio Blazquez (Bahia) aos padres e irmaos de Portugal, em 9 maio de 1565).
180 Carta do Ir. José de Anchieta (Sao Vicente) ao Pe. Diego Laines (Roma), em 8 de janeiro de 1565.
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versoes posteriores dos documentos oficiais.'' Tal movimento corrobora com a nogao
de que as missoes realizadas foram parte de um processo formativo constitutivo da
propria Companhia de Jesus, de modo que a caracteristica de adaptag&o dos jesuitas
fez com que fossem implementados novas maneiras de enxergar a musica em seus
contextos de encontro cultural (HOLLER, 2010, p. 138-143).

Retomando a ideia de espanto indigena, abordada no inicio dessa seg¢ao, cabe-
nos trazer uma conclusiva reflexao acerca do impacto que a musica teve diante do
contato com os portugueses e sua musica. Se por um lado o imaginario europeu ja
havia categorias proprias para classificar o indigena, como gentio, selvagem, barbaro;
pagao, diabdlico etc.; o mesmo nao teria ocorrido com os indigenas ao encontrar esta
nova forma de humano. Quem, afinal, eram os portugueses que desembarcaram e
traziam consigo uma série de ferramentas, costumes e musicas até entédo
desconhecidas. Naturalmente, o jesuita pela sua diferenga era motivo de espanto. O
despertar de interesse pelas novidades ja compunha parte do inicio das relagdes entre
indigenas e europeus. A musica estaria, portanto, como parte desse novo e, para além
disso, encontraria na valorizagdo intrinseca dos povos originarios a este elemento

cultural, que seria usada abundantemente pelos missionarios.

4.4. Outras apropriagoes

Outra grande lista de apropriagdes culturais que ocorreram durante o periodo
inicial de atuagao jesuita ndo esta presente em uma carta jesuita com a descri¢gao das
atividades desenvolvidas na colénia. Pelo contrario, a pena que escreve uma série de
apropriacdes culturais vem de uma carta em tom de denuncia ao primeiro provincial
da Companhia de Jesus em Portugal, Simdo Rodrigues. A carta foi escrita por
ninguém menos que o primeiro bispo brasileiro, Pedro Fernandes Sardinha. Datado
de julho de 1552, o conteudo da carta buscou comunicar a um dos fundadores da
Ordem os absurdos que vinham acontecendo nas missdes lideradas por Manuel da

Nébrega. Além de relatar os pecados dos povos originarios, Sardinha dedicou grande

181 “A pratica musical é permitida como uma ferramenta de conversao do gentio; nos estabelecimentos
urbanos, pode ser utilizada em eventos sacros, desde que seja restrita a determinadas ocasides e que
nao seja realizada pelos padres, para que estes possam ocupar-se do cuidado com o bem espiritual”
(HOLLER, 2010, p. 158-160).
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parte do texto listando uma série de praticas jesuitas, sobretudo as de apropriagao
cultural, que nao estava de acordo com a visdo catdlica de influenciar e ndo ser
influenciado. Dentre as criticas estao:
1) a falta de raz&o no proceder;
2
3
4

) o uso de vestes gentilicas;
)

)
5) a apropriagdo dos cantos;
)

)

)

a apropriacao das melodias;

a apropriagao dos instrumentos;

6
7
8

9) a falta de fruto, apesar dos métodos ndo convencionais;

a apropriacao dos saltos e dancgas;
a profanagao dos hinos de Nossa Senhora;

a amizade com os indigenas;

10)a perda da reputagdo da Companhia de Jesus;

11)a falta de moral entre os que se afeicoavam com a Companhia;s2
12)os cortes de cabelo das criangas no modo gentilico;

13)as confissdes das mulheres mesticas por interprete;

14)os maridos que ndo ensinam o portugués a suas mulheres mesticas;
15)as casas construidas entre os gentios;

16)0 enterrar os convertidos no modo gentilico;

17)a falta de experiéncia dos jesuitas, especialmente de Nobrega.'83

182 Citando o exemplo de Gaspar Barbosa, um degredado que, segundo o bispo, conduziu superstigoes
indigenas para dentro do catolicismo.

183 Grande parte de outras criticas repousam sobre Manuel da Nébrega, o qual, segundo Sardinha, ndo
possuia habilidades praticas e nem fazia jus ao seu cargo de lideranga por reproduzir tudo o que partia
de Navarro (MB, v. |, p. 361, § 5).
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Figura 12 - Monumento do busto de Dom Pedro Fernandes Sardinha, na Praga da Sé em
Salvador/BA

A principal preocupacgao do bispo residia no fato de que os jesuitas estavam se
misturando demasiadamente com os indigenas e, para além dessa mistura, podiam
ser vistos muitos dos habitos e costumes nocivos estavam sendo visto por entre os
cristdos. Por outro lado, o impacto do cristianismo, segundo Sardinha, ndo podia ser
identificado tao facilmente entre os povos indigenas. Para ele o perigo deste aparente
“hibridismo” apontava para o fracasso das missdes, pois ao invés de converterem, os

cristdos estavam sendo convertidos a cultura local. Assim, o bispo escreve ao
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provincial de Portugal relatando sua exortacédo a Nobrega: “Yo le dixe que no venia
aqua hazer los christianos gentiles, sino a costumbrar los gentiles a ser christianos”
(MB, v. |, p. 360, § 3)'®. Dessa forma a preocupagao do bispo estava em n&o perder
os cristdos, tornando-os gentios a partir do contato com o povo gentio. Mais adiante
na carta, o bispo afirma: que ha “mucho mas trabajo que no se pervertan los blancos
que em la conversion de los negros” (MB, v. |, p. 364, § 7), mais uma vez
demonstrando sua inquietagcdo com relagdo aos cristdos velhos, colonos, leigos,
vindos do Velho Continente.

No entanto, quando temos contato com as fontes histéricas a partir dos relatos
jesuiticos o que € possivel identificar facilmente uma atengéo oposta ao que Sardinha
apresentava. A grande dedicagao dos esforgos da Companhia de Jesus estava na
conversao dos povos indigenas. Os cristdos vindos de Portugal ndo eram o foco das
cartas jesuiticas e quando eram tratados, na grande maioria das abordagens, eram
apresentados como inimigos das missoes, principalmente por dois fatores: o desejo
de escravizar os indigenas e o mal exemplo dado no que diz respeito as trai¢coes e
aos comportamentos imorais, com destaque para a sexualidade. Para Carlos Alberto
Zeron, o olhar de Nébrega sobre os dois grupos (cristdos e indigenas) presentes na
colbénia mostra como a missao era vista radialmente oposta ao bispo Sardinha.

Segundo o professor:

de um lado, o indio portador de notaveis disposicdes para a conversao e das
melhores potencialidades naturais para alcangar Graca [...] e, do outro, o mau
cristdo, cujas atividades explicam as dificuldades encontradas no trabalho
missionario, a ponto de ameagar a implantagao global do projeto colonizador
(ZERON, 2011, p. 61-62).

Assim sendo, a partir dessas diferentes perspectivas missionarias, na qual o bispo
atentava-se pela conservacgao dos cristdos e os jesuitas lutavam pela converséo de
novos cristdos a partir da comunidade indigena, José Eisenberg conclui que “Sardinha
nao simpatizava com as taticas adaptativas e tolerantes dos irmaos da Companhia de
Jesus” (EISENBERG, 2000, p. 77).

As criticas ndo se resumiram a essa primeira carta, denunciando o

comportamento jesuita para dentro da propria Ordem. No ano seguinte o bispo Pedro

184 Carta de D. Pedro Fernandes Sardinha (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
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Fernandes Sardinha volta a tratar do mesmo tema; porém, desta vez, ele escreve ao

reitor do Colégio de Santo Antdo em Lisboa. Segue trecho da carta:

En la carta que escrevia al P. Maestro Symodn dizia y digo acra a V. R. que
estrané mucho, y estranan todos a los Padres confessaren las mistigas
mugeres casadas com portugeses per intérprete, nino de doze o 13 afios
nacido y creado en la tierra; y también andaren tanendo y cantando los dias
de fiesta los instrumentos y sonos que los gentiles tanen y cantan quando
andan embriagados y hazen sus matares. Y aora me dixeron que enterraron
algunos que hizieron christianos al modo gentilico. Esto[s] taneres y modo
de enterrar se V. R. quiere ver lea un tratadillo que alla embio a Su Alteza y
por él vera quan poco aperejados son estos barbaros para se convertiren, y
quanto mas devemos ocupamos que no se pervertan los blanquos que en
que se convertan los negros. Con todo si alla asentaredes que los Padres
acertan aca en todo lo que hazeiu, digo que obedeceré a todo y favoreceré y
diré lo que dizia Hilias: quod meum erat ieci. Quanto al Noébrega es virtuoso
y letrado, mas poco exprimentado y muy casado com su parecer, por lo que
me parece que tiene mejor talento para ser subdyto, que para mandar (MB,
v. ll, p. 11-12, § 1-3)18

Com isso, é razoavel afirmar que, apesar das exortacbes do bispo, os artificios
jesuiticos permaneceram os mesmos por mais de um ano. De modo que as criticas e
as preocupacgdes de Sardinha se mantiveram iguais. Porém, agora, o bispo estava
investindo seu posicionamento, contrario ao comportamento dos jesuitas, para outros
agentes europeus.

E curioso notar que em 1549, ano da chegada de Noébrega ao Brasil, a

necessidade fez com que o jesuita solicitasse o envio de um bispo, dizendo:

Hé muito necessario ca hum Bispo para consagrar 6leos para hos baptizados
e doentes, e também para confirmar os christdos que se baptizdo, ou ao
menos hum Vigairo Geral para castigar e emendar grandes males” (MB, v. |,
p. 124, § 9) 18

Porém, quando seu pedido foi atendido, Nobrega e os demais jesuitas tiveram que
conviver com as criticas de um bispo radicalmente oposto aos caminhos que a missao
estava levando. Tal convivéncia duraria mais alguns anos, até que o bispo
renunciasse. Apos a renuncia, Sardinha embarcou para Portugal, mas a viagem foi
interrompida por um naufragio ainda na costa brasileira e, em seguida, ele e seus

companheiros de bordo foram capturados pelos indigenas da etnia Caeté e

185 Carta de D. Pedro Fernandes Sardinha (Salvador, Bahia) ao reitor do Colégio de S. Antao (Lisboa),
em 6 de outubro de 1553.
186 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 9 de agosto de 1549.
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devorados. Tal incidente foi relatado pelo préprio Nobrega em carta com tom de pesar
(MB, v. lll, p. 73, § 5)'8.

Um més apos a primeira carta contendo as queixas do bispo Sardinha, é
Manuel da Nébrega quem escreve ao Provincial da Companhia de Jesus em Portugal,
Simao Rodrigues. O conteudo da carta nos demonstra que o jesuita parecia estar
ciente da correspondéncia enviada pelo bispo, uma vez que Nobrega parece procurar

contornar a situagao justificando as atitudes tomadas escrevendo:

se nos abragarmos com alguns custumes deste gentio, os quais ndo séo
contra nossa fee catholica, nem séo ritos dedicados a idolos, como hé cantar
cantigas de Nosso Senhor em sua lingoa pello seu toom e tanger seus
estromentos de musica que elles [usam] em suas festas quando matao
contrairos e quando andao bébados; e isto pera os atrahir a deixarem os
outros custumes esentiais e, permitindo-lhes e aprovando-lhes estes,
trabalhar por Ihe tirar os outros; e assi o pregar-lhes a seu modo em certo
toom andando passeando e batendo nos peitos, como elles fazem quando
querem persuadir alguma cousa e dizé-la com muita eficacia; e assi
trosquiarem-se os meninos da terra, que em casa temos, [iojr] a seu modo.
Porque a semelhanca é causa de amor (MB, v. |, p. 407-408, § 15)188,

Nébrega parece estar profundamente inspirado nas ideias apostélicas de Sdo Paulo
quando escreve aos corintios sobre seus esforcos para alcancar diferentes tipos de
povos.'® Parte da estratégia paulina consistia em fazer-se semelhante ao que quer
gue seja como ele, cristdo. Para o apostolo missionario haveria a necessidade de se
misturar com o diferente para ganha-lo para Cristo. Nesse sentido, abragar os
costumes dos gentios nao é deixar de ser cristdo, nem tornar-se “cristdo gentio”, como
denuncia Sardinha. Abracar os costumes é meio para alcancar a finalidade de fazer
com que se abandone os piores costumes.

Dessa forma, Nobrega fundamenta-se na tradigdo cristd presente nas

Sagradas Escrituras ao aplica-las a realidade colonial. E ainda, eleva o fundamento

187 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) a Tomé de Sousa antigo Governador do Brasil (Lisboa),
em 5 de julho de 1559.

188 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552.

189 Trata-se de uma fundamentacdo que retoma os principios de origem da Companhia. Considerar a
relevancia do apostolado e do cristianismo primitivo como bases para o modo jesuita de proceder.
Dessa forma, sdo Paulo escreve: “eu me fiz servo de todos para ganhar o maior numero possivel. Para
os judeus fiz-me judeu, a fim de ganhar os judeus. Para os que estdo debaixo da lei, fiz-me como se
eu estivesse debaixo da lei, embora o ndo esteja, a fim de ganhar aqueles que estdo debaixo da lei.
Para os que nao tém lei, fiz-me como se eu ndo tivesse lei, ainda que eu n&o esteja isento da lei de
Deus - porquanto estou sob a lei de Cristo -, a fim de ganhar os que n&o tém lei. Fiz-me fraco com os
fracos, a fim de ganhar os fracos. Fiz-me tudo para todos, a fim de salvar a todos” (1 Corintios 9:19b-
22). Note que o apostolo chega a abordar um grupo pertencente ao escopo da salvagao que se encaixa
perfeitamente na leitura que é feita dos indigenas: o povo sem “L”, sem lei.
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das suas ag¢des a partir da concepg¢ao de amor cristdo, o qual deve doar-se em prol
do evangelho. Em suas palavras: “a semelhanga é causa de amor”. O “abrago” que
Noébrega sugere ndo € desinteressado, nem um compromisso de apenas um dos lados
do relacionamento. O jesuita propde que esse abrago seja correspondido, recebendo
um abraco reciproco. Gesto que ao seu ver demandaria da transformacao do outro na
semelhancga dos cristdos e, consequentemente, no abandono das mas praticas.
Como vimos no primeiro capitulo, os jesuitas puderam assimilar grande parte
das transformacodes existentes na Europa do século XVI. Parte dessas assimilacbes
também favoreceram para este “abrago” que aproximou a distancia entre o mundo do
jesuita e os mundos indigenas. A fundamentagao ortodoxa da escolastica, a qual os
jesuitas permaneciam fiéis, foi requisitada sob a inspiragdo do humanismo cristado
renascentista, o qual se abria para o novo e compreendia o pagao como alvo da
misericordia divina e alcangado pela graca que relacionava-se com a criagao. Tal
concepgao era fundamental para legitimar, inclusive, o uso de Aristdételes como um
autor “pagdo”, mas que esbanjava capacidade de formular pensamentos sobre o
mundo e, portanto, seria profundamente utilizado por Tomas de Aquino. John O’Malley

sintetiza essa ideia da seguinte forma:

uma premissa basica da tradicdo humanista na Renascenca era que a
inspiracao religiosa e moral poderia ser encontrada até mesmo em autores
pagaos. Os jesuitas subscreveram aquela premissa, que geralmente se
correlacionava com a tendéncia da teologia tomista de encontrar tanta
harmonia quanto possivel entre a “natureza e a graga”, também um tema das
Constitui¢gdes jesuitas. Embora os jesuitas fossem criticos do engajamento
na cultura secular, tendiam geralmente a dar-lhe seu acolhimento
(O'MALLEY, 2004, p. 376).

Em outras palavras, a partir dessa concepgao teoldgica e embalados pela
necessidade de mergulhar no mundo em expansdo do século XVI, os jesuitas
procuraram separar o “joio do trigo” no que diz respeito a cultura indigena. Se havia a
possibilidade de ser encontrada alguma “harmonia” entre as coisas divinas e as coisas
terrenas, os jesuitas dedicar-se-iam nesta empreitada. Por isso Nobrega justifica o
abraco a alguns dos costumes dos gentios, dizendo que estes “ndo sao contra nossa
fee catholica, nem s&o ritos dedicados a idolos” (MB, v. |, p. 407, § 15)'%. Assim, o

envolvimento cultural dos jesuitas correspondia a uma finalidade puramente religiosa.

190 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552,
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Prova desse comportamento jesuita de apropriagdo cultural também é possivel ser
identificado nas missdes realizadas por Francisco Xavier nas indias Orientais, as
quais incorporaram ritos chineses e malabaristas as praticas catequéticas (MARTINA,
2016, p. 236) e, apesar de serem vistas por Sardinha como uma fonte de inspiragéo
para as missdes nas Américas (MB, v. |, p. 363, § 6)'°', o modo de proceder jesuitico
também procurou trazer costumes chineses para dentro das missoes.

No mesmo més em que Nobrega escreveu a carta a Simdo Rodrigues como
uma maneira de justificar as acusagdes feitas por Sardinha, outro jesuita chamado
Francisco Pires escreve carta ao padre Pero Doménech em Lisboa. Nesta carta
importantissima, pois € a unica das cartas jesuiticas que descreve outras apropriagdes
culturais utilizadas nos ritos catélicos, sdo simbolos religiosos que se misturam com
simbolos da cultura material indigena. Abaixo segue o trecho que corresponde as
peregrinacbes catdlicas utilizadas em celebracdo do dia do Anjo Custddio. Assim

escreve Francisco Pires:

con la cruz toda pintada de pluma de la tierra muy hermosa, con el Nifio Jesu
en lo alto de la cruz en trage angéllico con una espada pequena en la mano.
Y assi fuimos con la cruz levantada por las Aldeas cantando en cada una
delias y tafiendo a modo de los negros y con sus mesmos sones y cantares,
mudadas las palabras en loores de Dios (MB, v. |, p. 185-186, § 15)'%2,

A cena da procissdo descrita por Pires preserva muitos elementos culturais locais,
sobrando espaco apenas para a cruz cristd e a letra das cangdes. A comecar pela
pintura corporal da face que também é replicada na “espada” que Cristo leva. Porém,
€ curioso notar que o termo “espada” era utilizado pelos jesuitas para descrever os
tacapes'® indigenas, vide trecho da obra Tratados da Terra e Gente do Brasil (1583-
1601), de jesuita Ferndo Cardim:

da mesma maneira que elles tém pintado o rosto, o esta também a espada,
a qual é de pau ao modo de uma palmatéria, sendo que a cabega nao é tao
redonda, mas quasi triangular, e as bordas acabao quasi em gume, e a haste,
que sera de 7 ou 8 palmos, ndo é toda roliga, tera junto da cabega 4 dedos
de largura e vem cada vez estreitando até o cabo, onde tem uns pendentes
ou campainhas de penna de diversas cores, € cousa galante e de preco entre
elles, elles Ihe chamao Ingapenambin, orelhas da espada” (CARDIM, 1925,
p. 187)

191 Carta de D. Pedro Fernandes Sardinha (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em julho de 1552.
192 Carta dos meninos 6rfaos escrita pelo Pe. Francisco Pires (Bahia) ao Pe. Pero Doménech (Lisboa),
em 5 de agosto de 1552.

193 Egpécie de clava ou porrete.
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Figura 13 - llustracio do uso do tacape’® no ritual de sacrificio (DE BRY, 1592, p. 125)

Dessa forma, Jesus estava portando um tacape indigena o qual estava pintado
com as mesmas cores e estilo das pinturas faciais indigenas. A cruz, por sua vez,
estava revestida de plumas dos passaros brasileiros. A matéria-prima para os
ornamentos e vestimentas indigenas forrava o simbolo maximo do cristianismo. Todo
esse cortejo estava acompanhado de instrumentos indigenas sendo tocados ao seu
modo e a cantoria entoada trazia a melodia e lingua indigena, com conteudo cristao.
O simbolismo dos elementos indigenas estava sendo incorporado aos simbolos
catdlicos. O tacape cujos indigenas atribuiam sentido de forga, poder e vinganca, néo
era manuseado por qualquer um. Era um instrumento utilizado para o abatimento dos
cativos inimigos durante os rituais de sacrificio. Estava longe de simbolizar o perdao
redentor de Jesus Cristo, mas simbolizava a consumacgao da vinganga quando o golpe

letal rachava a cabega dos cativos que seriam posteriormente ingeridos nos rituais de

194 O tacape esta sendo manuseado pelo indigena em primeiro plano a esquerda, preparando o golpe
na cabecga do cativo ao centro.
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antropofagia. Tal objeto, dessa vez, ocupava a mao do Principe da Paz, o mesmo
Jesus que outrora havia dito a Pedro para que largasse a espada (Joao 18:11). A cruz,
por sua vez, simbolo da paix&o de Cristo, do sangue vertido no madeiro, da maldi¢ao
do pecado, da morte do Filho de Deus; todo esse simbolismo estava sendo suprimido
pela alegria das cores de penas de animais, ornamentos comuns entre as confecgdes
indigenas.

Se o0 excesso de ornamentos indigenas cobrindo a cruz seria uma espécie de
profanacéo, isso n&o é debatido pelos jesuitas através dos seus registros. O que, de
fato, incomodou os missionarios foi a falta de vestimenta com que os indigenas
pudessem cobrir seus corpos. Os 6rgaos sexuais expostos, desde o inicio da invasao
portuguesa, sempre foram questao digna de espanto. Foi sobre a nudez a primeira
anotacado de Pero Vaz de Caminha, o qual escreve: “homee[n]s pardos todos nuus
sem nhuu[m]a cousa que lhes cobrisse suas vergonhas” (CAMINHA, 1500, f. 1v.).
Quando abordada pelos padres jesuitas, as causas da nudez possuem explicagdes
diversas que vao desde a ideia de Antonio Blazquez, na qua o indigena havia se
tornado escravo do demoénio e por isso nao percebia a evidéncia do pecado manifesta
no autoreconhecimento do seu corpo nu (MB, v. I, p. 389, § 13)'%. Ja4 Manuel da
Nobrega descreve como um comportamento antinatural (MB, v. |, p. 408, § 16)'% e,
por fim, Baltasar Fernandes a classifica como resultado do estado de inocéncia (MB,
v. IV, p. 425, § 8)'97.

E evidente que os jesuitas ndo se apropriaram desta pratica expondo seus
proprios corpos. O que pretendemos expor aqui € a simultaneidade com que o
sagrado e a nudez estiveram presentes. Nobrega aponta a nudez apenas como um
“‘inconveniente”, diante do desejo indigena de ser como os cristdos. Em sua primeira
carta em terras brasileiras, o jesuita escreve “todos estes [indigenas] que tratam
comnosco, dizem que querem ser como nos, sendo que nom tem com que se cubrao
como nds, e este soo inconveniente tem.” E, logo na sequéncia, aponta o
comportamento dos indigenas nus acompanhado a missa: “se ouvem tanger a missa,

ja acodem, e quanto nos vem fazer, tudo fazem: assentdo-se de giolhos, batem nos

195 Carta do Ir. Anténio Blazquez por comissdo do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Inacio de
Loyola (Roma), em 10 de junho de 1557.

196 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552.

197 Carta do Pe. Baltasar Fernandes (Piratininga) aos padres e irmaos de Portugal, em 5 de dezembro
de 1567.
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peitos, alevantdo as maos ao ceo” (MB, v. |, p. 111, § 5)'®. Agora, imaginem os
indigenas nus tendo esses comportamentos na frente dos padres que conduziam a
celebragédo da missa: assentando de joelhos, batendo nos peitos, levantando as maos
ao céu.

Embora em um primeiro momento Nébrega tenha tratado da questao através
do eufemistico “inconveniente”, a questao sempre apareceu em suas cartas junto da
solicitagdo de roupas aos seus companheiros em Portugal. Poucos meses apoés a
primeira carta de Nodbrega, ele volta a escrever a Simdo Rodrigues e reforca a
existéncia da nudez por entre os ambientes de rito catdlico. Dessa vez o padre
descreve que “nao parece honesto [as indigenas] estarem nuas na igreja e quando as

ensinamos”. Assim, Nobrega solicita ao menos uma camisa para cada mulher:

também peca V. R. algum petitério para roupa, para entretanto cubrirmos
estes novos convertidos, ao menos huma camisa a cada molher, polia
honestidade da religido christa, porque vem todos a esta Cidade a missa aos
domingos e festas, que faz muita devacado, e vem rezando as oragbes que
Ihe insinamos, e nom parece honesto estarem nuas entre os christdos na
igreja, e quando as insinamos (MB, v. |, p. 127-128, § 13)"%.

O costume de n&o se vestirem cobrindo suas partes intimas é reconhecido por
Nébrega como uma inconveniéncia e uma falta de “honestidade”. Porém, o jesuita ndo
os proibe de frequentar os ambientes destinados ao ensino e a religiosidade, tanto
nas missas como nos batismos. Nobrega se recusa a entender que a nudez é fator
determinante para negar o batismo aos indigenas que demonstravam esse desejo. O
importantissimo sacramento, condi¢cdo para a salvagdo, ndo poderia deixar de ser
efetuado por falta de recursos.2? Nao se tratava de uma negacgao do habito de vestir-
se, mas nao se vestia pela razdo de nao haver vestimentas. Dessa forma, logo na

primeira carta, Nébrega escreve:

parece-me que nom podemos deixar de dar a roupa que trouxemos a estes
que querem ser christdos, repartindo-lha até ficarmos todos iguaes com elles,
ao menos, por nom escandalizar aos meus Irmaos de Coimbra, se souberem

198 Carta do Pe. Manuel da Nobrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 10 de abril de 1549.
199 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 9 de agosto de 1549.
200 Uma informagdo que Juan Alfonso Polanco nos traz em suas cronicas da Companhia de Jesus, e
nao esta presente nas cartas disponibilizadas na Monumenta Brasiliae, diz respeito aos dois uUnicos
critérios que justificariam a negagéao proviséria do batismo, até houver arrependimento e mudanga de
conduta: a vida desordenada sem rei e o costume de comer carne humana (POLANCO, 1999, p. 96-
97; Chron., 1550, § 367-368).
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que por falta de algumas siroulas deixa huma alma de ser christaa e conhecer
a seu Criador e Senhor e dar-lhe gloria (MB, v. |, p. 113, § 8)201,

Assim, Nobrega reconhece que € um problema crucial para o cristianismo de
seu tempo, talvez pouco explorado pelos tedlogos europeus, culturalmente imersos
na naturalizagdo do pudor e da vestimenta como remédio. O jesuita chega a escrever
acerca disso, reconhecendo a inadequagao da nudez no batismo:

como nos averemos acerqua dos gentios que vem nus a pedirem ho bautismo
e nao tem camisas nem ropas pera se vestirem: se somente por rezao de
andarem nus tendo o mais aparelhado lhe negaremos o bautismo e a entrada
na Igreja a missa e doctrina; porque parece que andar nu hé contra lei de
natura e quem a nao guarda pecca mortalmente, e o tal ndo hé capaz de
receber sacramento (MB v. |, p. 408, § 16)202

O dilema tem raizes profundas na tradicdo cristd desde a interpretacao do
relato da queda presente em Génesis 3, no qual a nudez é a primeira evidéncia da
consequéncia do pecado original em Ad&o e Eva. Segundo a narrativa, o casal se
dera conta da sua nudez logo apods terem comido do fruto proibido e prontamente se
incumbiram de cobrir-se com plantas. Entdo, o préprio Deus acaba se encarregando
da tarefa de cobri-los com uma vestimenta duradoura a partir do couro animal. Esta
seria, portanto, a primeira evidéncia de que a nudez passa a ser percebida como
inadequada, sendo legitimada pela propria divindade, e consequéncia do sinal da
entrada do mal no mundo.

Negligenciar a forte carga moral que repousa sobre a nudez seria algo grave.
Contudo, Nobrega ndo € negligente. O que impedia a pratica dos ritos catdlicos de
modo ideal era o contexto de falta de recursos materiais. Uma falta que n&o se
restringia as vestimentas, mas também alcangava os livros (MB, v. |, p. 440-442, §
13)%%3; os Oleos para ungir e batizar (MB, v. I, p. 115, § 13)%%4; as capas, os
ornamentos, os altares, os imagens, os crucifixos, as ferramentas de carpinteiro, as
sementes para cultivar etc. (MB, v. I, p. 130-131, § 16, 18)2%5. Mesmo ap0ds a terceira

comissao de jesuitas, em 1553, o problema persistia. Segundo José de Anchieta, a

201 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 10 de abril de 1549.
202 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552.

203 Carta do Ir. Pero Correia (S. Vicente) ao Pe. Simao Rodriguess (Lisboa), em 10 de margo de 1553.
204 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 10 de abril de 1549.
205 Carta do Pe. Manuel da Ndbrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 9 de agosto de 1549.
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falta de recursos chegou a ser tdo grande que certo momento da missao os jesuitas
lidaram com a caréncia de mantimentos impondo um jejum como pratica disciplinar as
criangas indigenas (CIFHS-PJA, p. 475)%.

O desenvolvimento da tecelagem ocorria de modo muito lento, dando espaco
para o partilhar das vestes trazidas pelos padres como um dever moral da vida
missionaria aliada ao voto de pobreza. Por isso, Nobrega escreve: “Parece-me que
nom podemos deixar de dar a roupa que trouxemos a estes que querem ser christaos,
repartindo-lha até ficarmos todos iguaes com elles” (MB, v. |, p. 113, § 8)%%7. Dessa
forma, os jesuitas iam “se virando” como podiam. Compartilhando suas vestes e
remendando a sua roupa que o acompanhou por longos trés anos apds a sua chegada
no Brasil.28 E 0 que o préprio jesuita conta ao justificar o remanejamento dos recursos

recebidos do rei e que seriam destinados a vestimenta:

tudo aplicamos a esta casa pera os meninos, e nés no vestido remedeamo-
nos com ho que ainda do Reino trouxemos, porque a mi ainda me serve ha
roupa com que embarquei, que V. R. por especial mandado me mandou
trazer, a qual ja tinha servido no colégio, em Sao Fins; e no comer vi[vlemos
por esmolas (MB, v. |, p. 402-403, § 3)2%°,

Dessa forma, a questdo da nudez deve ser compreendida também como um
“problema econémico” enfrentado pelos jesuitas, além de moral, cultural e teoldgico.
A tolerancia da nudez fez com que ela passasse a ser comum na vida colonial do
jesuita, assim como outras praticas culturais que seriam apropriadas na tentativa do
jesuita de incluir os indigenas no seio catélico. A nudez é marca desta adaptacao
jesuita a partir do convivio social entre povos de culturas tao distintas; adaptagao na
qual incluiria os sacramentos e os demais ritos religiosos (EISENBERG, 2000, p.
61).210

206 \er na segdo “Fragmentos Histéricos” a Biografia do padre Manuel da Nébrega por José de
Anchieta.

207 Carta do Pe. Manuel da Ndbrega (Bahia) ao Pe. Simao Rodrigues (Lisboa), em 9 de agosto de 1549.
208 As vestes, na realidade, tinham 4 anos de duragdo, pois, como informa Nébrega na carta, elas
estavam com ele desde quando esteve no colégio de Sao Fins, Coimbra, em julho de 1548.

209 Carta do Pe. Manuel da Nébrega (Bahia) ao Pe. Simdo Rodrigues (Lisboa), em fins de agosto de
1552.

210 Ao abordar os sacramentos Adone Agnolin (2006, p. 118) faz interessante afirmagdo: “a
administragdo dos sacramentos cristdos acabava por se estruturar como o espago privilegiado de um
hibridismo cultural que se encontrava na necessidade de reescrever essa relagéo (ritual) com o
sagrado, segundo uma nova estrutura, muitas vezes compartilhada — consciente ou inconscientemente
— por missionarios e indigenas”. Dentre as praticas de rito catdlicos que sofreram penetragdo das
culturas locais, demos maior énfase aos sacramentos do batismo e da confissdo. Porém, houve outros
sacramentos, como a eucaristia e o matrimdnio, nos quais os jesuitas, diante das dificuldades impostas
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Concluindo: como visto, outros casos de tolerancia foram tdo amplos que
resultaram em apropriagdes desempenhadas pelos proprios jesuitas e incluidas nos
momentos sagrados de celebragéo catdlica. Muitos desses elementos culturais ndo
foram interpretados como ofensas graves a sa doutrina e a Deus. Ainda assim, seriam
necessarios profundos processos de ressignificagdo para que toda “influéncia
maligna” fosse expurgada, purificando seus sentidos originais. De todo modo, nunca
foi um projeto jesuita agregar a cultura indigena por compreender que ela fosse
valiosa. As apropriagbes ocorreram de modo pragmatico com vistas as finalidades
catequéticas. Sobretudo seria uma forma eficiente de atrair os povos indigenas para
perto de si e, entdo inculcar-lhes os padrées comportamentais cristdos, a devocao ao
unico Deus, a submisséo ao papado e torna-los suditos do rei.

A cultura indigena foi, no final das contas, uma arma contra ela mesma. As
dancas, por exemplo, marcavam forte presenca nas festas que antecediam e durante
os ritos antropofagicos (CARDIM, 1925, p. 181-191). A alegria e festejo desses
icdnicos momentos foram sequestradas para dentro do catolicismo de modo que seu
antigo contexto estaria proibido de ser reproduzido. Os ornamentos, os costumes
(como o corte de cabelo), a lingua, as melodias, as musicas etc. compunham parte
daquilo que seria apropriado pelos jesuitas com o objetivo de destrui o restante. Ainda
assim, a posicao jesuita nunca foi confortavel com tais adogdes. A necessidade de
justificarem-se incessantemente aponta a delicada situagdo dos companheiros. O
contexto exigia do jesuita uma profunda raiz ancorada nos seus fundamentos
ortodoxos, mas sem esquecer o0 chdo onde se pisava. Vagava-se entre a negligéncia
da sua funcgao salvadora e o escandalo que os métodos nao convencionais poderiam
causar. Assim, as adocbes realizadas foram resultado da falta de opcgdes que
sobraram para o trabalho missionario.

A tdo combatida antropofagia indigena evidentemente nédo fora apropriada
pelos padres. O ato de ingerir o corpo fisico do inimigo n&o havia sido reproduzido
pelos jesuitas. No entanto, a partir do exposto, € concebivel afirmar a existéncia de
uma pratica antropofagica entre os jesuitas no campo simbodlico. Os artificios

pela cultura diferente, tiveram de flexibilizar o rigor e, consequentemente, causar controveérsias. José
de Anchieta, quando menciona os casamentos realizados entre os indigenas, afirma que haviam
celebragdes entre tios e sobrinhas; porém, os casamentos s6 poderiam ocorrer se as sobrinhas fossem
filhas das irmas (mulheres), e nao filhas dos irmaos (homens). Em certo sentido, os jesuitas parecem
consentir com a cultura indigena, a qual rejeitava o casamento de tios com as filhas dos irméos
(homens) (Cf. Informagéo dos casamentos dos indios em CIFHS-PJA, p. 452).
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utilizados demandavam da ingestdo de diversos elementos culturais que néao
participavam de uma “dieta alimentar” da religido crista e, por isso, nao se tratava de
um “canibalismo jesuitico”, mas de uma antropofagia simbolica. Alimentar-se da
cultura do outro n&o possuia, nesse contexto, o intuito de fortalecer o seu préprio corpo
(como em um processo quimico-bioldgico no qual as enzimas digestivas processam
o alimento que servira de nutriente para as células, tecidos e érgaos do corpo). Nao
ha uma incorporagdo real da cultura indigena de modo que tais apropriagbes
passassem a fazer parte do catolicismo. As praticas educativas jesuitas, portanto, ndo
sdo canibais; mas antropofagicas. Elas sdo resultado da perspectiva religiosa que
encara a cultura do outro como inimiga, tal como os indigenas encaravam aqueles
que eram capturados e submetidos ao ritual de sacrificio seguido da antropofagia, no
qual a vinganca era consumada. Dessa forma, ao ingerir a cultura do outro faz-se
vinganga pelos séculos de influéncia diabdlica nos quais os indigenas sofreram
ausentes da presenca da Igreja e do Deus que ela representa.

Por fim, tanto canibalismo quanto antropofagia aniquilam o corpo fisico daquele
que é vitima. A diferenga consiste na compreensao simbdlica que quem a pratica tem
acerca das implicagcbes dessa aniquilacdo. No canibalismo, trata-se de uma mera
necessidade biolégica de alimentar-se; na antropofagia indigena, ha a ideia de
transformacao daquele que é devorado em beneficio do devorador. Quem participa
de um banquete antropofagico esta trazendo para si aquele que outrora fora seu
inimigo. Analogamente, a educacgao antropofagica jesuita cré que, ao devorar a cultura
inimiga, resgatara as almas cativas sob poder do Mal e as trara para o caminho do

Bem.
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CONCLUSOES

A tematica indigena é pouco recorrente nas pesquisas do campo da Histéria da
Educacdo. Nas abordagens do periodo colonial brasileiro os povos originarios sao
frequentemente lidos como sujeitos a serem educados pelos colonizadores, fazendo
com que o protagonismo da educacéao esteja a encargo dos europeus, sobretudo dos
jesuitas. A proposta dessa tese definitivamente n&o visa tratar os povos indigenas a
partir da sua educacgao, quer aquela que anteceda a atuagdo portuguesa ou aquela
que ocorre concomitantemente a pratica pedagdgica jesuita. Ainda nao foi o momento
de adentrarmos pelas praticas indigenas de educag¢ao no Brasil Colonial. No entanto,
acreditamos que a presente pesquisa seja mais um modesto passo em diregao a
maior visibilidade aos sujeitos historicos mais antigos pertencentes a esse territorio.

Procurarmos trazer a forga da cultura indigena, néo apenas no que diz respeito
as praticas a serem combatidas, mas a partir da capacidade de resisténcia dos povos
resultando na alteracdo dos meios pedagogicos jesuitas. As apropriagdes culturais
sao fruto da solidez cultural existente ao ponto de fazerem com que os missionarios
abandonassem seus métodos tradicionais de ensino e fizessem valer de todo o
preparo formativo para as adaptagdes que as eventuais circunstancias desfavoraveis
pudessem oferecer em suas trajetdrias.

A partir dessa pesquisa algumas conclusées podem ser tomadas. A primeira
delas diz respeito a importancia do estudo acerca da formacéo e dos fundamentos da
Companhia de Jesus para compreender suas praticas missionarias. Sob o risco de
realizar alguma interpretagao equivocada sobre as razbées que levaram a Companhia
a adotar a postura que tiveram, € fundamental que compreenda-se quem eram esses
sujeitos que se submeteram ao trabalho catequético nas terras além-mar. Para tanto,
a pesquisa deve envolver a confluéncia de movimentos existentes na Europa e a
assimilagao dos primeiros companheiros — sobretudo Loyola — as exigéncias que o
seu tempo lhes impuseram para dar forma ao perfii da nova Ordem. Esta
fundamentacao € de suma importancia, pois os primeiros missionarios embrenharam-
se nas matas brasileiras em menos de uma década apds a fundagao da Companhia.
Assim sendo, o equilibrio diante das tensdes existentes nao é fruto do acaso, mas de
um pujante processo formativo que precede as agdes na colbnia.

Outro apontamento esta relacionado a capacidade da Companhia em ir até aos

limites do que a ortodoxia lhes permitia. Como resultado dessa habilidade em articular
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a teologia catdlica com as demandas da missdo com o0s pagaos, surgiram as
adaptagoes e as improvisagdes. As agdes jesuitas seriam a sintese de um processo
dialético entre as imposicdes: de um lado, da cultura européia, catdlica, ibérica; do
outro, as imposi¢des do préprio meio no qual elas teriam que conviver (BITTAR;
FERREIRA JUNIOR, 2017; BOSI, 1992).

Assim sendo, é razoavel afirmar que as adaptacdes e as improvisacdes sao
realizados frente a capacidade jesuita de articular sua ortodoxia as novas condigoes,
desenvolvendo uma argumentagdo persuasiva que nao os colocaria em situagéo
complicada diante da Santa Sé, apensar do descontento de alguns religiosos do seio
catolico.2" Além disso, compreendemos as praticas de adaptagao e improviso como
parte da formacao dos padres aptos e instruidos a acomodar-se as situacdes diversas.
Essa plasticidade s6 foi possivel diante da convicgdo que os padres possuiam sobre
a certeza da humanidade indigena e sua viabilidade de salvagéo, bem como da leitura
do contexto que nao permitiria outros métodos mais eficientes. A eficiéncia desses
artificios seria calcada na experiéncia dos missionarios, ao longo do convivio com os
povos indigenas, e justificada a partir da retérica teoldgica-politica apresentada nas
cartas.

Como resultado dessas “adaptagdes”, ha uma flexibilizagdo do rigor com que
os jesuitas passaram a se relacionar com os costumes locais. O préprio Serafim Leite
assume que, como resultado dessa moderagao, os jesuitas teriam se aberto para
alguns tragos da cultura indigena. Segundo ele,

os Indios tinham seus costumes: Nébrega ndo os contrariou abertamente
sendo naquilo em que se opunham a religido cristd, a antropofagia e a
poligamia; os mais usos nao os combateu, procurando apenas modera-los,
como a inclinagdo excessiva as bebidas, enquanto tentava fixa-los em
Aldeias. Nao se preocupou com que 0os meninos cortassem o cabelo desta
forma ou daquela, nem com o modo como cantavam. Sem lhes impor de
chofre estas exterioridades, comegou a ensina-los a ler e a escrever, a
confessa-los por intérprete, a admiti-los na Igreja, como ja se fazia antes,
junto com os baptizados, e desenvolveu o canto e a musica para mais o0s
atrair. Adaptacdo ao secundario, e ainda assim nao total nem definitiva,
apenas com intengdo de os nao espantar de inicio com radicalismos nem
violéncias psicoldgicas escusadas (LEITE, 1955, p. 18).

As praticas indigenas passariam por uma analise que separaria o “joio do trigo”,
aquilo que deveria ser combatido ao que poderia ser aproveitado. A cultura local

211 Como foi o caso do bispo Pedro Fernandes Sardinha, caso trabalhado durante a tese.
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estava passando por uma peneira cujo crivo residia na mentalidade moral crista.
Bastava separar o que ndo seria negociavel e, portanto, permanecendo
essencialmente abominavel, do que o que era “secundario” e poderia ser aceito
parcialmente e temporariamente. Pois, como disse Leite, a “adaptagdo ao secundario
nao seria total nem definitiva” (LEITE, 1955, p. 18, adaptado).

A presente tese, no entanto, concentrou-se em realizar um recorte dentro das
vastas adaptacdes que ocorreram nas missdes do inicio da colonizacdo. Ha um
afunilamento que visou separar quais dessas adaptacdes fizeram uso da apropriagao
cultural indigena. Assim, toda apropriacdo realizada pelos jesuitas é parte de um
conjunto mais amplo de adaptagbes. Nosso objeto de pesquisa consistiu
precisamente em trabalhar dentro das adaptagdes realizadas, procurando quais eram
as que demandariam a incorporagao de aspectos da cultura indigena. Dessa forma,
chegamos a apropriagdo da lingua, do modo de falar, dos personagens histéricos
transformados em personagens teatrais, da nogcdo de vinganga indigena, dos
instrumentos musicais, das melodias, das dancas, dos ornamentos, das pinturas
corporais, dos cortes de cabelo, da admissdo da nudez etc. Todos esses elementos
culturais foram, ainda que temporariamente,2'2 incorporados as praticas religiosas e
serviram de ferramentas para a educagao jesuitica em seu sentido mais amplo.

Quando falamos que a apropriagdo ocorreu de modo temporario, queremos
dizer que a aparente “fusdo” cultural tenha ocorrido foi uma opg&o consciente e
pragmatica dos jesuitas. Nunca houve a intengdo de promover algo que poderiamos
chamar de hibridismo, miscigenagdo (ou sincretismo no campo religioso) cujo
resultado desse encontro cultural criasse raizes e se tornassem parte da construcao
de novos tragos culturais genuinos. Ao contrario, o encontro de culturas foi pensado,
arquitetado diante das conjunturas por um dos grupos envolvidos sem que houvesse
o interesse de promover e perpetuar essa “cultura fabricada”. O pragmatismo
consistia-se pela finalidade de aproximacao para conversao. Tendo em vista isso, e
nao a promog¢ao de uma nova cultura, é que os meios foram escolhidos. Trata-se de
um hibridismo artificial no qual a consciéncia da apropriagdo e o pragmatismo
impedem que o resultado desse encontro de culturas seja visto como algo organico e

com tragos duradouros. Se houve uma “educagao antropofagica” realizada pelos

212 Com excegdo da lingua Tupi, o nheengatu, que permaneceria como a principal lingua falada no
Brasil Colonial até 1759, com as reformas pombalinas.
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jesuitas, os “ritos” seriam compostos pela expectativa do momento em que fosse a
hora de vomitar o que havia sido ingerido.

Por fim, cabe destacar o papel das artes indigenas — ainda que a categoria
“arte” possa Ihes ser estranha diante de sua cosmologia e praticas integradas com o
sagrado, com a politica e com o lazer — constituiram-se como marcas de sua cultura
capaz de lutar contra uma imposigao cultural. Essa luta de resisténcia permaneceu-
se vigorosa mesmo diante da violéncia fisica e simbdlica nas quais os povos
originarios foram submetidos. Uma resisténcia que forca a agdo do colonizador,
mesmo que consciente e pragmatica, a apropriar seus modos para estabelecer um
minimo de dialogo intercultural. A arte, nesse contexto, foi uma das formas de

resisténcia; assim como tem sido nos nossos dias atuais.
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