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APRESENTACAO

O livro A ag¢do global da Companhia de Jesus: embaixada
politica e mediagdo cultural em um cendrio mundial reine
cinquenta e um trabalhos selecionados dentre os que foram
divulgados nas diferentes sessoes das XVII Jornadas
Internacionais sobre as Missées Jesuiticas que ocorreram de 22
a 25 de outubro de 2018, na Universidade do Vale do Rio dos
Sinos (UNISINOS), na cidade de Sao Leopoldo, Rio Grande do Sul,
Brasil. Nesta edicio das Jornadas, as conferéncias, mesas
redondas e os simpdsios tematicos contemplaram investigacdes
que se caracterizaram por uma abordagem interdisciplinar, com
destaque para os processos sociais politicos, ideoldgicos,
econdmicos, religiosos e artistico-culturais relativos a atuacao dos
jesuitas em uma perspectiva que privilegiou a insercdo global da
Companhia de Jesus, desde sua criacdo até a contemporaneidade.
Os trabalhos apresentados consideram, ainda, o papel
desempenhado por membros da ordem jesuita na embaixada
politica e na mediagdo cultural, bem como nas interagdes daf
decorrentes com as popula¢des nativas e com as distintas esferas
de poder das sociedades nas quais desempenharam sua atividade
missiondria.

Os trabalhos apresentados nas diferentes modalidades foram
distribuidos em quatro eixos tematicos, a saber, Missionagdo e
Educagao, Espago e Territorio, Patriménio e Arte e Produgdo
Intelectual e Meméria, que contemplam varios aspectos da acdo
global da Companhia de Jesus em um cenario mundial - o tema
das XVII Jornadas Internacionais sobre MissOes Jesuiticas — que
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foram abordados por pesquisadores das areas da Historia,
Histéria da Arte, Histéria da Educacdo, Lingiliistica, Literatura,
Arquivistica, Antropologia, Arqueologia, Etnografia, Teologia,

Filosofia, Arquitetura, Etnohistéria e da Sociologia.

O primeiro trabalho do eixo - Missionacdo e Educagdo - é o
de Marcelo Barge Rodrigues, que se intitula O Ratio Studiorum e os
colégios jesuitas: aquisicdo e disseminagdo do conhecimento no
periodo moderno (séculos XVI-XVII). Nele, o autor analisa o0 modo
de ensino e aprendizado dos padres da Companhia de Jesus no
periodo moderno, dando énfase aos estudos sobre gramatica e
matematica. Busca, também, analisar os métodos de aprendizado
utilizados por estes religiosos a fim de compreender as praticas
de aquisicdo e dissemina¢cdo do conhecimento. Para o autor, os
padres inacianos estavam empenhados em missdes de catequese
ao redor do mundo, e com isso, tiveram acesso a novos
conhecimentos obtidos com as populacdes nativas por eles
encontradas. Barge se debruca sobre diversas fontes produzidas
por estes religiosos, tais como gramaticas, sermdes, cartas e o
Ratio Studiorum, através da perspectiva tedrica das centrais de
calculo, proposta por Bruno Latour (2000). Em razdo disso, os
colégios jesuitas sdo percebidos enquanto centros produtores e
irradiadores de conhecimento em todo o mundo. De acordo com o
autor, o modelo de aprendizado utilizado pelos jesuitas na
obtenc¢do de novos conhecimentos se dava de modo padronizado,
uma vez que premissas de repeti¢do e exercicio, que se encontram
no Ratio Studiorum, se apresentavam como a base do ensino e

estudo realizado nos colégios jesuiticos.

Na sequéncia, temos o capitulo Os filhos da Companhia de
Jesus (1549-1558), de Daniel Ribas Sepulveda Alves, que analisa a
instrumentaliza¢do da infincia como uma ferramenta utilizada na

facilitacdo do processo de catequese, a partir da analise das cartas
12



produzidas pelos membros da Ordem de Loyola entre 1538 e
1563. Os missiondrios inacianos contavam com o auxilio de
meninos nas rotinas de evangelizacdo nos Brasis, principalmente
entre 1549, ano da chegada dos primeiros jesuitas a América
lusitana, e 1558, ano que marca mudancas drasticas nas
estratégias utilizadas, sempre respaldadas pelo novo governador
geral, Mem de Sa. O autor analisa o recolhimento de érfdos
portugueses no reino e seu degredo para a Bahia, destacando seu
objetivo que era o de reforcar o contingente que atuava na lida
com o0s nativos americanos, em busca da tdo sonhada

universaliza¢do da fé crista.

“Como se ham de aver os pays com os filhos de md condicam":
discursos sobre dificuldades de se educar um menino cristdo em
uma obra do jesuita Alexandre de Gusmdo (América portuguesa,
século XVII) é o titulo do capitulo escrito por Fernando Ripe. Nele,
o autor analisa um conjunto de enunciados que tratam das
dificuldades de se educar um menino cristdo na obra Arte de crear
bem os Filhos na idade da Puericia. Trata-se de um livro escrito na
América portuguesa pelo padre jesuita Alexandre de Gusmao
(1629-1724), publicado em Lisboa no ano de 1685. O impresso
tinha por objetivo divulgar aos cristaos um elenco de normativas
que definiam como se deveria formar um “perfeito menino”. A
partir de conceitos e esquemas de interpretagdo advindos de
Michel Foucault, identificamos nas prédicas do jesuita uma
incitacdo discursiva ao mecanismo do poder pastoral que
recomendava aos pais certas praticas coercitivas. Tratar-se-iam
de disciplinamentos carregados de castigos, acoites,
culpabiliza¢des e constantes vigildncias. Nesses encaminhamentos
se destacam o que Alexandre de Gusmdo denominou como
“mininos de ma condicam”, aquelas crian¢as que nao eram doceis,

por serem de “mal entendimento”, por serem rebeldes ou por se

13



tratarem de filhos “mentecautos” [defeituosos]. Escritas no
contexto luso-brasileiro do século XVII, as instru¢ées de Gusmao
podem ser entendidas como determinado modelo pedagégico e
assistencial para a infancia. Sendo assim, o autor busca privilegiar
na analise as definicdes que o jesuita atribuia para as criancas de
ma condicdo, as praticas que os pais deveriam adotar durante o
processo de corre¢do dos filhos e as possiveis consequéncias e
sancdes para os meninos “incorrigiveis”. De acordo com Ripe, o
tipo de operacdo punitiva e moralizadora intentada pelo jesuita
pretendia evitar que o menino caisse em pecados e
desobediéncias aos pais. Estas a¢des eram tidas como legitimas e
adequadas na construgdo de discursos e praticas que desejavam
produzir um sujeito infantil obediente, disciplinado,

virtuosamente cristdo e moralmente guiado pelos bons costumes.

A construgdo de missdo e o olhar sobre o outro - Narratologia
em cartas de Francisco Xavier é o titulo do texto de Jodo Vitor
Santos, que se detém na narrativa produzida sobre a primeira
expedicdo de Francisco Xavier, um dos fundadores da Companhia
de Jesus, as Indias, que ocorreu entre 1542 e 1544. Para tanto, sio
analisados os manuscritos originais das cartas escritas por Xavier,
cotejados com a versdo transcrita e traduzida para o portugués
em publicacido de 2006. O autor se vale dos pressupostos tedrico-
metodolégicos da Narratologia para mapear os discursos
correntes em meados do século XVI, periodo de fundacdo da
Companhia de Jesus (1540), para observar como a Companhia vai
constituindo sua narrativa de mundo, contaminando e sendo

contaminada pelas perspectivas modernas do século XVI.

Andrea Bedin é a autora do texto A pedagogia do concreto nos
sermées do padre Anténio Vieira. Nele, a autora se detém nos
sermdes vieirianos, especialmente nos de carater politico,
procedendo a uma breve andlise de seu contetido. Antonio Vieira,
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segundo Bedin, produziu sermdées para um Portugal que, sob uma
razdo de estado catdlica, tinha por tarefa educar os individuos,
civilizar as maneiras, submetendo-as a autoridade maxima do
monarca, visto que o reino estava em ruinas e necessitava do
apoio de sua populacdo para reaver a legitimidade de seu rei,
eleito por Deus para o cumprimento da missao politica e religiosa
do reino na terra. Muitos desses sermdes se constituiram em
ferramentas pedagdgicas do cotidiano e foram eficazes na arte da
persuasdo moral e religiosa, tendo sido amplamente divulgados

pela literatura panfletaria da época.

Antonio de Montserrat e a embaixada a corte mogol:
redefinindo a geopolitica da Companhia de Jesus na India e Asia
Central (sec. XVI-XVII) é o titulo do capitulo escrito por Bruna
Soalheiro. Nele, a autora apresenta e discute uma obra produzida
no final do século XVI pelo jesuita cataldo Antonio Montserrat, que
foi enviado a corte mogol na primeira tentativa da Companhia de
Jesus de estabelecer uma missdo nessa regido. O religioso que, a
época, tinha 43 anos, chegou a cidade de Fathepur Sikri em
fevereiro de 1580. A obra em questdo chama-se Mongolicae
Legationis Commentarius - comentario da embaixada do Mogol - e
foi, em grande parte, escrita durante a prisdo do missionario no
Iémen (Didier, 2008). Soalheiro se propde, a partir de uma
metodologia fundamentada na critica documental e na andlise
discursiva da escrita dos padres a, demonstrar a relevancia deste
documento enquanto fonte histdrica, levando em consideragao
ndo apenas sua importancia para uma Histéria da Companhia de
Jesus, mas, fundamentalmente, como uma escrita que nos informa
sobre a circulacdo de pessoas, de objetos e de ideias ja no inicio da
Epoca Moderna e que, em ultima analise, aponta para a
redefinicdo de projetos geopoliticos da Ordem inaciana para a
Asia. Além da fonte destacada, ela faz uso de outros manuscritos
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produzidos pelos padres da Companhia contemporaneos e
companheiros de Montserrat nesta missio, em especial suas
cartas e outros documentos elaborados em Goa no ambito do
conselho que aprovou a partida dos missionarios para o norte da
india.

Marli Delmonico de Araujo Futata e Cézar de Alencar Arnaut
de Toledo sdo os autores de A Companhia de Jesus no Japdo: a acéo
educacional dos jesuitas entre os japoneses na segunda metade do
século XVI. Neste capitulo, Futata e Toledo analisam a atuacdo da
Companhia de Jesus no Japdo, a partir da especificidade que
caracterizava japoneses e jesuitas: a cultura letrada. Tal
constatacdo culminou na hipétese de que a singularidade que
marcou esse encontro - o letramento dos japoneses e dos jesuitas
- influenciou a pratica missionaria e educativa levada a efeito pela
Companhia de Jesus no Japdo. Os pesquisadores analisam a
obra Historia de Japam, do jesuita Luis Froéis, que viveu no Japao
entre os anos 1563 a 1597, inserindo-a no periodo que
compreende desde a chegada dos primeiros missionarios jesuitas
em Kagoshima, regido sul do Japao, chefiados por Francisco
Xavier, em 1549, até o primeiro martirio dos cristdos, em
Nagasaki, no ano de 1597. Este periodo praticamente coincide
com a Era Azuchi-Momoyama (1568-1600), quando ocorreram as
ultimas décadas da Sengoku Jidai (Estados em guerra), o inicio do
processo de unificacdo do territorio japonés e o primeiro édito de

expulsido dos missionarios catélicos do Japao, em 1587.

O trabalho de Renata Bernabé intitula-se As diferentes
estratégias de missionagdo jesuita: o caso da missdo japonesa. Para
a autora, a Companbhia de Jesus, fundada em um contexto no qual
a Europa passava por profundas mudancas, desenvolveu em seu
trabalho pastoral uma sensivel capacidade adaptativa aos tempos

e locais, o que faz com que autores como John O’Malley elejam tal
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trago como grande marca distintiva dos jesuitas. No texto,
Bernabé se propode a testar essa hipotese em um determinado
espaco de missdo: o Japao. Através dos relatos dos jesuitas que
trabalharam em solo japonés, a autora percebeu que a Companhia
delineou diferentes estratégias missionarias ao longo do breve
periodo (menos de um século) no qual foi possivel desenvolver
uma atividade missionaria no arquipélago japonés. Uma vez que o
Japao passava por mudancas politicas, sociais e econdmicas
significativas naquele momento, as estratégias responderam a
esses diferentes contextos, o que faz da missdo japonesa, segundo

Bernabé, um espaco privilegiado para esse tipo de analise.

O préximo texto é de Jodo Ivo Puhl e tem como titulo
Protagonismo evangelizador dos nedfitos na conversdo de
indigenas nas redugdes de Mojos e Chiquitos. Em seu texto, Puhl
discute a participacdo de indigenas cristdos na cristianizagdo de
gentios e barbaros que ainda viviam fora das reducdes jesuiticas
nas terras baixas do atual oriente boliviano. Para tanto, o autor
analisa algumas experiéncias missiondrias realizadas nas
reducdes de Mojos e Chiquitos, das Provincias do Peru e do
Paraguai nos séculos XVII e XVIII. Os jesuitas, de acordo com Puhl,
utilizaram diferentes estratégias para atrair e trazer novos
indigenas a reducio, tais como conquistar e domesticar os corpos
e almas dos cateciumenos, educar e ensinar na fé crista catdlica e
nos costumes da civilizacdo e catequizar e batizar indios pagaos e
gentios para introduzi-los na cristandade colonial. O autor
entende que as fontes jesuiticas ndo s6 confirmam que os
indigenas eram agentes importantes, como também que sem eles
0s poucos missionarios (dois ou trés por reducdo) ndo poderiam
ter alcangado os resultados que as fontes indicam. Sendo assim,

sem o protagonismo dos indios ja cristianizados ndo se pode
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explicar, segundo Puhl, a obra reducional em Mojos e Chiquitos, e

noutras partes.

Encerrando esse primeiro eixo, temos o capitulo escrito por
Mercedes Avellaneda, intitulado La mujer como botin de guerra al
interior de las Reducciones. De acordo com a autora, as guerras
defensivas contra os assim denominados indios barbaros
permitiram a naturalizacdo da captura de cativos e sua reducio
em povoados mantidos pelos missiondrios jesuitas. As milicias
jesuitas, em suas frequentes incursdes na fronteira com o
territorio do Império portugués, aprisionavam preferencialmente
mulheres e criangas dos grupos indigenas circunvizinhos, as quais
eram integradas a populagdo desses povoados. A autora chama a
atencdo para a impactante desigualdade observada nos padrdes
das redugdes, sobretudo, em relacdo a quantidade de mulheres
que aparecem registradas como viuvas em distintos periodos, e se
propde a problematizar as origens dessa desigualdade. Mais do
que atestar a pratica corrente do cativeiro realizada pelos
exércitos jesuitas, o elevado nimero de mulheres cativas aponta,
segundo a autora, para sua importancia econdémica para a
organizacao produtiva das reducdes e para a manutencdo do
projeto civilizador e evangelizador. Para fundamentar sua
discussdo, Avellaneda analisa cronicas jesuiticas da época e os
padrdes do século XVII e XVIII para comparar e quantificar a
populacdo feminina no interior das reducdes, assim como para

evidenciar a pratica de trocas entre povoados.

Missées jesuiticas, cidades espanholas e aldeias indigenas no
Guaira (1610-1631), America do sul: territorios e espagos
transformados, de Claudia Inés Parellada é o primeiro trabalho do
eixo Espaco e Territério. Nele sido analisados documentos
textuais e imagéticos dos séculos XVII ao XXI, imagens de satélite

e fotografias aéreas, acervos de museus e instituicdes regionais,
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além de novos dados oriundos de pesquisas arqueoldgicas. As
andlises foram ampliadas mediante a utilizacdo de inovacgodes
tecnolégicas, com o planejamento do uso de realidade virtual
(VR), aumentada (AR) e mista (MR), inclusive maquetes virtuais
3D. A autora apresenta as continuidades e rupturas nos processos
de ocupac¢do do territério entre os diversos atores sociais, na
distribuicdo espacial das malhas urbanas de missdes e cidades,
que possuiam construcoes, especialmente em taipa de pildo e
alvenaria de pedra, com telhas ceramicas de canal, muitas
desenhadas. Além disso, discute as tecnologias construtivas e as
manifestacdes estéticas e artisticas, bem como as estratégias
atuais na gestdo, conservacdo e comunicacdo deste rico

patrimonio cultural no estado do Parana, Brasil.

Ja o capitulo de Angélica Otazu, intitulado Los pueblos nativos
chaquerios: el desplazamiento forzado y despojo territorial, tem
como objetivo abordar o processo de desterritorizacdo dos povos
originarios do Paraguai, especialmente dos povos da regido do
Chaco, em decorréncia do projeto de evangelizacao e colonizacao
iniciado no século XVII. A regido, segundo a autora, resistiu a
evangelizacdo até a segunda metade do século XX, muito
provavelmente, devido a sua localizagdo geografica. Se os intentos
de evangeliza¢do realizados no século XVII ndo prosperaram, e,
devido aos repetidos fracassos, os missionarios jesuitas se
retiraram da d&rea, a missdo instalada no século XX pelos
Missionarios Oblatos de Maria (OMI) junto aos Nivaclé perdura
até os dias atuais. De acordo com Otazu, na fundacao da Missdo de
Pilcomayo, em 1925, foram empregados os métodos tradicionais
de missdo, aqueles adotados desde a época colonial, razdo pela
qual os missionarios defenderam que os indigenas deveriam
abandonar seus costumes, seu modo de ser e sua visdo de mundo

para se converter ao cristianismo. A autora ressalta que o contato
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com os Nivaclé se intensificou com o avanco da malha ferroviaria
argentina, que favoreceu ndao apenas o acesso a regido, mas
implicou no desmatamento e, posteriormente, apds a guerra que
se estendeu de 1932 a 1935, no estabelecimento da pecuaria
intensiva, que intensificou o aproveitamento econdémico do

territorio originalmente ocupado pelos nativos.

Evelyn Roberta Nimmo e Jodo Francisco Mir6 Medeiros
Nogueira sdo os autores de Sementes da discérdia: o plantio e
comércio de erva-mate no contexto missioneiro e colonial na
América platina, texto no qual analisam como a replicagdo do
processo de germinacdo das sementes de arvores de erva-mate e
a consequente organizacdo em plantacdes e producdo
concentrada e em larga escala ocorridas nas missdes jesuiticas
influenciaram a histéria social e ambiental da regido e acentuaram
os processos de atrito que culminaram na expulsdo da Companhia
de Jesus dos territérios das coroas europeias na segunda metade
do século XVIII. De acordo com os autores, a disputa pelo
comércio de erva-mate somado ao processo de reproducdo
antropica desta planta, conduzido pelos padres e pelos guaranis,

acentuou divergéncias ideoldgicas coloniais na regiao.

A grande estdncia da redugdo de Yapeyu - resultados
preliminares de um projeto de pesquisa é o titulo do trabalho
assinado por Pedro Ignacio Schmitz, Jairo Henrique Rogge,
Marcus Vinicius Beber, Suliano Ferrasso e José Afonso de Vargas.
Neste capitulo, os autores compartilham os primeiros resultados
de um projeto que estuda a grande estincia da reducdo de
Yapeyu, a missdo mais meridional, fundada em 1627, na margem
direita do rio Uruguai, e que, devido ao ambiente favoravel, a
estdncia dessa reducdo tornou-se a mais extensa, tendo como
limites os rios Ibicui, Uruguai, Queguay e Ibirapuitad. A bibliografia
de referéncia, segundo os autores, fala de trés periodos: em 1657,
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como estdncia Santiago no rincdo do Ibicui; em 1694, como
estancia Sdo José no rincdo do Quarai absorvendo a Santiago; em
1731, como Sao José Novo, espaco reservado dentro da estancia
Sdo José; em 1740, o surgimento de postos também na margem
direita do rio. Se em campo, foram documentados os cascos de
Santiago e Sao José, cada um composto por uma estrutura de
manejo de gado e uma estrutura habitacional, os documentos
publicados, correspondentes ao periodo da Sdo José Novo,
ajudaram a entender quem eram os moradores da estancia, como

eram abastecidos e quais os materiais de suas habitacdes.

Na sequéncia, temos o trabalho de Tau Golin, intitulado O
Tratado de Santo Ildefonso e os ervais dos povos de indios. De
acordo com Golin, os ervais missioneiros do atual territério do Rio
Grande do Sul (Brasil) estiveram no centro dos debates dos
comissarios espanhdis e portugueses durante as demarcagdes do
Tratado de Santo Ildefonso, de 12 de outubro de 1777. Quanto aos
trabalhos de campo, estes aconteceram tardiamente, entre 1784 e
1788, sendo que o convénio misturou concepgdes topograficas e
assegurou exclusividades hidrograficas e a manutencdo de
benfeitorias. Segundo o autor, a transferéncia de decisdes
conciliatéorias entre comissarios resultou em uma demarcacio
com diversos setores com decisGes finais transferidas para as
Cortes ibéricas. Uma delas correspondia ao sistema de produgao
de erva-mate no Alto Jacui e cabeceiras do rio Pardo e Forqueta-
Guaporé (Taquari), sendo que o funcionamento das ervateiras
continuou com intensidade mesmo depois da expulsdo dos
jesuitas, em 1767, pelas comunidades de Guarani e Kaingang. As
demarcacbes revelaram a existéncia de uma sociedade
especializada em um produto inserido em seus habitos e
costumes, convertido em mercadoria para o mercado do Rio da

Prata e Europa.
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Leandro Goya Fontella é o autor de Cendrios demogrdficos nos
Sete Povos orientais do Uruguai (1796 - 1822). Para Fontella,
desde meados do século XVIII os Sete Povos da Missdes Orientais
do rio Uruguai estiveram no centro de uma disputa fronteiriga
que envolvia os reinos ibéricos e as pretensdes proprias dos
guaranis missioneiros na regido do rio da Prata. Em 1801, eles
passaram a integrar a jurisdicdo portuguesa e, no decorrer das
quatro primeiras décadas do século XIX, suas estruturas politicas,
econdmicas e demografica foram abaladas pela endemia bélica
que provocou a decadéncia do complexo guaranitico-missioneiro.
Através do tratamento serial dos assentos de batismos da Matriz
de Sao Francisco de Borja e de informagdes censitarias coevas, o
autor analisa como este processo se  expressou

demograficamente.

Encerrando o eixo, temos o capitulo “Ndo tem um sé indio”:
discursos de esvaziamento e processo de expropriacdo das terras e
bens dos indigenas nas regides das antigas missées (1830-1889), de
Isadora Talita Lunardi Diehl, que analisa o processo de
expropriacdo das terras e dos bens dos indigenas nos territorios
das antigas missdes jesuiticas ou dos posteriores aldeamentos
guaranis no sul do Brasil. Para isso, analisa os Relatorios dos
Presidentes da Provincia do Rio Grande do Sul, entre os anos de
1830 e 1889, e os documentos produzidos no dambito da Diretoria
Geral dos Indios durante este periodo, buscando ressaltar como o
discurso do esvaziamento, ou seja, a suposta inexisténcia de
indigenas, legitimou o processo de ocupacdo dos territérios por
particulares com o auxilio do poder provincial. A autora se
propde, ainda, a refletir sobre como as concepgbes racistas em
voga pautaram as ag¢des governamentais, através de discursos

sobre a ociosidade e indoléncia da “raca” indigena, e sobre como
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os proprios indigenas se mobilizaram em defesa de seus

territorios.

O proximo eixo - Patriménio e Arte - se inicia com o
trabalho de Ricardo Gonzalez, intitulado Las misiones jesuiticas:
globalizacién y comunicacién. Nele, o autor compartilha suas
investigacdes sobre o repertorio ornamental das igrejas jesuiticas
do Vice-Reinado do Peru, as quais consideram os objetivos do
projeto evangelizador e globalizante da Companhia de Jesus e da
Coroa espanhola e, especialmente, a consciéncia dos missionarios
em relacdo a grande diversidade cultural dos diferentes
territérios e as dificuldades para a comunicacdo adequada e
eficiente da mensagem cristd, que implicavam no esforco de
adaptacdo as culturais locais. Gonzalez recorre a obras produzidas
por intelectuais jesuitas, como a do padre Athanasius Kircher,
consultadas na Biblioteca da Universidade Gregoriana de Roma,
acerca da problematica das linguas e do uso das imagens como
recurso de evangelizagdo. Utiliza, ainda, o inventario da Biblioteca
jesuitica de Juli, realizado por ocasido da expulsdo, assim como
obras de autores de referéncia para refletir sobre a
multiculturalidade do processo evangelizador na América e na
Asia. Através de um exercicio de comparacio entre as estratégias
adotadas pela Companhia de Jesus na China e no Peru, o autor
discute a adocdo de uma politica comunicacional apoiada “en
imdgenes operantes como signos” que foi “empleada

deliberadamente en la tarea evangelizadora por los jesuitas”.

Maria Angélica Amable é a autora do capitulo Nuestra Sefiora
de la Asuncién de Acaragud y Mbororé. Una advocacion que nacio y
permanece en la frontera. O objetivo da autora foi o de apresentar
como se originou “la advocaciéon mariana de la Sefiora de la
Asuncién de Acaragud y Mbororé” e discutir as razdes para a

continuidade dessa devocdo entre os moradores que vivem
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atualmente na regido das antigas missdes. “Sefiora de la Asuncién
de Acaragud y Mbororé” é a patrona da cidade de La Crugz,
Provincia de Corrientes, e a Unica “advocacion mariana surgida en
las reducciones que se mantiene hasta el presente”. De acordo com
Amable, a devogdo nasceu no ano de 1630, “en la frontera de lucha
contra los bandeirantes, hoy une a pueblos de ambas mdrgenes del
Uruguay, de las fronteras de Brasil y Argentina, que buscan caminos
de integracion y desarrollo compartido” e tém se reapropriado do
passado reducional. Foi esta constatacio que suscitou o
questionamento que a autora se propds a responder: “Por qué este
pueblo mantiene una continuidad con la etapa jesuitico-guarani,
que no se observa en otras ciudades de Corrientes y Misiones que
también han tenido su origen en reducciones?” Para fundamentar a
investigacdo, Amable consultou as Cartas Anuas, os Manuscritos
da Colecdo de Angelis, o Arquivo Paroquial de La Cruz e as obras

de Montoya, Sepp, Del Techo e Pastells.

O capitulo Representacién devocional de la vida de San
Ignacio de Loyola. un estudio iconogrdfico de las series de Cristébal
de Villalpando y Miguel Cabrera foi escrito por Jorgelina Saconi e
Maria Noel Scognamiglio. Nele, as autoras analisam a
representacdo devocional da vida de Santo Ignacio de Loyola na
pintura latino-americana - nas séries americanas de Cristobal de
Villalpando e de Miguel Cabrera do século XVIII -, a partir da
consulta a trabalhos de referéncia sobre a iconografia europeia e
sobre hagiografia, bem como sobre transculturacdo e simbiose
cultural e artistica. Para Saconi e Noel Scognamiglio, “Los artistas
americanos no recibieron de forma pasiva el arte europeo, sino que
lo acogieron en un proceso complejo en el que el didlogo fue
protagonista”. Ressaltam, ainda, que “las obras analizadas
encuentran un formato propicio en los moldes teatrales barrocos y

maneiristas”, o que aponta para sua finalidade pedagogica.

24



Carolina Vaz de Carvalho é a autora do capitulo intitulado
Objetos brasileiros na Colegdo do Collegium Romanum jesuita, 1678
- intersegdes entre agdes missiondrias e prdticas colecionistas da
Alta Idade Moderna. De acordo com a autora, o Collegium
Romanum da Companhia de Jesus localizava-se em um espaco
privilegiado dentro da estrutura institucional jesuita, sendo um
local de formacdo de missionarios e reunido de expoentes
académicos da ordem, na cidade - Roma - que era o centro de
informacdes e de tomadas de decisdo da Companhia. O musaeum
do Collegium Romanum e seu responsavel, Pe. Athanasius Kircher,
se configuravam como um importante nédulo em uma rede de
circulacio de pessoas, informacdes e objetos que abarcava
diversas partes do mundo. Na reunido e disposicdo de objetos no
museu, bem como nas varias formas como eram mobilizados,
quer em atividades dentro do Collegium Romanum, quer nas
mencdes e descricdbes que circulavam no meio impresso,
narrativas e imagens sobre o mundo e sobre a Companhia da
Jesus eram construidas. Vaz Carvalho volta sua atencdo para um
pequeno numero de objetos dentre aqueles presentes no museu —
a saber, os objetos descritos como provenientes do Brasil:
diversos espécimes de aves, um pedago de pao “chamado de
Mandioca”, cintos dos “Barbaros, ou Antropdfagos do Brasil” e
dois trabalhos produzidos no Brasil pelo Pe. Valentin Stansel, SJ. A
leitura do catalogo da colecdo, publicado em 1678, a identificacdo
e arrolamento dos objetos ditos brasileiros ensejaram algumas
reflexdes sobre o lugar do Brasil dentro das atividades
missiondrias jesuitas e das praticas de colecionamento do Pe.

Kircher.

O capitulo Charles Belleville, Wei-kia-lou: um artista jesuita
entre a Franga, a China e o Brasil foi escrito por Renata Maria de
Almeida Martins e Luciano Migliaccio. Nele, os autores se detém
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na trajetoria artistica do jesuita francés Charles Belleville (1657-
1730), passando pelos colégios de Perigueux e Poitiers, na Franca,
a corte da dinastia Qing em Pequim, e a Bahia, onde resolveu
passar os seus ultimos anos, trabalhando no seminario de Nossa
Senhora de Belém da Cachoeira, no Colégio de Salvador, bem
como na arquitetura do novo Noviciado da Jequitaia. De acordo
com Martins e Migliaccio, Belleville formou parte da expedicao de
artistas e cientistas jesuitas que da Franca viajou a China a pedido
do imperador Kangxi em 1699. Ficou dez anos a servico daquele
soberano adotando o nome chinés de Wei-kia-Lou; colaborou com
os artistas dos ateliés imperiais e projetou o Beitang, a igreja que
foi concedida aos jesuitas franceses dentro do proéprio recinto da
Cidade Proibida. O artista jesuita colaborou com o pintor de
arquitetura italiano Giovanni Gherardini que introduziu na China
as técnicas perspectivas da quadratura. No Brasil, é atribuida a
Belleville a pintura do teto da sacristia do Seminario de Belém da
Cachoeira, uma das mais importantes instituicoes educativas da
Companhia de Jesus no pais, fundada pelo padre Alexandre de
Gusmao. Com base em documentacdo de primeira mao, os autores
procuraram trazer nova luz sobre este excepcional exemplo de
didlogo entre Oriente/Ocidente expresso em espagos religiosos,
em grande parte, desaparecidos ou radicalmente alterados na
China e no Brasil. A pesquisa se fundamentou nos estudos de
Gauvin Alexander Bailey; Sanjay Subrahmanyan; Serge Gruzinski;
e Thomas DaCosta Kaufmann, Catherine Dossin e Béatrice Joyeux-
Prunel, contemplando a circulacdo cultural e a Histéria global da
Arte.

Arte religiosa no extremo sul do Brasil entre os séculos XVIII e
XIX é o titulo do texto escrito por Larissa Patron Chaves, que
compartilha a investigacdo que realiza sobre a arte religiosa

produzida e chegada na cidade de Pelotas, RS, nos séculos XVIII e
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XIX, em especial, a estatudria que representa a figura da Virgem,
imagem trazida pelos jesuitas e que se mistura e atualiza na
América do Sul através do tempo. A autora se propds a pensar
como algumas praticas culturais ibéricas, tais como o culto das
imagens catdlicas, chegaram ao continente americano, se
misturaram, recriaram, adaptaram e contribuiram para a
ressignificacdo da sociedade nessa regido. O texto em questdo
apresenta resultados de uma investigacdao que prevé a catalogacao
das imagens sacras no extremo sul do Brasil no periodo do
barroco brasileiro, estabelecendo um comparativo no tempo e no
espaco de modo a explorar as connected histories
(Subrahmanyam, 2017). De acordo com Chaves, o estudo, que
parte da bandeira da Misericordia, cuja imagem dialoga com
aspectos liturgicos de uma cronistica do século XV, expandiu-se
para a estatudria, tendo em vista a profusdo de imagens sacras
encontradas na regido investigada. Como metodologia de
trabalho, Chaves recorreu aos pressupostos da Histdria
Comparada e da Histoéria Cultural, elencando diferentes ligacoes,
semelhancas, diferencas, (re)criacbes e as praticas sociais,
politicas e culturais que podem estar contidas nessas

representa(;(”)es € Seus usos.

Ja Thais Cristina Montanari é a autora do texto Do global ao
local: circulagdo e difusdo cultural na decoragdo da capela do
antigo aldeamento de Sdo Miguel Arcanjo (Sdo Paulo séculos XVII-
XVIII). De acordo com Montanari, a descoberta das pinturas
parietais, escondidas por séculos atras dos retabulos em madeira
na Capela de Sao Miguel Paulista, em 2007, suscitou uma série de
hipéteses e questionamentos em relagdo a sua feitura, estrutura e
iconografia. Situada em um antigo aldeamento jesuitico, as
expressdes artisticas e arquitetonicas presentes neste templo

religioso do século XVII giram em torno das relagdes entre
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jesuitas, indigenas e mesticos presentes nesta fundag¢do. Nesse
capitulo, a autora discute as formas de transmissao de repertérios
simbolicos, modelos, materiais e técnicas por meio das redes de
aldeamentos, e circulagdo de mao-de-obra especializadas,
privilegiando a regido de Sdo Paulo. Montanari se deteve na
andlise das trocas culturais ocorridas nas missdes jesuiticas em
Sao Paulo, em especial em relagdo aos elementos decorativos da
Capela de Sao Miguel, a luz das produgdes da Companhia na
Europa e na América Hispanica e do sistema de trabalho nas

oficinas jesuiticas.

Regina Helena Vieira Santos nos apresenta o trabalho
intitulado  Itanhaém-Abarebebé:  Patriménio  histérico e
arquitetdénico na paisagem cultural do litoral paulista, no qual
busca esclarecer a histéria das origens de Itanhaém, municipio do
litoral sul do Estado de S3o Paulo, profundamente ligado a
atividade dos primeiros Jesuitas. As informacdes sobre os
principios do povoado Itanhaense, segundo a autora, sdo confusas
e baseadas, as vezes, apenas em tradicdes orais. Entretanto,
buscando alicerce em documentos, averigua-se que foi
possivelmente a terceira povoacido fundada pelo Capitdo Geral
Martim Afonso, depois de Sao Vicente e Santo André da Borda do
Campo, a beira do rio Piratininga. A povoacao era localizada em
uma pequena elevacdo entre os rios Peruibe e Itanhaém, no lugar
de uma aldeia de indigenas que foram catequizados por
missionarios jesuitas. Esta aldeia, extinta em 1805, é conhecida
hoje por Aldeia Velha, no atual municipio de Peruibe, ali restando
as ruinas da igreja e da residéncia dos catequistas, no sitio
arqueolégico chamado Abarebebé. A margem esquerda do rio
[tanhaém, distando cerca de duas léguas da primitiva, surgiu
pouco tempo depois o povoado denominado Conceicdo de
[tanhaém, com uma ermida de barro dedicada a Nossa Senhora da
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Conceicdo, no alto do Morro Itaguasst, também base de apoio de
missionarios jesuitas. Este povoado em 1561 foi elevado a
condicdo de vila, tornando-se sede da Capitania de Itanhaém, no
periodo de 1624 a 1679, com jurisdicdo sobre uma vasta regido.
Em 1639, comecou a ser edificada na praga a igreja de Sant’Anna
elevada a matriz da Paréquia em 1655. No mesmo ano, os
franciscanos instalaram-se na antiga ermida, abandonada pelos
inacianos, transformando-a em convento a partir de 1699. Vieira
Santos de prop6s a reconsiderar a historia das origens e do
desenvolvimento urbano de Itanhaém, e suas relagdes com a acao
da Companhia de Jesus em escala local e global, por meio de
fontes primarias, como as cronicas e as cartas dos missionarios, os
relatérios e os desenhos do engenheiro militar José Custédio de Sa
e Faria, realizados em 1776, bem como da analise critica de obras
como as de Benedito Calixto, Serafim Leite, Frei Basilio Rower e
Mario de Andrade.

Ana Lucia G. Meira e Luisa G. Duran Rocca apresentam o texto
Missdes jesuitico-guarani no Rio Grande do Sul: agées institucionais,
reconhecimentos e invisibilidades. Para Meira e Durdn Rocca, o
legado cultural material e imaterial das Missdes jesuitico-guarani
imprimiu marcas em uma regido que se estende nos dias de hoje a
dezenas de municipios no Rio Grande do Sul, e onde se agregaram
contribuicdes representativas de varios grupos sociais e épocas.
Alguns bens foram preservados como patriménio para as futuras
geracgdes, como os remanescentes do antigo Povo de Sao Miguel
Arcanjo, valorizados em nivel local, regional, nacional e mundial.
Em contraponto ao pontual, o entendimento sobre a regido
deveria se dar como um sistema, permeado pela ideia da
construcdo de uma paisagem cultural ou de itinerarios culturais
por diversos agentes, além do bindémio jesuita-guarani,

desvelando elementos das identidades culturais que ali se
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expressam. O trabalho apresentado compartilha um levantamento
dos instrumentos de preservacdo disponiveis nos diversos
ambitos e as suas aplica¢des na regido, apontando, também, para
as relevantes auséncias que foram verificadas. Segundo as
autoras, o desafio que se impde é dar continuidade aos estudos
sobre o legado missioneiro a partir de diversos olhares
académicos, institucionais e da populacao, particularmente desde
os ambitos do planejamento territorial e urbano, buscando formas

de preservacdo que o articulem para além das fronteiras atuais.

Leonardo Cansanello é o autor de La proteccién del
patrimonio hispdnico guarani en el corredor del rio Uruguay. De
acordo com Cansanello, sobre ambas as margens do Rio Uruguai
podem ser visitados varios conjuntos de edificios de grandes
proporcdoes que apresentam caracteristicas similares. Para o
autor, “Una de ellas es que se tratan de edificaciones muy antiguas
que fueron reutilizadas en sucesivas ocupaciones del espacio. Otra
caracteristica es que erroneamente datados, permanecieron
ocultos hasta el presente porque siempre fueron estudiados en
forma aislada y descontextualizada. La tercer similitud es que
fueron hechos con técnicas y patrones de asentamiento propios
del periodo de dominaciéon hispanica.” Cansanello reitera a
importancia da adocao de acdes direcionadas a recuperacido e a
protecdo desse patrimoénio que se constitui de uma “gran cantidad
de vestigios y testimonios dispersos por el territorio en peligro

inminente de desaparecer.

Angélica Brito Silva é a autora de Igreja de Nossa Senhora do
Rosdrio: a formagdo de um patriménio cultural. De acordo com
Brito Silva, a antiga igreja de Nossa Senhora do Rosario, localizada
na cidade de Embu das Artes, Estado de Sao Paulo, é um dos mais
importantes documentos artisticos e arquiteténicos da atuacdo da

Companhia de Jesus no Brasil colonia. Tombada em 1938, pelo
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entdo recém-criado Servico do Patrimonio Histérico e Artistico
Nacional (SPHAN), foi o primeiro monumento paulista a entrar
para a lista de bens relevantes para a preservacdo da memdria
nacional. Apesar de sua relevancia, ainda sdo poucos os trabalhos
que se dedicaram a compreensdo da formacao daquele espago e
do acervo da antiga igreja, atualmente exposto no Museu de Arte
Sacra dos Jesuitas, instituicdo criada no local em 1970. Em seu
texto, a autora se propde a tragar, a partir deste acervo, as etapas
de constituicido daquele patrimonio enquanto espaco de missao,
producdo artistica e trocas culturais. Portanto, com base no
acervo, composto por retdbulos de modelo portugués, caixotdes
com pinturas de brutescos, grotescos e chinoiserie, pretende
demonstrar a inser¢do de Mboy no sistema de aldeamentos da
Companhia de Jesus e a circulagio de modelos estilisticos e
estéticos, elementos indicadores da existéncia de uma proficua
rede de comunicacdo que possibilitou complexas trocas culturais,
materializadas por meio de elementos artisticos observaveis no

acCervo.

0 texto Uma proto-historia do patriménio em Sdo Miguel das
Missdes: a ativagdo patrimonial regional anterior ao SPHAN é
apresentado por Darlan De Mamann Marchi. Nele, o autor ressalta
que, no final do século XIX e inicio do século XX, ocorreu a criacio
de colbénias agrarias na regido das antigas missdes jesuitico-
guaranis no Rio grande do Sul. As coldnias, que foram instituidas
por companhias particulares, por associacdes de colonos e
também pelo governo estadual, receberam imigrantes e filhos de
imigrantes de variadas procedéncias, provocando mudancas na
estrutura social e cultural da regido. Marchi procura demonstrar
como esse processo foi decisivo para a ativacdo do patriménio
jesuitico-guarani, destacando que nos anos 1920, o governador
republicano-positivista Borges de Medeiros reconheceu Sio

31



Miguel das Missbes como “lugar histérico”, através do
Regulamento de Terras e Colonizacdo. Com isso, foram realizadas
obras de recuperacdo das estruturas das ruinas da igreja de Sao
Miguel entre 1924 e 1927. Nesse contexto, o autor demonstra,
através da andlise de documentos escritos e imagéticos e de
vestigios materiais, como nas primeiras décadas do século XX se
estabeleceu uma parceria entre o governo estadual e os jesuitas
para a protecdo do patrimonio. Entre outras obras no Rio Grande
do Sul, os inacianos empenharam-se em auxiliar na fundacio da
colénia germanico-catélica de Serro Azul na regido missioneira.
Essa acdo coordenada envolveu a intervencdo nas ruinas e a
realizacdo de eventos civico-religiosos que juntos representaram
a primeira iniciativa de instauracdo de valores sobre o passado

missioneiro em nivel regional.

A estética da Companhia de Jesus na arquitetura religiosa
colonial: Capela N. Senhora do Pilar, Taubaté - Caminho SP-MG é o
titulo do trabalho de Denise Massimino e Haroldo Gallo. Segundo
os autores, o estudo sobre patrimdénio e o pressuposto do
“paradigma de restauro” & técnica construtiva”, estabelecido por
Mario de Andrade, Lucio Costa e Luis Saia, constituem o objeto
nos “projetos e obra de restauracdo (1945-1949) da Capela Nossa
Senhora do Pilar”, tombada em 1944 pelo Instituto do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional, IPHAN. Construida em taipa (1748-
1760), a capela é remanescente da arquitetura colonial regional,
com obras de artes aplicadas e partido formal aproximados ao
barroco mineiro e rococé. No capitulo, os autores se propdem a
compreender o processo de restauro; identificar conceitos e
método adotados; as questdes do artefato como patrimonio,
arquitetura, artes visuais e estética; o resgate do significado do
monumento pela heranga artistica e cultural jesuitica. Para tanto,

recorrem a material bibliografico, iconografico e documental do
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[PHAN e ao artefato arquitetdnico, e a um referencial teérico-
metodoldgico que deriva dos conceitos de Lucio Costa e Alexander
Bailey. Massimino e Gallo defendem que a Capela se insere no
contexto histdrico-regional do “quadro cronolédgico-conceitual-
metodoldgico” de obras restauradas pela regional paulista do
IPHAN.

O capitulo intitulado As imagens de Sdo Cosme e Damido nas
Missées: Usos e Fungdes é de autoria de Flavio Anténio Cardoso Gil.
Nele, o autor apresenta um estudo sobre usos e funcdes das
imagens dos padroeiros do povoado guarani San Cosme y Damian
fundado por Jesuitas no século XVIIL. Segundo Gil, essas esculturas
sacras de madeira policromada, cujo grande formato das imagens
aponta para sua funcdo retabular, podem ser compreendidas
como instrumentos potencializadores da pedagogia civilizatéria
desenvolvida pela Ordem Jesuita em atividades devocionais

inseridas no cotidiano daquele povoado.

Alejo Ricardo Petrosini é o autor do capitulo intitulado
Agencia y Patrimonio jesuitico-guarani. Una biografia de la
circulacion de restos materiales en museos de Cérdoba y Misiones a
partir de la sequnda mitad del siglo XX. Nele, Petrosini recorre aos
pressupostos tedricos da arqueologia e da antropologia da arte
para abordar a circulacdo de restos materiais procedentes das
reducdes ap6s a expulsdo da Companhia de Jesus em 1767.
Através de um levantamento dos acervos, do aporte de
testemunhos e da pesquisa bibliografica e documental, o
investigador se propde a mostrar as acdes de certos agentes
humanos na formacdo do patrimdnio missioneiro dos museus da
Provincias de Misiones e de Cordoba, localizadas no atual
territério argentino, conformado a partir do traslado e
descontextualizacdo desses fragmentos materiais. O autor

reconstitui a trajetéoria desse conjunto de objetos a partir da
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década de 1940, desde sua localizacao/coleta até seu ingresso
(mediante doacdo, aquisicdo ou empréstimo) nesses museus,
tendo em vista sua guarda, exibicdo e/ou conservacgdo, buscando

identificar as mudancas ocorridas em seus usos e fungdes.

80 anos do Museu das Missées: primeira etapa do projeto Etno-
histéria e Etno-museologia no Museu das missées é o titulo do
trabalho de Jean Baptista e Tony Boita. De acordo com os autores,
com as comemoracdes dos 80 anos do Museu das Missoes
acentuou-se a necessidade de uma rediscussdo sobre o
entendimento de seu acervo, comumente concebido como “acervo
jesuitico”, “arte sacra jesuitica” ou “barroco jesuitico”. Baptista e
Boita esclarecem que o projeto Etno-Historia e Etno-Museologia no
Museu das Missées objetiva, por meio de metodologias proprias da
Etno-histdria e da Etno-museologia, redimensionar aquele acervo
enquanto parte dos patriménios indigenas (Velthen, 2017),
estabelecendo relacdes entre dados histdricos, narrativas
indigenas, estudos antropoldgicos e linguisticos que corroborem a
andlise sobre a forma, o contetido e o consumo da imaginaria hoje
exposta no Pavilhdo Lucio Costa. Neste texto, eles compartilham
os resultados da primeira etapa do projeto e apresentam também
as préoximas etapas do projeto, nas quais estdo previstas acoes
que possam contribuir para a ressignificacdo do entendimento do
lugar que os povos indigenas [e suas percep¢des] ocupam no

Museu.

Ja Luiz Antonio Bolcato Custddio nos apresenta o trabalho
intitulado Lucas Mayerhofer: a reconstituicdo do Povo de Sdo
Miguel das Missées. Nele, o autor discute a expressiva contribuicdo
do arquiteto Lucas Mayerhofer para a historiografia e preservacao
dos remanescentes missioneiros da antiga Provincia Jesuitica do
Paraguai, atualmente localizadas em territério brasileiro.

Mayerhofer foi, segundo Custddio, o responsavel por coordenar as
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primeiras obras de consolidacdo realizadas pelo antigo Servigo do
Patriménio Histdrico e Artistico Nacional, logo apds sua criagao,
nas ruinas da igreja de Sdo Miguel Arcanjo e na construcdo do
Museu das Missdes, entre 1938 e 1940. Sua experiéncia e
procedimentos operacionais pioneiros relatados na
obra Reconstituicdo do Povo de Sdo Miguel das Missées, publicada
em 1947,s30, desde entdo, utilizados como referéncia em

intervencdes de restauro de ruinas arqueoldgicas.

Vania Lima Gondim e Mauro Meirelles sdo os autores de
Manancial Missioneiro: construgcdo de um lugar de memdria em Sdo
Miguel das Missées. Neste trabalho, eles se propdem a discutir o
modo como um espago museolédgico em construcao - o Manancial
Missioneiro, idealizado por Valter Braga, descendente de
indigenas Guarani - se constituiu em lugar de memdria, de
elaboracdo/reelaboracao da tradicdo e identidade missioneira. De
acordo com Gondim e Meirelles, a pesquisa apontou para a
existéncia de uma pluralidade de agenciamentos e fluxos
identitarios presentes, que ensejam relagdes e evocacdo de
elementos, a saber: a) pratica de purificacdo na Opy, b)
catolicismo popular e sua iconografia e c) resgate de uma
identidade missioneira com elementos da cultura material e
imaterial. A ferramenta metodoldgica utilizada foi a etnografia
documental, observacao de campo e entrevista com Valter Braga.
Para os autores, é fundamental destacar a existéncia de uma
identidade missioneira que - em permanente processo de
construcdo e desconstrucdo - se encontra imbricada com a

religido e a cultura indigenas.

Encerrando esse eixo tematico temos o trabalho intitulado O
patriménio entre discursos: a formagdo do municipio de Sdo Miguel
das Missées na década de 1980, de Sandi Mumbach, que

contempla reflexdes e andlises desenvolvidas em sua
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dissertacdo de mestrado “O processo de emancipacdo de Sao
Miguel das Missdes na década de 1980: o patrimonio em disputa”,
defendida em mar¢o de 2018 junto ao Programa de Pos-
Graduac¢do em Histéria da UFSM. Mumbach se detém na analise
dos usos e apropriacdes empreendidos por grupos politicos
regionais em torno do patrimdnio histérico edificado de Sao
Miguel das Missdes na década de 1980, periodo de sua
emancipacdo politico-administrativa, recorrendo aos periddicos
“Tribuna Regional” e “Jornal das Missdes”, ambos de Santo Angelo.
A andlise realizada evidenciou um intenso processo de ativagcdo e
negociacdo, ao longo da década de 1980, por grupos politicos e
economicamente dominantes na regido, que se utilizaram dos
elementos do passado e, do patrimo6nio histérico edificado,

buscando a legitimacao de seus discursos

O primeiro trabalho do ultimo eixo do livro - Produgao
Intelectual e Memdria - é de Luis Alberto Martin Davila Murguia
e se intitula Sobre las acusaciones contra José de Acosta. Algunas
disquisiciones. De acordo com o autor, em meio as negociacdes e
disputas entre a Coroa espanhola e padre Claudio Acquaviva,
Geral da Companhia de Jesus, que envolviam a convocagao da V
Congregacao Geral da Ordem, que se realizaria em 1593, surgiram
uma série de acusacdes contra o jesuita José de Acosta, dentre as
quais estava a de que era cristio novo. Murguia ressalta que
“Desde ese momento, la historiografia asumié como una verdad
estas acusaciones a pesar de que hasta el momento no se hayan
presentado ninguna prueba fehaciente.” Por essa razdo, o autor se
propde a ampliar a discussio em torno dessas acusagoes,
debrucando-se “no sélo sobre la vida personal, sino también sobre
su vida familiar, en especial las redes comerciales sobre las cuales la
familia Acosta se inseria en la ciudad de Medina del Campo.”
Murguia esclarece que nao se propés a responder aos

36



questionamentos em torno das acusacdes feitas a Acosta “de
forma afirmativa o negativa”, mas, sim, a estabelecer “una
problemdtica que gira alrededor de la construccién de una
identidad, personal y familiar, que se construye en estrecha relacion

a la Comparniia de Jesus.”

Em Estratégias parciais, resultados globais, Francisco Soares
discute a preparagdo de um Catecismo para Angola, em 1642,
levada a cabo pelo Padre jesuita Anténio do Couto, filho da terra, e
financiado por Isabel Corte-Real, negociante de Luanda, suscita
questionamentos quanto as estratégias que se combinaram para
tal publicacdo. A proposta de Soares foi a de compreender o
processo conducente a producdo escrita em Angola como um
todo, envolvendo os interesses dos jesuitas e da Igreja catdlica,
dos negociantes em ambos os lados do Atlantico, da Coroa
portuguesa, apontando para uma conciliagdo de estratégias
parcelares (ou seja: das partes) concorrendo para um resultado

final e global de multimodas consequéncias.

O capitulo Sobre a procedéncia e a controvertida autoria de
um manuscrito de medicina e farmdcia “escrito en estas Doctrinas
de la Compaiiia de Jesus afio de 1725”, é escrito por Eliane Cristina
Deckmann Fleck. Nele, a autora compartilha a analise de um
manuscrito ainda inédito e andénimo de medicina e farmacia -
o Libro de Cirugia (1725) -, destacando as evidéncias da
apropriacdo de autores classicos e contemporaneos por seu
autor-compilador e os efeitos da experiéncia americana na obra,
atestados nas descri¢cdes de saberes e praticas curativas nativas.
De acordo com Fleck, o manuscrito aponta tanto para a existéncia
de uma rede de circulacdo de conhecimentos de medicina, cirurgia
e botdnica entre a América platina e a Europa - fomentada, em
grande medida, pela Companhia de Jesus -, quanto a contribuicdo

dos saberes dos grupos indigenas americanos na escrita
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de Historias Naturales e Materias Medicas divulgadas no século
XVIIIL.

Em seu texto, intitulado Materia Medica fractal: andlisis de
redes y entrelazamiento de conocimientos medicinales en un
tratado jesuitico de farmacopeia del siglo XVIII, Sophia Spielmann
utiliza a analise reticular de receitas medicinais divulgadas em um
tratado de Materia medica do século XVIII, atribuido ao irmao
jesuita Pedro Montenegro, com o propoésito de entender a
articulacdo de saberes medicinais diversos (europeus e indigenas)
em um sistema integrador comum. Adotando um referencial
tedérico-metodolégico antropolégico-histérico e empregando
ferramentas tedrico-conceituais do método de Analise de Redes
Sociais (ARS), Spielmann “propone indagar en la absorcién y
traduccion de nuevos conocimientos como ‘aceptables’ dentro del
marco de referencia simbdlico catdlico-cristiano, teniendo en
cuenta que esta construccion se llevé a cabo simultdneamente a la
persecucién y erradicacidn de otras prdcticas no 'aceptadas’ por los

jesuitas.”

O capitulo Escrita e conflito: producdo de documentos e
circulagdo de informagdes nas redugées do Paraguai na segunda
metade do século XVIII, de Marina Gris da Silva, tem como foco da
andlise a regido da fronteira americana meridional entre os
impérios ibéricos e das reducdes jesuiticas do Paraguai na
segunda metade do século XVIII. Sem ignorar as conexdes desse
contexto com conjunturas territoriais ou temporais mais amplas,
Gris da Silva se detém nas maneiras pelas quais se dava a
circulacdo de informacgdes nesse espaco e a atuacdo dos diferentes
atores envolvidos nesses processos. Trata-se, segundo a autora,
de um momento bastante conflagrado, marcado pelo acirramento
de animosidades entre jesuitas, portugueses, espanhdis e

indigenas das reducdes; pelos esforcos da coroa hispanica no
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sentido de limitar o poder das ordens religiosas; e pelos conflitos
desencadeados a partir da demarcacdo do Tratado de Madri -
firmado em 1750 entre Portugal e Espanha. Os enfrentamentos,
porém, ndo foram apenas bélicos, também ocorreram a partir da
circulagdo de versdes e interpretagdes acerca dos acontecimentos
e da conjuntura. Diante disso, a énfase da autora foi a analise das
praticas de escrita e da producdo e cépia de documentos (cartas,
relacdes, compilacdes, informes, ordens, etc.), na medida em que
essa tecnologia foi amplamente empregada para disseminar
argumentos e informagdes acerca de episddios marcantes.
Ademais, Gris da Silva aborda as formas pelas quais os sujeitos
atuantes nesses processos - como o0s autores, copistas,
“informantes” ou os tradutores - elaboraram e reelaboraram
escritos e influenciaram na configuracao dos textos e da “memoria

escrita” que viria a ser legada.

Escritos de fronteira: as narrativas de José Quiroga e a Terceira
Partida de demarcagdo (1752-1754) é o titulo do capitulo escrito
por Maico Biehl. Segundo o autor, dentre os varios religiosos
jesuitas que se dedicaram a atividades cientificas, em paralelo
com seu labor missionario na América platina, o padre José
Quiroga (1707-1784) destacou-se por seus conhecimentos
cartograficos. Além de ter explorado a costa patagbnica, entre
1745 e 1746, ele atuou como capeldo na Terceira Partida de
Demarcac¢do decorrente da assinatura do Tratado de Madri, em
1750, experiéncia da qual resultaram dois relatos diferentes,
sendo o primeiro intitulado Breve Noticia del viaje que hizo el
Padre José Quiroga por el Rio Paraguay com la Partida que fué d
poner el marco en la boca del Jaurti (1753-1754) e o segundo
Descripcién del Rio Paraguay, desde la boca del Xauru hasta la
Confluencia del Parana. Nesse texto, o autor apresenta
brevemente a trajetéria de José Quiroga e analisa

39



comparativamente os dois escritos, ressaltando, para além das
diferencas em suas estruturas e contetudo, os distintos contextos
que moldaram sua producdo e os registros de Quiroga a respeito

da natureza e dos grupos indigenas que pdde observar.

O capitulo Diego de Alvear y la Relacién sobre la Provincia de
Misiones - la cultura guarani y la Germania de Tdcito, é de autoria
de Antonio Ruiz Castellanos. Os objetivos do autor sdo os de
apresentar a trajetoria do ilustrado espanhol Diego de Alvear,
“buen conocedor del territorio de las Misiones jesuiticas por su
trabajo en la demarcacion de Brasil y el Rio de la Plata” e de
analisar sua obra Relacién sobre la Provincia de Misiones ,
considerando, especialmente, “la descripcién y valoracién que hace
de la cultura guarani sirviéndole como referencia la Germania de
Tdcito.” De acordo com Castellanos, Relacion foi editada por Pedro
de Angelis, em 1836, e reeditada em 1970, sendo que sua
estrutura e conteido imitam a obra Germania, de Tacito, e

recuperam o tépico do bom selvagem da Ilustracao.

Eternos retornos: escritos de José Sdnchez Labrador, leituras e
mediagdes culturais, séculos XVIII e XXI, é o titulo do capitulo de
Giovani José da Silva. A comunicacio resulta de pesquisas sobre
parte de uma obra do jesuita José Sanchez Labrador (1717-1798),
intitulada EI Paraguay catdlico. Inspirando-se na Antropologia
histoérica foi possivel pensar em analises nas quais a histéria é
ordenada culturalmente e de diversos modos, uma vez que o0s
significados sdo reavaliados quando postos em pratica pelos
grupos humanos. A analise da obra engloba a presenca jesuitica
nas Américas, além dos usos e das intencdes dos padres ao
elaborarem seus escritos, em modalidade que pode ser
denominada como “escrita politica”. As narrativas produzidas
pelos missiondrios s3o permeadas por relatos sobre a

exuberancia da natureza e longas viagens rumo ao desconhecido,
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a servico de Deus e do Cristianismo, permitindo entrever contatos
com distintos universos étnicos e culturais. E preciso, contudo,
considerar, de acordo com Silva, que o projeto missionario esteve
em continuo processo de construcdo e foi se adaptando as
realidades locais e as populagdes indigenas encontradas e
descritas, no caso os Mbaya-Guaikuru, ancestrais dos Kadiwéu. O
autor compartilha também suas reflexdes sobre parte da traducio
dos originais em Espanhol/ Kadiwéu (Guaikuru) feita para o
Portugueés, a fim de ndo apenas contribuir para o acesso a fontes
documentais de inestimavel valor para a Historia, como também
para revelar as apropriacdes, media¢des e ressignificacdes de
textos, elaborados no século XVIII, por indigenas que vivem no
século XXI, como os moradores da Reserva Indigena Kadiwéu

(Porto Murtinho, Pantanal, Mato Grosso do Sul).

O texto Diferencas narrativas sobre os corpos indigenas na
Historia de los Abipones (1783) do padre Martin Dobrizhoffer S.].,, é
de autoria de Bruno Rodrigues. De acordo com o autor, quando da
expulsdo dos jesuitas do territério americano, em 1759, para a
América portuguesa, e, em 1767, para a espanhola, os jesuitas
continuaram escrevendo, sobretudo, com o intuito de se
manterem no espaco das disputas intelectuais da época. Dentre os
jesuitas que escreveram suas obras no exilio, destacamos o padre
Martin Dobrizhoffer S.J., que missionou entre os indigenas
Abipones em meados do século XVII], na regido do Gran Chaco,
Provincia do Paraguay. O autor se propds a analisar como os
dispositivos de diferenciacdo sdo mobilizados em seu discurso,
através das descricoes e narrativas a respeito dos corpos dos
indigenas, identificando os padrdoes e os desvios destes

mecanismos contidos em sua Historia de los Abipones (1783).

O antijesuitismo como projeto de governo: a construgdo do

antijesuitismo na Amazénia colonial (século XVIII) é o titulo do
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capitulo de Roberta Lobdo Carvalho. Neste trabalho, a autora
objetiva analisar a campanha antijesuitica, ocorrida na primeira
metade do século XVIII na Amazdénia portuguesa colonial e
encabecada por Paulo da Silva Nunes, compreendendo-a como
uma estratégia para a construgdo e implanta¢do de um projeto de
governo em muitos pontos conflitantes com aqueles apresentados
pela Coroa portuguesa e pensados pela Companhia de Jesus para a
regido. Assim, o antijesuitismo desse agente, de acordo com a
autora, estava para além das meras questdes econOmicas locais,
na medida em que fazia parte de um projeto politico maior,
visando a um Estado racional, administrativamente “enxuto” e
comercialmente lucrativo. Lobdo Carvalho se debruga sobre as
fontes referentes ao Maranhdo e ao Para localizadas no Arquivo
Histérico Ultramarino - AHU, além de documentos como
requerimentos, cartas e solicitacdes escritas por Paulo da Silva
Nunes, encontrados no livro Chorografia histérica, tomos II, 111 e
IV, de Alexandre José de Mello Moraes, para discutir a campanha

antijesuitica levada a efeito por este agente metropolitano.

Marcia Sueli Amantino é a autora do capitulo A reforma da
Companhia de Jesus de 1758 e as tensdes e disputas entre o Bispo do
Rio de Janeiro e o Padre visitador do Colégio. Nele, Amantino
apresenta uma analise de dois documentos produzidos durante a
reforma religiosa da Companhia de Jesus decretada pelo papa
Benedito XIV por meio do breve de 12. de abril de 1758. Essa
reforma, segundo a autora, foi ordenada como consequéncia das
pressdes politicas exercidas pelo rei portugués D. José I sobre o
Vaticano e mais ainda, sobre os padres jesuitas, acusados de
praticarem comércio e outros abusos e de ndo mais se
interessarem pela cristianizacdo dos povos da conquista. Na
capitania do Rio de Janeiro, o responsavel pela execucdo da
reforma foi o bispo beneditino D. Antonio do Desterro. O primeiro
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dos documentos analisado foi produzido em 4 de fevereiro de
1760 pelo bispo em resposta a uma carta enviada pelo visitador
do colégio do Rio, o padre Francisco de Almeida, e mesmo que nio
se tenha a carta do visitador é possivel inferir as questoes
levantadas por ele por causa da carta-resposta do bispo. Por meio
dela, sabe-se que o visitador havia tentado demonstrar que os
superiores da ordem, inclusive ele, ndo teriam como ser
responsabilizados pelos “maus comportamentos” dos demais
religiosos e se defendia das acusacdes de que era responsavel
pelos conflitos decorrentes dos pedidos de relaxamento dos votos
feitos por alguns membros para que pudessem abandonar a
ordem e ndo irem para o exilio. O segundo documento analisado
por Amantino é a réplica feita pelo visitador, elaborada apenas
dois dias depois da resposta do bispo. A partir da andlise desses
dois documentos, a autora procura entender os dois pontos de
vistas antagoOnicos, que, naquele momento, disputavam o poder na
esfera religiosa, social e politica, tanto na capitania, quanto no
império portugués. De um lado, o grupo ligado aos interesses da
administragdo pombalina e de outro, os religiosos da Companhia
de Jesus tentando demonstrar que as acusacdes de que eram
vitimas ndo passavam de mentiras e de artimanhas para denegrir

aimagem da ordem.

Do fato juridico aplicado na supressdo da Ordem jesuitica, a
monarcomaquia: por uma definicdo de delitos politicos
institucionais praticados em Portugal e Franga é o titulo do
capitulo escrito por Marcos Aurelio Dusso, cujo objetivo é o de
apresentar o instituto juridico, a monarcomaquia, utilizado como
fundamento para a supressdo da Ordem jesuita em Portugal e
Franga, o qual, segundo o autor, fica evidenciado no processo
verbal de expulsdo dos jesuitas. Utilizando-se do casuismo e da

contextualizacdo proposta pela Histéria dos conceitos, Dusso
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conclui que a monarcomaquia foi criada como um instituto
juridico do absolutismo francés e do despotismo portugués, em
funcdo dos fatos envolvendo a Companhia de Jesus no contexto de
século XVIII, e que implicou na expulsio e na tomada do
patrimonio, configurando-se em um dos primeiros delitos

politicos institucionais.

Manuel Belgrano y la politica de la Junta Provisional para los
naturales de misiones: conceptos juridicos y politicos en el
‘reglamento para los pueblos de misiones’ (1810), é o titulo do
capitulo de autoria de Alfredo de ]. Flores. Nele, o autor
reconstitui o contexto de instalagio da Junta Provisional
Gubernativa de las Provincias del Rio de la Plata, que, em
setembro de 1810, nomeou a Manuel Belgrano como general em
chefe do Exército do Norte, mobilizado tanto para a defesa dos
territérios fronteiricos com os dominios lusitanos, a saber, a
Banda Oriental, Santa Fe, Entre Rios, Corrientes e o Paraguai,
quanto para persuadir “por la palabra y la fuerza” a adversarios
da Junta Provisional, como o Governador de Paraguai, Bernardo
de Velazco. Ao chegar ao territorio de Misiones, em dezembro de
1810, Belgrano dirigiu-se aos “naturales de los pueblos de
Misiones”, implementando o Reglamento para los Pueblos de
Misiones, que discriminava “los derechos de libertad, propiedad y
seguridad que se reconocen a los naturales de la provincia”. Para a
andlise dese documento, que “tiene una disposicion tipica de un
texto juridico y politico de esa época”, Flores consultou as
correspondéncias de Belgrano, as atas de cabildos da regido de
Missiones e a bibliografia de referéncia. Seu principal proposito
com esse estudo foi o de “profundizar el sentido de los conceptos
utilizados, como por ejemplo el de ‘naturales’ de los pueblos, y la
relacién que ha tenido con los indigenas que habian permanecido

en la region después de la expulsién de los jesuitas.”
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“Interpretacdes nativas”: modernidade politicas e atores
indigenas no espaco do Rio da Prata” (1810-1821) é o titulo do
capitulo de Felipe Schulz Praia. Nele, o autor procura entender de
que maneira as comunidades indigenas, em especial os guaranis,
interpretaram os conflitos ocorridos a partir da eclosdao de
movimentos independentistas no espaco do Rio da Prata, durante
os anos de 1810 e 1821 e, da mesma forma, como conceberam os
ideais politicos modernos nos quais tais movimentos se
baseavam. A partir da analise dos discursos de liderancas
guaranis, Schulz Praia constatou o acionamento da condicio de
“indio” como recurso de mobilizacdo e a utilizacdo de nogdes
como “liberdade” e “autogoverno” relacionadas a experiéncias
coletivas dos guaranis (na qual pesavam, por exemplo, a
exploracdo de sua mao de obra e a constante disputa por suas
terras, agdes associadas a figura do “homem branco” e do europeu
na documentacdo). Isto, segundo ele, produziu inclusive conflitos
em que os indigenas buscaram matar individuos ndo indigenas, o
que gerou situacdes que fugiram ao controle de autoridades dos
movimentos de independéncia. O autor entende que esses
aspectos trazem a tona conflitos que ndo podem ser lidos através
do dualismo “americanos versus europeus” como repercutido por
uma historiografia tradicional que ndo levou em consideragio a
atuacdo de setores menos privilegiados da sociedade nos
movimentos emancipatoérios do inicio do século XIX na regido do
Rio da Prata.

Mariana Schossler é a autora do capitulo As produgdes de
Guillermo Furlong S] nos 150 anos da Revolugdo de Maio argentina:
andlise de uma operagdo historiogrdfica. Seu objetivo é o de
analisar os textos e livros intitulados Cornelio de Saavedra (1960)
e Hombres e ideas en los dias de Mayo (1960), Los jesuitas y la
escision del reino de Indias (1960) e Cornelio Saavedra padre de la
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patria argentina (1960, reimpresso em 1979) publicados por
Guillermo Furlong S] (1889-1974) quando das comemoracgdes dos
150 anos da Revolugdo de Maio. Schossler se propds a
compreender a forma como o historiador jesuita apresentou a
fundamentagdo politico-filosofica da Revolucdo e como descreveu
os personagens que dela participaram. Em seus trabalhos,
segundo a autora, Furlong defendeu a tese de que Maio foi um
movimento de forte influéncia hispanica e catélica, e que Cornelio
Saavedra, de feicdo moderada, foi o principal lider do movimento.
Assim, o historiador jesuita, a partir de sua filiacdo institucional, e
inserido em um momento de comemoracio, colocou em evidéncia
a trajetoria de alguns individuos e de seus posicionamentos para
refutar a hipdtese de que o Iluminismo teria influenciado a
Revolucado, acionando conceitos importantes em um periodo de
grande turbuléncia politica para explicar o fato histérico que

estuda.

Encerrando o ultimo eixo do livro A ac¢do global da
Companhia de Jesus: embaixada politica e mediacdo cultural
em um cendrio mundial, temos o capitulo intitulado La actuacion
de los jesuitas en el marco de la Revolucién Filipina de 1896 y su
relacion con el lider nacionalista José Rizal, da pesquisadora
Beatriz Vitar. Nele, a autora, compartilha suas reflexdes,
fundamentadas na consulta a fontes contemporaneas a
insurreicdo - tanto dos setores conservadores, quanto dos
nacionalistas - e em bibliografia especializada, acerca das relacdes
que os jesuitas mantiveram com os revolucionarios filipinos
durante a Revolucdo de 1896, da qual resultou a Independéncia
em 1898. Os idedlogos da insurreicio pertenciam a elite
“ilustrada”, integrada principalmente por mesticos formados nas
“aulas jesuiticas”, destacando-se entre eles José Rizal, heréi da

nacdo filipina. Um dos eixos da luta nacionalista girou em torno da
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denuncia da “frailocracia”, devido aos abusos de poder de “las
ordenes regulares, cuyos miembros eran llamados ‘frailes’, a
excepcion de los jesuitas.” De acordo com Vitar, “la ‘singularidad’ de
la Compaiiia, su prestigio en el campo educativo y su
‘cosmopolitismo’ provocaron recelos entre los frailes, en especial los
dominicos, a quienes Rizal, por su parte, atacé con dureza en sus
escritos, ademds de reclamar su expulsion de las Islas, como el resto
de los nacionalistas.” Isto promoveu, segundo a autora, severas
criticas contra a Companhia, associada a formacdo de uma
consciéncia separatista e, por extensdo, anti-espanhola, e,
também, “acusaciones que ahondaron la enemistad entre frailes y
jesuitas.” A andlise das fontes revelou que a posicdo assumida
pelos jesuitas durante o processo revoluciondrio “estuvo mds
cerca de los gobiernos liberales (partidarios de frenar el dominio de
los frailes y evitar la ejecucion de Rizal, acusado de sedicion), que
del antiguo régimen defendido por los frailes y los sectores mds

espaiiolistas.”

Ao encerramos o texto de Apresentacdo, gostariamos de
registrar o nosso agradecimento a todos os autores que, com suas
reflexdes sobre a acdo global da Companhia de Jesus, em um
periodo que se estende do século XVI ao XXI, enriqueceram as
discussoes feitas no ambito das XVII Jornadas Internacionais
sobre MissoOes Jesuiticas, e que, ao integrarem essa obra sdo,

agora, compartilhadas e disponibilizadas a um publico maior.

Uma boa leitura a todos!

Eliane Cristina Deckmann Fleck

Jairo Henrique Rogge
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O RATIO STUDIORUM E 0OS COLEGIOS JESUITAS:
AQUISICAO E DISSEMINACAO DO
CONHECIMENTO NO PERIODO MODERNO
(SECULOS XVI-XVII)

Marcelo Barge Rodrigues

Tratamos neste artigo sobre o importante papel
desempenhado pelos colégios dos padres da Companhia de Jesus.
Dentro deles, era possivel ter acesso a conhecimentos
privilegiados que estavam em desenvolvimento durante os
séculos XVI e XVII. Este periodo é marcante, nele comecam as
viagens exploratdrias de Portugal para o além-mar e com isso
iniciam o processo de envio de missdes de catequizacdo e
colonizagdo por diversas partes do mundo. Nestes séculos de
expansao portuguesa pelo Novo Mundo, os jesuitas foram aliados
ao projeto colonial da Coroa Portuguesa. Dentro deste contexto,
os colégios jesuitas se apresentam enquanto lugares que auxiliam

as missdes catequéticas em diversos aspectos e funcdes.

Para analisar o desenvolvimento dos conhecimentos
elaborados nos colégios jesuitas, compreendemos aqui a
concep¢do de centrais de calculo, proposta por Bruno Latour
(2000a). Onde entendemos que o conhecimento elaborado pelos
padres jesuitas foi processado dentro dos colégios. A rotina de
estudos e o registro do conhecimento obtido com as populacdes

nativas, que passavam pelo processo de catequizacio, sdo fatores
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que demonstram claramente o intuito de producao e
disseminacdo de conhecimento pelo mundo. Mais alguns bons
exemplos da acumulacido e do processamento de novos saberes
que se deu dentro dos colégios da Companhia de Jesus no periodo
moderno sdo: o acimulo de informag¢des dos mais variados tipos
adquiridos com as missdes e a pratica de trocas de cartas sobre as

experiéncias obtidas em territorios fora da Europa.

Um dos pontos basilares na teoria das centrais de calculo é o
que Bruno Latour chama de ciclos de acumulacdo (2000b). A
producdo das gramadticas de Lingua Geral elaboradas pelos
missionarios jesuitas nos mostra claramente este processo. Onde
temos a primeira gramatica escrita pelo Padre José de Anchieta, a
Arte de Gramdtica da Lingua mais usada na Costa do Brasil
(1595), e a segunda elaborada por Luis Figueira, Arte de
gramatica da lingua brasilica (1687). O ciclo de acumulagdo se
apresenta nesta questdo pois a gramatica de Figueira teve como
base a primeira de Anchieta. Com isso, temos a clara percep¢do de
que o conhecimento acerca das linguas indigenas passava por um
constante processo de acumulagdo, adaptacdo e revisdo. Ainda
sobre os ciclos de acumulacdo, um outro fator importante no
tocante as gramaticas é a compreensdo de que é fundamental o
ensino e estudo das mesmas. Principalmente, entre os religiosos
que possuiam o intuito de catequizar as populagdes indigenas.
Dessa maneira, o conhecimento adquirido pelo dominio da Lingua
Geral era o principal meio pelo qual os missionarios poderiam

efetivar a conversao dos nativos.

A Europa de fins do século XIV estava atras nos quesitos
tecnoldgicos e cientificos se comparadas a algumas civilizacdes da
Africa, América e Asia. Porém, apés o advento do mercantilismo,
das navegacdes e do Regime Absolutista, a imposicdo da fé crista
como parte fundamental no processo de contato com as
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populagcdes do Novo Mundo e o desenvolvimento do sistema
colonial de administragio, este cendrio se altera. Entre os paises
europeus, podemos fazer um destaque singular sobre a presenga
de Portugal neste contexto (Jesus, 2016). Os portugueses se
destacam por terem sido um dos primeiros povos europeus a
conseguir fixar areas de colonizacdo em outros continentes. O ato
pioneiro da Coroa Portuguesa em incentivar as navegacdes em
busca de novas rotas para as indias foi crucial para o advento do
conhecimento acerca destes novos territérios. E importante
sempre lembrarmos que a Companhia de Jesus figura enquanto
um dos principais aliados da Coroa Portuguesa nestes novos

empreendimentos.

A Companhia de Jesus, desde sua funda¢do em 1540, possuia
como uma de suas praticas a atividade de missido catequética,
justamente pela imposicdo da necessidade de propagacio da fé
cristd por todo o mundo. Sendo assim, em pouco tempo, os
jesuitas ja se encontravam espalhados por diversos territérios
(Santos, 2007) ao redor do planeta, entrando em contato com
outras  culturas, aprendendo e aprimorando  varios
conhecimentos. A premissa do empreendimento catequético e da
conversdo das almas dos novos povos que estavam em processo
de colonizacdo propiciou o contato destes religiosos com
conhecimento sobres culturas, linguas, territoérios, animais e

plantas nunca antes vistos pelos europeus.

Desde o século XVI os jesuitas estavam interligados ao mundo
através de suas missdes de catequiza¢do. Com isso, disseminaram
o conhecimento elaborado pela ciéncia europeia, principalmente a
matematica e astronomia. Aprenderam também diversos saberes
dos povos com os quais entravam em contato. Neste primeiro
século de globalizacdo, os jesuitas figuram neste cendrio de
producdo de conhecimento enquanto agentes elaboradores e
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irradiadores. Portugal, neste periodo, era um lugar estratégico. De
14 partiam embarcacdes para a Africa, América e Asia. Além, da
presenca dos colégios da Companhia de Jesus, que foram
fundados em Portugal e também nas areas de colonizacdo. Esses
colégios eram referéncia principalmente no revisionismo da obra
de Aristételes, e também na utilizagdo de novos instrumentos
cientificos que estavam em desenvolvimento, como por exemplo,

o telescopio (Fiolhais e Franco, 2017).

E importante salientarmos que a sociedade ocidental detinha
grande parte de seu conhecimento de mundo moldado
principalmente pelas concepgoes religiosas, tendo Deus como
centro destas ideias. Porém, o advento da descoberta de novas
terras propiciou o contato com uma gama variada de novos
saberes. Alguns destes conhecimentos precisaram ser elaborados,
ou entdo codificados, e outros ainda mesmo revisados. Dentro
deste contexto, foi necessaria a utilizacdo de novas formas de
conhecimento, principalmente os relacionados a geografia,
cartografia, astronomia, navegacdo, entre tantos outros (Piero,
2008). Os padres membros da Companhia de Jesus, mesmo
seguindo a premissa religiosa como cerne de seus estudos e agdes,
nao deixaram de absorver e estudar outros tipos de
conhecimentos que estavam sendo desenvolvidos nos séculos XVI
e XVIIL.

Os jesuitas durante o periodo moderno sofreram grande
influéncia do pensamento cientifico desenvolvido nesta época.
Teorias de filésofos da chamada Revolucido Cientifica foram
amplamente estudados por estes religiosos, como bons exemplos
disso, temos a presenca da leitura das obras de Newton e
Descartes (Souza Junior, 2009). Portanto, ndo podemos deixar de
destacar em nossa andlise a presenca deste pensamento cientifico

dentro das obras elaboradas pelos missionarios jesuitas. Assim
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sendo, compreendemos que estes padres estudavam dos mais
variados conhecimentos. Justamente pelo fato de que cumpriam
funcbes que exigiam uma gama diversa de conhecimentos
necessarios para serem acessados. Principalmente no tocante ao

contato cultural com os povos nativos das areas de missao.

Quando falamos das diversas atividades que os missionarios
jesuitas desempenhavam nas areas de coloniza¢do, podemos
perceber que os colégios eram locais privilegiados onde os
religiosos podiam exercitar e aprimorar suas habilidades e
conhecimentos. Sobre as variadas funcées que os jesuitas

exerciam, podemos ver:

Na América latina foi o principal assento destes homens
fortes. Ahi foram missionarios, colonos, cacadores de
escravos, lavradores, artifices, mestres, historiadores,
geographos, negociantes, estadistas, e generaes. [..]
Cultivavam o cacau no Pard e colhiam o mate no
Paraguay. Erguiam templos e edificavam povoagdes,
abriam oficinas, teciam, pintavam, esculpiam. Liam
humanidades nas villas dos europeus, e explicavam
doutrina, ensinavam as primeiras letras e as artes
mechanicas aos indios das aldeias. Biographavam os
seus mais illustres, e redigiam as chronicas das missdes
e do Estado (D’Azevedo, 1901).

O ensino nos colégios jesuitas era gratuito, mesmo com a
alocacao deles em Portugal e nas areas de missao fixadas em
outros continentes. Ha uma clara distin¢ao entre estes colégios, no
que se refere ao pagamento ofertado aos professores e atribuigdes
que lhes eram referentes. No colégio de Coimbra os professores
deveriam ensinar a todos os alunos que se interessassem e
cumprissem com os requisitos para sua admissao. Ja no caso dos
colégios em area de missdo, o dever principal do professor era a
missdo evangelizadora, devendo assim conseguir efetivar a

catequizacdo das populagdes nativas (Leite, 1949a). Apesar da
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similaridade existente entre o que era ensinado nos colégios
jesuitas, ha de se fazer a distin¢do entre os colégios da América e
da Asia, principalmente no tocante a reproducio dos
ensinamentos as populacdes nativas. A diferenca cultural que era
vista pelos religiosos entre os povos nativos destas duas areas de
missdo tornava dificil a reproducdo do sacerdécio entre os
indigenas americanos, visto que eles eram tidos como inferiores
culturalmente (Leite, 1949b).

Durante a catequese havia uma troca de experiéncias e
conhecimentos entre missionarios e indigenas. Além de prover o
ensino das letras elementares e o ensino religioso aos indigenas,
0os proprios padres estavam em processo de aprendizado.
Principalmente no que se refere ao conhecimento das linguas dos

indios, como podemos ver:

[..] a Catequese dos Indios, nesta matéria de instrugio,
ndo se estende s6 a do ensino religioso do catecismo, a
ndo ser com os adultos incapazes de mais; com os
meninos inclui-se também o de ler, escrever, ou
elementos, e se nota quando as fun¢des missionarias se
repartem por varios, como no Caramuru, em 1658, onde
residiam seis Religiosos da Companhia, e um deles, o
Irmao Estudante Manuel de Melo, aprendia a lingua
brasilica e ao mesmo tempo ensinava os elementos aos
filhos dos Indios (Indorum puerus elementa docet) [..]
(Leite, 1949c).

E importante sabermos que as regras e os métodos de ensino
elaborados pelos membros da Companhia de Jesus tinham como o
principal de seus intuitos servir a palavra divina e a propagacido
da fé. Por isso, os estudos ndo eram voltados unicamente para a
formacdo de religiosos, mas também para outras pessoas. Para
Inacio de Loyola, fundador da Companhia de Jesus, a presenca
divina estaria contida em todas as dimensdes da vida humana.

Para adquirir maior proximidade com os conhecimentos acerca
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de Deus era necessario estudar diversos aspectos da humanidade.
Entre eles, a cultura, a ética e outros conhecimentos que seriam
obtidos através da educacdo. Por este motivo, os jesuitas se
empenhavam em desenvolver um projeto pedagdgico que aliava o
ensino nao sé de religiosos, mas também de todas as pessoas
(Kassab, 2010). E neste contexto que podemos analisar a inserc¢io
das populacdes nativas dentro dos colégios jesuitas. Uma das
principais estratégias de efetivacdo da catequese era justamente
ensinar a certos individuos da populacdo sobre a cristandade,
para que eles se tornassem multiplicadores e ensinassem também
a seus pares. A utilizacdo de tradutores indigenas durante o ato da
confissdo, é um claro exemplo desta pratica adotada pelos padres

da Companhia de Jesus.

O advento das navegacdes propiciou a criagdo de uma gama
variada de conhecimentos necessarios para este empreendimento.
Como por exemplo, o dominio sobre a matematica, a astronomia, a
cartografia. Esses novos conhecimentos obtidos através destas
expedic¢des propiciaram grandes debates dentro da Igreja Catdlica,
justamente pela incapacidade de alguns lideres da Igreja em nao
concordarem com o conhecimento que estava sendo elaborado,

assim podemos ver:

As navegacoes longinquas foram iniciativas inovadoras
das duas mais antigas nacoes europeias
incondicionalmente fiéis a Roma, Portugal e Espanha e o
poder supremo da igreja sancionou o tratado da divisao
do mundo por descobrir e explorar em beneficio
exclusivo das nagdes ibéricas. Mas os lideres religiosos
catolicos ndo conseguiam harmonizar os novos dados
cientificos nem os feitos concretos dos navegadores
com o ensino tradicional e, no confronto dos poderes, o
mais incipiente perdeu a partida. Na pratica, os
navegantes alcancavam os seus destinos, em qualquer
ponto do globo, apoiados numa ciéncia proibida pela
mesma igreja de Roma que lhes encomendava e
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sancionava o esforco de propagacdo da fé cristd e da
civilizagdo ocidental. Sem um conhecimento rigoroso da
posicdo da terra em relagdo ao sol, aos planetas e as
estrelas mais importantes, sem os calendarios e as
tabelas da declinagdo dos astros para cada dia do ano,
nunca os navegantes alcan¢ariam qualquer destino nas
navegacdes longinquas (Freire, 2007).

A partir desta reflexdo podemos compreender que a Igreja
Catélica mesmo renegando os conhecimentos que eram
elaborados fora do ambiente religioso acabava por utilizar, e se
beneficiar, destes conhecimentos. Principalmente no tocante ao
empreendimento das navegacdes. Visto que, muitos religiosos
acompanhavam as viagens no intuito de propagacdo da fé crista

por todo o mundo.

Dentro deste contexto de mudancas de paradigmas, os
jesuitas desenvolvem um método préprio de estudo e ensino.
Para pensarmos a elabora¢do do Ratio Studiorum é importante
sabermos da forte influéncia humanista que os padres jesuitas
detinham. Sobre isto, os padres da Companhia de Jesus passaram
a estudar as disciplinas relacionadas com as linguas e a literatura
classica grega e latina. Para estes religiosos todo saber humano
era relevante para o aprendizado, os diversos campos de
conhecimento eram igualmente valorizados, mas principalmente
no campo das humanidades, onde a literatura, a filosofia e as artes
possuem um lugar de destaque (Storck, 2016). A partir disso
temos a clara percep¢do de que a formacdo dos jesuitas se voltava
principalmente, mas ndo somente, para o campo das letras. Isto
demonstra muito bem o interesse destes religiosos em produzir
gramaticas, catecismos e outros instrumentos que facilitassem o
aprendizado da lingua dos povos a serem catequizados. No caso
da Amazénia, a Lingua Geral foi o principal instrumento de

interlocugdo entre missiondrios e indigenas. Era de conhecimento
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dos religiosos que sem o dominio minimo acerca das linguas
faladas pelas popula¢des nativas das areas de colonizacdo seu
empreendimento catequético teria diversos entraves para que se
efetivasse. Portanto, o habito de estudos no campo das letras fora
um importante diferencial na formacdo dos religiosos da

Companhia de Jesus.

O Ratio Studiorum apresenta em suas regras uma grande
parte dedicada ao estudo das linguas. A gramatica é uma das
disciplinas com um maior ndmero de estagios a serem
aprendidos. Sendo assim, o exercicio de revisdo e pratica se
apresenta como o principal norteador do ensino ali exposto. O
texto é muito claro quanto ao que deve ser feito e como deve ser
feito, inclusive dizendo como o tempo das aulas deve ser
administrado. Nos niveis mais avancados, os alunos a todo
momento devem fazer traducdes, revisar textos e exercicios
realizados. O professor também é outro que esta em constante
exercicio, em vista do grande nimero de atividades que sdo
realizadas e corrigidas por ele (Farrel, 1970). Desse modo, vemos
que os habitos do estudo, da leitura, do exercicio e da pratica
eram recorrentes entre os membros da Companhia de Jesus. Essa
parece ser a principal forma de aprendizado dentro dos colégios
jesuitas, o exercicio e a repeticdo, professores e alunos deviam
manter seus estudos em constante estado de aperfeicoamento e

revisao de seus conhecimentos.

No campo das humanidades, prioritarios nos colégios
jesuitas, o latim figurava enquanto uma das disciplinas mais
importantes. Pois, a partir do amplo conhecimento da lingua
latina era possivel avangar nos estudos em niveis mais elevados
no ambito das letras. Além do fato de que o latim, sendo uma
lingua amplamente difundida dentro da Igreja Catdlica,
possibilitava o aprendizado das ligdes por padres oriundos das
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mais diferentes regides do mundo (Toipa, 2003). Sendo assim,
podemos perceber que havia unidade no ensino ofertado nos
colégios jesuitas e que os mesmos buscavam desenvolver suas
atividades possibilitando o ensino a pessoas de diferentes
nacionalidades. Mais uma vez temos um exemplo acerca da
acumula¢do de conhecimento. O uso do latim como lingua base,
serviria para padronizar os conhecimentos e assim facilitar seu

aprimoramento.

Outro ponto que merece destaque quanto a questdo do Ratio
Studiorum é a presenga do estudo da matematica dentro dos
colégios. Os jesuitas foram responsaveis pela dissemina¢do deste
tipo de conhecimento. Os padres que possuiam as praticas dos
cientistas da época influenciaram quanto a introducdo do ensino
de matematica nos colégios. Cabe lembrar que entre as ordens
religiosas catdlicas, os inacianos foram os que mais se
empenharam no desenvolvimento cientifico (Vallina, 2000). Os
reis portugueses também apoiaram a inser¢do do ensino de
matematica nos colégios jesuiticos, auxiliando na construgdo do

colégio de Santo Antdo-o-Novo (Oliveira et all, 2017).

Um bom exemplo da importancia dos estudos matematicos
para os membros da Companhia de Jesus é a famosa “Aula da
Esphera” que era lecionada entre os anos 1590 e 1759 no colégio
de Santo Antdo em Lisboa. Nesta aula eram ensinados
conhecimentos referentes as ciéncias e a matematica, a énfase
desses estudos era voltada para o campo dos saberes nauticos e
cosmograficos (Menezes et all, 2014). Eram necessarias uma
gama variada de informagdes que possibilitassem o
empreendimento das navegacdes, fundamentais também para o
sucesso das missdes. Dominar o conhecimento acerca das rotas
nauticas, da astronomia, da cartografia, entre outros, se tornou

algo imprescindivel. A realizacdo desta aula por um longo periodo
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de tempo é mais uma importante evidéncia do processo de
acumulacdo do conhecimento que acontecia nos colégios da

Companhia de Jesus.

Cabe ressaltar que diversos padres da Companhia de Jesus se
destacaram nos estudos sobre a matematica. Elevando os debates
e conhecimentos acerca desta ciéncia. Porém, a popularizacdo do
ensino de matematica fora na verdade a maior contribuicio
deixada pelos colégios jesuitas. O fato de incluir a matematica no
curriculo inicial dos colégios propiciou a disseminacdo dos
conhecimentos matematicos a um maior nimero de individuos
(Leite, 19494d).

Quanto a importiancia do ensino dos numerais e da
matematica aos povos indigenas da América Portuguesa, vemos
que este conhecimento tem relevancia, visto que o Padre Luis
Figueira dedica uma das partes de sua gramatica para explicar
quais eram os numerais em Lingua Geral. A relagcdo dos nimeros
com partes do corpo dos indigenas merece destaque. Eles
representam as palavras de tais numerais correlacionando com
partes do corpo humano, mais especificamente as maos e os pés,

como podemos ver:

Os numerais do singular sdo os seguintes: Oiepé, hum.
Imocdia, o segundo. Imogapyra, o terceiro. Oipéumbé,
um e um. Oiepé iepé, cada um por si.

Os numerais do plural sdo os seguintes: Mocéi, dois.
Mogapyt, trés. Monherundyc, quatro. Ambds, cinco: f.
uma mao, que tem cinco dedos. Opacombd, dez, f. ambas
as maos.

Xepo xepig, meus pés, e maos: que sdo vinte. Amé amé,

alguns. Cetd, cetd eté, muitos. Ceyj, muitos. Mobyr,
alguns, ou quantos? Mobyrié, muitos opd, apebenhé,
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apacatu, todos. Oiepéguact, todos juntos em um corpo
(1687).

Ao vermos que logo no inicio de sua gramatica Luis Figueira
dedica uma parte em especial para delimitar as palavras que os
indigenas atribuem aos numerais, mesmo eles ndo os possuindo
no parametro europeu de medidas. Nos mostra que é uma
necessidade crucial o aprendizado de tais questdes, novamente
temos o conhecimento matematico sendo valorizado pelos

missiondarios jesuitas.

No caso dos colégios brasileiros, os cursos de matematica
ensinavam as operagdes algébricas elementares. Em niveis mais
avancados era estudada a geometria elementar. Logo no comego
do século XVII haviam colégios jesuitas instalados em Salvador,
Bahia, Recife, Pernambuco e Rio de Janeiro, todos eles possuiam a

aritmética em seus curriculos de ensino (Silva, 2003).

Sobre a questdo da circulagdo e divulgacdo do conhecimento
cientifico produzido no periodo moderno pelos jesuitas, as cartas
figuram como um veiculo impar na disseminacio das informacgdes
sobre experimentos e andamento dos conhecimentos adquiridos.
Mesmo que a missao evangelizadora tenha sido a principal
norteadora da atividade jesuitica no Brasil, é inegavel a
participacdo dos inacianos nos avancos cientificos em diversos
campos (Bento, 2013a), principalmente acerca dos

conhecimentos que eram adquiridos com as populagdes nativas.

A epistolografia jesuitica é outro ponto crucial neste processo
de disseminacdo do conhecimento. A pratica da escrita de cartas

aos superiores e também a outros membros da Ordem

1 Para uma melhor compreensao e leitura das fontes utilizadas neste trabalho fiz
a opgao por atualizar a grafia no intuito de facilitar o entendimento do leitor.
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possibilitou uma grande troca de experiéncias. As cartas
continham valiosas informacgdes sobre o andamento das missodes e
os empecilhos encontrados em cada regido do planeta. A
circulacdo das cartas contribuiu novamente para a acumulagio e
troca de conhecimentos entre os membros da Companhia de

Jesus, como podemos ver:

Ao contetdo edificante da correspondéncia, somaram-
se noticias sobre as adaptacdes das regras gerais as
condicdes locais colocadas em pratica em face da
especificidade da regido onde se encontravam esses
homens. Para que o centro pudesse estabelecer seu
governo, havia a necessidade de conhecer as condi¢des
locais, e o formato epistolar permitiu descri¢cées vivas
onde se tornou possivel vislumbrar as situacdes as
quais os missionarios estiveram expostos. Assim, os
jesuitas enviavam informacdes e esperavam de volta
instrugdes para serem ajustadas a situacdo do local,
evidenciando o principio da adaptabilidade que norteou
a acdo missionaria (Bento, 2015).

Outro ponto relevante quanto a divulgacdo do conhecimento
existente e o que estava sendo produzido no periodo moderno
devemos a circulagdo dos livros. Os colégios jesuitas se equipavam
com bibliotecas que possuiam variados volumes de temas
diversos (Bento, 2013b). Livros de autores como Newton, Kircher
e Clavio podiam ser encontrados nas bibliotecas dos colégios
jesuitas (Leite, 1949e). Era comum a pratica da reproducido de
livros, mesmo que de forma manuscrita, dentre os membros da

Companhia de Jesus.

Para além das fungdes de cunho do ensino, os colégios
jesuitas cumpriam também a funcido de defesa e fixacdo nos
territérios coloniais. Os membros da Companhia de Jesus
possuiam alta erudi¢cdo e foram responsaveis por obras de grande
relevancia. No caso da colonia brasileira podemos destacar a
elaboracdo dos dicionarios de lingua tupi-guarani (Mendes et all,
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2010). Essas obras se tornaram um grande facilitador na questao
da conversdo das populagdes indigenas, justamente pelo fato de o
conhecimento da lingua dos nativos ser fundamental para a real

efetivacdo da catequizac¢do dos povos indigenas.

Nao podemos esquecer que o periodo no qual estamos
falando é de uma singularidade impar, e nisso a educagdo e o
ensino eram centrais no processo chamado de Contra-Reforma.
Com o avango do protestantismo em territério europeu, a Igreja
Catdlica expandiu suas areas de influéncia, principalmente no
chamado Novo Mundo, para com isso converter mais almas. A
educacdo de homens livres e indigenas eram pontos centrais

neste processo (Neto e Maciel, 2008a).

Outro ponto relevante sobre o projeto de ensino jesuitico foi
a sua unido ao projeto colonizador portugués. Isto se deu,
principalmente, com a chegada dos portugueses na América. Um
dos papéis dos inacianos dentro da colénia era o de educar os
colonos e também os indigenas. O segundo grupo deveria se
tornar apto a conviver com o0s europeus a partir dos moldes de
civiidade europeia (Neto e Maciel, 2008b). Sendo assim,
percebemos que os jesuitas possuem papel central na
configuracdo das regras sociais constituidas na colonia brasileira.

Como podemos ver:

O trabalho de catequizacdo e conversido do gentio ao
cristianismo, motivo formal da vinda dos jesuitas para a
Colonia brasileira, destinava-se a transformacdo do
indigena em “homem civilizado”, segundo os padrodes
culturais e sociais dos paises europeus do século XVI, e
a subseqliente formac¢ido de uma “nova sociedade”. Essa
preocupacdo com a transformacdo do indigena em
homem civilizado justifica-se pela necessidade em
incorporar o indio ao mundo burgués, a “nova relagido
social” e ao “novo modo de produgdo”. Desse modo,
havia uma preocupagdo em inculcar no indio o habito
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do trabalho, pelo produtivo, em detrimento ao écio e ao
improdutivo (Neto e Maciel, 2008c).

Apo6s termos visto um panorama geral de como os membros
da Companhia de Jesus atuavam quanto a educacdo e
disseminacao do conhecimento, veremos através de relatos dos
jesuitas José de Anchieta, Jodo Felipe Bettendorff e Anténio Vieira
algumas referéncias sobre os colégios instalados em terras
americanas sob dominio portugués. Estes trés religiosos foram,
cada qual a seu tempo, grandes expoentes da Companhia de Jesus
em solo americano. Os trés também deixaram extensas obras
acerca da suas atividades e experiéncias de missao nestas regides.
Por isso, utilizamos fontes de tipos distintos: carta, crénica e
sermdes. Todas elas elaboradas com inten¢des semelhantes, que
era a de fornecer informagdes acerca das experiéncias adquiridas
em areas de colonizacdo na América portuguesa. E também,
auxiliar proximos missiondrios que utilizariam destes
conhecimentos obtidos. Partindo deste ponto, vemos que os
registros produzidos pelos missiondrios jesuitas cumpriam

multiplas funcoes.

Para o trabalho de estudo das fontes aqui utilizadas nos
deteremos a concepgio de analise do discurso. Onde sabemos que
os escritos destes religiosos estdo localizados em determinado
grupo social que segue uma ideologia prépria e que possui suas
peculiaridades. Portanto, é fundamental que entendamos qual a
destinacdo destas obras produzidas por estes religiosos, e
também, a que pessoas ou grupos elas se remetem (Orlandi,
2008).

No ano de 1584 a capitania do Brasil ja contava com colégios
jesuitas instalados. Padre José de Anchieta, em uma de suas
cartas, demonstra quantos colégios existiam e a quantidade de
padres que ali residiam e ou estudavam. Percebemos entdo, que
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os colégios jesuitas sdo instituicdes fundamentais no processo de
fixacdo dos dominios portugueses em territério colonial, como

podemos ver:

Existem nesta provincia trés colégios e outras cinco
residéncias da Companhia, que se sustentam de
esmolas: contam-se 142 companheiros que habitam,
quer os colégios, quer as residéncias, 70 Sacerdotes, os
outros irmdos, dos quais 36 sdo estudantes, deste
numero dois voaram este ano para o céu (como
piamente se pdde acreditar) em lugar dos quais seis
outros foram admitidos entre os nossos (Anchieta,
1900a).

A partir deste trecho podemos perceber que os colégios
jesuitas foram construidos a partir de um contexto que buscava
sanar diversos problemas. A presenca do colégio era um
facilitador na reproducdo dos conhecimentos adquiridos e um
importante instrumento na propagacdo da fé. Além claro, de

representar a Coroa Portuguesa em terras coloniais.

Ainda na mesma carta, o padre José de Anchieta se detém
principalmente em narrar quantos sdo os religiosos que residem
no colégio e quais suas func¢des. Busca também salientar a
importante missdo que estes religiosos desempenham na funcado
de catequizadores de indigenas e de africanos. Acerca das
questdes do que era estudado no colégio, Anchieta faz uma breve

referéncia, assim vemos:

Pouco direi dos estudos, visto que é diminuto o nimero
de alunos: discutem-se casos de consciéncia, ensinam-
se 0s meninos, que observam o excelente costume de
fazer a via-sacra na Quaresma, o que perfeitamente se
ajusta com os estudantes de preparatérios:
frequentemente recorrem ao sacramento da Eucaristia
(Anchieta, 1900b).
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Neste excerto apreendemos que o ensino religioso era
primordial enquanto disciplina, visto que, a catequese das
populagdes indigenas era a meta motivadora e legitimadora da
presenca destes religiosos em solo americano. O ensino aos
meninos é outro ponto relevante, as criancas do sexo masculino
eram o principal pdblico ao qual os jesuitas recorriam. Por
considerar que o aprendizado e reproducdo dos valores e
conceitos cristdos se daria de modo mais eficaz através das

criangas.

Outro jesuita, o padre Jodo Felipe Bettendorff, em sua
“Cronica dos Padres da Companhia de Jesus no Maranhao”, relata
sobre a fundac¢do do colégio jesuitico na capitania do Maranhdo e
Grao-Para. Com o advento da construgdo do colégio na capitania
do Maranhdo, Bettendorff assinala que o trabalho dos
missiondrios jesuitas fora estimulado pela criagdo do colégio,
como podemos ver: “[..] comecaram os Padres com muito mais
fervor os costumados exercicios da Companhia de Jesus, como
sdo: ensinar a doutrina, confessar e pregar” (1910a). Percebemos
que a fundacdo dos colégios jesuiticos nas areas de colonia era
fundamental enquanto motivadores ao trabalho catequético dos
jesuitas. Os colégios figuram enquanto lugares privilegiados de
producao e reproducdo dos valores e conhecimentos a serem

propagados pelos missionarios nas areas de colonizacao.

Ainda no tocante as diversas atribui¢cdes que eram dadas aos
religiosos da Companhia de Jesus. Bettendorff relata que ao
chegar no colégio do Maranhao conhece ali alguns dos padres que
ja residem e descreve as atividades que eram exercidas, assim

temos:

[..] o Padre Antonio Pereira fazia oficio de pregador e
confessor, juntamente de mestre de novigos; e como
quer que pelo Brasil, onde tinha estudado curso de
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teologia, havia também corrido com os enfermos e
dando-se por entendido em a matéria de cura-los, era
buscado dos doentes, aos quais acudia assim para a
saude do corpo como da alma, com muita caridade
(1910b).

Neste sentido, podemos compreender que o ndmero
diminuto de religiosos propiciava diversas atribuicées aos
missiondrios que residiam nas dareas de colonizacdo. Cabe
ressaltar que é recorrente na documentag¢do produzida por estes
religiosos neste periodo os pedidos acerca da necessidade de
maior numero de missionarios que se empenhem no
empreendimento de catequese das populagdes nativas. Ha
também que se levar em conta a diferenca existente dentro da
propria Igreja Catodlica. Os religiosos que se empenhavam em
missdes catequéticas longinquas e dificeis eram tidos como mais
valorosos do que aqueles religiosos que viviam nos centros

urbanos europeus, por exemplo.

Os colégios jesuitas eram uma das principais construgdes que
deviam ser erguidas nas coldnias. Ainda no relato de Jodo Felipe
Bettendorff podemos ver que o colégio jesuitico estava em fase de
construcdo mesmo sem ter uma igreja nova pronta nas
proximidades. E interessante, também, a mencéo que o padre faz
a quantidade de escravos que estdo a disposicdo do colégio, como

vemos:

Achei o colégio bem regrado e bastante provido de
escravos, adquiridos pelo Padre Francisco Velloso, em
seu tempo de reitorado. Duas coisas faltavam tocantes
ao temporal e eram ndo estarem acabadas as casas nem
salinas; verdade seja que também faltava a igreja nova,
mas a muita diligéncia e grande cuidado do meu
antecessor, Francisco Veloso, deixava ja toda a madeira
puxada para junto do colégio, com grandes rumas de
pedra para fabrica dela, conforme lhe ter eu ordenado,
sendo Superior da missao (1910c).
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Neste trecho podemos perceber a utilizacdo de escravos por
parte dos missionarios, estes escravos cumpriam diversas
funcoes, dentre elas a de construcdo da igreja e do colégio. O fato
de ter sido privilegiada a construcdo do colégio em detrimento da
igreja, nos demonstra a importancia que é dada ao colégio no
tocante a estruturacao e efetivacdo do projeto de colonizacdo e
catequese das populagdes nativas. Como ja vimos anteriormente,
os colégios sdo lugares de exceléncia na hora de instruir e formar
novos adeptos para auxiliarem os missionarios no processo de
catequizacdo. Eles sdo lugares de propagacdo da mensagem
passada pelos jesuitas as novas populacdes a serem catequizadas.
Por isso, entendemos a valorizacdo e importancia da presenca dos

colégios jesuiticos nas areas de colonizacio.

Acerca do uso de uma argumentac¢do voltada para o campo
das ciéncias, vemos isso claramente no Sermao do SS. Sacramento,
pregado em Santa Engracia no ano de 1645, pelo padre Ant6énio
Vieira. Nele, Vieira versa sobre as questdes da natureza. Ao citar o
estranhamento dos filésofos com a questdo referente a
transubstanciacdo do vinho e do pao, em sangue e corpo de Cristo.
Vieira utiliza uma argumentacdo baseada na natureza, no corpo
humano, para exemplificar e “comprovar” a possibilidade da

ocorréncia do milagre da transubstanciagdo:

A primeira dificuldade responde a razao, que nido tem a
filosofia que se espantar, de lhe dizer a Fé, que
substincia do pado se converte na substancia do Corpo, e
a substancia do vinho na substincia do Sangue de
Cristo; porque este milagre vemos sensivelmente cada
dia da nutricdo natural do corpo humano. Na nutri¢do
natural do corpo humano a substincia do pio, e do
vinho, ndo se converte em substincia de carne, e
sangue? Pois se a Natureza é poderosa para converter
pdo e vinho, em carne, e sangue, em espa¢o de oito
horas, porque nao serd poderoso Deus a converter pao,
e vinho, em carne, e sangue em menos tempo? Para
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confessar este milagre, ndo é necessario crer, que Deus
é mais poderoso que a Natureza: basta conceder que é
mais apressado (1679a).

A partir da leitura deste trecho temos a clara evidéncia de
que os conhecimentos que estavam sendo desenvolvidos no
campo das ciéncias eram acessiveis e utilizados pelos
missionarios jesuitas na hora de construir suas argumentagoes.
Ou seja, o discurso cientifico ndo estd desvinculado do religioso.
Ao utilizar a comparacdo entre a transubstanciacido do pao e
vinho em corpo e sangue de Cristo com o metabolismo do corpo
humano vemos que a argumentacdo para embasar o milagre
divino estd baseada nos conhecimentos cientificos que estavam
em elaboracao nos séculos XVI e XVII. Sendo assim, nao é possivel
dissociar dos membros da Companhia de Jesus os conhecimentos

e debates que giravam em torno das experimentagdes cientificas.

Padre Ant6nio Vieira afirma que Lisboa era o lugar de onde
saiam os maiores estudiosos de sua época. Em seu Sermao de
Santo Indcio, pregado em Lisboa no Colégio Real de Santo Antao,
no ano de 1669. Nele, padre Antdnio Vieira detalha a importancia
do estudo das humanidades na formacido dos mogos. Levando-nos
a reiterar a percepcio de valorizacdo dos estudos das letras
dentro dos colégios da Companhia de Jesus, como nos é

demonstrado nesta passagem:

Do Patriarca Pai de tantos Patriarcas S. Bento,
estendendo o Monte Cassino por todo o mundo, tomou
S. Ignacio as escolas, e a criagdo dos mogos. Para que?
Para que na prensa das letras se lhe imprimam os bons
costumes, e estudando, as humanas aprendam a ser
homens. O Senhor Arcebispo ultimo de Lisboa, tdo
grande Portugués como Prelado, e tdo grande Prelado
como douto, dizia que todos os homens grandes, que
teve Portugal século passado, sairam do Patio de S.

Antdo (1679b).
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Neste sentido, vemos que Lisboa e os colégios jesuitas la
instalados figuravam enquanto centros de referéncia do ensino
jesuitico. Novamente o foco nos estudos das letras ganha destaque
nesta citacdo de AntOnio Vieira, é o conhecimento acerca das
linguas que irad proporcionar a educag¢do dos individuos. Através
do estudo das letras sera proporcionada a formagdo do individuo,
é a partir deste conhecimento que os homens serdao formados
para viver em sociedade e poderdo seguir os parametros cristdos
de civilidade. A instrucdo dos religiosos se dava tanto nos estudos
religiosos quanto nas humanidades, o bom prelado é também um
bom estudioso de outros temas que ndo apenas os de carater

religioso.

Antdnio Vieira no Sermao de Quarta-Feira de Cinza, pregado
em Roma na igreja de S. Antonio dos Portugueses, no ano de 1673,
reitera a questdo referente a disciplina e ao exercicio como sendo
o cerne da pratica de estudos dos jesuitas. Como ja vimos no Ratio
Studiorum, os jesuitas remetem sempre ao fato de que a repeticao
e a experimentacdo sdo as principais formas de aprendizado.

Sendo assim, Vieira nos mostra:

Mas a razdo desta experiéncia, e desta desgraca é,
porque as artes, ou ciéncias praticas ndo se aprendem
s6 especulando, sendo exercitando. Como se aprende a
escrever? Escrevendo. Como se aprendem a esgrimir?
Esgrimindo. Como se aprende a navegar? Navegando
(1679c).

Podemos neste trecho ter a clareza de que para os religiosos
jesuitas o conhecimento estudado necessita de pratica e repeticao
para que se chegue ao estigio de aperfeicoamento. Como vimos,
os estudos nos colégios jesuitas se davam prioritariamente no
campo das humanidades. Como aprender as linguas dos povos
indigenas? Pela repeticdo e pelo exercicio, esta é a resposta que se

torna mais evidente a partir de tudo o que aqui foi exposto. A
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empiria aparece como um dos cernes da pratica de estudos dos
jesuitas, sem a pratica continua de seus exercicios e estudos, os
conhecimentos nao seriam aprimorados e difundidos com

maestria.

Por fim, podemos compreender que o papel desempenhado
pelos padres jesuitas, durante o periodo moderno, foi de crucial
importancia para a disseminacdo e elaboracdo de novos
conhecimentos. Os colégios jesuitas sdo parte fundamental neste
processo, pois eles sdo os lugares onde este conhecimento é
elaborado e difundido. A elaboracdo de toda uma pedagogia
jesuitica visa dar conta da formagdo destes religiosos para a
pratica de evangelizacdo e catequizacdo das mais variadas
populagdes encontradas pelos missiondrios nas areas de
colonizacdo ao redor do mundo. A absorcdo e o estudo dos
conhecimentos cientificos que eram elaborados no periodo
moderno é outro ponto que merece destaque. Isto demonstra
claramente que os padres jesuitas estavam em consonancia com
os conhecimentos que eram produzidos, dentro e fora da Igreja
Catdlica. Um ultimo ponto que merece destaque é referente ao
método de exercicios praticados pelos jesuitas. A repeticdo era o
cerne do processo de ensino e aprendizado, era necessario
sempre revisar os conhecimentos que estavam sendo ensinados e

aprendidos.
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0S FILHOS DA COMPANHIA DE JESUS (1549-
1558)

Daniel Ribas Septilveda Alves

Em 1549, Manuel da No6brega (1517-1570) levava consigo
para a América lusitana poucos padres e irmaos, com o primeiro
objetivo de iniciar os processos de apaziguamento dos indios mais
arredios, ameaca principal ao projeto colonizador. O grupo de
missionarios deveria também, concomitantemente, dar inicio a
obra de conversao do gentio e de polimento dos portugueses que
ja habitavam por 13, a comegar por aprenderem a arte da
tecelagem, a fim de ensinar o oficio aos indios, que precisavam
dominar a técnica, para que, o mais rapido possivel, pudessem,
eles mesmos, cobrir suas vergonhas com o algodao manufaturado.
Para esse e tantos outros acometimentos, os jesuitas contavam
com o suporte régio, que iria provar-se insuficiente em um futuro
breve, mas que era prometido com frequéncia, em diversas
passagens das cartas enviadas pelo rei de Portugal: “nessa
Capitania do Brasil andam alguns padres e irmdos da Companhia
de Jesus, os quais folgarei, que sejam providos do que lhes for
necessario, (..) encomendo-vos, e mando-vos, que lhes facais dar
tudo o que para as ditas coisas houverem mister.” (d. Jodo III,
carta 19, 1551, In: Leite, 1954, vol. 1).

Os primeiros missionarios haviam chegado ao outro lado do

Atlantico em uma armada que levava mais de mil individuos, no
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entanto, apenas seis destes eram religiosos jesuitas. A pequena
comitiva de evangelizadores que aportava na Bahia era composta
por, além de Ndbrega, mais trés padres: Leonardo Nunes (... -
1554), Juan de Azpilcueta Navarro (1521/23-1557) e Antdnio
Pires (1519-1572). No grupo também estavam Vicente Rodrigues
(1528-1600) e Diogo Jacome (... - 1565), irmaos voluntarios e em
vias de ordenacao. As acdes de catequese lentamente tomavam a
costa, primeiro pelas concentracdes portuguesas vizinhas, como
[lhéus e Porto Seguro, para em seguida atingir Espirito Santo e
Sao Vicente. Missionavam sempre oferecendo assisténcia moral e
religiosa aos colonos lusitanos, visitando e aliciando os nativos,
reunindo e evangelizando os meninos, e organizando a vida das

comunidades como era feito nos moldes do Colégio de Coimbra.

Somando aqueles que ja viviam no Brasil e ingressaram na
Ordem, e subtraindo os que ja ndo viviam mais, o ano de 1554
terminaria com 26 padres jesuitas distribuidos da seguinte forma:
“4 na Bahia, 2 em Porto Seguro, 2 no Espirito Santo, 5 em Sao
Vicente e 13 em Piratininga” (Peixoto, 1931), sendo que no ano
seguinte o padre Ambrdsio Pires e o irmdo Anténio Blasquez
seriam remanejados para Porto Seguro. Estas eram as
concentracdes populacionais que juntas formavam a parte
lusitana da América ocupada até entdo, e em corrente processo de
expansdo geografica, organizacdo administrativa e edificagdo
moral. Os meninos 6rfiaos que chegavam de Portugal eram entido
distribuidos pelos jesuitas e seguiam atuantes por todas essas

areas, conforme as demandas que surgiam.

Buscamos entender aqui a dimensdo que tomou a
participacdo dessas crian¢as nessas dinamicas de catequese, em
campo missionario brasileiro, entre 1549 e 1558. Utilizamos
como fonte a Monumenta Historica Societatis lesu (MHSI), que

conta com 5 volumes dedicados ao Brasil, dentre os 157 que a
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compde. A secdo referente a América portuguesa foi editada por
Serafim Leite em 1954, em uma colecdo que disponibilizou ao
grande publico epistolas jesuiticas escritas entre 1538 e 1563. A
monumenta, através das publicacdes de Leite, é a base do nosso
corpo documental, que se utiliza também de outras publicag¢des
de cartas e documentos, inspiradas na mesma iniciativa. Todas
essas cartas’, editadas e disponibilizadas, contribuiram de alguma

forma para o desenvolvimento dessa pesquisa.

Defendemos que a instrumentalizacdo infantil contribuiu
para o processo de acomodacdo dos primeiros jesuitas nos Brasis,
sanando diversos percalcos, e ajudando a transpor ou até mesmo
a derrubar, algumas das barreiras encontradas pela frente. Assim
como os aldeamentos, os artificios da dramaturgia e da musica, a
acdo missiondria desses 6rfaos, em degredo nos trépicos, também
deve ser pensada como uma estratégia inaciana de evangelizacao.
Muito se debateu sobre os modos ludicos da catequese, sobre a
busca por talento no bilinguismo, sobre o uso de simbolos e
imagens e sobre a imposi¢do da doutrina cristd aos mais jovens,
no entanto, pouco foi produzido em relacdo a proépria infancia

como uma estratégia na missdo. A utilizacdo das criancas vai

1 Utilizaremos os vocabularios carta e epistola como sinénimos ao longo de todo
o texto, porém ha uma sutil diferenga entre eles. Entende-se carta como uma
escrita mais pessoal, trocada diretamente entre duas pessoas, sem muitas
pretensdes de consequéncias futuras. Ao passo que a epistola mira mais
amplitude na intengao de atingir todos os cristaos, difundindo a palavra de Jesus,
assim como fizeram as epistolas que deram origem ao Novo Testamento. Um
texto pode nascer como uma carta e se transformar em uma epistola ao atingir
certa notoriedade que ndo era inteng¢do original de seu autor, ao passo que um
texto produzido originalmente como uma epistola pode fracassar em suas
pretensdes de abrangéncia, sendo classificado posteriormente como uma carta.
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muito além da busca por aliancas com as elites locais, através da
educacdo de seus filhos, que poderiam ordenarem-se padres
jesuitas. Muitas outras sdo as circunstancias que apontam a
presenca das criangas entre os missionarios como fundamental
para o desenvolvimento da catequese. Elementos como acesso,
carisma, exemplo, contingente, e principalmente comunicacdo,
sdo aspectos interdependentes que se estudados em conjunto
tendem a revelar a consideravel dimensao participativa desses
pequenos missionarios. Na falta de material humano disponivel,
nos primeiros anos de ocupacao, até mesmo criangas de oito anos
de idade poderiam se tornar agentes catequéticos indispensaveis
na propagacdo da Fé. Criancas “brancas”, recolhidas nas ruas e
campos do reino, e criancas indigenas, recolhidas nas trilhas e
aldeias da mata atlantica, teriam seus destinos entrelacados pelas

maos desses padres inacianos.

Tanto os 6rfios portugueses quanto os meninos indigenas
eram admirados pelos adultos de ambas as culturas, que sem
perceber, afrouxavam seus mecanismos de resisténcia,
permitindo certa flexibilizacdo de suas convicg¢bes. Através dos
meninos Orfios cativavam-se os meninos indios e através dos
meninos indios chegava-se até os adultos. Criancas que
pertenciam a realidades tdo diferentes, juntas eram capazes de
criar uma realidade inédita, aprendiam e ensinavam seus
respectivos idiomas, dangas e brincadeiras, agregando leveza ao
processo de aculturacdo. Os meninos portugueses, dirigidos pelos
jesuitas, contactavam os meninos indios, ensinavam-lhes a
doutrina, os usos e costumes e convidavam-nos a se juntarem a
eles. Através das criangas, os evangelizadores despertavam o
interesse dos autdctones pelos valores ocidentais, pois sem esse
auxilio muitas vezes eram recebidos com desconfianca e

animosidade nas aldeias que visitavam. O carisma dos 6rfaos
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podia ser capaz de exercer grande influéncia nas relagcdes entre
jesuitas e indigenas, e manter os meninos nas primeiras linhas das
comitivas era praticamente uma garantia de ingresso nas aldeias,
pois a competéncia nas suas pregacdes e a seguran¢a de suas
conviccoes parecem ter feito dessas criangas, um dia desvalidas,

verdadeiros membros honorarios da Companhia de Jesus.

A entrada de 6rfaos portugueses no territdrio luso americano
aconteceu em cinco momentos distintos, ao longo de
praticamente toda a década de cinquenta do século XVI. De acordo
com as cartas, sabemos que 1550 foi o Gnico ano em que duas
naus desembarcaram meninos degredados sob a custodia
jesuitica, e as evidéncias apontam que as duas travessias
aconteceram em janeiro. Antes do grupo de sete meninos, o qual
temos relato do embarque, os padres haviam degredado outros
dois 6rfios no mesmo ano de 1550. No ano seguinte, em 1551,
“dos meninos orfiaos de Lisboa ja tinham sido mandados para o
Brasil nove” (Leite, 1954, volume I), quando os padres receberam
mais um grupo, ainda ndao quantificado. Em 1555 ocorreu o
desembarque mais robusto, o que praticamente dobraria o
contingente missiondrio. Em carta de 12 de junho de 1561,
Noébrega relata a chegada de aproximadamente 20 6rfios: “sabe-
se que na primeira quinzena de maio de 1555 chegou a Baia a nau
“esperanca” do comando de Cristévao de Oliveira, que poderia ter
trazido os meninos” (Leite, 1954, volume II). Em 1558 temos
noticia, pela dltima vez nas cartas, de outro grupo de 6rfaos,

também de quantidade incerta, fechando assim, o ciclo.

O recurso de fazer uso de 6rfiaos degredados foi utilizado nos
primeiros dez anos de missdo nos Brasis, quando os governos de
Tomé de Souza (1503-1579) e de Duarte da Costa (..-1560)
caracterizavam-se por consideravel negligéncia quanto aos

costumes tidos como contra natura, e quando os jesuitas ainda
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acreditavam na estratégia da evangelizacao pelo amor, nutrida de
certa paciéncia e tolerdncia dissimuladas. Apds a relativa
ineficacia das primeiras estratégias, a tatica do amor deu lugar a
coercdo. A partir de 1558, ano da chegada do ultimo grupo de
orfaos degredados, é posto em pratica um novo “plano
civilizador”, engendrado por Nébrega e respaldado pelo novo
Governador Geral Mem de Sa (1557-1572), que empenhou-se em
fixar aldeias e combater as praticas do gentio pela forga. Assim,
com as perseguicoes bélicas, com a nova estratégia de
aldeamentos, e com os castigos impostos sistematicamente, a
participacdo das criangas europeias no processo evangelizador e
civilizacional nos Brasis enfraqueceu, quando a figura do 6rfao
perdeu seu protagonismo para o nativo nomeado meirinho,
responsavel por nutrir um sentimento de medo nos catecimenos,
perseguindo e castigando os mais arredios como exemplo aos

demais.

Criancas como instrumento de evangelizacdo

A utilizacdo de criancas nos processos de evangelizacao, foi
uma solucdo comum a praticamente todos os campos
missionarios. Onde havia missdo cristd havia evangelizacdo de
criangas e jovens, e também, sua instrumentalizagdo, tomados
como ferramenta nos processos de catequese dos adultos. Assim
como nos Brasis, nas partes espanholas do continente americano,
0s missionarios também encontraram a barreira do idioma e por
isso trabalharam com memorizacdo de mandamentos e oragées
em castelhano, conteddo também disseminado por artificios
lidicos como cantigas e pinturas. O projeto de ensinar as criancas

para que estas ensinassem seus pais ndo era exclusividade dos
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jesuitas, em 1524, no México, essa estratégia foi apresentada
formalmente aos lideres astecas pelos “doze” franciscanos através
dos coldquios de Barnardino de Sahagun: “de fato, em 1558,
Pedro de Gante escrevia a Felipe Il que estavam procedendo ao
ensino da doutrina cristd aos filhos dos mais eminentes chefes
locais para que, em seguida, esses filhos ensinassem a sus padres e

madres” (Prosperi, 2013).

Mesmo nos campos europeus, os italianos majoritariamente,
podemos verificar essas dindmicas que buscavam a disseminagio
da fé romana, onde a crianga (pueri) era amiude utilizada como
uma “isca” que fisgasse a aten¢do e o interesse dos adultos e
idosos. Nessas comunidades mais isoladas do centro, tentava-se
conciliar o ensino dos adultos e dos pequenos, pois, assim como
no caso dos indigenas, a capacidade intelectual dos camponeses,
tidos como rudes, era comparada a das criangas, logo, todos
poderiam interagir nas mesmas atividades lddicas, como cantigas
e quadrinhas, em combate a ignorancia que dividiam. Segundo
Adriano Prosperi, certas criangas, ja institucionalizadas pelos
missiondrios, eram constantemente elogiadas por sua devogdo e

ajuda constante nas rotinas de catequese.

Em toda seara submetida a cristianizacdo havia esfor¢cos em
direcionar as criancgas e jovens para uma lenta, porém constante,
ocidentalizacdo de costumes, pelas mdos dos padres/professores,
com a esperanca em um futuro livre de paganismos, infidelidades
e heresias. Na primeira metade do século XVI, havia a pedagogia
do humanista Jodo de Barros (1496-1570), publicada em Lisboa, e
também o Catecismo pequeno de Alonso de Villegas (1533-1603),
sendo o segundo um texto mais popular. De acordo Angela
Barreto Xavier, tais manuais tencionavam promover a unidade

dos métodos pedagdgicos em vigor, conectando assim, dentro das
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possibilidades, os diversos campos missionarios, ligando as

criangas espalhadas ao redor do jovem Império lusitano.

Como nos outros campos de missdo, os evangelizadores em
Goa ocupavam-se dos catecimenos desde de seus primeiros anos
de vida, e a tutela desses nativos era responsabilidade também
dos franciscanos, que competiam com os jesuitas pelo espaco a
ser cristianizado. Guiados por uma ordem ou por outra, o objetivo
que buscava-se alcancar com a educacdo desses meninos era
equivalente, qual seja, o de fazé-los uteis a nova sociedade que se
formava em territério indiano controlado por Portugal (Xavier,
2008). A estratégia era estabelecer o enraizamento dos simbolos
cristdos e a construcdo de uma nova estrutura cognitiva que
deveria ser passada, a partir desses catecimenos, de geracdo em
geracdo, como buscava-se realizar, onde esses evangelizadores
europeus se fizessem presentes. De acordo com as pesquisas de
Xavier, havia, em 1527, dois colégios de meninos em Goa, além de
diversos outros espalhados por toda a India, que poliam e
formavam tanto meninos recolhidos de familias hindus quanto os
filhos de portugueses residentes, “com o objetivo de que estes se
tornassem os novos apdstolos” (Xavier, 2008). Na virada dos anos
1540 para 1550, Goa ja contava com mais de dez escolas que
ensinavam os rudimentos do cristianismo e a comunicacdo em
portugués, substituindo assim as assembleias e conselhos hindus.
Nas escolas empenhavam-se “os cem mogos da terra e mesticos
que o rei de Portugal af quisera ver educados, para além de outros
72 que deviam aprender as sete artes liberais e a Teologia”
(Xavier, 2008). A diferenca entre os o6rfios portugueses que
chegavam a India e aqueles que aportavam nos Brasis estava na
funcdo pratica que cada um destes grupos iria abragar. Enquanto
que na América os meninos europeus imitavam os padres em

praticamente tudo o que faziam, na India, apenas os meninos da
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terra, tutelados pela Ordem, se davam a certas incumbéncias,
como as pregacdes aos escravos e as visitas as residéncias de
familias hindus. Apostava-se que esses meninos nativos se
transformariam em eximios missionarios bilingues, mas para isso

deveriam ser moldados pelas maos dos jesuitas.

Os orfaos europeus enviados para Goa e de 14 para outros
territdrios indianos, eram instruidos a permanecerem no interior
ou nos arredores das igrejas, “para os quais se reservavam,
apenas, fung¢des de apoio a liturgia. Igualmente divididos segundo
as suas aptiddes, uns fariam parte do coro, outros de prosas, e
outros ainda de quaisquer exercicios que pertencerem a Igreja”
(Xavier, 2008), comegando suas visitas evangelizadoras apenas
depois de adultos. Essa condicio nos confirma que o o6rfio
europeu era mais importante nos Brasis, principalmente nos
primeiros dez anos, quando a estratégia dos aldeamentos ainda
nao havia sido colocada em pratica. Nesse primeiro momento, nas
capitanias luso americanas, a instrumentalizagdo dos meninos era
uma garantia de ingresso ao mundo dos nativos, o que ndo
verificamos na India, posto que acessar as comunidades hindus
ndo era tao dificil quanto chegar até as aldeias nas brenhas da

mata Atlantica.

As dependéncias da Igreja que limitavam o espaco fisico dos
6rfios portugueses na India, ndo os impedia de misturarem-se de
pronto aos meninos da terra. Assim como ocorreu nos Brasis, uma
vez recebidos, acomodados e sustentados pela misericordia goesa,
os orfiaos que chegavam eram incentivados a interagir com as
criancas locais, através de atividades ludicas, que abrissem o
caminho para a aculturacdo dos pequenos, seduzindo com isso os
mais velhos, e facilitando a introducdo dos valores cristaos nas
comunidades locais. E sabido que a relacdo dos missionarios com

as criancas estava geralmente ligada a um projeto de poder
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politico, onde os jesuitas se ocupavam de tutelar os filhos da elite
local, garantindo assim participacdo ativa nas tomadas de decisao.
Contudo, somada a atencdo especial dedicada aos filhos dos
europeus residentes, constatamos que esses inacianos ocuparam-
se também do recolhimento de meninos nativos e do recebimento
de o6rfaos enviados do reino, criancas que poderiam

frequentemente auxilid-los nas dindmicas de evangelizacao.

Orfios portugueses recolhidos

No Portugal dos 1500, buscar sustento fora de casa era uma
realidade abrangente, e muitos adultos eram praticamente
obrigados a lancarem seus rebentos as vastas possibilidades do
mundo exterior. Sem muita ateng¢do e cuidado, e sobrecarregadas
de tarefas e responsabilidades, muitas criancas ndo esperavam
serem expulsas de casa, decidindo, por conta prépria, vagar pelas
ruas, longe de quaisquer olhares controladores. Perambulando
sem rumo certo, oS pequenos se associavam a grupos de
mendigos, aglomeravam-se nas portas das casas e igrejas a
esmolar ou pedir restos de comida, muitas vezes incentivadas
pelos proprios pais, que poderiam até mesmo estar presentes nas
mendicancias. Seu destino era serem recolhidas sob o status de

orfaos perdidos, mesmo tendo pais ainda vivos (Ferreira, 2000).

Tal quadro nos levar a constatar que a palavra drfdo, utilizada
no periodo que tratamos aqui, tem significado consideravelmente
distinto daquele que entendemos nos dias de hoje, a comecgar que
juridicamente bastava ter o pai perdido para ser considerado
6rfio, pois a mulher ndo gozava de autonomia, sendo
eternamente tutelada por um homem, seja este pai, marido ou até

mesmo um irmao mais velho. Em 1567, o bispo d. Jorge Semedo,
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ao reinterpretar uma lei ja existente, declarou que “ser 6rfao
apenas de pai era condicao suficiente para declarar uma crianga
orfa e separar este ou esta de sua familia remanescente, mesmo
que a mae da crianca e outros parentes se opusessem” (Coates,
2001). Concluimos entdo, que os é6rfaos lusitanos, tomados como
objeto de estudo nessa pesquisa, ndo eram sempre criangas sem
pais, mas muitas das vezes crian¢as abandonadas por pais vivos,
por forca dos acontecimentos e dos valores morais e culturais
vigentes, ou simplesmente desvalidos sequestrados pelo Estado,

através de agOes da Igreja Catodlica, respaldada na letra da lei.

Além do abandono informal, que se dava pelo desdém
cotidiano, havia a exposicdo propriamente dita, onde os pais, na
maioria das vezes a mae, abandonavam recém nascidos nas ruas
da cidade. Assim resolviam-se os problemas economicos,
eliminando mais uma boca faminta, ou, se fosse o caso, alivia-se o
peso da culpa cristd, livrando-se da vergonha e da sobrecarga
moral, por serem muitas crian¢as frutos de amores casuais e
condenaveis. A grande quantidade de bebés mortos encontrados
pelas ruas, seja em montes de lixos ou devorados por animais,
forcou as autoridades a buscarem solucdes para o problema.
Assim criou-se o advento da roda dos expostos 2 que facilitava o
processo de entrega da crianca para adog¢do, sem revelar a
identidade dos pais que a abandonavam. Sem embargo, mesmo
apés o recolhimento, as taxas de mortalidade continuavam
altissimas, e grande parte dos bebés ndo sobreviviam ao primeiro

més de vida.

2 “No tabuleiro inferior da parte externa, o expositor colocava a criancinha que
enjeitava, girava a roda e puxava um corddo com uma sineta para avisar a
vigilante - ou rodeira - que um bebé acabara de ser abandonado, retirando-se
furtivamente do local, sem ser reconhecido.” (Marcilio, 2006).
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Antes mesmo de qualquer exame de sadde, o 6rfao recolhido,
independentemente de sua idade, era prontamente batizado, pois
batizar duas ou trés vezes era mais seguro do que correr o risco
de tomar um pagdo ou um herege no seio da institui¢do, primeiro
garantia-se a salvagdo da alma, e s6 depois analisava-se a
condi¢do do corpo. Os meninos seriam cuidados quando muito
novos, e em retribuicdo, deveriam tornar-se Uteis a sociedade de
alguma forma quando mais velhos, seja como aprendizes de
marinheiros nas embarcacdes, como reforco em atividades
missionarias ou pastorais, ou estudando para ordenarem-se
padres. Ao longo do século XVI, a for¢a da religido alimentava a
criacdo de servigos de assisténcia, olhava-se para a populagdo
desvalida com uma perspectiva inovadora, ao passo que buscava-
se medidas de controle da grande massa de suditos do Rei, turba
esta que ndo era vista de modo homogéneo, mas sim como
material humano que precisava ser selecionado. Com efeito, o
grupo merecedor de assisténcia, era, obviamente, composto
exclusivamente de cristdos velhos, enquanto que o restante da
sociedade, sempre muito carente por auxilio, era simplesmente

ignorada.

Os colégios surgiram inseridos na nova estratégia
evangelizadora da educacdo, que buscava substituir os violentos
conflitos persuasivos por métodos pedagdgicos de catequese e
conversdo, que abrissem mais espaco para penetragdo e
conquista. O Colégio de Jesus dos meninos 6rfaos, funcionava em
Lisboa desde agosto de 1549, quando foi inaugurado sob os
auspicios da familia real, presente na ceriménia. Entregue a
responsabilidade e administracdo do religioso cataldao Pedro
Doménech (.. - 1560), o dito colégio encaixa-se perfeitamente no
grupo de novas agremiagdes que surgiam nesse periodo, quando

era posta em pratica uma politica verdadeiramente comprometida

87



com a regulamentacdo das reprodugdes culturais. Domenech
recolhia quantos meninos perdidos pudesse, desvalidos conhecidos
na época como patifes, e os introduzia o mais rapido possivel no
sistema de formacdo catdlica: “porque estes patifes, transformados
pela educagao cristd, iam desempenhar agora no Brasil uma acdo
civilizadora” (Leite, 1937).

Ao longo da Era moderna, antes mesmo de desenvolver uma
capacidade minima de automatizacdo verbal, a crianca ja ouvia
falar de Deus e Jesus Cristo, seja testemunhando a conversa dos
adultos, seja aprendendo a balbuciar os primeiros nomes
sagrados, assim instruidas no seio de suas familias. Se recolhidas
pela caridade cristd, tais direcionamentos seriam certamente
exacerbados, para que logo, as proprias criancas pudessem ajudar
a conserva-los e propaga-los. Disciplinar era sinénimo de punir, e
os castigos, parte integrante das rotinas, em todas as classes
sociais. Engano, falta de atencdo, decoro displicente, e memoria
fraca no tocante as licbes ja ensinadas, sempre encontraram
punicdes severas. A disciplina tinha seus pilares assentados no
sentimento do medo, que pertencia ao imaginario coletivo, e
servia como um mecanismo de controle, ndo apenas da crianca,
mas também do individuo adulto, em qualquer classe social
(Delumeau, 1993). A violéncia fisica era complementada pela
violéncia psicoldgica, através da invoca¢do de seres ameacgadores,
todos implantados na memoria infantil pelas historias
aterrorizantes, contadas pelos adultos, e protagonizadas por
fantasmas, monstros, bicho papdo, e até mesmo pela figura do

mouro (!).

A forma como as criangas eram recolhidas e educadas ajuda a
explicar a devogao e a resiliéncia com que os meninos tutelados
pela Companhia de Jesus sdo descritos nas fontes. O espaco que a

religido ocupava em suas vidas e a relacdo que aprendiam a nutrir
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com o Espirito Santo, desde a mais tenra idade, os levava a
entregarem suas vidas as pretensdes da causa romana, seja por
devocao, seja por medo, seja pela soma de ambos. A confianca que
0s missionarios depositavam em seus meninos estava assegurada
pela formacdo que esses proprios eclesiasticos ofertavam, e as
relacdes dos jesuitas e de outros europeus adultos com os érfaos
portugueses degredados para os Brasis, e também com os
meninos indigenas recolhidos na nova terra, refletem as diretrizes

construidas e protegidas pela pedagogia cristd entdo em vigor.

Degredo infantil

Esta foi uma pratica muito comum, seja dentro ou fora da
Europa. A coroa francesa, no final do século XVII, por exemplo,
inseriu nesse sistema meninos e meninas abandonados por seus
pais na intencdo de garantir presenca francesa nas indias
ocidentais e também no vasto territério que hoje conhecemos
como Canada (Coates, 2001). Andrea Daher (2014) aponta para
essa politica sendo utilizada ja no século XVI pelos franceses, que
acomodavam-se entre os indios nas partes americanas ja
consideradas portuguesas pelo Pontifice, o que de fato ndo
significava muito para a Franca. As criangas francesas
abandonadas nas comunidades tupinamba aliadas eram
chamadas de truchements, e sua funcao principal, assim como dos
orfaos portugueses, era a de servirem como intérpretes aos

europeus que chegassem depois.

Vale destacar que o caminho contrario também ocorreu,
como quando Carlos V decretou o envio de meninos indigenas a
Espanha, para que l& vivendo por um tempo pudessem ser
preparados e logo em seguida enviados de volta as Indias “como
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agentes eficientes da conquista espiritual. No que se refere a essa
medida mais radical, foi posta em execu¢do outra no sentido de
prover no proéprio local a instru¢do das criangas como agentes ou
delegados a serem empregados logo depois” (Prosperi, 2013).
Esta foi uma estratégia também considerada por Manuel da
Nébrega, que nunca conseguiu concretizar seu sonho de enviar
meninos indigenas a Portugal, para que 14 se formassem
missionarios, e logo em seguida, engrossassem o contingente de
pregadores linguas nos Brasis. A solucdo de Nobrega foi a mesma
utilizada nas partes hispanicas, treinar os meninos no préprio
territério americano, porém, com a auxilio de érfios vindos do

Reino.

A missdo dos pequenos evangelizadores ndo seria apenas
tratar dos gentios mas também de infiéis, o que confirma a
intencdo de utilizar os meninos ndo apenas na América
portuguesa, mas também em outras partes do ultramar, ou
mesmo na propria Europa. Nas fontes confirmamos o degredo de

criancas o0rfas também para India:

Irmaos meus, Nosso Senhor Jesus Cristo quis escolher
destes 6rfaos sete para irem pregar o seu santissimo
nome aos gentios e infiéis, e coube a sorte a quatro
deles, que foram dos primeiros que se tiraram da
Ribeira que foram os alicerces desta sua santa casa, e
quis lhes dar tanta fortaleza que por muitos rogos,
admoesta¢des e medos que seus parentes e amigos do
mundo lhes pintavam, nunca os puderam tirar do
proposito em que estavam (P. Pedro Domenench, carta
11, 1550, In: Leite, 1954, vol. 1).

Uma passagem citada, em nota de rodapé, por Serafim Leite,
revela que em 9 de marco de 1551, nove meninos 6rfaos teriam
sido enviados a India, conforme relato em carta enviada a Loyola.

Inclusive, tal trecho dd a entender também, que a dupla de
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meninos que inaugurou os degredos para os Brasis, nos primeiros

dias de 1550, deveria ter sido, originalmente, enviada para India:

trabalhamos de criar outras plantas, e sdo bem
necessarias, porque depois enviei dois ao Brasil, os
quais me diziam que, pois o Senhor fora servido que
eles nio fossem a india, gque a0 menos os enviasse ao
Brasil, de onde folgavam mais de ir que a india, porque
na India poderia ser que a cobica que la anda os
enganasse (P. Pedro Doménech, In: Leite, 1954, vol. 1).

No entanto, o envio de meninos 6rfdos para estas partes da
india s6 adquiriu regularidade nas décadas de 70 e 80 do século
XVI. Acreditamos que neste tempo os Brasis ja ndo mais recebiam
tais degredos de meninos, posto que esses registros
desapareceram das cartas produzidas no periodo. Dos relatos que
chegaram até nés, referentes aos degredos de meninos para os
Brasis, destaca-se uma epistola produzida em 27 de janeiro de
1550, onde Pedro Doménech reporta com riqueza de detalhes o
embarque de meninos 6rfaos portugueses, destinados as missoes
de catequese em terras brasileiras. Segundo Serafim Leite, o
galedo utilizado para o envio dos meninos pertencia a Don Simao
da Gama, era o galedo Sao Jodo Baptista, conhecido por Galedo
velho (Leite, 1954, vol. 1). Essa ja era a segunda leva de meninos
degredados aos Brasis, pois como mencionamos anteriormente,
tal pratica havia sido inaugurada com o envio de uma dupla de
6rfaos, ainda em janeiro de 1550. O grupo composto por
“criancas-anjos”, que partia, aparece no texto de Domenech como
um quadro vivo de consolagdo e de apologia ao cristianismo,
materializando mais um triunfo da fé, e tornando-se mais um dos
infindaveis registros do tdo almejado progresso cristdo: “a missao
humana referia-se a uma missdo increata - aquela para qual

Cristo tinha sido enviado ao mundo - e a missio creata dos anjos
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mandados ao mundo para ajudar os individuos e toda a igreja”
(Prosperi, 2013).

A rotina dos orfios nos Brasis

O mito de Sdo Tomé, ja profundamente analisado por Sergio
Buarque de Holanda em sua classica obra visdo do paraiso,
publicada pela primeira vez em 1959, esta sempre muito presente
nas cartas produzidas pela primeira geracdo de jesuitas nos
Brasis. Nas linhas de Francisco Pires, as supostas pegadas do
Santo, aparecem como um tipo de ponto turistico, destino das
criancas, em tempo de “recesso”, chamado “férias grandes:
novembro e dezembro” (Leite, 1954, vol. 2). Ao longo desses
meses, 0s pequenos geralmente partiam em longas peregrinagdes,
a visitar searas remotas, com a condicdo de que lhes fosse
garantido acesso a alguma igreja ou ermida. Mesmo nas “férias”, o
trabalho de catequese realizado pelos 6rfiaos ndo tinha qualquer

trégua, como reporta Antonio Blasquez:

estiveram os estudantes na hermida dois meses
refazendo-se nas forgas corporais, porque do continuo
trabalho estavam muito debilitados e haviam
enfermado alguns. Assim que, como dizem, fizeram de
uma via dois mandados, porque indo a cobrar satide do
corpo, davam a outros a saude d'alma ensinando aos
filhos dos gentios a doutrina cristd, tomando-lhes
também conta de sua licdo. Também tomavam seu
trabalho em os ir a buscar, porque o caminho, por onde
os vdo chamar, é de areais que com a forga do sol, estdo
tdo abrasados que lhe convém, aos que vdo em sua
busca, ir correndo e descansar em alguma sombra para
ndo poder sofrer (IR. Anténio Blazquez, carta 52, 1557,
In: Leite, 1954, vol. 2).
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Os meninos seriam levados por Francisco Pires por terra, e
provavelmente trazidos de volta por Manuel da Nébrega pelo mar.
0 provincial ja havia visitado o sitio em 1549, no mesmo ano em
que chegaram os jesuitas, e era o Unico que ja conhecia o local.

Serafim Leite esclarece, que Nobrega

desta vez deve ter ido por mar sem perder de vista a
expedicdo por terra e ai esperaria os meninos com
abastecimento e no navio voltariam todos a Baia, pois
s6 se conta a viagem de ida. Estd-se em pleno verao
baiano. Excursdo de férias, a que Ndbrega quis dar
também o caracter pio de peregrinacgdo, e isto era o que
interessava dizer ao P. Doménech (Leite, 1954, vol. 1).

De tantos registros que usamos como fonte para entender
melhor como se deu a contribuicdo dos meninos portugueses ao
processo de catequese, uma epistola nos é cara em especial,
conhecida como Carta dos meninos drfdos: “nas cartas coletivas de
meninos a benfeitores ou Superiores, o que em geral se pratica é
que o redator seja um Mestre” (Leite, 1954, vol. 1). Nesse caso, o
mestre seria Francisco Pires, pois conhecia pessoalmente o
destinatario da carta, e havia chegado a salvador junto com os
orfaos em 1550. De fato, em 05 de agosto de 1552, Pires escrevia
para Pedro Doménech, religioso responsavel pela administragdo
do colégio de meninos em Lisboa, para prestar contas do
aproveitamento desses pequenos, preparados por ambos para a
funcio de “hermanitos” na missdo tropical. Através desse
documento podemos ter uma visdo detalhada da aventura em

busca das famosas pegadas de Sdo Tomé:

fomos aquela noite a uma aldeia. Todos diziam que nao
tinham nada para comer sendo alguma farinha que para
muitos se juntou. Quis Nosso Senhor que partissemos
aquele dia de casa, que nos deram o que comer aos
meninos com aquela farinha. Dali partimos outro dia
pela manhi e fomos a outra aldeia, onde encontramos o
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que almocar sem faltar-nos nada do necessario. Na
outra que primeiro dormimos tivemos nossos sermdoes
e falas de Nosso Senhor, dizendo-lhes o padre que
aquela era a verdadeira santidade, e dizendo aos
principais que se vestissem para as coisas de Nosso
Senhor em nome do Bispo, que era o verdadeiro “Pagé
Gagu”, que quer dizer “Grande Padre” e vestissem para
ser cristdos ndo como seus antepassados que se haviam
feito cristdos por camisas e ndo pelo amor de Deus e por
isso a maioria deles estava morta, fazendo-lhes exemplo
para muitos, e seus danos passados, e os traziamos
exemplo de outros que foram bons cristdos, que eram
nossos amigos e ndo morriam, porque acreditavam na
verdadeira santidade, que nds levdvamos, e cumpriam
as coisas de Deus que os ensinavamos, as quais davam
vida eterna nos céus, e que 0s maus que morriam iam ao
inferno para arder com os diabos, o que lhes metia
grande medo e espanto (P. Francisco Pires, carta 52,
1552, In: Leite, 1954, vol. 1).

Segundo Francisco Pires, vencer as dificuldades em
deslocamentos por territérios tdo indspitos, era sempre uma
grande vitdéria: “Nosso Senhor fez milagre conosco, de tantos
como éramos ndo nos acontecer perigo”. O objetivo era
justamente conseguir acolhimento no maior nimero de aldeias
possivel, até finalmente atingirem seu destino final. Assim
garantiriam descanso e proventos para a jornada, ao passo que
levariam os ensinamentos de Cristo sertdo a dentro, plantando,

com resiliéncia, a semente da sagrada palavra:

e depois disto, tocdvamos e cantavamos, do que alguns
tinham medo, porque pensavam que nosso cantar lhes
daria a morte, outros, ao contrario, ficavam muito
felizes, e vinham ao nosso tocar, cantando e dan¢ando,
donde vinham velhos e velhas que era de se espantar,
sendo estes por quem sdo governados. Desta maneira
que, atravessando pela terra adentro, encontravamos
diferentes tipos de negros (..) e assim passamos pelas
demais aldeias e caminhos, com exce¢do daquelas que
nos era necessario comer e descansar, onde Nosso
Senhor queria que ndo nos faltasse nada do que
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precisdvamos, com muita alegria e muita vontade. E
nestas aldeias, onde encontramos o que precisivamos,
que era carne ou peixe, nos diziam que nos outros dias
passados nao haviam tido coisa alguma sendo naquele
dia em que chegidvamos. E numa aldeia que nds
entramos uma tarde, foram adiante a dar as novas de
que chegiavamos, e vieram logo muitos negros
carregados de pescado, de que comemos muito bem e
ainda levamos pescado cozido. Quando chegamos a
“Aldea del Grillo”, onde havia dias que nao morria nada,
aquele dia que estivemos, morreu um veado de que
comeram as criancas e levaram para o caminho. Em
outra nos deram muita farinha, pescado cozido e
assado, e muitos camardes de que comeram em
abundancia e levaram para o caminho, de maneira que,
onde quer que fossemos, encontrdvamos, mesmo que
por um curto periodo, abastanca (P. Francisco Pires,
carta 52, 1552, In: Leite, 1954, vol. 1).

A viagem, em busca das supostas evidéncias da presenca do
Santo catdlico na América, é, sem sombra de duvidas, a
peregrinacdo, envolvendo os o6rfaos, que conhecemos mais a
fundo. Sabe-se que o0 momento escolhido para a travessia nao foi
dos melhores, pois era tempo das cheias, e assim passavam por
muitos rios e aguas. A dimensdo do perigo em enfrentar as
correntezas das 4aguas foi mensurado por Juan de Azpicuelta
Navarro em carta de 1551: “indo uma vez, eu teria me afogado em
um rio, no qual ha pouco tempo se afogou um frade de S. Antonio,
que ia a esta mesma capitania pregar no sertdo. Passei farto
perigo, por ser o rio muito corrente e enganoso de passar” (P. Jodo
de Azpilcueta, carta 35, 1551, In: Leite, 1954, vol. 1). Semelhante
situacdo enfrentavam os oOrfios na busca por celebrar as

evidéncias da passagem de Sdo Tomé pelos trépicos:

quando chegamos as pegadas, por debaixo de grandes
arvores, sempre por agua, sem acertar o caminho, até
que ao final, fomos dar em uma balsa atras de um rio
Mautin, onde afundamos até os joelhos, e por onde quer
que andavamos, cheios de ostras que bastava para
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cortarmos as pernas, se Deus ndo fosse por nds. Alj,
andamos muito perdidos, porque nio sabiamos se
famos pelo mar ou pela terra; mas alguém se lembrou
de Santo Antonio, chamou os meninos, e todos
declamaram em resposta, e o bem aventurado Santo
Antonio nos pés em caminho” (P. Francisco Pires, carta
52,1552 In: Leite, 1954, vol. 1).

Vencidos os desafios, a “romaria das pegadas” repousou na
aldeia mais préxima ao seu destino final, “onde recebemos tanta
consolacao, que foi maior que os trabalhos que passamos.” Mesmo
depois de tantos obstaculos ultrapassados no caminho, a pregacio
ndo tinha descanso, “e nesta mesma aldeia dancamos e cantamos
a seu modo, e os cantares em sua lingua, e a mulher do principal
se levantou a dangar conosco”. No dia seguinte bem cedo, a
mesma mulher “nos foi mostrar um limoeiro, de onde os meninos
chuparam limdes”, e em seguida partiram em dire¢do ao marco
sagrado, “depois de praticas, pregacdes pelas casas e cantares, em
direcdo as pegadas, com a ladainha nossa companheira, e eles
todos com ora pro nobis”. E entdo, finalmente avistaram as

famosas “pegadas”:

chegando, era meia maré vazia, e vimos pegadas, que as
cobre a maré cheia, que estdo em pedra muito rasa, e as
pegadas marcadas como de um homem que fugindo
resvalava, e a pedra deu lugar a seus pés como se fora
barro: assim ele se abaixou e se humilhou. Estando nés
ali por um tempo, dando louvores a Nosso Senhor por
aquele mistério, porque Nosso Senhor ndo permite nada
em vao, sendo para aviso e exemplo deles e nosso, e por
sinal do que Nosso Senhor faz pelos seus, depois disso,
foram cortar dois paus longos e fizeram uma grande
cruz entre muitas pedras na parte inferior (P. Francisco
Pires, carta 52, 1552, In: Leite, 1954, vol. 1).

Submetidos os nativos a seducdo das cantorias e dangas,
“recebemos grandes elogios do Principal que estava presente. Nos

disseram que morassemos ali e que nds, que sabiamos, os
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ensinariamos e eles nos fariam uma casa nas pegadas do bem-
aventurado Santo”. Para isso, a comitiva deixaria dois dos
meninos por 14, tutelados por Vicente Rodrigues, pois
“encontramos os negros tdo bons que teve que ficar ali um irmao
com dois meninos para os ensinar e fazer uma casa nas pegadas
onde se recolham criangas e aprendam”. O préprio Francisco
Pires, ainda no mesmo ano de 1552, apoés ter visitado as pegadas
com os 6rfaos, escrevia para Coimbra elogiando os frutos colhidos
por Rodrigues dentre aqueles gentios, relatando que seu trabalho
era de muito bom resultado, com o auxilio de “dois meninos
pregadores que fazem muito fruto; fazem quanto lhe diz.” Ele
reporta que Rodrigues encontrava-se, naquele momento, “quatro
léguas pela Baia a dentro e tem cuidado de visitar algumas aldeias
de gentios, (...) estd muito aceito entre eles, e é junto de onde
dizem estar as pegadas de Santo Tomé”. E interessante notar que
0 jesuita, mesmo ja tendo visitado o sitio, ndo afirma com
conviccdo que as pegadas sdo do Santo, mas sim, declara que isto

é o que dizem.

Missdo cumprida e visita concluida, ja era hora de partir. Sem
embargo, precisavam ainda definir os “hermanitos” eleitos para
edificacdo e manutencdo do novo colégio, que seria administrado
por Vicente Rodrigues, préximo as pegadas de Sdo Tomé. Depois
de varios meses, &s vezes anos, convivendo dia e noite, separar os
meninos quando havia mister era sempre choroso, “e dai nos
apartamos dos irmaos, os quais ficaram muito saudosos de nés”.
Decidido quem ficaria e quem voltaria a salvador, “fomos pela
praia onde encontramos outro limoeiro que deu muito trabalho,
principalmente aos meninos pelos muitos mosquitos que nos
picavam”. Enfim, quase livres dos insetos, e caminhando algumas
léguas mais, “fomos até chegar a uma boca de rio que passamos
em uma canoa”, e depois, de volta a Salvador. Chegava ao fim as
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supostas “férias escolares”, experimentadas pelos meninos 6rfaos
portugueses, guiados pelos jesuitas, nas brenhas da mata

atlantica.

No episddio relatado encontramos todos os elementos que
indicam a importancia das criancas no desenvolvimento do
trabalho dos padres. Elas foram fundamentais no acesso as
aldeias, através de seu carisma, e uma vez acolhidas pelos
indigenas, foram apresentadas pelos jesuitas como modelo de
comportamento infantil. Na hora de partir a comitiva, foram
deixados no local, ajudando no refor¢o ao contingente
missionario, e uma vez edificado o colégio auxiliaram os padres
com sua qualidade mais admirada, atuando como intérpretes na
comunicacdo com os nativos. S3o esses cinco elementos que
explicam a importancia das criancas, lusitanas e amerindias, nas
dindmicas de evangelizacdo, nas vilas e capitanias do Brasil
quinhentista: acesso, carisma, exemplo, contingente e

principalmente, comunicacao.

0 destino de alguns 6rfaos

Assim como Serafim Leite, e muitos outros especialistas,
Charlotte Castelnau-L'Estoile é uma estudiosa dos catdlogos
provinciais, onde os padres e irmaos atuantes sdo listados e
classificados. Ao se dedicar a um desses documentos, datado de
1598, a autora nos apresenta, além do perfil dos evangelizadores,
0 histérico de cada um deles. Os catdlogos, tal como a volumosa
producdo epistolar, tinham o objetivo de permitir maior controle
das atividades exercidas em missionacdo. Consta “a existéncia dos
catdlogos breves, que precisavam ser preenchidos todos os anos, e

dos catdlogos completos, que deviam ser enviados a cada trés
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anos” (Castelnau-L’estoile, 2006). Tais papeis funcionavam como
uma espécie de relatério dos recursos humanos disponiveis a

missdo em determinada provincia.

Aqueles que tomavam para si a catequese, com o empenho
que tal desafio demandava, precisavam de tempo disponivel para
estudar os costumes indigenas e seu idioma, em detrimento de
uma dedicacdo mais adequada as matérias da teologia, levando
esse irmdo a uma formacdo de menor aprofundamento,
assimilando apenas o necessario, apenas o conhecimento que
garantisse sua ordenagdo. Segundo Castelnau-L’estoile, os
catdlogos provinciais nos confirmam que o missionario era o
padre que ndo sabia fazer outra coisa além de evangelizar
catecimenos. A responsabilidade pela conversao teria sido uma
lida de especialistas, tarefa sempre delegada a eximios falantes da
lingua da terra, que ndo teria utilidade alguma para outros

servicos além da conversdo dos indios.

A prioridade da grande maioria dos missionarios era as
terras do oriente, promessa de glorias e heroismo, o que ofuscava
a provincia do Brasil, destino sem muito prestigio. Tal
contratempo aumentava o desejo pela ordena¢do dos irmdos
brasileiros, para assim aliviar o peso da falta de contingente,
posto que encontrar eclesiasticos europeus que dominassem o
idioma dos nativos era muito dificil. Havia uma larga diferenga
entre saber a lingua e ser dela um estudioso: “os brasileiros sdo
aqueles que a sabem (..) e os europeus sdo aqueles que a
aprendem” (Castelnau-L’estoile, 2006). As capitanias luso
americanas contavam inclusive com aldeias especificas para a
imersdo no novo idioma, onde os padres recém chegados
passavam longas temporadas em dedicacdo exclusiva, eram,
portanto, além de espacos de conversdo para os indios, também
espagos de formacdo para os jovens jesuitas. Porém, apenas os
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evangelizadores nascidos no Brasil eram aqueles catalogados
como ele sabe ou ele possuiu, nas partes do catidlogo que se
referiam ao talento das linguas, com excecdo dos nascidos na
Europa e enviados a América ainda quando criancas, e sdo estes

que priorizamos observar.

Nos territérios tocados pelas pretensdes universalistas
romanas, era muito comum a procura por jovens nascidos nos
campos de atuacao missionaria, dispostos a ordenarem-se padres,
para que assim pudessem converter seus iguais, fazendo uso de
caminhos persuasivos particulares, sempre pregando no idioma
local. Sem embargo, a possibilidade de ordenar homens da terra
ndo era vista com os melhores olhos por Roma, que obrigava os
novicos lusos a estudarem o tupi mas proibia a convocac¢do de
brasileiros, tidos como individuos de linhagem debilitada, pois “a
gente nascida no Brasil ndo serve para a Companhia pela natureza

e inclinacdo mala” (Castelnau-L’estoile, 2006).

Na década de noventa do século XVI, a provincia conhecida
como Brasil tinha a seu servico trinta padres residentes,
responsaveis pela evangelizacdo dos nativos, sendo que apenas
oito eram nascidos na América portuguesa. Dentre esses
missiondrios pudemos identificar cinco dos meninos 6rfaos
portugueses degredados para Salvador na década de cinquenta:
Simao Gongalvez, Luis Valente, Manuel Viegas, Antonio Pina e Joao
Pereira, agora ja velhos, provavelmente cansados, e preocupados
em encontrar especialistas na lingua da terra, que os pudesse
substituir a altura. Todos haviam chegado ao Novo Mundo ainda
criancas, onde desenvolveram a fluéncia comunicativa tipica de
um nativo, mantendo a “qualidade humana” de um europeu, e
apresentando-se assim como a melhor op¢ao disponivel, tanto
para os jesuitas locais, quanto para os tedlogos que enviavam
ditames e diretrizes da Peninsula.
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Na carta de Antonio Blasquez, de 13 de setembro de 1564,
encontramos o nome de trés eclesiasticos que vieram degredados
ainda meninos, e viveram sob a tutela da Ordem de Loyola, até o
momento de ordenarem-se padres. Em Salvador, Simao Gongalvez
é citado como “sacerdote, escolar, de 28 anos, ha 13 que entrou na
Companhia no Brasil. Foi um dos meninos 6rfiaos que aqui foram
enviados de Portugal. Estudou pouco latim. Sabe a lingua dos
indios. E professor de Novigos” (P. Antoénio Blasquez, carta 07,
1564, In: Leite, volume IV, 1956). No Rio de Janeiro, aparece Luis
Valente, que agora com 30 anos, atuava oficialmente como padre
da Companhia desde os 21, também “estudou um pouco de latim.
Sabe a lingua. Foi dos meninos 6rfdos” (Leite, 1956, vol. 4). O
terceiro missionario mencionado é Manuel Viegas, sacerdote de
28 anos, que atuava em Sdo Paulo de Piratininga, tendo entrado
na Companhia como irmio aos 16 anos, e este, “que foi com os

6rfaos”, também é louvado por ser um missionario lingua.

Havia atritos entre os padres inacianos de formacao teologica
mais aprofundada, e os que optavam pela dedicagdo exclusiva ao
mundo amerindio com objetivos catequéticos, aqueles mais
preocupados com suas carreiras eclesiasticas, e estes obcecados
pela salvacdo de almas perdidas, criando uma verdadeira
oposicdo entre os estudos teoldgicos e os estudos da lingua da
terra. No caso de Manuel Viegas esta ndo foi uma escolha
consciente, mas sim um caminho natural, por ja fazer ele uso do
tupi ainda na infancia. Através do catalogo de 1598, conseguimos
obter algumas informacdes a respeito de Viegas, neste ano ja

coadjutor espiritual formado. Desembarcado em Salvador,
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provavelmente no ano de 1555,3 juntamente com outros meninos
portugueses, entrou na Companhia pouco tempo depois. Viegas
era eximio lingua, e agora era registrado como missionario
especializado, vivendo em Piratininga com outros cinco jesuitas,
onde nutria “uma clara consciéncia de pertencimento a um grupo,
0s antigos intérpretes (antigos Iinguas), os missionarios
especializados que se opdem aos outros, grupo composto dos
padres de Portugal, dos tedlogos, dos jovens, dos ambiciosos que
preferem ocupar-se dos brancos a ocupar-se dos indios”
(Castelnau-L’estoile, 2006).

Em uma epistola escrita em Sdo Vicente, no ano de 1585, pelo
préprio Manuel Viegas, e enviada a Claudio Aquaviva, que nesse
momento ja havia se tornado superior geral da Ordem de Loyola,
notamos a preocupacdo pela falta de padres europeus linguas que
pudessem substituir os de sua geracdo, agora ja velhos, o que
confirma nossas suspeitas de que o envio de oOrfios lusitanos
tenha cessado no final da década de cinquenta do século que

recortamos:

que todos que sdo para isso, aprendam e saibam a
lingua da terra e que nenhum (conforme ao que vossa
paternidade lhe mandou) consente que se ordene de
ordens sacras, ainda que sejam muito para isso, sem que
primeiro saibam e aprendam a lingua da terra. O que foi
bem ordenado por vossa paternidade, porque saiba V.P.
que muito poucos a queriam aprender e saber e dar-se a
ela; tudo era darem-se as letras e serem pregadores dos
portugueses, e subir ao pulpito a pregar aos brancos e
eles ndo se lembravam desta pobre gente de lhe pregar
em sua lingua. (..) e muitos padres que vém de la
te6logos, nos dizem que se pudesse ser, dariam metade

? Castelnau-L Estoile aponta 1554 como o ano de chegada de Manuel Viegas e de
Jodo Pereira, mas ndo encontramos nas fontes nenhum indicio de um grupo de
meninos chegando neste ano, mas sim no ano seguinte, 1555.
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de sua teologia pela lingua. E digo a vossa paternidade,
que ndo darei minha lingua por toda a sua teologia, e
folgaria que eles ficassem com sua teologia e soubessem
também a lingua. Agora todos os que sdo para isso se
ddo a saber a lingua e, desta maneira, haverd agora
muitos linguas na terra e os indios ndo perecerdo a
mingua de linguas, porque noés, os antigos linguas, ja
estamos velhos, e é necessario que venham outros para
trocar, e ficar no nosso lugar. A colheita é abundante e
os operarios pouco numerosos (Castelnau-L’estoile,
2006).

A ja citada carta de Antdnio Blasquez, de 1564, tinha como
destinatario o padre Diego Mirén (1516-1590), residente em
Lisboa, que também esteve envolvido diretamente com o envio
dos meninos. O jesuita reporta que “sdo estes dos 6rfios que
vossa reverendissima mandou a esta terra ha 9 ou 10 anos, e
sairam, pela bondade do Senhor, idoneos ministros da conversao
das gentes.” No documento, Blasquez regozija da atuacdo de um
Diacono e de um Subdidcono, ambos padres da Companhia, frutos
colhidos dentre o grupo de jovens que veio de Lisboa, para

auxiliarem no processo de catequese dos indios:

chama-se um deles Ant6nio Pina, e o outro Jodo Pereira.
Este tem agora a funcdo de ir pregar na Vila Velha, todos
os domingos e festas, aos escravos dos cristios, e até os
confessar quando suas necessidades demandam. O
outro reside na povoacdo de Santiago, encarregado
daquela casa. (P. Antonio Blasquez, carta 07, 1564, In:
Leite, 1956, vol. 4).

Segundo Timothy Coates, tanto Ant6nio de Pina quanto Jodo
Pereira aparecem em muitas outras cartas como jesuitas
ordenados e muito bem sucedidos. Jodo Pereira, que residia no
Espirito Santo com outros sete jesuitas, nasceu na diocese de
Elvas, ao sul de Portugal. O eclesiastico tinha 12 anos quando foi
degredado, acompanhado de outros meninos tutelados, e aos 56
gozava de afamado prestigio nas demais capitanias. Assim como

103



Manuel Viegas, Pereira também dedicou toda sua vida a missao,
tornando-se superior da paroquia de Vila Velha em 1598, “depois
de ter estado a frente da de Sdo Vicente durante cinco anos,
depois da de Porto Seguro durante trés anos” (Castelnau-L’estoile,
2006), servicos prestados que lhe garantiram o bastdo de
Marechal. Jodo Pereira era um caso extraordinario de missionario
especializado na comunicacdo com os nativos, pois apesar de sua
formacao teoldgica debilitada, ainda assim integrou a elite
jesuitica local, sendo um de seus raros membros com dominio

total do tupi.

Sobre Simdo Goncalvez, Luis Valente, Antonio Pina e muitos
outros oOrfdos, que uma vez adultos tornaram-se jesuitas
missiondrios nos Brasis, ndo encontramos muitas pistas ou
informagdes de relevo. No entanto, segue a busca por fontes
capazes de revelar o futuro desses meninos, que um dia
desvalidos, foram recolhidos e instruidos pelos padres da
Companhia de Jesus em Lisboa, convencidos a entregarem suas
vidas a causa romana, e para isso sobreviveram a dificultosa
travessia atlantica, tornando-se residentes em estranhas terras
distantes, vivendo e morrendo assim, dedicados a catequese dos

nativos luso-americanos.
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“COMO SE HAM DE AVER 0S PAYS COM OS
FILHOS DE MA CONDICAM“: DISCURSOS SOBRE
AS DIFICULDADES DE SE EDUCAR UM MENINO
CRISTAO EM UMA OBRA DO JESUITA
ALEXANDRE DE GUSMAO (AMERICA
PORTUGUESA, SECULO XVII)

Fernando Ripe

He de tanta importancia, 6 Pays de familias, a boa
creacam dos filhos na idade da puericia [...]. Se vossos
filhos forem criados desde sua primeira idade em
santos, & honestos costumes, podereis esperar deles
boa ventura. Se pelo contrario forem criados em
liberdade de vida, & depravados costumes, podereis
com fundamento temer a ruina de vossas familias. [...]
Se tendes filhos, ensinaios, & domaios, desde sua
puericia; quebrailhe os brios em quanto sam mocos;
acoutaios em quanto sam mininos (Gusmao, 1685, p. 1-
2).

A responsabilizacdo e culpabilizacdo dos pais, talvez tenha
sido o principal imperativo dos aconselhamentos de como se
educar um perfeito menino cristdo na obra Arte de crear bem os

Filhos na idade da Puericia do jesuita portugués Alexandre de
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Gusmao (1629-1724).l 0 impresso, que foi inicialmente publicado
em Lisboa no ano de 1685, teve sua escrita na América
portuguesa pelo religioso lisboeta Gusmao - um importante
literato e ascético de relevantes obras para a literatura e para

. o . A s 2 . .
histéria educacional da colonia.” Consistia, basicamente, de um

1 0 padre jesuita Alexandre de Gusmao foi considerado em algumas pesquisas -
O’Neill; Dominguez (2001), Arnaut Toledo; Aratjo (2008, 2009) e Arnaut Toledo
(2015) - como sendo o primeiro pedagogo do Brasil. Esse precedente titulo de
primeiro pedagogo ndo se refere apenas ao fato de ser o primeiro autor a
escrever obras de cunho educativo para criangas, ainda no periodo colonial, mas
por sua atuagdo no projeto evangelizador instaurado pela Companhia de Jesus
por grande parte do territdrio ocupado na principal colénia portuguesa, bem
como por ter desempenhado importante papel na fundagdo do Seminario de
Belém da Cachoeira, na Bahia. Este Seminario foi descrito nas palavras de
Serafim Leite (2004, p. 241) como sendo uma instituicio de caracteristicas
marcadamente popular, pois “nele se criarem os filhos dos moradores, sobretudo
dos pobres, que viviam no sertdo, e poderem estudar nio s6 os primeiros
elementos de ler e escrever, mas também latim e musica”. Contando com a
contrapartida da Coroa portuguesa e com a colaboragdo privada, o Seminario de
Belém teve importante papel na formagdo de missionarios da Companhia de
Jesus e no processo educativo dos sujeitos letrados no Reconcavo Baiano.
Considerando este cenario de praticas educativas e de modelos de sujeito
cristdo, acreditamos que a publicacdo da obra de Alexandre de Gusmio, em
Lisboa no ano de 1685, tem alguns aspectos peculiares para o contexto editorial
e social da época, que merecem ser destacados. Primeiro, por se tratar de um
tratado catolico escrito no territério da principal coldnia ultramarina de
Portugal, portanto distante da sede do Reino, que pode evidenciar além da
existéncia de uma rota comercial de livros e livreiros, também o interesse na
leitura de obras que demonstravam o modelo de educa¢ido que era implantado
na Corte e que vislumbrava sua formacdo na Colonia; segundo por apresentar
um discurso cristdo-catélico que atendia aos anseios oficiais da Igreja, de
difundir a sua fé e a sua moral e aos desejos dos leigos por instrucdo e elevacio
espiritual através da leitura de obras religiosas.

2 Alexandre de Gusmio escreveu entre textos catequéticos, sermdes e tratados
para a educagdo e comportamento moral o total de treze obras: Escola de Belém,
Jesus nascido no Presépio (Evora, 1678); Arte de criar bem os filhos na idade da
puericia (Lisboa, 1685); Histéria do Predestinado Peregrino e seu irmdo Precito
(Lisboa, 1682); Sermdo na catedral da Bahia de Todos os Santos (Lisboa, 1686);
Meditagdo para todos os dias da semana (Lisboa, 1689); Meditationes digestae per
annum e Menino Cristdo (ambos publicados em 1695); Rosa de Nasareth, nas
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conjunto de prescri¢cdes edificantes e aconselhamentos espirituais
que direcionavam como os pais e os mestres, preocupados com a

educacdo de meninos, deveriam guiar a conduta das criangas.

Alexandre de Gusmio® priorizava fundamentalmente na sua
escrita os pecados cometidos pelo homem, por consequéncia,
também atenuava énfases na prescricio de sanc¢des e suplicios
religiosos como forma de remissdo. Outro aspecto importante na
obra investigada, e que analisaremos na sequéncia deste texto,
foram os enunciados que Gusmao evocou para a educacao. Nele,
as licdes morais e exemplificadoras deram destaque para
particularidades acerca da moralidade e da religiosidade no
mundo luso-brasileiro do final de século XVII e inicio do XVIII. Por
exemplo, além dos constantes cuidados em agradar a Deus sdo
regulares as enunciacdes que indicam praticas gerais de educacdo
de criancas, seja a descricdo de normativas relativas a
alimentacdo, ao vestuario, as boas maneiras, aos habitos corteses,

etc.

A obra A Arte de criar bem os filhos na idade da puericia foi
estrategicamente dividida em duas partes: a primeira contém 19
capitulos que orientam os fundamentos teoldgicos para a “boa
educacdo” dos meninos; a segunda parte, intitulada Como se hédo

montanhas de Hebron (Lisboa, 1709); Eleicdo entre o bem & Mal eterno (1717); E
as publicaces poéstumas O corvo e a pomba da Arca de Noé e Arvore da vida
(ambos publicados em Lisboa, 1734), Compendium perfectionis religiosea
(Veneza, 1783) e Preces recitandae statis temporibus ab alumnis Seminarii
Bethlemici (s.d., possivelmente em 1783).

3 Destaco duas pesquisas académicas que abordaram, a partir de diferentes
perspectivas, a biografia do jesuita portugués Alexandre de Gusmao. Sugere-se a
dissertacao de mestrado de Lais Viena da Souza (2008) e a tese de doutoramento
de César Augusto Martins Miranda de Freitas (2011).
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de haver os pais na criagdo dos meninos prescrevem, através de 25
capitulos, aconselhamentos praticos e edificantes para que os pais
educassem seus filhos. Ao longo de 387 paginas Alexandre de
Gusmao desenvolveu ensinamentos que foram retomados varias
vezes, seja pela demonstracdo de modelos exemplares, ou por
representacdes assustadoras, ou mesmo, através da incitagdo a
punicdo e ao castigo como modo corretivo e disciplinador da boa
criacdo. Assim, ao problematizarmos a producdo escrita de
Alexandre de Gusmido e a educacdo na principal colonia
ultramarina portuguesa nos finais do século XVII, admitimos,
neste texto, determinada acep¢do de educacdo alargada, ou seja,
compreendemo-la enquanto uma pratica social e histdrica,
constituida  por  processos  institucionais ou  ndo-
institucionalizados,  direcionada pela familia, por mestres,
professores domésticos, aias, amas de leite, preceptores, da
mesma forma por sistemas de aprendizagens realizados nas
oficinas de artistas e artesdes, por associacdes religiosas e leigas,
entre outras de modo a ser um mecanismo regulador para a
organizacdo coesa de uma dada sociedade por meio do
compartilhamento de valores e de normas de condutas e de

comportamentos.

Na América portuguesa constata-se o predominio da
Companhia de Jesus na atuacdo educacional, na prescricdo dos
modelos pedagdgicos e no direcionamento da formacdo de
habitos e condutas infantis. A conducdo da educagdo baseada na
pratica religiosa, sobretudo, nos escritos biblicos e nas normas de
bons costumes descritos na Constituicdo da Companhia de Jesus
(2004 [1685]), evidenciou um conjunto de mecanismos

disciplinadores regidos por prédicas morais cristds, em que o
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castigo e a puni¢do eram percebidos como modo de incutir temor
aqueles para quem nao bastavam as boas palavras e repreensoes

(Constituicao da Companhia de Jesus, 2004, p. 147).

Em 1875 foi publicado em Paris um exemplar de Essai sur
I'lconographie de la Compagnie de Jésus do jesuita francés Alfred
Hamy, em comemoracido aos trés séculos e meio da Ordem
inaciana, descrevendo a vida de quatrocentos reconhecidos
jesuitas. Tendo o padre lisboeta Alexandre de Gusmao ocupado
lugar dentre estes. Em 1893 o autor francés publicou uma colecdo
de retratos em Galerie illustrée de la Compagnie de Jésus : album de
400 portraits choisis parmi les plus beaux, les plus rares ou les plus
importants, et reproduits en héliogravure, onde também consta
uma imagem de Alexandre de Gusmdo, como podemos verificar
na Imagem 1 que ilustra o jesuita em uma biblioteca ensinando o
catolicismo para criancas, uma evidente representacdo da sua
primeira obra Escola de Belém, Jesus nascido no Presépio

publicacdo de 1678 em Evora.
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Imagem 1: Representagdo do padre Alexandre de Gusmao educando um grupo
de meninos
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Fonte: HAMY - Galerie illustrée de la Compagnie de Jésus [...] (1893).4

* Possivelmente esta representacio foi realizada no século XIX, tendo sido
assinada por Cajctonus Sortini (s.d.). A imagem apresenta o jesuita Alexandre de
Gusmdo educando um grupo de criangas através da alegoria do presépio,
conforme sua primeira publicagdo impressa, a obra Escola de Belém, Jesus
nascido no Presépio (Evora, 1678). Disponivel em:
http://www.europeana.eu/portal/record/9200134 /BibliographicResource_200
0000014696.html Acessado em: 11 fev. 2016.
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Nesse sentido é interessante observar que um conjunto de
ditames morais foi utilizado pelo cristianismo como forma de
introduzir novas técnicas para impor essa moral. Para Foucault
(2010, p. 65) essas técnicas serviram para impor “um conjunto de
novos mecanismos de poder para inculcar esses novos
imperativos morais”. Esse poder foi denominado como pastorado,
a existéncia dentro da sociedade cristd do “papel de condutores,
de pastores em relacdo a outros individuos que sdo como suas

ovelhas ou o seu rebanho” (Foucault, 2010, p. 65).

Em se tratando do contexto de editoracio da obra, a
expressdo arte queria designar “Regra, & methodo, com cuja
observacad se fazem muitas obras uteis, agradaveis, & necessarias
a Republica” (Bluteau, 1728, p. 573). Outro significado
dicionaristico para o termo era “Livros que se contém preceitos
praticos” (Silva, 1789, p. 199). A partir destas duas acepgoes
identificamos a existéncia de uma constante producao literaria no
século XVII, e sobretudo nos séculos subsequentes, que dao
regras, métodos e aconselhamentos praticos e espirituais de como
educar as criancas. A historiadora Lais Viena de Souza elaborou
sua dissertacdo de mestrado Educados nas letras e guardados nos
bons costumes (2008) tendo como principal objeto de analise o
padre jesuita Alexandre de Gusmadao, especialmente os seus
discursos sobre a importancia da educagdo e as recomendagoes
para o “bem criar”. Da mesma forma, a autora confere a andlise do

projeto pedagoégico de Gusmao encerrado no Seminario de Belém
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da Cachoeira.” Sobre a tipologia literaria que particularizava a

atencdo e cuidado sobre a crianca, a autora entendeu que,

no periodo moderno, o crescente interesse e a
preocupagio em dirimir a sociedade, em um amplo
projeto de pedagogizacio. Nesse intuito, foram
produzidos os manuais e tratados de esséncia
pedagogica sobre tematicas diversas, que notadamente
apresentavam a importancia da educagdo da infancia.
Dai a importancia nesses discursos em caracterizar a
crianca cada vez mais amiudada como “alunos” e
“filhos”, terminologia que engendrou na modernidade
dois espacos fundamentais para o desenvolvimento
(aqui entendido como crescimento natural e também
em seu aspecto de aprendizado) da crianga (Souza,
2015, p. 59).

Para o jesuita Alexandre de Gusmao, herdeiro de uma
formacdao humanista da Companhia de Jesus, a educagao era tida
como uma missio de “modelar uma nova humanidade” (Fonseca,
2016), através do acolhimento de jovens estudantes,
evidentemente que com potenciais para serem candidatos a
ordem jesuita, capazes de evangelizar e construir uma sociedade

crista e civilizada.

Registros escritos por religiosos e obras clericais podem ser

percebidos como exemplos de publicacdes que colocaram luz a

% De acordo com Serafim Leite o Seminario de Belém da Cachoeira, no Reconcavo
baiano, nasceu como demonstragdo pratica do que P. Alexandre de Gusmado, seu
fundador, explanara antes em duas obras. Sejam Escola de Belém, Jesus nascido
no Presépio (1678) e, sete anos depois, Arte de Criar bem os filhos na idade da
puericia. Dedicado ao Menino de Belém, Jesu Nazareno (1685). “A ideia do
Seminario apresentou-se ao comeg¢o com carater popular, para nele se criarem
os filhos dos moradores, sobretudo os pobres, que viviam no sertdo, e poderem
estudar ndo sé os primeiros elementos de ler e escrever, mas também latim e
musica” (Leite, 1938, p. 167).
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uma problematica central: a constituicdo, manutenc¢do e uso dos
bons comportamentos sociais para uma sociedade colonial luso-
brasileira crista e civilizada.® Entéo, nesse sentido, problematizar
a constituicdo do comportamento infantil no periodo mencionado,
além de ser de proficua relevincia enquanto objeto para a
investigacdo no campo da Histéria da Educa(;éo,7 também nos
possibilita conjecturar como o discurso cristdo que propagava a
exortacdo do poder pastoral esteve imerso, no periodo moderno,
entre a Igreja Catolica, a pratica da educacdo de criancas e a

producido de sujeitos infantis.

. 8 i1 ~

A andlise da obra” de Gusmao indicou a promoc¢ao do
controle do corpo e da aparéncia através de praticas
disciplinadoras, que se constituem como dispositivos™ normativos

e modeladores dos comportamentos sociais pueris empregados a

® Para Norbert Elias (1994) o conceito de civilizagio estd vinculado as
transformagdes nos padrdes sociais de autorregulacdo, de aquisicdo de boas
maneiras a partir da educagdo mutua promovida pelos homens.

" No campo da Histéria da Educacio verificamos a ocorréncia de um similar
estudo e com mesma fonte primaria. Trata-se do texto da historiadora Lais Viena
de Souza (2006), Ma Educacdo e Maus Exemplos: O Discurso Pedago6gico-Moral
Do Padre Alexandre de Gusmao S. ]. (1629-1724). Nele a autora analisou as
admoestagdes e amedrontamentos que o padre Alexandre de Gusmao realizou,
na obra em questdo, para exemplificar as possiveis penas que os meninos
pagavam por seus maus autos, ou antagonicamente “a enlevacdo e as
gratificagdes dadas aos que tinham comportamento virtuoso” (Souza, 2006).

8 A versdo aqui utilizada foi digitalizada pela Biblioteca Nacional de Portugal e
esta disponivel online em http://purl.pt/6369. No entanto, a mesma edi¢do foi
editada no ano 2000 em versdo fac-simile pelos historiadores da educacido
Elomar Tambara e Gomercindo Ghiggi.

° A nogio de dispositivo, proposi¢io do pensador francés Michel Foucault,
possibilita a compreensao dos processos de normatizacdo postos pelo discurso
da modernidade. Foucault (2001) utilizou como ferramenta analitica a nogdo de
dispositivo como sendo um determinado agrupamento de praticas, que
constituem o sujeito em meio a uma trama de saberes e poderes.
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época e que eram propagados discursivamente através de uma
tipologia literaria especifica. Ao operar com a divulgacdo dessas
praticas disciplinadoras da vigildncia e da punicdo Gusmao

sintetizou um modelo prescritivo de sujeito infantil.

O jesuita portugués afirmava ser natural que os meninos
fossem classificados simbolicamente como eram os metais, uma
vez que “huns sam de mais, outros de menos valor; huns mais
rijos, outros mais brandos; huns que facilmente se lavram, outros
que ham mister mais arte para se lavrarem”. Do mesmo modo, o
processo educativo direcionado para estas criangas deveria ser
adaptado conforme a condi¢do do infantil, assim como “huns sam
melhores que outros, huns mais brandos, & que facilmente se
amolgam, outros mais rebeldes, que dificultosamente se
disciplinam” (Gusmado, 1685, p. 134).

Persuadido de que as suas instrugdes eram capazes de educar
qualquer tipo de menino, Gusmao afirmava, de forma metaférica,
a possibilidade de se constituir, através da educagcdo e da

correcdo, criangas de igual valor:

Porém assim como nam tenha seu préstimo, & valor; &
nam possa por arte ser lavrado, assim nam ha condi¢ido
de minino tam ruim, que nam possa ser domada pela
boa creacam; & pode muito bem succeder, que assim
como nos metaes pode hiia pe¢a de prata bem lavrada
igualar o valor do ouro tosco, porque o artificio lhe deu
o valor, que de sy nam tinha, assim o minino de inferior
condicdo bem ensinado péde igualar ao que tem a
condicdo de ouro (Gusmao, 1685, p. 134).

A partir de uma analitica foucaultiana identificamos que o
processo de prescri¢des discursivas, que organizavam os modos

de ser um menino cristao luso-brasileiro no final do seiscentos, a
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partir do arranjo interno da Igreja (entenda-se Companhia de
Jesus) e mobilizado na narrativa de escritores, incitou um
minucioso processo de fabrica¢do individual disciplinar do sujeito
infantil. Esse processo de producao de sujeitos torna-se eficiente
na medida em que se adotam uma série de regulacdes dos
espacos, cerceamento das praticas e permanente olhar sobre as

condutas do sujeito. Segundo Michel Foucault:

Cada individuo no seu lugar: em cada lugar, um
individuo. Evitar as distribui¢ées por grupos, decompor
as implantagbes coletivas; analisar as pluralidades
confusas, macicas ou fugidias. O espaco disciplinar
tende a se dividir em tantas parcelas quanto corpos ou
elementos ha a repartir. E preciso anular os efeitos das
reparticoes indecisas, o desaparecimento descontrolado
dos individuos, sua circulacdo difusa, sua coagulacdo
inutilizdvel e perigosa; tatica de antideser¢do, de
antivadiagem, de antiaglomeracdo. Importa estabelecer
as presencgas e auséncias, saber onde e como encontrar
os individuos, instaurar as comunica¢cbes uUteis,
interromper as outras, poder a cada instante vigiar o
comportamento de cada um, aprecid-lo, sanciona-lo,
medir as qualidades ou méritos. Procedimentos,
portanto, para conhecer, dominar e utilizar. A disciplina
organiza um espaco analitico (Foucault, 1997, p. 131).

No processo de constituicdo individual dos sujeitos infantis,
destacamos a ideia que Alexandre de Gusmao atribuiu para a
natureza destas criancas. Por um lado, o jesuita alertou existir um
modelo perfeito e exemplar de crianga cristd, que seria “a
condi¢do melhor; & que chamamos indole de ouro, que he branda
da vontade, & do juizo décil (Gusmao, 1685, p. 135). Por outro,
indicou que chamaria os “meninos de ma condicdo” aqueles que

“nam sam doéceis de natureza para a disciplina, assim como
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facilmente tomamos de boa condicdo aquelles, que facilmente

tomam o que lhes ensinam (Gusmao, 1685, p. 135).

Ao configurar o menino de dificil engenho intelectual Gusmao
indicou haver trés justificativas para fundamentar tal existéncia,
“pode nascer esta ma condicdo de hum de trés principios”. A
primeira classificacio revela a presenca de criancas de “mao
entendimento, posto que sejam de boa vontade’. A segunda sao
criancas “de vontade rebelde, posto que sam de entendimentos
perspicazes”. E, em terceiro, “ou por hiia, & outra cousa, que he a

peior condicdo, q’se pode considerar (Gusmao, 1685, p. 135).

Sobre a primeira tipologia de comportamento infantil,
Gusmao afirmou a existéncia de meninos com “juizo duro”, visto
que estes “nam sam faceis de doutrinar, porque como se nam
vencem facilmente com a razam dificultosamente se dirigem”.
Neste caso, o jesuita estava alertando sobre a necessidade de se
corrigir certas anomalias em algumas criangas. Retomando o
estilo de escrita amedrontadora, Alexandre de Gusmao descreveu
algumas alegorias para justificar a necessidade de correcdo destes

meninos de juizo rijos (Gusmao, 1685, p. 135).

Cabe destacar que na obra analisada ha certa recorréncia de
enunciados que indicam o infanticidio, de modo que nao podemos
afastar a possibilidade de que os textos do jesuita reforcam a
existéncia, quase que comum, dessa pratica. Conforme Gusmao, se

referindo aos meninos de “juizo duro”:

Alguns dos antigos Gentios tinham estes por incapazes
de doutrina, & por isso os matavdo em mininos; donde
nascéo os Escozes antigos castravam os mentecautos,
para que nam gerassem filhos, & as mulheres
mentecautas desterravam para lugares separados dos
homens, & se acaso concebiam, ou pariam, a ella, & a
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seus filhos enterravam vivos, porque presumiam q” de
pays mentecautos nam podiam nascer filhos de bom
juizo, que tinham por incapazes de creacam, que se
requer (Gusmado, 1685, p. 135).

O segundo enquadramento dado aos meninos de ma
condicdo, que “sam da vontade dura, & que de ordinario sam os
que chamam de ma condigam, nam sam tam difficultosos de
domar, se eles tem bom juizo, porque fazendose capazes de
razam, se fazem capazes de doutrina” (Gusmao, 1685, p. 136).
Neste dominio, o jesuita estd fazendo uma clara referéncia as
criancgas indisciplinadas que apresentavam condutas inadequadas
e comportamentos incivilizados. Portanto, era preciso promover o
disciplinamento dos meninos, excluindo e corrigindo possiveis
rebeldias dos infantis. A tonalidade da intimidacao e temor, bem
como da incitacdo a pratica do infanticidio ganham novamente

visibilidade na narrativa de Gusmao. Dizia que

Os Bramenes provavam os mininos logo aos dous mezes
depois de nascidos, & se os achavam deste mao natural
0os matavam, ou os lacavam nos matos. Os
Lacedemonios tambem langavam nos rios os mininos,
que lhes pareciam de mdo natural, porque nam
esperavam, que com a creagdo melhorassem. Os
Athenienses condennaram a morte a dous mininos, hum
porque tirou os olhos a hiia gralha, outro porque
esfollou hum cordeiro vivo; parecendo-lhes, que
mininos tam duro coragdo nam podiam ser de utilidade
no mundo (Gusmao, 1685, p. 136).

Todavia, ainda faltava classificar os meninos de pior
condicdo, que além de serem de “mao entendimento”, também sao
de “ma, & rebelde vontade”. Estes infantis inddceis estariam
“inclinados ao mal, & difficultosos para todo o bem”. Nestes casos,

eram necessario, segundo Alexandre de Gusmao, a “disciplina, &
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correccam, em quanto mininos”, pois do contrario, quando se
“fazem mancebos incorrigiveis, & vem a ser monstros nos vicios,
& escandalo das Cidades” (Gusmao, 1685, p. 136).

Todavia, haveria ainda aqueles meninos que sdo
“demasiadamente bons”. Tratar-se-ia dos meninos corruptiveis,
aos quais os pais e mestres deveriam ter cuidado e vigilancia
especiais, pois por serem “tam docis de juizo, & brandos de
vontade com tanta demasia” que igualmente “pendem [mais] para

0 mal, que para o bem” (Gusmao, 1685, p. 137).

Observa-se que a pratica da vigilancia em A Arte de crear bem
os filhos na idade da puericia foi incitada a partir de dois claros
objetivos: ndo afastar as criancas da assisténcia espiritual crista e
evitar que o menino caisse em desobediéncia. Nesse sentido, a
exortacdo ao poder pastoral, evidenciada mais especificamente,
nos usos dos dispositivos de vigilancia e de punicao, corroborava
para diminuir as possiveis poténcias dos infantis, ao mesmo
tempo em que estabelecia estratégias para a conten¢do dos
sujeitos desviantes, “Posto que de todo o pecado devem os pays
afastar os filhos, em quanto sam mininos”. Para Gusmio o
exercicio da vigilancia dos pais também era uma forma de
controle para o menino ndo cair em desonestidade, “vigiando
como a Aguia sobre eles, para que nam sejam mordidos nos
primeiros anos de tam pegonhenta vibora” (Gusmao, 1685, p.
227). Ainda de acordo com o religioso, “Do qual se colhe a
vigilancia, que devem ter os pays sobre os filhos de pouca idade,
examinando as companhias com que conversam, procurando com
todo o cuidado, que de nenhiia sorte acompanhem com mocos de

maos costumes” (Gusmao, 1685, p. 252).
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Acreditando na possibilidade de que todos os “mininos sam
disciplinaveis, & nenhum minino ha de tdo ruim condicam, que
nam possa ser corrigivel, & domesticavel”, Alexandre de Gusmao
reafirmou por diversas vezes ser de responsabilidade dos pais e
dos mestres a pratica de observar e corrigir as criancas desde a
tenra idade, visto que “se no pay ou no mestre ouver vigilancia, &
prudencia para crear em quanto he minino” (Gusmao, 1685, p.
137).

Ao ter o dominio das atividades da crianca observadas “o pay
vigilante, que he pastor de seu rebanho, ou que sabe governar sua
familia, faz como o experimentado pastor, que larga o gado do
curral, nam quando quer, senam quando couvem”. A plena
vigilancia deve ser constante e sobre todos aqueles que o pastor
cuida, pois ha aqueles pais “que sem cautela abrem francamente
as portas aos filhos, para irem livremente onde querem [...]. Saem
de casa seus filhos piqueninos para os jogos, & desenfados pueris,
como os cabritos, ou borregos, quando saem para o pasto do
curral” (Gusmao, 1685, p. 220-221). Para Michel Foucault o tema
da vigilancia recebe grande importancia no exercicio do poder

pastoral, na medida que

Ele faz ressaltar dois aspectos do devotamento do
pastor. Em primeiro lugar, ele age, trabalha e contrai
despesas para aqueles que ele alimenta e estdo
dormindo. Em segundo lugar, ele vela por eles. Ele
presta atencido em todos, sem perder de vista nenhum
deles (Foucault, 2010, p. 360).

Importante destacar que o regime educativo direcionado por
Gusmao se assemelha, em grande medida. ao poder exercido pelo
pastor na pratica de domar, domesticar, docilizar seus animais.

Neste caso, ndo foram raras as alegorias criadas pelo jesuita que
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aproximam o comportamento animalesco com a educacdo de
meninos, por exemplo quando diz que “nenhum animal he tam
feroz, que criado em casa de piqueno se nam faga manso”
(Gusmao, 1685, p. 137).

Em outra narrativa, Gusmao disse que os egipcios criavam
filhotes de ledes, ursos, lobos, crocodilos, elefantes e até mesmo
venenosas serpentes juntamente com seus filhos meninos para
que, com trato e comunica¢do, se tornassem mansos. Pensava,
entdo, que a selvageria animalesca também poderia ser
controlada por uma corajosa crianca, pois, conforme “hum touro
feroz nam se amanca e sugeita ao jugo pela obediéncia de hum
rapaz. Hum cavalo bravo nam se amanca pela espora, & nam se
deixa governar pela rédea por hum minino?” (Gusmao, 1685, p.
138).

Alexandre de Gusmao ao retomar a responsabilidade dos pais
na criacao dos filhos, torna imperativo a premissa de que mesmo
as criangas com ma condicdo também devessem ser assistidas,
principalmente visando a protecdo e cuidado para que nio

caissem em pecados espirituais.

Pelo qual nam devem os pays desemparar aos filhos,
que sentiram de mas condi¢oens, desconfiando de fazer
nelles fruto, porque nenhum pode ser de tam mao
natural, que doutrinado, & domado nam possa ser de
proveito por meyo da boa creagam, assim como a
arvore de sua natureza infructifera, se lhe enxertam
hum ramo de outra arvore da fruto bom como as
demais. Por isso diz o Espirito Santo por Salamam:
ensina o filho, nam desesperes; porque em quanto he
minino o filho, sempre pode aver esperanga de ser bom,
& o tempo da esperanca conforme Sam Paulo he o da
puericia (Gusmao, 1685, p. 139).
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Numa clara concep¢do erasmiana, Alexandre de Gusmao

acreditava que a falha na educagdo era a causa de
10 “ . o

comportamentos monstruosos.” E, “quem ousaria reivindicar

para sai paternidade de um monstro?” (Erasmo, 2006, p. 39).

Dizem que os ursos parturem uma massa informe.
Depois, a for¢ca de lamber, vio moldando e dando a

7

forma final. Nenhum filhote de ursa é tio disforme
como a opacidade da mente de um recém-nascido. Caso
nio a modelares, nem dares formato, com bastante
carinho, seras pai de um monstro, nunca de um ser
humano. Ha mais ainda. Suposto venha teu filho a
nascer com a cabega turbinada ou com seis dedos na
mado, entdo quanto desconforto, quanto vexame para
individuos denominados pais nao de ser humano e, sim,
de monstro (Erasmo, 2006, p. 39).

Igualmente ao tedlogo Erasmo de Roterdd (1466-1536),
Gusmao exemplificou a boa criacao dos filhos através da metafora
que dispde sobre postura do selvagem animal urso que, nascendo
seu filhote “muito deforme, ele [0 urso] com a lingua vai
concertando, & formando ate ficar muy diferente de como nascéo;
& quando a lingua, isto he a palavra. Nam he bastante para
corrigir o filho, valhase da mam” (Gusmao, 1685, p. 139). O
estimulo a correcdo dar-se-ia por meio de duas maneiras: pelos
bons aconselhamentos dirigidos pelas palavras, ou pelas punicdes

e repreensoes aplicados através de surras e agoitamentos.

10 Importante destacar o trabalho de Ripe e Dillmann (2018) que analisa o
processo de constituicdo de criangas anormais em alguns tratados do periodo
moderno publicados em Portugal. De acordo com os autores, o visivel e o dizivel
sobre os desviantes da norma foram objeto de atracdo e repulsdo social ao longo
do periodo moderno, de modo que os discursos sobre o corpo diferente, ou do
“monstruoso”, despertaram desmedido interesse no imaginario de distintas
sociedades de Antigo Regime.
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As criancas desde “meudas” deveriam ser doutrinadas a
temer as devidas punicdes para seus possiveis pecados ou
desobediéncia, ainda que ndo houvesse real necessidade para os
acoites, pois o castigo também era uma pratica preventiva. O
acoite, no contexto analisado, foi referido por Raphael Bluteau
(1638-1734) como sendo um “Molho de varas, correa, disciplina,
ou outra cousa semelhante, com que se castiga” (Bluteau, 1716, p.
105). Todavia essa pratica punitiva exortada pelo poder pastoral,
e exercido pelo pai, ndo tinha por intencdo o mal para a crianca,
“sua principal funcio é fazer o bem em relacdo aqueles de que
cuida” (Foucault, 2002, p. 66).

O exercicio da conformacdo dos infantis através dos
constantes acoites e castigo foi metaforicamente simbolizado por
Gusmio por meio da exemplificacdo do temperamento e do

modelamento dos metais. Para o jesuita:

[..] bom serd valerse da metdfora dos metaes, que
apétamos para nam errar; porque assim como o0s
metaes nam se lavram todos da mesma sorte, se nam q’
huns ham mister fogo, outros o ferro, hiis se abrandam
na agua, outros endurecem, hiis se derretem no cadinho,
outros na forja se lavrao; assim as condigoens dos filhos,
as q" sam de ouro sam de mister hiia arte, & as que sam
de ferro outra, para o qual ser a sciencia, & a
experiencia do artificie, consulte outro oficial; isto he
consulte os politicos previstos nesta matéria, isto he os
escreveram  politicas de mininos, ou como
experimentados lhe possam dar conselho (Gusmao,
1685, p. 140).

Todavia, no que se refere a impossibilidade da pratica
educativa dirigida por Alexandre de Gusmdo ndo ter o pleno
sucesso esperado, o que o pai deveria fazer? Conforme adiantou

Gusmao, os pais poderiam além de procurar outros escritos e
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aconselhamentos de autores que escreveram sobre a educacao de
meninos, também modificarem a forma com que disciplinavam
seus filhos. “Neste caso, digo, que quando o pay nam possa
alcancar de Deos o mesmo que se faz ao metal, que he fundillo de
novo”. Deste modo, caberia, entdo “mudarlhe a condicam com o
fogo de seu divino amor, ou com o martelo da tribulacdo”. Sendo
assim, teria o pai de agir como o pastor, fazendo o “mesmo que se
faz ao poldro quando he tam rebelam, que nam quer dar pelo
freio, que he prendelo, ou largalo a campo, ou desamparalo, para
que busque sua vida afastando-o da companhia dos mais, para

que nam seja de escandalo aos outros” (Gusmao, 1685, p. 141).

Nao bastasse os acoites e os castigos dirigidos ao menino de
ma condicado, e, que se enquadrasse na condicdo de incorrigivel,
caberia aos pais uma ultima sancdo. Tal acdo disciplinadora nao
intentava a confrontacido fisica, mas a mediacdo do conflito
através da pratica do abandono, do exilio ou da deserdacio.
Aconselhava Gusmao que “o filho, que ndo he filho deixaio na
superficie da agua, para que nade”, pois “filho que nam aproveita,
nem da esperancas de emenda com a boa creacam”, deveriam ser
desprezados, “para que busque[m] sua vida, & se se perder, nam
perqua consigo os demais” (Gusmao, 1685, p. 141). Alexandre de
Gusmaio exemplificou a extremidade dessa pratica dizendo que

bem fez um Gentil, que sendo

hum homem por nome Racones de Nagam Mardo, teve
entre outros filhos hum de todos o mais mogo de maos,
& perversos costumes, & nam podendo, nem com o
castigo, nem com a admoestacdo corregillo, o entregou a
justica, para que executasse nelle o ultimo castigo da
morte, foi levado diante do Rey dos Persas Artaxarxes,
que admirado, de que hum pay acusasse seu proprio
filho, Ihe disse: E teras tu coragdo para ver matar ao
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filho, que geraste? Ao que respodéo Racones: Eu,
Senhor, corto da minha horta das alfaces os grelos, que
me parece ser necessarios, & tio fora esta de se queixar
a alface, que antes mostra alegrarse, porque entam
florece, & cresce melhor. Assim eu agora quero cortar
de minha familia este mao filho, para que ella melhor se
conserve, & tam fora estou de me entristecer por isso,
que antes me alegrarei de ver féra de minha casa este
escandalo (Gusmao, 1685, p. 142).

Observa-se que a introjecdo da culpa e a incitagdo ao medo,
tanto para os meninos de ma educacdo, como para os pais
negligentes no processo de criacio dos filhos, foram
exemplificados por meio de série de possiveis sangdes, corregoes,
amedrontamentos e, como vimos no ultimo caso do pedido de
suplicio. Destacamos, através de algumas enunciacdes de
exemplos muito praticos, que filhos e pais, estariam sujeitos a
responsabilizacdo por suas culpas - fossem elas infracoes
mundanas ou desobediéncias aos preceitos cristdos. Tais culpas,
geralmente, eram penalizadas através da incitacdo a mortes
repentinas e desastrosas, ao temor da proximidade com o

demodnio e o inferno enquanto tormento eterno.

Em ultimas analises, acreditamos que Alexandre de Gusmao
priorizou fundamentalmente na sua escrita tanto os pecados
cometidos pelos pais na ma educagdo que ddo para seus filhos,
como aqueles praticados pelos pequenos “anjos”, por
consequéncia, também atenuava énfases na prescricdo de sangoes
e suplicios religiosos que os mesmos deveriam ter como forma de
remissdo. A ideia do pecado, essa possivel desobediéncia a Deus e
a Igreja, parecia regular a vida cotidiana das pessoas, de modo que
o discurso partilhado por Gusmdo direcionava espiritualmente o

exercicio do poder pastoral. A partir da incitacdo ao uso de

125



especificas técnicas disciplinadoras do corpo pueril, identificamos
que esse discurso intensificou a educa¢do sobre as criangas de
“ma condicdo”, promovendo licdes morais e exemplificadoras que
deram real destaque para particularidades acerca da moralidade e
da religiosidade, desenvolvendo, assim, uma economia geral da
obediéncia infantil no mundo luso-brasileiro no final do século
XVII.

Por fim, podemos afirmar que no desfecho do Seiscentos
europeu, a cultura impressa, aqui representada pela obra Arte de
crear bem os filhos na idade da puericia, se constituiu como um
importante dispositivo para enunciar pedagogicamente os
cuidados e assisténcias para com os infantis. A obra em analise
emergiu na sociedade luso-brasileira no mesmo instante em que
se destacava a necessidade de regular comportamentos, habitos e
valores em torno da padroniza¢do de gestos, modos de falar, de
estar e de se apresentar em sociedade. Deste modo, descrever as
dificuldades de se educar um menino cristdo, no contexto
investigado, é uma producdo discursiva que intentava garantir a
producdo de sujeitos e de subjetividades, portanto, de importante
compreensao para o processo de constituicdo dos infantis déceis,

obedientes e disciplinados.
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A CONSTRUCAO DE MISSAO E 0 OLHAR SOBRE O
OUTRO - NARRATOLOGIA EM CARTAS DE
FRANCISCO XAVIER

Jodo Vitor Santos

“Es una tierra de grands calmas. La gente desta ynsula
son cristianos (..) en los nonbres asi lo muestran: es
gente muy ygnorante; no saben leer ni escrevir, ni
tienen libros ni escrituras: son honbres de poco saber:
honrranse mucho de dezir que son cristianos”."

O pequeno trecho destacado revela uma das muitas
impressdes de Francisco Xavier quando da sua chegada a India,
mais precisamente a Goa. Nessa pericope, é possivel apreender
como ele vai solidificando sua visdo sobre essa terra nova e as
pessoas que la habitavam. Por dbvio, sua escrita é cheia de
intencionalidades - como ha de ser qualquer escrita, conforme
destaca Michel de Certeau (1982) -, entretanto, é curioso
observar como ele vai tecendo sua narrativa, engendrando cada
palavra para descrever o que passa diante de si. Muito mais do
que uma analise textual de seus escritos, em busca de dados que

possam fornecer elementos para que se reconte essa sua jornada,

1 Francisco Xavier, 20 setembro de 1542, escrita de Goa aos padres de Roma.
Monumenta Xaveriana, ex autographis vel ex antiquioribus exemplis collecta. T.
1. Sancti Francisci Xaverii epistolas aliaque scripta complectens, quibus
praemittitur ejus vita a P. Alexandro Valignano, ex India Romam missa. Matriti:
typis Augustini Avrial, 1899. (Mon. Xav,, I, doc. 12 p.254)

130



na pesquisa proposta o interesse é em saber como, a partir desses
relatos, Xavier vai constituindo o que se pode chamar de
conceitos, apreensdes que sdo ressignificadas por ele e posta em

circulacdo através de seus escritos.

Pareando essa perspectiva com a andlise a partir da
Narratologia (Motta, 2005)2, é possivel se afirmar, talvez, que
Xavier vivencia acontecimentos, os ressignifica através de sua
narrativa e os pde em circulagdo. E com filiagio a essa perspectiva
que o ponto de partida do experimento trazido aqui é arraigado
na possibilidade de que ha uma tessitura e constru¢cdo de mundos
que sO sdo possiveis de existirem a partir da experiéncia
agenciadora de sentidos de Xavier sobre os novos acontecimentos
que vao lhe conferindo experiéncias ainda mais novas. O que esta
por vir no desvelar dessa narrativa que ele constréi? O que ha por
vir se posto em pratica uma espécie de exercicio de decomposicdo
da narrativa de Xavier, fazendo o caminho contrario? Sao
questdes que movem esse experimento que é tomado como uma
etapa da pesquisa, a ser compreendida como uma jornada maior

ainda a ser incursionado.

Assim, para olhar a narrativa xaveriana, busca-se
compreender de que forma ele vai forjando o conceito de missdo e
como esse conceito vai se solidificando a partir de seus olhares

3 . ~ .
sobre o outro”. Essa é incursdo da pesquisa como um todo, uma

2 Aqui, compreende-se Narratologia como a teoria que se detém sobre a
narrativa. Mais adiante, o conceito serda melhor detalhado, mas, desde j3, é
importante que se pontue que a narrativa ndo é compreendida apenas como uma
organizacdo cronoldgicas de fatos e acontecimento, mas sim a constituicdo de
cenario, de mundos, através de um texto que ndo sé organiza cronologicamente,
mas os inscreve numa cadeia de sentidos.

® Aqui toma-se “o outro” como aquele diferente de si, uma apropriacdo a
partir do conceito lacaniano. Jacques Lacan (1998; 1985) vai apresentar “O
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vez que se supoe ser possivel empreender a partir da analise dos
seus textos ancorado na Narratologia. Nesse momento, me
detenho nesse primeiro experimento afim de testar uma analise
muito menor para experimentar — e experenciar - o olhar a partir
da Narratologia nos escritos de Xavier. Assim, o texto apresentado
aqui consiste num relato de uma primeira analise sobre uma das
cartas de Xavier em que, chegando a Mogambique em janeiro de
1542, vai compor o cendrio da primeira parte de sua jornada na

embarcacao que o levara a Oriente.

Essa primeira andlise desenvolve-se em cinco momentos. O
primeiro, e mais longo, sendo o principal foco de interesse do
presente texto, busca justamente a experimentacdo da
Narratologia enquanto instrumental analitico para desvelar o que
ha - ou o que se consegue apreender - no texto de Xavier. Para
tanto, sera necessario recuperar, mesmo que brevemente, no que
consiste a Teoria da Narrativa, a Narratologia. Posteriormente, o
texto de Xavier é fragmentado a partir de indicios que possam
revelar o que o autor da carta vivenciava e como narrou essa sua
primeira incursdo da jornada. Assim, mesmo num primeiro
experimento, temos um modo de andlise num corpus menor, mas
que tende a se repetir na pesquisa como um todo. Em seguida, sao
apresentadas as questdes de horizonte e o problema de pesquisa
assim formulado. No quarto movimento, sdo ensaiadas incursodes
metodoldgicas movimentadas pela teoria sobre os observaveis

entdo trazidos e, num quinto movimento, retomando o primeiro,

Outro” [autre, em francés, numa conexdo direta com o latim alter, o que
também vai originar o termo “alteridade™] como a alteridade radical, assim o
distante e diferente de mim do que me é préximo, do que me é semelhante.
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sdo reveladas as descobertas a partir da analise dos observaveis

no presente experimento.

Narratologia

A partir da ideia que algo insurge como acontecimento
(Rodrigues, 1999), esse s6 podera ser compreendido a partir do
momento em que a narrativa o inscrever numa cadeia de sentidos.
0 exemplo mais classico é pensar numa tempestade no deserto. Se
essa tempestade ndo atingir ninguém e tao pouco for presenciada
por alguém, terd mesmo acontecido? Ou, por outra forma, que
sentido teria relatar essa tempestade se ndo afeta a ninguém?
Assim, um acontecimento sé vai ser engendrado numa cadeia de
sentidos a partir do instante em que for narrativizado. Logo, se é
narrativizado é feito por alguém e, assim, assume as nuances da
forma como o narrador viu, vivenciou e experenciou o
acontecimento. Nao é ficcdo e tdo pouco pode ser tomada como “A
Verdade” sobre o acontecimento, sendo apenas uma narrativa
possivel acerca desse acontecimento”. Nesse caso em especifico

da andlise sobre as cartas de Xavier, transponho a ideia acerca do

* Essa ideia de realidade possivel é uma derivacio a partir do conceito de mundo
possivel, forjado por Leibniz como base para um modelo das modalidades légicas
e trabalhado por Leal e Jacome (2011) para além da légica, sendo trazido para
andlise de narrativa. O conceito e seu emprego no campo da comunicacional e
andlise textual é detalhado na dissertagdo de mestrado intitulada O Mundo
possivel do JN: a narrativa “do que mais importante aconteceu no dia no Brasil e no
mundo”, de minha autoria, mas, de forma resumida, consiste na constitui¢cdo de
uma realidade muito contaminada pela experiéncia do narrador, entretanto, ndo
pode ser considerada fic¢do, ao mesmo passo que ndo se constitui como uma
verdade. E como se fosse uma versio da verdade, muito possivel de ser
realidade, inclusive com elementos que a ancoram na realidade, mas ainda assim
fruto da articulagdo de uma cadeia de sentidos do narrador.
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acontecimento para o que chamo de acontecimento histérico, algo
que perdura muito mais no tempo e no espaco, lhe elevando o
status ndo s6 de um simples acontecimento, mas como

. .., . b
acontecimento histérico".

Fica evidente a centralidade do narrador (Benjamin, 1987)
nessa construcdo acerca do acontecimento, pois no instante que o
vai narrativizar estard impregnado por todas as suas vivéncias
que o acompanham até entdo. Tomando a Narratologia como a
teoria que aporta essa perspectiva (Motta, 2005), compreende-se
que seja possivel fazer o movimento contrario ao do narrador e
com isso ir desvelando valores e perspectivas afim de
compreender o mundo, ou a histéria, que vai compondo em sua
narrativa. Trazendo mais préoximo ao objeto de pesquisa, numa
perspectiva macro, por exemplo, é observar como Francisco
Xavier vai construir sua visao sobre o outro a partir ndo sé do que
observa empiricamente, mas também tendo como arcabouco toda

a sua experiéncia de vida até entdo.

Nessa logica, opta-se por trabalhar com a ideia de discurso
(Foucault, 1996), porque tal perspectiva tedrica de analise
narratologica compreende que uma narrativa engendra inimeros
discursos. Sdo esses discursos que possivelmente podem ser
mapeados e, acredita-se que desses mapas seja possivel detectar

agenciamento e sentidos que vao orientar o olhar sobre o outro

® Trabalho em detalhes essa transposi¢io de conceitos da comunicacio e
linguistica para uma visada historiografica em Acontecimento histdrico:
constructo da narrativa de historiador (In: COLOQUIO DISCENTE DE ESTUDOS
HISTORICOS LATINO-AMERICANOS, 3., 2018, Sio Leopoldo. Anais eletronicos...
Sdo Leopoldo: Corpo Discente do Programa de Pés-Graduacdo em Histéria da
Universidade do Vale do Rio dos Sinos (Unisinos), 2018. Disponivel em: <
https://cehla-unisinos.weebly.com/anais.html>. Acesso em: 30 jul. 2018).
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(Pecheux, 1997; Bardin, 1995) 6 Afinal, Francisco Xavier, por
exemplo, vive o contexto do prenuncio de tempos modernos
(Paiva, 1984), com a expansdo maritima especialmente
portuguesa, que tem como horizonte ampliar o império lusitano,
alicercado nas teias das rotas comerciais, bem como a conquista
ndo s6 de espacos, mas de almas através da ampliacdo da
cristandade. Afinal, vivia-se também um cenario de combate ao
protestantismo, desafio que vai muito além da conversiao de
cristdo novos ou mesmo de mouros pagdos. Nao hd como descolar
esses — e muitos outros - elementos da figura de Xavier quando
aporta por terras desconhecidas e apreende pessoas e formas de
vidas completamente distintas da sua e das que lhe sdo familiar -
por exemplo, essa luta contrarreformista é distinta da conversao

de judeus que vinha sendo praticada desde os cristaos primitivos.

Portanto, imagina-se que, ao analisar essas narrativas e seus
discursos intrinsecos, seja possivel realizar uma espécie de
movimento de aproximacdo da composicdo de uma narrativa
historiografica com inspiracdo na Escola dos Annales (Le Goff,
1990; Burke, 1991). Afinal, é importante que se reitere, a busca
ndo é por recontar a histéria biograficamente, a jornada de
Francisco Xavier. O objeto deste trabalho, afixado no presente
texto, é observar suas agdes e experiéncias como chave para

compreender um dos periodos em que mundos passam

® Aqui a referéncia teérica é necessariamente a escola francesa de Analise do
Discurso em sua origem, por compreender que o objeto requer um referencial
que tenha um lastro mais critico e politico, centrado no sujeito e nas agdes
desencadeadas por ele no texto ou no discurso como um todo, distanciando da
dureza do materialismo e suas ancoragens em formalismos linguisticos e
apreensdes de morfologia e gramatica.
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necessariamente a se cruzarem, quando se tem a troca das

realidades medievais por modernas, populariza¢do da escrita, etc.

Narratologia como uma forma ler as cartas

Com intuito de tornar mais clara e palatavel a experiéncia do
emprego dessa metodologia na analise dos escritos de Francisco
Xavier, tomemos como objeto empirico para o presente
experimento a epistola nimero 11 (Mon. Xav,, I, doc. 11 pp.247-
249), escrita em 12 de janeiro de 1542 aos companheiros em
Roma. Entretanto, antes, é preciso que se destaque a importancia
das cartas para Companhia de Jesus. Mais do que uma forma de
comunicacdo corrente no século XVI, para essa ordem religiosa,
vai ser uma forma primordial de registro. E algo além da fungio
de comunicar, levando em conta também que é através delas que
se vai constituindo um repositério de memorias das agdes
jesuiticas, bem como é delas que se infere a forja de alguns
conceitos. E o caso, por exemplo, da ideia de vai formular acerca

de missao.

Sob a influéncia do padre Ignacio a Companhia, desde os
primeiros anos, utilizou a escrita como forma
Predominante de comunicagdo, acdo e registro. [..]
seriam recolhidas e enviadas a Europa constituindo
textos diferenciados, produzidos como parte de um
projeto missiondrio que estava sendo construido.
(Londofio, 2002)

Sera ao jesuita Xavier atribuido o titulo de missionario do
Oriente, ou missionario modelar. Somente ele, depois de Paulo de
Tarso, passa a ser considerado como o grande evangelizador do
Oriente, ou o apéstolo do Oriente como alguns denominam (Paiva,

1984; Leite, 1938). Além disso, as agdes que imprime durante sua
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jornada serdo tomadas como modelo de missao entre os jesuitas.
Ou seja, a experiéncia de Francisco Xavier vai ser lida pela propria
Companhia de Jesus como uma experiéncia modelar de missao
(Leite, 1938). E, por 6bvio, um dos substratos essenciais para que
lhe sejam conferidos esses titulos - e até mais tarde, inclusive,
embasar os processos de beatificacdo e santificacdo - sdo as
cartas escritas por ele nessa primeira grande jornada de um

represente da recém fundada Companhia.

Votando a Carta de Francisco Xavier aos Companheiro em
Roma escrita em Mogambique, em 12 de janeiro de 1542 (Mon.
Xav.,, I, doc. 11 pp.247-249). Numa leitura prévia podemos
observar que Xavier redige e envia a correspondéncia ao chegar
em Mocambique, costa africana. Foi uma primeira parada que a
embarcacdo faz desde a partida do Porto de Belém, em Portugal,
apés contornar o Cabo da Boa Esperanca - ou Cabo das
Tormentas como era denominado até o século XV. O foco de seus
relatos foi o periodo em que esteve navegando entre Lisboa e o
sul da Africa, com grande destaque pela passagem pela costa da
Guiné. Portanto, é uma narrativa de memoria em que recuperada
uma experiéncia ja vivida e a inscreve na sua cadeia de sentidos.
Podemos tomar como um acontecimento historico a saida de
Xavier de Portugal, sendo esse sucedido por uma série de outros
pequenos acontecimentos que estdo no bojo desse acontecimento
maior. A experiéncia da passagem pela costa da Guiné e todas as
dificuldades desse primeiro trecho da viagem é um desses
pequenos acontecimentos, que é significado a partir da narrativa

. 7
que Xavier tece na carta .

" A Carta posta em anélise, em especifico, é a cristalizaciio e afixaciio através da
escrita da narrativa de Xavier sobre essa experiéncia de cruzar a costa de Guiné.
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Entretanto, dentro de uma légica de analitica a partir da
Narratologia propde-se uma leitura que va além do que esta
propriamente escrito, tentando inferir sentidos a partir nao sé do
que é narrado, mas também - e, talvez até essencialmente - como

€ narrado. Vejamos alguns exemplos contidos na Carta:

- Xavier ndo era homem do mar, sequer havia navegado
ainda. Isso faz com que ele sofra ainda mais com as moléstias que
ja acometiam usualmente parte das tripulacGes e passageiros. No
paragrafo 1, ele relata: “Anduue or la mar mareado dos meses
passados” (Mon. Xav.,, I, doc. 11 p.247). O enjoo a bordo, o estar
mareado era comum e nao surpreende. O que chama atencao é
como Xavier da importancia para essa sua experiéncia, pois ja nas
primeiras linhas da carta relata o mal-estar. Isso pode revelar o
quanto essa experiéncia - que parece nao ter sido boa - significou
em sua jornada a ponto de estar nas primeiras linhas do relato

que faz com mais vagar aos amigos em Roma;

- ainda sobre o mal que o acomete, ele relata, também no
primeiro paragrafo, que dos dois meses iniciais da viagem, passou
40 dias muito mal. Isso revela porque da destaque a esse mal, que
vai impactar na sua experiéncia de tripulante. Ele segue: “Anduue
or la mar mareado dos meses passados mucho trauajo quarenta
dias em la cuesta de Ginea” (Mon. Xav,, I, doc. 11 p.247). Além de

evidenciar o tempo que ¢é acometido, também marca

espacialmente o que foi o trecho mais adverso até entio;

E preciso que se compreenda que esse processo de narrativizagio nio se da sé
através da escrita, mas é somente através desse advento de tempos modernos
que conseguimos acessar algumas “ideias” que podem dar pistas do que sentidos
se constituem a partir de uma experiéncia narrativizada.
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- essa adversidade que vai além do enjoo que o acomete fica
mais clara na sequéncia do que vai descrevendo. “(..) quarenta
dias em la cuesta de Ginea, asi em grandes calmas como em no
ayudarmos el tiempo, quiso Dios nuestro Senor hazernos tan
grande merced de trahernos a vna isla, en laqual estamos fasta el
dia presente” (Mon. Xav., I, doc. 11 p.247). Ou seja, ficam “presos”
por ventos em correntes numa calmaria que, se por um lado
atrasa e viagem, por outro, permite que os tripulantes mais

mareados se refacam;

- Xavier também vai revelando que sua narrativa vai se dar
num tempo futuro ao acontecimento - e nio no calor do instante
do acontecimento - quando destaca que ja esta em Mogambique.
Isso denuncia ndo sé6 um tempo de acuracio do processo
narrativo, mas também temporalidades que demonstram que vem
exercendo suas funcdes, no caso de religioso, em diferentes
tempos, lugares e situacdes. Ele descreve no paragrafo 5:
“Viniendo por el mar predique todo[s] los domingos, y aqui en
Moganbique las veces que podia” (Mon. Xav,, I, doc. 11 p.249).
Lembre-se: Xavier deixa Lisboa em Abril de 1541, chega em
Mocambique em agosto do mesmo ano e 14 fica até margo de
1542. Essa Carta posta em analise, data de janeiro de 1542, - no
fechamento da carta, escreve: “De Mocanbique el primer dia de
Enero de 1542. Francisco” - ou seja, tal narrativa ndo se d4 nem
tdo logo quando inicia a jornada e tdo pouco imediatamente

quando seu navio atraca em Mocambique.

E compreensivel que o leitor questione-se acerca de tais
inferéncia analiticas, afinal elas também podem partir da prépria
narrativa do analista sobre a Carta 11. Porém, é importante que se
ressalte que andlise pragmadtica narrativa também contém

artificios para tentar minimizar a agdo do analista - que também
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se prefigura como um narrador - sobre o documento. Uma delas é
parear com outros relatos da literatura da época, endossando
assim impressdes em referenciais tedricos. Afinal, se outros foram
capazes de tais apontamentos, ha algo de comum que toca essas
narrativas historiograficas, afastando cada vez mais a inferéncia
do analista do campo da “invencdo”, ou, do agenciamento

.8
narrativo. .

Assim, na analise de um outro relato de viajante, feito por
Lopes e Frutuoso (2003) da mesma época, um franciscano que
entra numa embarcagdo pela primeira vez e segue um roteiro
igual ao de Xavier nessa primeira etapa, encontra-se também a
descricao acerca do primeiro desafio que os tripulantes enfrentes

ao deixar o Porto de Belém: os enjoos.

Apébs a saida de Lisboa, o primeiro mal que atacava
grande parte dos passageiros e tripulantes era o enjoo:
"He este mal do enjoo de excessiva molestia e aflisdo e
as vezes com perigo da vida, nem tem outro remedio
mais que a paciencia, nem paresse que ha outro tam
vehemente e que assi proste qualquer robusta
conpreicdo. [..] Y4 aconteceo morrer alguns desta
doenca somente e a outros durar-lhe toda a viagem até
a India (Lobo, 1971)”. (Lopes e Frutuoso, 2003)

As calmarias na altura de Guiné também representam mais
problemas.
0 clima das zonas tropicais, sobretudo quando as

calmarias imobilizavam os navios por largos periodos,
obrigando passageiros e tripulantes a suportar altas

8 Umberto Eco vai demonstrar, em Seis passeios pelos bosques da ficcdo (Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1994), que o narrador é sim um personagem ativo
numa trama e que pode conduzir o leitor por onde desejar, fazendo o préprio
leitor cair em armadilhas interpretativas como uma presa facil, porque a
construcdo e engendramento que faz é plenamente crivel.
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temperaturas, acabava por ter consequéncias pouco
agradaveis na higiene dos mesmos. (Lopes e Frutuoso,
2003)

E os efeitos eram implacaveis sobre a tripulacio e
passageiros.
Quando se atingia a zona da Guiné, era frequente
comegarem a faltar os alimentos frescos. As refei¢cdes a
base de alimentos secos e salgados, pobres em
vitaminas (nomeadamente a vitamina C) provocavam

violentos surtos de escorbuto, ou mal das gengivas,
doenga [...]. (Lopes e Frutuoso, 2003)

A conformacio do observavel

Para tanto, é importante que reitere esse como um
experimento num corpus muito pequeno do volume de cartas a
que devo me deter na analise maior que deve ser realizada na
pesquisag. Apenas para fins de ilustracdo, destaca-se esses
cenarios, as questdes de fundo que devem orientar o olhar
analitico sobre esses documentos - e que de certa forma também

ja aparecem aqui nesse experimento.

O primeiro deles é a propria Companhia de Jesus, uma ordem
fundada por um grupo de seis homens que se propdem a
peregrinar a Terra Santa, mas que, devido a dificuldades que
encontram, voltam a Roma e se pdem a servico do Papa. E nesse

arranjo politico entre a Igreja e as monarquias catélicas ibéricas

° Corpus esse que no atual estigio da pesquisa nio se encontra definido, tendo
apenas a suposicao da sequencia de escritos que vao desde a saida de Lisboa até
algum tempo depois de tomar contado com o mundo das Indias.
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que vai surgir a oportunidade do envio de novos missionarios
para mundos distantes. Esses mundos inicialmente serdo o
cobicado Oriente das narrativas de Marco Polo e, num segundo

momento, a América de Vespucio e Cabral.

0 que ha de novo no envio de uma ordem religiosa a terras a
serem ou recentemente conquistadas? A resposta a tal indagacdo
revela a necessidade de que se va a figura de Inacio de Loyola, ndo
s6 o fundador da Companhia, mas o homem que tem uma
experiéncia mistica de acdo e contemplacao, codificada mais tarde
nos seus Exercicios Espirituais. E essa experiéncia que vai
impactar diretamente na sua forma de ver, apreender e narrar o
mundo. Xavier, como os demais fundadores, vdo também
vivenciar a mesma experiéncia mistica sob a coordenacdo de
Loyola. Nao obstante essa experiéncia mistica, Loyola vai se
descolando das misticas medievais e cada vez mais concebendo
ndo sé a ordem, mas uma relacdo da Igreja para com o mundo que
agora é atravessada pelo idedrio moderno que, entre outras
transformacdes, tem a conformacdo do Estado, as expansdes
maritimas e territoriais e as proprias intencionalidades da

reforma gestada em Lutero e levada adiante por muitos outros.

Outra questdo a ser pontuada, mesmo que agora brevemente,
é a proépria histéria de Francisco Xavier, diretamente as suas
origens, o contato com Loyola e sua incursao pelo Oriente. Afinal,
sua descendéncia de aristocratas do Reino de Navarra, que tem o
castelo invadido e caem em desgraca tem significincia na forma
como o jovem vai apreendendo o mundo e os conflitos que o
cercam. Para evitar que o jovem sirva ao Exército e tdo pouco seja
educado em colégios dos invasores aragoneses e castelhanos, que
tomaram Navarra, a mae decide enviar o filho a Paris. Mais tarde,

na Universidade de Paris, vai se aproximar de Loyola e no
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contexto da Reforma Luterana decide se entregar a experiéncia
inaciana de contato com o Cristo, ou seja, os Exercicios Espirituais.
Todos esses fatores sdo significativos para a forja do jesuita
Xavier que, em 1540 se coloca a servigo da corte portuguesa, que
vai o enviar as Indias ja com a investidura de nincio apostélico do
Oriente. Na perspectiva da Narratologia, numa hora ou outra,
essas experiéncias de vida vao influenciar na forma como vai

apreender o desconhecido, personificado na figura do “outro”.

Nesse sentido, busca-se ndo novas revelacdes acerca de
Francisco Xavier e sua experiéncia enquanto missionario no
Oriente. Aqui, o foco de pesquisa é observar que narrativa ele vai
tecer acerca que grande experiéncia - a missdo no Oriente - que o
acomete como um arrombo. Assim, supde-se ser possivel buscar
revelacoes incrustradas na narrativa que Xavier vai constituir de
sua experiéncia no Oriente. Por isso, a pesquisa em sua
perspectiva macro se ancora a grande questdo de fundo: que
narrativa Francisco Xavier constitui do Oriente e o que revela essa
narrativa? Porém, essa grande questdo tem num horizonte bem
proximo outras trés indagacdes que a sustentam. S3o as
perguntas pelas quais, através do emprego da Narratologia
enquanto método historiografico, supde-se ser materialmente
possivel chegar a caminhos que indiquem um horizonte possivel
para a resposta da questao que movimenta a pesquisa. Essas trés
perguntas, estruturantes, sdo: 1) como essa narrativa vai se
articular com a ideia de missdo para a Companhia de Jesus?; 2)
como o estrangeiro em missdo é capaz de, a partir de sua narrativa,
construir a sua realidade e impor ela ao nativo?; e 3) como o

contato com o nativo impacta o narrador?
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Um roteiro possivel

Ainda antes de demonstrar como esse “olhar narratologico”
deve incidir sobre os escritos de Xavier, é importante apresentar o
chamado mapa metodolégico. E com base nessa estruturagio que
articula teoria com o empirico dos escritos que se pretende
embrenhar nos desafios de tentar identificar o que vertebra o
texto do missiondrio. O primeiro ponto desse mapa é
propriamente o emprego da Narratologia (Motta, 2005) enquanto
um experimento de visada historiografica, movimento

evidenciado até esse ponto do texto.

O segundo ponto desse mapeamento é a tentativa de
apreender o que emerge num processo de constituicio de uma
narrativa sobre determinado acontecimento histérico (Rodrigues,
1999). E, por exemplo, tomar como acontecimento a saida de
Xavier do Porto de Belém. Mais do que o que de fato representou
essa salda para a corte portuguesa, interessa observar que
narrativa o jesuita vai construir a partir desse momento, assim
criando sua significacdo para tal acontecimento. A viagem, como
grande acontecimento, sera reverberado em pequenos
acontecimentos debaixo do guarda-chuvas desse grande
acontecimento, sendo cada um afixado numa cadeia de sentidos a
partir do exercicio de constituicdo narrativa que é empreendido
por Xavier. Tomemos o exemplo ja tratado anteriormente, acerca
dos enjoos. Para todo navegador ele tinha uma significincia, mas
Xavier vai constituir a sua proépria, que por hora se conecta com a
de outros, mas ao longo de sua viagem assume outras nuances e

perspectivas muito particulares.

E nesse sentido também que se chega a esse préximo ponto

do mapeamento, no qual hd claramente uma inspiragdo na
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experiéncia da Escola dos Annales (Le Goff, 1990). Supde-se que
inscrevendo a narrativa de Xavier numa perspectiva espacial e
temporal seja possivel se chegar muito préximo a pensamentos
corretes na época e no contexto em que esta submerso (Barros,
2012; Burke, 1991). No entanto, sé sera possivel com o apoio de
mais um ponto do mapeamento desenvolvido, na verdade um
movimento que deve ser refeito quase em todas as etapas da
andlise dos documentos: consiste em mapear os discursos
(Foucault, 1996) que circulam em meados do século XVI, pelo
instrumental da analise de contetido (Bardin, 1995), na tessitura

dos textos de Xavier.

Assim, ainda em carater de suposicdo, é possivel se imaginar
que seja possivel chegar a compreensdo de como a Companhia vai
constituindo sua narrativa de mundo, a partir de sua ideia de
missdo. Observe a importincia dessa ideia de missdo, esse
conceito que vai se constituir a partir de uma leitura da narrativa
de Xavier sobre sua experiéncia enquanto missionario numa terra
nova, no contato com o outro e num contexto politico, econémico
e social que lhe é peculiar. Sdo os registros dessa experiéncia, a
narrativa de Xavier propriamente dita, que mais ter vai ser lido
pela proépria Companhia de Jesus e renarrativizado como a

experiéncia de um missionario modelar.

O pequeno corpus e o experimento

Deixemos agora esses sobrevoos tedricos e vamos a um
mergulho nessa carta escrita por Xavier aos companheiros de
Roma acerca de sua experiéncia no primeiro trecho da viagem. A

intencdo, aqui, é materialmente demonstrar como se
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operacionaliza a analise e leitura do documento, com vistas a
decompor a narrativa em busca de discursos que revelem bem

mais do que de literalmente esta sendo dito.

Lembremos que Xavier viaja como ntncio apostoélico e isso
vai impactar na composicdo de seu relato. Afinal, como tal, precisa
demarcar como cumpre a tarefa para o qual foi designado. No
texto, é possivel perceber nuances que demonstram que ha
esforco em demonstrar que tem fungdes “espirituais”, na jornada,
mas também de mostrar que é mais do que um sacerdote.

Observa-se o trecho do paragrafo 2.

[..] luego que llegamos aqui tomamos cargo de los
pobres dolientes que venian en el armada; y asi yo me
ocupe en confesarlos, comulgarlos y ayudarlos a bien
morir, vsando daquellas indulgencias plenarias, que Su
Sanctidad me concedio para las partes de aca.
(Monumenta Xaveriana, ex autographis vel ex
antiquioribus exemplis collecta. T. 1. Sancti Francisci
Xaverii epistolas aliaque scripta complectens, quibus
praemittitur ejus vita a P. Alexandro Valignano, ex India
Romam missa. Matriti : typis Augustini Avrial, 1899.
doc. 11. Paragrafo 2, p. 247).

E preciso que se observe a énfase que é dada na construcio
“luego que llegamos aqui tomamos cargo de los pobres dolientes
que venian en el armada”. Ou seja, esse foi o propdsito primeiro
de Xavier, ndo articular com os comandantes e tdo pouco ordenar
a auxiliares que fossem tomar conta desses pobres e doentes, ele
faz questao de pontuar que pessoalmente se alinha junto a esses
menores em tarefa de amparo e conforto. Ele vai além,
descrevendo como vai amparando esses carentes. Nao é um
amparo simplesmente assistencial, mas sim embasado nos

preceitos da Igreja de Roma. Até entdo, oficios sacramentais bem

146



possiveis de serem administrados por qualquer sacerdote.
Entretanto, Xavier revela sua autoridade clerical quando escreve
também que “vsando daquellas indulgencias plenarias, que Su
Sanctidad me concedio para las partes de aca”. Assim, podemos
apontar pelo menos duas inferéncias: que 1) o Papa, Sua
Santidade, lhe delegou diretamente atribuicdes e orientacdes e
que 2) ha indulgéncias que lhe foi permitido ministrar dada as

circunstancias da situacio a que se encontravam.

No paragrafo seguinte, o terceiro, Xavier parece querer
demarcar bem sua postura politica na viagem, como que
reforcando o que escreve no paragrafo anterior que “luego que
llegamos aqui tomamos cargo de los pobres dolientes que venian
en el armada”. Ao tomar esse espaco, chama para si as atribuigoes
de um poder espiritual que nao esta dissociado da forca temporal,
mas que, ao que parece, em nenhum momento se quer colocar em
choque com os interesses de “conquistadores” e tdo pouco da

monarquia. Observe:

[..] el senor Gobernador y todos los nobles que vienen
en esta armada, ser nuestros deseos mucho diferentes
de todo fauor humano, sino solo propter Deiim; porque
los trabajos eran de tal caUdad, que yo no me atreuiera
solo vn dia por todo el mundo. Gracias hazemos a Dios
nuestro Sefior grandes por avernos dado este
conoscimiento, y avernos dado fuergas para el
complirlo. El senor Gouernador me tiene dicho que
tiene esperan” a muy grande en Dios nuestro Senor que
hadonde nos ha de mandar se an de convertir muchos
xpianos. (Mon. Xav., I, doc. 11 p.248)

Percebe-se um deferimento aos interesses governamentais e
dos homens que os representam na jornada, mas também um
interesse em exaltar que tais interesses ndo podem ser

dissociados dos desejos de Deus para com uma tipica monarquia
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catolica europeia em tempo de expansdes maritimas e territoriais,
num contexto de heresias e guerras que “fariam-se” justas em

nome de Deus e pela preservacao dos designos da Igreja de Roma.

Seguindo na leitura do quarto paragrafo, observa-se que
Francisco Xavier reconhece as dificuldades para exercer suas
atividades nessa primeira parada, mas também destaca que nao
se pode desanimar, compreendendo tal incursido como “desafio”

de “servir ao Senhor”.

[..] vemos que nos faltan; y siendo asi que lo que
hazemos solo es por servir a Dios nuestro Seiior,
crescenos siempre esperanga y confianga, que Dios
nuestro Senor para su seruicio y gloria nos ha de dar
abundantisimamente en su tiempo todo lo necesario. Si
alla vbiese algunas personas muy deseosas de seruir a
Dios muestro Senor, mucho fructo se siguiria que
mandassedes algunos a Portugal, porque de Portugal,
con la armada que de alla viene todos los anos, vernan
para la India. (Mon. Xav., [, doc. 11 p.248)

7 3

Esse trecho é muito particular, pois é nele que é possivel
apreender alguns elementos que podem ser interessantes na
constituicio de um conceito de missdo. Quando escreve que
“vemos que nos faltan; y siendo asi que lo que hazemos solo es
por servir a Dios nuestro Seiior”, reconhece que a missdo esta
proxima de muitas situacdes adversas. 1) Missdo é enfrentar
dificuldades. No mesmo trecho e seguindo, escreve “Dios nuestro
Senor para su seruicio y gloria nos ha de dar abundantisimamente
en su tiempo todo lo necessario”, numa demonstracdo de que
apesar de todas as dificuldades o consolo sempre serd encontrado
na Gloria de Deus. 2) Na missdo, apesar de todo o adverso, sera
possivel sempre de encontrar consolo em Deus. E como escreve
aos amigos de Roma, ndo pode representar a missdo apenas como

dificuldade e procrastinacdo, pois € preciso anima-los a
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empreender nessa jornada também. E diz que “Si alla vbiese
algunas personas muy deseosas de seruir a Dios muestro Senor,
mucho fructo se siguiria que mandassedes algunos a Portugal,
porque de Portugal, con la armada que de alla viene todos los
anos, vernan para la India”. 3) A missdo requer mais pessoas e,
apesar da dificuldade, é preciso anima-los, sairem em missdo,
pois, inferéncia minha, seria a maior forma de servir ao Senhor.
Mais adiante, essa ideia vai se repetir em outras epistolas, pois
Xavier da elementos a formulacido de que é na missdo que cresce
espiritualmente e também se promove o crescimento dos outros,

como que em comunhdo.

O horizonte possivel

Jurandir Malerba (2016) constata que a historiografia ndo
tem estado muito atenta a indagacdes acerca da escrita do
historiador, ou seja, o seu texto pelo qual reconstitui
acontecimentos histoéricos - logo, a narrativa do historiador. Para
ele, essa é uma antiga atribuicdo da filosofia da histéria que,
abandonada pela Histéria no afd da pesquisa empirica, acabou
sendo encampada pela Filosofia. Entretanto, para ele, tao
importante quanto recompor acontecimentos do passado
empiricamente — ou acontecimentos historicos - é refletir acerca
de como essa recomposicio ¢é feita através do oficio do
historiador. Retomando pensadores como Hayden White e Frank
Ankersmit, Malerba vai recuperar a ideia de que o passado é
constituido pelo historiador através de operacdes narrativas. Ou
seja, sempre se acessa as narrativas acerca do passado e ndo o

passado propriamente dito. E assim que chega ao conceito de
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narratio, que para ele é “uma forma definida de modo amplo que

contém muitos dos modos especificos de discursos”.

O pensamento do autor é interessante e proporciona uma
perspectiva que se associa com a reflexdo até agora desenvolvida.
Assim, em Malerba hd eco na formulagdo que, por outros
caminhos, constituiu-se até aqui com o emprego da Narratologia
como método historiografico. E preciso que se destaque que, aqui,
Malerba esta preocupado na composi¢do que o historiador faz
acerca de acontecimentos passados. Entretanto, ndo seria possivel
fazer movimentos similares na leitura de fontes de primeira mao,
como as cartas de Xavier? O experimento trazido aqui no presente
texto demonstra que had essa possibilidade. Xavier ndo é um
historiador que reconta uma jornada, mas alguém que vai narrar
uma experiéncia — o que discursivamente ndo o pde assim tido
distantes de operacdes feitas pelo historiador, pois ambos
trabalham discursos afim de aferir sentidos a uma experiéncia.
Nao é pelas cartas de Xavier que se chega ao passado da
experiéncia primitiva de missdo jesuitas, pois esses documentos
revelam o que Xavier apreendeu dessa experiéncia. Logo, é
possivel ir na mesma direcio em que Malerba incita a pensar

acerca da problematizagdo ente narrativa e histéria.

Além disso, ele trabalha trés eixos da légica narrativa,
seguindo com Ankersmit, que trata da dualidade entre realidade e
a representacdo da mesma. Trazendo para proposta do estudo
posto, vislumbra-se tal operacdo presente nas cartas de Xavier,

que nao sdo a realidade, mas uma representacdo da mesma.

Os trés eixos da légica narrativa que propde sao (1) que
ndo existem regras de traducdo da realidade, (2) que é o
todo da narratio, mais do que a soma de suas sentencas
narrativas, que é a substincia narrativa capaz de
fornecer a chave para interpretacdo do passado, e (3)
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que existe uma similaridade entre afirmacdes histéricas
e metaforicas. Ndo é o ‘passado’, mas nosso
entendimento de substancias narrativas, que tem uma
estrutura narrativa, ainda que o proéprio ‘ passado’
tivesse uma estrutura narrativa, nés s6 ndo poderiamos
conhece-la, porque nio existem regras de traducdo que
nos permitem verificar qualquer correspondéncia entre
0 que se passou e as sentencas narrativas propriamente
ditas. (Malerba, 2016. p. 21)

Hans Kellner, outro autor trazido por Malerba para pensar
sobre as representacdes narrativas do passado histérico, indica
ser possivel se ler bem mais do que quer revelar a narrativa
histérica de um acontecimento. Assim, um texto pode revelar o
que 14 atras pontuei como marcas, discursos que sdo capazes de
indicar visdes de mundo e realidades segundo a temporalidade e

espacialidade a que estd inscrito o seu narrador.

Numa perspectiva geral, Kellner sustenta que, para se
conseguir realmente enxergar o texto de historia, deve-
se ‘desfocar’ a leitura. Uma vez que a ‘ideologia da
verdade’ do historiador reza que nds devemos enxergar,
através do texto histoérico, a realidade histérica que ele
pretende apresentar. (Malerba, 2016. p.21)

Pela demonstracao feita, penso ser bem possivel indexar essa
l6gica analitica baseada na Narratologia a provocagdo de Malerba
na discussdo sobre a narrativa e a escrita da histéria. Claro que
Xavier ndo escreveu suas cartas pensando que estava fazendo
histéria, pois é muito depois que esses escritos receberdo tais
atributos por outros narradores que vao o ler e ressignificar. O
que nao significa acreditar que ele estava desprovido de qualquer
intencionalidade no registro que faz do mundo que o cerca -
também é importante que se recorde o papel das cartas com fins

documentais para a Companhia de Jesus desde os seus primoérdios
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e sO a partir desse indicio é possivel “pescarmos” uma das muitas

intencionalidades possiveis.

Assim, o proposito é demonstrar - com a experiéncia
analitica nesse pequeno corpus e com a associacdo das reflexdes
de Malerba - que a perspectiva da Narratologia é sim possivel de
ser empregada analiticamente com essa visada historiografico.
Além disso, penso que o problema de pesquisa é construido afim
de me indicar esse como o caminho possivel para buscar as
respostas as questdes propostas. No entanto, mais uma vez, é
fundamental que se pontue essa como uma experiéncia, um teste,
e por isso esse texto deixa muitas lacunas e outras tantas
provocacdes. Sdo espagos para preencher ao longo do percurso da

pesquisa, em sua perspectiva macro.

Por fim, destaca-se algumas nuances apreendidas dessa
leitura narratoldgica sobre a Carta 11 (Mon. Xav,, |, doc. 11,) em
que Xavier escreve aos companheiro em Roma que podem
contribuir ndo para novas descobertas acerca da biografia do
“missiondrio modelar”, mas de como um homem religioso que
tem sobre si a incidéncia das transformacdes dos tempos
medievais para modernos pode apreender as diferencas,
materializadas no “outro”, numa experiéncia que sera mais tarde

apreendida como uma experiéncia de missido modelo.

Os enjoos provam o inicio da pentria a que se é submetido
quando se deseja encarar o desafio da missdo. Muitas outras
virdo, mas sera essa uma das maiores provas de devogio e de
forma de se colocar a servigos e a mercé da providéncia de Deus.
A sequéncia da carta mostra que é complicado, mas que nem
assim é possivel abrir mdo das obrigacdes - no seu caso, das
oragdes, da pregacao e da administracdo de sacramentos - e que

tudo sera valido pela graga de Deus.

152



Xavier também vai indicar que o missiondrio nao é aquele
que busca poder temporal, mas sim esta disposto a viver uma
experiéncia mistica, mesmo que isso se associe a ideia de
conversdo e ampliacdo da cristandade segundo a Igreja de Roma.
Tao pouco é necessario entrar em choque com os interesses e
desejos temporais, evidenciando muito mais a necessidade de
uma proficua associagdo. Afinal, como o pensamento que é
intrinseco nas monarquias catolicas europeias, para que o rei ha
de querer novas terras se nao para a Graca de Deus? Além disso,
Xavier mais mostrar que o missionario centra o olhar de
assisténcia ao pobre, aos menores naquele contexto em que esta,

revelando assim por que vias a missdo ha de ser justificada.

Contudo, seguindo com logicas da Narratologia, é preciso
assumir ndo que compreendo que isso tudo, a proposta de
pesquisa, o experimento, o presente texto, sio também operacoes
narrativas. Por isso, observa-se esse nio como “O Caminho”
definitivo, mas como um caminho possivel que, supde-se, ha de
levar a elementos que podem indicar respostas as perguntas

posta na analise.
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A PEDAGOGIA DO CONCRETO NOS SERMOES DO
PADRE ANTONIO VIEIRA

Andrea Bedin

Introducao

No século XVII, a preocupacdo com a formacdo “moral” do
individuo se revelou algo premente. A atmosfera do barroco,
permeada por valores religiosos, imersos num contexto de
reformas religiosas particulares ao periodo, apresentou,
sobretudo, uma dimensdo educativa. Essa dimensdo educativa
deveria apontar um caminho a ser seguido, com vistas a arte do
bom convivio social. Esperava-se que, uma vez em harmonia com
os ensinamentos da fé catolica, este caminho se convertesse num
modelo de comportamento adequado a ser seguido por aquela

sociedade.

Esta ndo foi uma tarefa nada facil, na medida em que havia
um publico diversificado na corte europeia dos setecentos, em
funcdo de varios fatores: inicialmente vale lembrar que esse foi
um periodo de larga conquistas empreendidas pelos reinos
europeus, notadamente pelos reinos ibéricos; no caso portugués,
ap6s um periodo de intensas crises que culminaram com a perda
de colonias em varios continentes, havia que se fortalecer o
dominio nos territérios recém encontrados, dominar e catequizar

suas populagdes, de culturas diametralmente opostas as de seu

156



colonizador. Somava-se a isso, a presenca dos africanos, visto que
o trafico de mao-de-obra negra e exploracao de seu trabalho ja era
desde muito conhecido e utilizado pelos portugueses. Neste
contexto a educagdo se revelou como o Unico caminho mais
seguro a ser seguido, tendo em vista a arregimentacdo das
conquistas portuguesas em solo amerindio. Havia que se
“domesticar” essas novas populagdes, educando-as sob a égide da

doutrina catodlica.

Para tanto, a acdo da igreja se mostrou fundamental e
caminhou pari passu com a coroa, com ela mantendo uma alianca
necessaria, na clara intencdo de alcancar seus intuitos
missionarios e politicos. Essas duas esferas de poder caminharam
juntas e as intervencées de uma no universo da outra eram
relativamente comuns, seguidas, quase sempre, de atritos entre

seus representantes. Segundo Marques (1983),

(-.) Na idade moderna, por exemplo, houve, como se
sabe, na Europa, intervenc¢des frequentes do clero no
dominio politico, através do pulpito. Sucediam-se os
litigios com o poder civil quer a contestar a prépria
legitimidade do monarca quer a repudiar imposi¢cdes
arbitrarias ou excessivas, mormente em matéria de
tributos.

Em que pesem as divergéncias entre trono e altar, fato é que
as liderancas religiosas e politicas agiam em concordéncia com a
mentalidade secular, sempre tendo em vista o desenvolvimento
do reino portugués. Interesses diversos coexistiam nestas
intrincadas relacdes, e ndo eram poucos. Prova cabal disso foi o
amplo envolvimento do padre Antonio Vieira nas varias esferas
do reino. A atuacdo do jesuita nido deixa duvidas quanto a forca

politica da igreja catdlica nas questdes do reino.
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Os sermdes por ele produzidos, mais do que meras
pregacdes, parecem ter assumido um papel de representantes da
histdria portuguesa ao longo do século XVII, uma histéria que se
pretendia genuina e Unica. Até que ponto assumiram o carater de
producdo historiografica, voltados para a concretude do cotidiano,
é o que nos propomos a investigar. Conforme Hartog (1999), os
discursos historiograficos sdo trabalhados pela alteridade, pondo
a distancia um outro que designam como mito, a fim de se
distinguirem dele e fazerem-se, assim, mais criveis. Seria essa a

proposta do sermonario vieiriano?

O texto historico é, ndo resta duvida, o reflexo da sociedade e
das lutas que a animam: quanto a isso, os textos de Vieira
abundam em exemplos e situacdes diversos que permitem ao
leitor captar a atmosfera social, politica e econémica da época.
Para tanto, ndo faltam recursos aos textos, como alegorias,
metaforas, metonimias e tantos outros recursos de linguagem que

abundam nas entrelinhas dos sermaes vieirianos.

Hartog explicita a presenca de “grades” num texto. Seria
possivel aplicar esse conceito aos sermodes da época ou mais
precisamente aos sermoes vieirianos? O autor aponta que existem
muitas grades na histéria ou nas historias, e por grade entende-se
algo que estrutura a narrativa chamada histéria e as proprias
historias, isto é, aquilo através do qual o narrador vé e faz o

destinatario ver o mundo, os outros etc.

Os sermdes, ao modelo das estruturas epistolares,
apresentavam um formato adequado, crivado de recursos
diversos aos quais recorreu Vieira a fim de se fazer compreender,
auxiliando os ouvintes a “enxergarem” através desses recursos ou
grades, algo semelhante a moldura de um aquarelista quando

reticula seu desenho para quem iria aprecia-lo (exemplo dado por
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Hartog). Estariam estas grades supostamente presentes no
sermondrio vieiriano, uma espécie de filtros necessarios a

manutencdo da ordem social do reino portugués?

Os caminhos percorridos pela escrita vieiriana objetivavam
levar o ouvinte a crer no conteido ministrado. Fazer crer, sem
questionamentos e interpelacdes acerca do carater dos sermdes,
ao que tudo indica, parece ter sido o objetivo de Vieira. Segundo
Octavio Paz (1999), Sor Juanal, contemporanea do jesuita, deu
infcio a uma grande polémica por meio de sua carta atenagorica,
por meio da qual questionou o método e a forma de Vieira
desenvolver a discussao acerca das finezas de Cristo, através do
sermdo do Mandato Novo, argumentando enfaticamente acerca de
sua posicdo como sendo contraria a de Vieira, ndo quanto ao
contetido do sermao em si, mas quanto a forma de aborda-lo. Para
a freira, Vieira partia de uma construcao prévia de argumentos
retéricos, o que permitia que se chegasse aos objetivos

pretendidos, sem maiores questionamentos. Muito embora Sor

Juana Inés de Asbaje y Ramirez de Santillana Gonzales y Espafia, conhecida
como Soéror Juana Inés de la Cruz, ou simplesmente Séror Juana, foi uma religiosa
catdlica, poeta e dramaturga novo-espanhola. Nasceu em 12 de novembro de
1651, no México, e faleceu em 17 de abril de 1695. Pela importancia de sua obra,
recebeu os apelidos de A Fénix Mexicana e a Décima Musa. Entre suas obras
estdo diversos poemas galantes, poemas de ocasido para presentes ou
aniversarios de seus amigos, poemas de vestibulo sobre pés ou consonancias
sugeridos por outros, letras para serem cantadas em diversas celebragdes
religiosas, e duas comédias chamadas "Amor es mas laberinto" e "Los empefios
de una casa". Séror Juana aparece nas cédulas mexicanas de alta denominacio. E
a Unica artista que aparece nas cédulas, além de Nezahualcdyotl, também poeta.
Inicialmente apareceu nas cédulas de mil pesos, que com a inflagdo terminaram
virando moedas. Depois da elimina¢do dos trés zeros no peso, Séror Juana saiu
de circulagcdo brevemente para reaparecer nas cédulas de duzentos. Séror Juana
foi uma menina precoce. Aos trés anos aprendeu a ler junto com seu avd
materno, Pedro Ramirez. Retirado de https://seuhistory.com/hoje-na-
historia/morre-soror-juana-ines-de-la-cruz, em 25.03.2019.
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Juana ndo tenha intentado entrar numa polémica teolégica, o fato

é que terminou por esbarrar nela.

Disso, podemos concluir que, em alguma medida, os sermdes
de Vieira de fato pareciam vir tecidos por uma trama muito
especifica, repleta de teias, grades e desvios de narrativa que se
destinavam a reafirmar a estrutura social da época e representar
a missao histérica do reino portugués na Terra. Além disso, o
carater enfatico das discussdes propostas pelo jesuita em seus
sermdes sugeria um clamor de angustia dirigido a sociedade
portuguesa face a crise social, politica e econémica de um reino
que, mesmo debaixo da promessa divina, dava claros sinais da

faléncia de sua identidade reinol.

A pedagogia do concreto nos sermades vieirianos

No século XVII europeu os sermdes estiveram na ordem do
dia. Mais do que meras pregacdes para o cotidiano, os sermdoes
serviram como direcionais da vida na col6nia. Por meio da
literatura sermonistica a sociedade caminhou sustentada por uma
moral intrinseca ao setecentos, imerso num contexto de crise
moral, politica e econémica, cuja sociedade buscava respostas

para as angustias do mundo barroco.

Esse contexto conturbado foi largamente relatado em muitos
dos sermoes vieirianos, particularmente alusivos a sociedade
portuguesa, palco de conflitos com diversos reinos europeus.
Havia que se imprimir nesta nova sociedade, por conta das crises
internas existentes e das conquistas do ultramar, uma nova forma
de pensar e ver o mundo, e, sobretudo, uma nova forma de educar

os sentidos, com vistas ao bem comum. A partir desse conjunto
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inicial de informagdes o artigo pretende trazer luz aos sermoes
vieirianos, e com isso contribuir para elucidacio de fatos politicos

importantes da histéria de Portugal.

Como explicitado no resumo que abre o presente artigo, um
estudo preliminar de muitos desses sermdoes, aponta para uma
funcdo essencial dessa literatura nos setecentos, enquanto
ferramentas pedagdgicas do cotidiano, participes da vida dos
individuos, posto que dotados com de poder persuasivo. Da
enorme massa documental produzida no periodo, constam os
sermdes, em volume expressivo. Segundo Jodo Francisco Marques
(1983),

Os pregadores da Restauracdo referem com frequéncia
em seus sermdes a intensa circulagcdo de noticias feita
através do comércio epistolar. [...] O pais, o império e a
Europa viram-se assim inundados por uma literatura
panfletdria de teor apologético e polémico. Os
inventarios de Martinho da Fonseca, Francisco
Inocéncio da Silva, Brito Aranha e Castio Melo de Matos,
o Catalogo da Exposicdo Bibliografica da Restauracdo e
o catalogo da livraria do Visconde da Trindade que se
completam com outros elencos, permitem-nos avaliar o
volume quantitativo e qualitativo desta massa
documental, escrita em varios idiomas, onde os sermdes
do nosso “corpus” logicamente se inserem.

Parece evidente o quanto a literatura sermonistica integrou o
farto material panfletario da época e registrou com notdria
precisdo a atualidade portuguesa. O padre Antonio Vieira
produziu sermdes para um Portugal sob uma razdo de estado
catolica. Essa razdo de Estado, em principio definida como sendo
um conceito de fundamental importincia para se compreender
o Estado moderno, que permite ao governante o imperativo de
uso da forca estatal e dos demais meios que se revelarem

necessarios para a manuten¢do do poder, se constituiu alicerce
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das relacoes sociais na sociedade barroca setecentista. Nos reinos
ibéricos, onde a for¢ca da contrarreforma catélica foi mais
vigorosa, a razdo de Estado catdlica se fez sentir na alianca
expressa entre o rei e a igreja. Sobre a razdo de Estado catolica,
Pécora (2014) afirma que,

Vieira ndo se detém no corpo mistico e visivel da Igreja,
mas avanga até o corpo moral e politico do Estado. Aqui,
o Estado legitimo é um dominio da realidade
inteiramente préprio a manifestacdo da vontade
transcendente, considerada tanto enquanto
comunicagio de uma politica crist3, no presente, quanto
a de um futuro ja sacramentado, a espera apenas de seu
desempenho na histoéria. [...] Radicalizada pelo conceito
de mistério, essa interacdo assenta-se agora sobre a
conviccdo de uma presenca real da divindade no cerne
do mundo politico, o que significa que passa a haver, de
fato, uma fortissima sobrenaturaliza¢cdo do Estado. Este,
cristianissimo, ndo é jamais objeto auténomo de politica
ou, se se quiser, de uma politica do Céu, na expressio
utilizada por Vieiral...]

Nesse modelo de sociedade assinalado pela “raison d’état”,
importava “educar” os individuos, civilizar suas maneiras,
submetendo-os a autoridade maxima do monarca. Por efeito de
um cenario de crise externa e interna, o reino portugués que
caminhava a passos lentos. Essa situacdo era extensiva ao campo
politico, social, econdomico e moral: no campo religioso, por meio
dos embates entre protestantes e catdlicos, contra o gigante
holandés; no campo politico e moral, pela reconquista da
autonomia portuguesa frente a Espanha; econémica, pelo avanco
das conquistas do ultramar em contrapartida a crise portuguesa
nas colonias do oriente. Segundo Vieira (2014), num trecho do
sermdo do bom sucesso das armas de Portugal contra as de
Holanda,
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Vossa mdo foi a que venceu, e sujeitou tantas nagdes
barbaras, belicosas e indémitas, e as despojou do
dominio de suas préprias terras, para nelas os plantar,
como plantou com tdo bem fundadas raizes; e para
nelas os dilatar, como dilatou, e estendeu em todas as
partes do mundo, na Africa, na Asia, na América”. Nec
enim in gladio suo possederunt terram, et brachium
eorum non salvavit eos, sed dextera tua, et brachium
tuum, et illuminatio vultus tui; quoniam complacuisti in
eis [...]. “Porque ndo foi a for¢a do seu braco, nem a da
sua espada a que lhes sujeitou as terras, que possuiram,
e as gentes, e Reis, que avassalaram; sendo a virtude de
Vossa dextra omnipotente, e a luz, e o império supremo
de Vosso beneplacito, com que neles Vos agradastes, e
deles Vos servistes.(...)

Este momento exigiu, por parte de suas principais liderangas,
e especialmente, por parte de seu monarca?, a prudéncia
necessaria para a tomada de decisbes que trouxessem
perspectivas efetivas de mudanga para a situacdo do reino. Para
tanto, o soberano necessitava do apoio de sua populagdo para
reaver a legitimidade de seu reino e, sobretudo de sua eleicao,
com vistas ao cumprimento de sua missdo politica e religiosa na

terra.

Segundo Marques (1983), os sermodes agiam enquanto
ferramentas reguladoras da ordem social. No contexto portugués
“[...] os sermdes polarizavam os sentimentos de regozijo coletivo,
compendiavam as ac¢des da nobreza, sublinhava o aplauso
unanime das populagdes, apelava para unido e defesa do reino.”

Os temas mais tratados nas pregacdes dos sermoes versavam

2 Aqui refiro-me especificamente ao rei D. Jodo IV e ao momento da restaura¢ao
portuguesa (1640). D. Jodo, nas palavras de Vieira, o “encoberto”, fora o
soberano escolhido por Deus para o cumprimento da promessa do Quinto
Império, sob a lideranga portuguesa.
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sobre os acontecimentos ocorridos na metrépole e na colonia, os

medos e os desdnimos, bem como as inquietagdes e incertezas.

E compreensivel que houvesse notéria preocupacdo com a
atualidade do tema abordado, devendo ser o mais possivel ligado
a realidade do cotidiano vivenciado. Uma vez portadores de
conteddo ideolégico, os sermdes deveriam registrar ligacdo com o
cotidiano das populacdes, da nacdo e da prdpria igreja. A
literatura sermonistica deveria propor uma coeréncia entre a fé e

as obras na vida diaria.

0 tema das guerras também foi muito frequente nos sermdes,
dado o fato de que os conflitos se constituiam como parte
integrante do cotidiano lusitano em fun¢ao da complicada teia de
relacées conflituosas extra reino. Deste modo, os sermoes de
principes e bom sucesso das armas sdo numerosos no periodo,
certamente pelo fato de Portugal encontrar-se significativamente
envolvido no xadrez da conturbada politica europeia de
conquistas, além da crise interna que se abatia sobre o reino,
forcando-o a reafirmar sua legitimidade como reino escolhido. A
seguir, leia-se um trecho do Sermao dos bons anos sobre a guerra
contra a Holanda, por ocasido da restaura¢do da autonomia

portuguesa, apds anos do dominio espanhol (Vieira,2014),

[...] E como a guerra, e a felicidade sdo dois acidentes tdo
varios; como a fortuna, e Marte sdo dois arbitros do
Mundo tdo inconstantes; como poderei eu seguramente
prometer bons anos a Portugal, em tempo em que vejo
por uma parte com as armas nas maos, por outra com as
maos cheias de felicidades? Se apelo para o Evangelho,
também parece que promete ameagas, mais que
esperangas; porque nos aparece nele um Cometa
abrasado, e sanguinolento, ut circumcideretur puer, e os
Cometas desta cor sempre foram fatais aos Reinos, e
formidaveis as Monarquias.
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Os sermoes buscavam, sobretudo, comunicar algo de
importante ao seu publico ouvinte, o que incluia, desde
mensagens de alerta, como a descrita na citagdo acima, envolvidas
por uma atmosfera mistica, de carater quase que apocaliptico, até
situagcdes bem concretas do cotidiano portugués, tais como as
disputas do ultramar com outros reinos europeus, o processo de
coloniza¢do dos povos amerindios, a dura batalha contra Castela,
com vistas a reconquista da autonomia do reino, dente outros. Em
geral, se revelaram portadores de uma moral que deveria

conduzir a um determinado ensinamento.

2

Em certa medida, alguns valores inerentes a sociedade
portuguesa também podem ser detectados no contetido dos
sermdes escritos e pregados. Muitos destes, de autoria do jesuita
Antonio Vieira, eram portadores de conceitos e costumes caros ao
povo portugués, no referido periodo. Se tomarmos como
referéncia a importancia do tema “escraviddo africana” para o
reino portugués, certamente compreenderemos a pregacdo de
Vieira no sermdo do Rosario em defesa da manutencao deste

trabalho nas fazendas da Companhia.

Em contrapartida, Vieira assegurou, em nome da Companhia
de Jesus, ampla defesa aos indios, visto como mais frageis e
incapazes para a realizacdo de trabalhos mais pesados. Essa
contradicdo e as causas da necessidade do reino, aparecem de

maneira explicita no sermao. Segundo Magno Villela (1997),

[...] a escravizacdo de indigenas concorria com a venda
de negros e restringia seu mercado, o que fez com que
os traficantes de africanos apoiassem as orientagdes dos
jesuitas. Estes recomendaram de modo explicito a
introducdo de africanos como forma de evitar a
escravizacdo dos indios, além do que a Companhia de
Jesus encheu de escravos negros seus préprios
estabelecimentos econémicos. Do ponto de vista estatal,

165



convinha a Coroa a preservacdo da massa indigena
como forma de manter seu dominio e defender-se
contra a cobiga de outras nagdes, no entanto, oscilou em
meio a esta disputa, cedendo ora aos colonos
escravizadores de indios e ocupantes de suas terras, ora
aos jesuitas e traficantes de africanos. A prépria Coroa
tinha grande interesse na receita que a importacdo de
negros lhe propiciava, através da pratica direta do
trafico ou pela cobranca de impostos. Esse
comportamento da Coroa portuguesa em relacdo a
escravizacdo de nativos africanos resultou numa
sociedade escravista. Mesmo sendo a escraviddo
legalmente regulamentada, as leis ndo eram iguais para
os indios e negros. Havia uma espécie de consenso de
que a escravidao negra era natural. Encontravam razdes
até mesmo na Biblia, como a maldicio de Noé contra
seu filho Caim, condenando seus descendentes a serem
“os escravos dos escravos"(Génese IX, 25), maldi¢do
supostamente estendida aos negros da Africa, e até na
aversdo pela cor negra da pele dos africanos.

Dos sermoes dirigidos a Senhora do Rosdrio, trés dedicam
exclusividade ao tema da escraviddo negra: o 142, 0 202 e o 272
Mencionaremos, a seguir, um trecho do sermao 149, parte II, de
1633, no qual o autor introduz a presenca dos escravos devotos
do Rosdrio, colocando-os como filhos privilegiados de Maria,
nivelando-os aos brancos (tal atitude na escrita representou uma
ousadia para o periodo). Uma vez vistos como mercadoria, por
meio do sermdo se tornavam reavivados por um padre que,
assentindo na filiacdo dos mesmos a Cristo, contraditoriamente os
incitava a suportar a escraviddo, posto que era considerada
benéfica na medida em que por ela se tornava possivel aos negros

deixarem sua condicdo de pagaos (Vieira, 1959),

Comecando pois pelas obrigacdes que nascem do vosso
novo e tao alto nascimento, a primeira e maior de todas
é que deveis dar infinitas gragas a Deus por vos ter dado
conhecimento de si, e por vos ter tirado de vossas
terras, onde vossos pais e vOs vivieis como gentios; e
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vos ter trazido a esta, onde, instruidas na fé, vivais como
cristdos e vos salveis.

Pelas palavras de Vieira, a escravidao, ao contrario do que
poderia parecer, era uma benc¢do e ndo uma maldi¢do. Na medida
em que o0s escravos chegavam a tdo longe terra para serem
considerados filhos de Deus, o ser escravo convertia-se em
bencado, pois mais valor tinha o conhecimento da graga divina do
que a liberdade em si. No sermao, a escravidao é equiparada a

Paixdo de Cristo e os engenhos, ao inferno. Pelo sermao,

Diante da necessidade premente do trabalho escravo no
cotidiano das fazendas reais e da Companhia, em tempos de
Contrarreforma catélica, importava veicular, através dos sermdes,
uma mensagem que se tornasse crivel, e se possivel, de aplicacdo
imediata, de acordo com as necessidades que o momento

impunha. Nas palavras de Salete (1999),

Sem os trabalhos for¢ados dos escravos nao haveria
Brasil, pois eles eram “os pés e as mados” dos senhores
de engenho. Mesmo condenados pela logica escravista, a
viver e morrer numa condicdo injusta, os escravos
deviam pelo menos ser tratados com “humanidade” por
seus senhores. 'Segundo Vieira, os corpos dos escravos
um dia também ressuscitariam para o segundo e novo
nascimento na eternidade celestial. Enquanto o dia da
libertagdo pela morte ndo chegava, os negros deveriam
“sofrer com muita paciéncia”. O que ndo se podia tolerar
era a rebeldia, pois o surgimento de outros Palmares
significaria “a total destrui¢do do Brasil”.

Em linhas gerais, dentre os principais assuntos “tratados”
pelos sermoes, destacavam-se: justificacdo da eleicdo do duque de
Braganca e sua aclamacdo a partir de um direito natural; apelo a
populagdo para obter um esforco conjunto de guerra; lancamento

de tributos e medidas moralizantes; reconquista e conservacao
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das possessOes coloniais; intrigas palacianas; necessidade de

apoios externos, dentre outros.

Os sermdes deveriam ser, sobretudo, persuasivos. Para tanto,
recorrer a pedagogia do concreto, se tornava inevitavel. Partir da
realidade como ponto de partida ou chegada, garantiria ao
pregador uma percepcao clara do tipo de auditério presente, bem
como das problematicas centrais inerentes a cada um. Isto
colaboraria sobremaneira para a elaboracdo do decoro
apropriado, por parte do pregador, a cada publico. Deste modo,
pregar sobre determinados problemas do cotidiano exigia do
pregador formas de abordagens variadas, na clara intencdo de

alcancar seus ouvintes.

Por fim, vale reforcar que nesta época os sermdes
praticamente substituiam os meios de difusdo de ideias em varios
niveis, servindo como ferramentas de propagacdo do pensamento
cultural e ideoldgico; neste sentido, assumiram grande relevancia
para o periodo, na medida em que se transformaram em
verdadeiros comicios publicos. Os sermdes eram o Unico meio de
publicidade da época, portadores de resultados seguros para a
defesa das posigdes politicas, para a propaganda das ideias, para o
ataque aos adversdrios violadores da liberdade e dos direitos do
homem.” Conforme Marques (1983), os pregadores descreviam
uma “parenética da conjuntura” do periodo, envolvendo, desde
situagdes internas do reino, até questdes de ordem externas,
como guerras, tratados, acordos de paz etc. Muitas destas
situacoes eram referidas e comentadas no pulpito em ocasides
variadas, e muitas vezes buscavam alertar, encorajar e até mesmo

aconselhar seus ouvintes.
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Os sermoes e as mentalidades

O estudo dos sermdes também pode servir de poderoso
estimulo a histéria das mentalidades, na medida em que suas
letras representavam o arcabouco mental da sociedade
setecentista. 0 modo como foi pensada e concebida esta sociedade
dita barroca, o modo como se pensava a histéria neste periodo,
enfim, “a mentalidade do tempo”, sdo elementos que figuram de

maneira clara nos sermaoes.

Enquanto ferramentas eficazes de registro do cotidiano e da
conjuntura oratoria religiosa, os sermdes serviram de potencial
fonte para o historiador, posto que revestidos de inegavel valor
consuetudindrio de uma época. Entretanto, importa esclarecer
que ndo ha indicios de que por parte dos autores dos sermoes
houvesse intencionalidade quanto a natureza escrita destes ser
histéorica; porém, sendo documentos de época, foram
representantes de uma certa mentalidade reinante, e deste modo,
terminavam por constituirem-se em registro histérico dos fatos.
Além disso, possuiam um carater pratico, de agdo imediata na vida
regular de seus ouvintes. Uma vez que versavam sobre assuntos
do dia-a-dia, sua leitura ou pregacdo visavam persuadir o animo

alheio pela forga do dizer.

Um pouco sobre o universo dos sermdes no mundo
Barroco das representacdes

0 Barroco é, por exceléncia, o mundo das representacoes, a
sociedade do simbolo. Nesta nova sociedade, cada individuo tinha

uma representacido propria e deveria viver de acordo com esta
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representacdo. Sendo uma sociedade de ordens, corporativista, o
decoro se constituia elemento fundamental para o bom
andamento do corpo. Segundo esta caracteristica, cada ambiente,
pedia um discurso adequado, ou seja, era necessaria uma
concordancia harménica das partes do discurso ou da obra em

funcdo do seu conjunto ou unidade.

Assim, se tomarmos como exemplo os discursos
reproduzidos no interior das igrejas, veremos que estes vinham
carregados de decoro, na medida em que se adequavam as
necessidades e interesses especificos trazidos ou trabalhados no
interior daquele ambiente. A pregacdo dos sermoes seguia esta
orientacdo: o decoro, palavra que significa “conveniéncia”, deveria
ser aplicado de acordo com o ambiente, com as pessoas e a
relevancia dos assuntos a serem tratados. Dai o termo “sermdes

de ocasiao”.

Na linguagem do barroco, o decoro também deveria observar
a conveniéncia entre o ornato e a matéria. Lembremos que aquela
era uma sociedade de corte, na qual cada parte deveria agir
dentro de sua funcdo. O modelo social correto, também aplicado
as colonias, apresentava, na cabeca desta estrutura social, o rei
(monarca), e abaixo dele, os demais estamentos. As igrejas
barrocas foram, por exceléncia, o espaco destas representacoes (e
reprodugdes) sociais que, por sua vez, eram reflexos da imitagdo
de um universo maior: o divino. Na medida em que Deus se
constituia na causa de toda existéncia (pois Orientou a criagdo), se

constituia como a lei eterna (perfeita e imutavel).

Portanto, a inteligéncia do homem deveria ser treinada para
aquilo que, no tempo, buscasse realizar a vontade de Deus. Assim,
as Instituicdes que existiam, existiam para manter esta verdade e

formar o modelo do homem virtuoso. Deste modo, as
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representacdes barrocas definiam espacos de acdo, moldados a
partir de preceitos catdlicos que poderiam ser bem observados no
interior das igrejas barrocas, por meio dos sermdes pregados e da

distribuicdo espacial dos individuos no interior do templo.

0 espacgo da Igreja, além de ser um espaco social, era o espaco
do Divino, ou da representacdo do Divino, por exceléncia: neste
espaco, anjos e santos confluiam de todas as direcdes ao ritmo de
uma melodia barroca continua com o genuino intuito de abengoar
o fiel. Nao é a toa que as igrejas barrocas chocam o visual de quem
as aprecia, pela carga de detalhes, assim como os sermdes,
carregados de forcas de expressao diversas, além da carga gestual

utilizada pelos pregadores.

Consideracgoes finais

Analisar a obra de Antonio Vieira, tarefa facil ndo é. Porém,
tem se revelado mais necessaria a cada dia, dada a atualidade e
relevancia de suas questdes. No tocante aos sermoes, a relevancia
dos temas é flagrante: Vieira discute, desde questdes de ordem

politica e religiosa, até questdes de ordem ética e moral.

Dentro da proposta vieiriana, o apelo ao religioso é questao
indiscutivel, o que ndo poderia deixar de ser, tendo em vista a
formacao de seu autor, impregnada por ensinamentos da obra
inaciana. Porém, este fato em nada prejudicou a qualidade da obra
vieiriana; antes, completou e trouxe sentido ao pensamento de
Vieira, baseado na teologia retorica politica do corpo de Estado.
Assim, Vieira propoe que se faca uma leitura da sociedade a partir
daquilo que é a base de todo seu pensamento: a Providéncia
Divina.
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Por essa razdo é que as teorias da razdo de Estado encontram
em Vieira um acolhimento indiscutivel. Um dos alicerces que
constituem essa teoria reside no fato das relacées externas de
determinado reino deverem ser conduzidas a luz de sua politica

interna.

Vieira, em todo seu rico conjunto vocabular, se revelou um
notorio escritor da razdo de Estado e, neste sentido, suas obras
refletiam, e ainda refletem, uma tensido permanente entre os
principios cristios e as necessidades da sobrevivéncia dos
Estados, o que ndo significa que o cumprimento de um dos
aspectos eliminasse o outro. Ao contrario, esta dualidade nos leva
a refletir acerca das duas facetas da personalidade Vieiriana, de

alcance imediato em suas obras.

Mas o que salta aos olhos em todo este rico conjunto de
elementos e efeitos da obra de vieiriana é, sem sombra de
duvidas, a conexdo exata que o jesuita estabelecia com a realidade
dos fatos, sobre o que era ou ndo possivel de ser feito ou
realizado. Neste sentido, mostrava-se ciente de todo o jogo
politico da época, envolvendo Portugal e os demais reinos
europeus, bem como da realidade portuguesa que padecia de uma
crise aguda em todas as dareas. Para Antonio Pedro, em sua

introducdo a obra completa de Vieira, obra Varia (Vieira, 2014),

0 império destes pareceres ou alvitres politicos ndo é o
Quinto Império sebastianista e milenarista, ndo é o
profético destino glorioso dos portugueses, mas o
império do possivel, da contabilidade do nimero e da
sua compara¢do com a Holanda e a Espanha: medir e
comparar soldados, fortalezas, navios, dinheiros,
porque, como era o lema da razao de Estado, “o dinheiro
é o nervo da Republica”. E a politica assenta no
conhecimento comparado dos meios de construcdo dos
Estados.
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Vieira, como bom jesuita que foi, herdou da formacdo
inaciana o principio da operacionalidade. Segundo este principio,
os jesuitas, diferentemente de algumas ordens que também
estiveram presentes em solo colonial, tiveram contato frequente
com a realidade da coldnia e da metrépole: ndo isolavam-se para
fazer a obra, tampouco estiveram alienados dos problemas
sociais, politicos e econdmicos que envolviam Portugal e o Brasil,
além de outras localidades onde a companhia marcou presenca.
Basta observarmos a atuacdo de Vieira como personagem plural
do reino, atuando no campo missionario, diplomatico e
econémico. As Constituicoes3 da Companhia de Jesus,
consideradas a cartilha da ordem, com frequéncia mencionavam a
necessidade de um trabalho missionario que viesse condicionado
a realidade de cada local. Ou seja, esse carater pratico, hodierno,

fez e ainda faz parte da filosofia inaciana.

Alias, o envolvimento do jesuita com diversas e complicadas
questdes de ordem ndo-religiosa, lhe rendeu fortes dores de
cabeca. Perseguido pelo Santo Oficio, Vieira foi julgado e acusado
de manifestar tendéncias judaizantes. Certamente os inquisidores
ndo foram capazes de “enxergar” além daquilo que pareciam ser
as evidéncias da culpa atribuida a Vieira, preocupado que estava

com a situagdo econdmica do reino que se depauperava dia a dia.

Como sempre, Vieira atentou para as questdes praticas do
reino. E todas essas questdes, ficaram evidentes na maioria de

seus sermoes.

Por essa razdo é que atribuimos o termo “pedagogia do

concreto” aos sermdes vieirianos, posto que, no contexto politico

3 Ver mais detalhes em Bedin, A. O Espirito barroco na arte e educacio jesuiticas.
Sdo Paulo: Recriar, 2018, p.44.
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do barroco, a larga producdo sermonistica ndo deixa duvidas
quanto ao seu objetivo: educar os individuos, formando-os para o
convivio social exigido e pertinente para a época, mas, sobretudo,

desperta-los para contetidos relevantes para a sociedade.

Portugal vivia um momento de extrema angustia: as turras
com a Espanha, na luta pela reconquista de sua coroa, os
portugueses amargavam um periodo de crise econdmica,
assinalado pela perda de colonias no além-mar, além do
enfrentamento com os holandeses, o que vinha rendendo
problemas a Portugal. Via-se, também, na responsabilidade de
administrar a nova coldnia na América. Para tanto, necessitava
conhecer a realidade dos povos recém encontrados e buscar, na

medida do possivel, moldar-se a ela.

Vieira pretendia que seus sermdes alcangassem e, se possivel,
despertassem a consciéncia portuguesa. Para ele, o sermao agia
como uma espécie de mao invisivel que penetrava as consciéncias
e fazia enxergar aquilo que a consciéncia desperta, mantinha em

oculto.
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ANTONIO DE MONTSSERRAT E A EMBAIXADA A
CORTE MOGOL: REDEFININDO A GEOPOLITICA
DA COMPANHIA DE JESUS NA INDIA E ASIA
CENTRAL (SEC. XVI-XVII)

Bruna Soalheiro

Introducao

A Companhia de Jesus vem ocupando um crescente espago na
producdo historiografica recente, seja no Brasil, na América
Latina, nos Estados Unidos ou na Europa. E inegavel sua
importancia no processo de colonizagdo das Américas, na
(re)integracdo do espago dito oriental na geografia eurocentrada
e na construcdo daquilo que chamamos de “modernidade”
europeia. Soma-se a isso a escrita disciplinada e a zelosa
conservacado de seus acervos, que sdo fatores que incorrerem para
0 incremento na quantidade e qualidade de investigacdes que
tomam a Ordem de Indcio como objeto ou que utilizam como

fonte os escritos deixados pelos padres.

No entanto, em que pese a existéncia de um amplo e ja rico
debate historiografico, faz-se necessario lancar luz a aspectos da
presenca jesuita que complementam a atividade evangelizadora e
catequética, a saber, o papel dos missiondrios enquanto

embaixadores, mediadores culturais e tradutores, papeis esses
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diretamente envolvidos com os desenhos e redefinicdes que
distintos projetos geopoliticos ganham da modernidade. Ressalte-
se que atividades de aprendizagem de idiomas locais e a tradugdo
- seja de textos sagrado, seja de documentos diplométicos -
reforcam o aspecto multifacetado da empresa jesuitica, uma vez
que sua atuagdo permitiu ndo s6 que se criassem pontes e
didlogos culturais, como também tornou possivel a construcdo de

aliancgas politicas e media¢es em circunstancias de conflito.

E oportuno, desta forma, apresentar os relatos do
missiondrio Antdnio de Montserrat levando em conta ndo apenas
seus tracos proselitistas e seu discurso evangelizador, mas
principalmente suas implicacdes no processo de (re)definicdo dos
planos e projetos politicos da Companhia de Jesus e da Coroa

Ibérica no inicio da Idade Moderna.

Apresentando a fonte

O “Comentario da embaixada do Mogol” possui uma histdria
curiosa: tudo indica que Anténio de Montserrat tenha comecado a
escrever suas primeiras linhas entre o fim de 1579 e o inicio de
1580, isto é, durante sua viagem de Damdo a Fatehpur Sikri,
aquela altura corte do imperador Akbar. Em 1582, Montserrat
deixou Fatehpur Sikri e retornou a Goa. No entanto, em 1588, ele
foi enviado a Abissinia, levando consigo as anotagdes, ainda ndo
finalizadas, do periodo em que permanecera no norte da India.
Em sua viagem para a nova missao, o padre foi preso em Dhafar e
depois transferido para a cidade de Sanaa (no atual Iémen), em
dezembro de 1590. Libertado em 1596, ele retornou a Goa,

portando ainda o manuscrito que o acompanhou por todo esse
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tempo. O jesuita, contudo, morreu em Salsete, em 1600, sem
publicar sua obra. De fato, ndo temos indicios de que seu
manuscrito sequer fora enviado a Roma ou a Lisboa. Nem se sabe
dizer por que o manuscrito teria sido “desviado” as cole¢bes da
propria Companhia de Jesus, indo ser descoberto em uma
biblioteca em Calcuta, muito longe de Goa. Ao que tudo indica,
permaneceria esquecido na India até ser encontrado, séculos
depois. Algumas hipdteses sobre isso sdo levantadas por Hosten,

além de uma minuciosa apresentacdo do manuscrito.

O manuscrito foi publicado, em latim, num periddico da
Sociedade Asiatica de Bengala, por H. Hosten, responsavel pela
publicacdo de varios outros documentos sobre a Companhia de
Jesus na Asia. Com o passar do tempo, foi traduzido para inglés, e
publicado por ]. S. Hoyland e S. N. Banerjee, em 1922. No século
XXI, foi traduzido para o cataldo e espanhol, publicado por Josep
Alay. A publicacdo catald parece ndo ter respeitado o formato
original do texto, inserindo em seu corpo subtitulos e até mesmo
comentarios do editor, os quais deveriam ter sido acrescentados
em notas de rodapé. Além disso, se Alay se permite “enriquecer”
com seus comentarios o texto de Montserrat, ele nos priva de
maiores detalhes sobre as fontes originais e informagdes por ele
utilizadas e citadas. Supomos que a época de sua primeira
publicacdo, o manuscrito continuava sob a guarda da Biblioteca da
Catedral de Sao Paulo, em Calcutd. No entanto, segundo Alay,

atualmente nio ha informacgdes sobre a sua localizacio.

Em sua obra, o jesuita descreve rios, cidades, paises, e
também os habitos, templos e costumes religiosos dos habitantes
das terras que visitou. Além disso, o missiondrio anexa um
pequeno mapa da Asia ao manuscrito. Ndo obstante, uma vez na

corte de Akbar, Montserrat passa a descrever também o proprio
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governante, compondo um texto chamado de “Relacao de Akbar”,
o qual tem varias versdes manuscritas, em diversos idiomas, como
latim, italiano e portugués. No “Comentario”, Monsterrat compde
uma narrativa detalhada do que nés identificamos como
estratégias de conversdo, e que, para o padre, seria a relacao
construida entre o soberano e os religiosos da Companhia de

Jesus.

Desta forma, podemos afirmar que o “Comentario”, ao lado da
correspondéncia dos missionarios que estavam no norte da India,
é uma fonte de significativa importancia ndo apenas para que
possamos conhecer mais sobre a missdo na corte de Akbar, mas
principalmente para analisar os projetos que a Companhia de
Jesus tinha, aquela altura, para a regido do norte da India, Asia
Central e parte do Oriente Médio, inserindo tais iniciativas da
Ordem inaciana no cenario mais amplos de circulacdes - politicas,
econdmicas, comerciais e culturais - do alvorecer do Periodo

Moderno.

A obra é apresentada pelo proprio autor da seguinte forma:

He dividido mi obra en dos libros, de los cuales este
primero es un relato de la primera misién a la corte del
ré de los mongoles (sic), mientras que el segundo es un
apéndice y comentario do primero, donde he recogido
hechos relacionados con la geografia y la historia
natural de la india del interior del Ganges, de las
costumbres de sus antepasados y de sus habitantes
actuales.

En otros dos libros que he afladido a los dos
mencionados anteriormente, he descrito de una manera
similar mi viaje a Etiopia, asi como un relato sobre la
geografia y la historia natural de Arabia (Montserrat,
2006 [c1600]: 58).
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A partir da prépria descrigdo do autor, podemos notar que o
Comentdrio nos informa simultaneamente da missdo dos padres
da Companhia; do poder politico instituido aquela altura no norte
da India, isto é, do soberano Akbar e sua corte; da Geografia e
Historia natural daquela parte do subcontinente indiano e de uma
descricao “proto-socioldgica” (dos costumes) daquela sociedade.
Nota-se assim que a relevancia desta fonte transcende o esperado
de um mero relato proselitista e evangelizador, alcancando, assim
como outros manuscritos da Companhia também o fizeram -
importincia para o estudo das estratégias, iniciativas e projetos

geopoliticos da virada do século XVI para o século XVII.

Vale destacar ainda o destaque que Montserrat da aos
encontros entre os religiosos jesuitas e o governante mug¢ulmano,
em especial quando ocorrem as disputas ou debates entre
representantes de diferentes “leis” ou “religides”. A participacdo
nestes didlogos perece ter sido a principal, mas ndo a unica,
estratégia utilizada pelos padres em seus esforcos de converter
Akbar. Através do seu convencimento e da “desautorizacdo” dos
demais representantes de outras religides que também viviam na
corte, principalmente os mugulmanos, os missionarios buscavam o
batismo do soberano. Alem disso, identificamos neste relato outras
estratégias, como o aprendizado da lingua persa - para melhor
"disputar” com os "mulas” e traduzir textos biblicos; as reiteradas
negativas as ofertas de dinheiro feitas por Akbar - para ganhar sua
simpatia e confianga; e o aceite do cargo de instrutor do filho do
meio de Akbar que, ao lado de outros poucos jovens nobres, recebia
aulas de portugués e catequese do proprio padre Montserrat.

No que diz respeito as disputas, podemos identificar os
seguintes temas abordados: a exatiddo, autoridade de valor das

“sagradas escrituras” e do Cordo; o mistério da Santissima
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Trindade; a chamada “Gléria Celestial”, ou o conceito de céu ou
paraiso; a questdo do “Filho de Deus”, seu modo e propédsito da
sua geracdo Divina, isto é, a problematica da encarnagdo; o
nascimento, a paixdo e morte de Cristo; sua natureza divina; e

ainda as contradicdes do Corao sobre sua morte.

Gostariamos de enfatizar ainda outro importante aspecto do
relato: em um periodo frequentemente descrito pela
historiografia como tendo sido marcado pela rivalidade extrema
entre cristios e infiéis — isto é, mugulmanos — encontramos uma
obra em que toda uma relacdo estabelecida entre religiosos
cristaos e um soberano mugulmano - em sua faceta religiosa, mas
também politica — é descrita em pormenores. Isso indica que, para
além das simplificacdes que em geral tendem a ser feitas no que
diz respeito a histéria da presenca portuguesa, ou cristi, no
Oriente durante a Idade Moderna, faz-se ainda necessaria uma
leitura mais atenta e minuciosa das fontes do periodo para que
consigamos trazer a luz a complexidade das relagdes
Ocidente/Oriente, cristdos/infiéis, missionarios/catequizandos no
subcontinente indiano, em especial quando estas relacdes se

estabeleceram fora dos limites do Estado da india.

Nesse sentido, a missdo do Mogol, conforme apresentada
nesta fonte, parece-nos ser mais uma pec¢a no quebra-cabeca da
atuacio da Companhia de Jesus na Asia, tendo um papel de
modelo para outras missdes, como a missdo do Tibete (séc. XVII),
por exemplo.

Os antecedentes da missao do Mogol

A embaixada dos missionarios da Companhia de Jesus a corte

da Akbar é resultado de um pedido do préprio governante mogol,
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conforme documentos encontrados no Arquivo da Torre do

Tombo, em Lisboa:
Em nome de Deus,

Forméao do Zeladin Machamede Achebar, Rei posto por
Deus.

Principais padres da Ordem de Sio Paulo,

Saibam que sou grande amigo. Em mando 14 a Abadola,
meu embaixador, e Domingos Pires para vos pedir que
me mandem por eles dois padres letrados, e tragam os
livros da Lei mais principais, e Evangelhos, para saber a
lei, e perfeicdo dela, porque desejo muito saber em meu
coracdo. E peco que nio faltem de vir com os mesmos
embaixadores tanto que la chegarem, e juntamente
tragam os livros da lei. E saibam que os padres que
vierem receberei com todas as honras possiveis, e
receberei com muito gosto com a sua vinda. E tanto que
eu for informado da lei, e da perfeicdo dela como desejo,
eles se poderem ir cada vez que quiserem, e eu os
mandarei com muitas honras e mercés, e nio tenham
receio de vir, porque eu os tomo a minha conta.

Feita em dezembro de 78 (ANTT, Armario Jesuitico, n.
28, fl. 88v).

Nestas fontes figura o pedido por dois padres da Companhia
de Jesus - identificados como padres da Ordem de Sao Paulo em
funcdo do Colégio de Sdo Paulo, em Goa. Além disso, repete-se nas
duas versoes a demanda para que se leve a Akbar “os livros da Lei
mais principais, e Evangelhos”. Fica manifesto, em ambos os
textos, o desejo do imperador mogol de conhecer o cristianismo,
ainda que este nome ndo esteja presente em qualquer um dos dois
documentos. Para isso, os missionarios enviados deveriam ser
instruidos o suficiente para que tivessem a capacidade de expor
com clareza a lei cristd. Akbar insistia ainda que os padres nao

deveriam ter receio de aceitar o convite, ja que iria recebé-los com
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todas as honras possiveis e coloca-los sob sua prote¢do. Uma vez
satisfeito com as informacgdes fornecidas, o mogol permitiria o
retorno dos padres, quando e quantas vezes desejassem. O corpo
principal da mensagem aos padres estd em consonancia com o
contexto indiano de abertura a diversas “leis” ou “religides”. No
entanto, o salto entre a suposta “curiosidade” de Akbar e a
possibilidade de missdo é materializado de forma explicita na
palavra “salvacao”, presente apenas nas linhas de Montserrat. O
soberano, segundo o jesuita, desejava ndo sé conhecer o
cristianismo, mas saber da “salvacdo que ele oferecia”, como

pode-se ler:

Por ordem de Zeladin, o Grande, Rei por graca de Deus.
Desejo fazer saber, autoridades dos Padres da Ordem de
S. Paulo, que os tenho em grande apre¢o. Os mando
Ebadulla, meu embaixador, e a Domingos Peres! para
solicitar que nos envieis a dois de vossos sacerdotes
mais eruditos. Nos agradaria que nos trouxessem o0s
livros supremos da Lei e o Evangelho, porque assim
poderiamos aprender a Lei, seu significado completo,
assim como as verdades perfeitas que nela se
encontram contidas. Ndo permitirds que duvidem a
hora de empreender a viagem junto a nossos
embaixadores, quando esses abandonarem Goa em seu
caminho de regresso; e permiti-lhes que tragam consigo
os livros da Lei. Faca entender aos sacerdotes que os
receberemos com amabilidade e com as honras
correspondentes. Sua visita nos dard muito prazer e,
assim que tivermos aprendido aquilo que tanto
almejamos saber sobre a Lei, sua perfeicdo e salvacdo
que nos oferece, serdo autorizadosa empreender o

1 Domingos Peres, Domingos Pires, Dominicus Peres ou Dominique Briz foi um
cristdo arménio, que se casou em 1582 com uma indiana. Ela auxiliava os jesuitas
nas disputas, como intérprete. Em uma carta de Franciso Henriques para o Padre
Lourengo Pires, publicada por Wicki, podemos ler: “Domingo Pirez, que é lingua
d’el Rei, que veio conosco da india e é arménio de nagdo.” Carta de Franciso
Henriques para o Padre Lourenco Pires, Documenta Indica, vol XII, Doc 3, p. 14.
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caminho de retorno quando assim desejarem. Ndo os
deixaremos partir sem render-lhes todas as honras e
entregar-lhes muitos presentes. Ndo permitais que
tenham temor de vir. Estario sob nossa proépria
protecdo e custodia. Que gozes de boa saudde.
(Montserrat, 2006: 60).

Reiteramos, portanto, que ha uma distingdo entre os projetos
da Companhia de Jesus - os quais ainda estavam por construir - e
a literalidade do pedido. Os jesuitas (nomeados como “sacerdotes”
mas também “embaixadores”) eram convidados a fazer parte de
um movimento ideoldgico-cultural em curso na corte do
Hindustao, sintetizado por Ganeri na expressdo cosmopolitismo
religioso, isto é “a belif that there is a common spiritual heritage to
all humanity. This is a manifestation of the Sufi doctrine of whadat
al-wujud (‘Unity of Being’), which, as Muzaffar Alam has shown,
contribuited to the shape of Hindu-muslim relations in northern
India throughout the sixteenth and seventeenth centuries”
(Ganeri, 2011).

O conteddo do convite presente na versdo do documento do
Arquivo Nacional da Torre do Tombo pode ter sofrido inimeros
ruidos, mas é verossimil do ponto de vista mogol. A perspectiva
de conversao, trazida de forma evidente pela palavra salvacao,
destoa (e em certo sentido, contradiz) da intencdo de se informar
sobre as leis ou religides daqueles que habitavam as terras do
Império Mogol. Achamos pertinente insistir no papel que a escrita
jesuita tem de construir a missdo num momento em que ela ainda
ndo existe, materializa-la linguisticamente na insercdo de uma

palavra cujo contetido interfere na mensagem geral do texto.

Recebido, assim, o convite, a ideia foi debatida em Goa por
um conselho composto pelos arcebispos e demais bispos das

Indias. No ambito dessa assembleia, a argumentacdo desenvolve-
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se de maneira a demonstrar os aspectos positivos mesmo
naqueles que poderiam ser entendidos como os piores cenarios:
para o caso da morte dos missionarios, deveria se ter em mente
que o martirio significava uma “mercé particular de Deus”, ja que
era um valor nao s6 crer em Deus “mas padecer por ele”. Dito isso,
o risco de morte dos jesuitas enviados ndo bastava como

justificativa contra a sua partida.

«

Percebe-se o duplo sentido da missdo/embaixada: “a
conversado de um rei tdo poderoso que é se fizer cristido e receber
a nossa lei.” Ou seja, a morte nao servia como argumento, ja que o
martirio poderia ser uma honra. Nado ir era impossivel, porque
pareceriam covardes e incrédulos aos olhos dos mugulmanos. Era
preciso confiar, ja que, justamente pela Gldria de Deus, partiam os
religiosos. Ao final, existia ainda a possibilidade de conversao de
um imperador oriental poderoso, que poderia vir a ser um novo
Constantino para cristandade nas Indias, “como teve ao principio
em Europa para o desterro da idolatria e aumento da religido
cristd” (ANTT, Armario Jesuitico, fl: 89v).

Os argumentos a favor do envio dos padres ndo se
concentram apenas no trecho destacado acima. A deliberacdo do
conselho continua e a argumentagao vai ganhando cores politicas.
Para o caso de os missionarios ficarem reféns no Hindustdo, isso
é, caso seja “artificio e malicia” a garantia do “formdo e salvo
conduto” de que o imperador “os deixara retornar livremente
para nés em paz”, o Estado ficaria livre para “poder perseguir este
rei, castigando-o como rebelde ao Evangelho, mal tratador de seus
ministros e quebrantador [sic] de sua palavra e direito das
gentes”. Por conseguinte, poderia o Estado de India, nesse caso,
“conquistar-lhe justamente seus portos, terras e embarcacdes.”
(ANTT, Armario Jesuitico, fl: 90).
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A recomendag¢do do conselho nao foi nem inocente, nem
superficial. Ela levou em conta as ameagas e perigos envolvidos e
indicou vantagens tendo em vista dois aspectos - o espiritual e o
temporal. Apresentou o sofrimento — e até a eventual morte dos
missionarios — como um valor positivo. Indicou a possibilidade do
surgimento de um novo Constantino na Asia. Abriu espaco para
uma guerra justa, no caso de o imperador estar mentindo e ndo
deixar os padres voltarem. Fica explicita assim a importancia
geopolitica da missdo, para além obviamente, de sua relevancia

evangelizadora.

A partida para a corte de Akbar e a importancia do relato

Dada e justificada a decisdo do conselho, partiram trés
jesuitas para o Hindustdo: Rodolfo Acquaviva, sobrinho do Geral
Claudio Acquaviva, Francisco Henriques e Ant6nio de Montserrat.
O primeiro, foi designado como superior. O segundo teria a fungao
de lingua. Nascido em Ormuz, Henriques era um murtadd, um
apodstata, isto é, um mugulmano convertido. O Ultimo, Montserrat,
recebera do provincial da india, o padre Rui Vicente, a tarefa de
tomar nota de tudo que se passasse, para além da ja tradicional
orientacdo de manter uma correspondéncia frequente com seus
superiores. Assim, o padre dedicou-se a escrever uma obra na
qual relataria, quase como um didrio, o passo a passo dessa
primeira experiéncia da Ordem na corte do imperador mogol
Akbar. Essa obra viria a ser intitulada Mongolicae Legationis

Commentarius.

Ao chegarem a corte de Fatehpur Sikri, os missionarios foram
recebidos por Akbar e aproveitaram a ocasido para entregar-lhe
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um presente - um atlas - enviado pelo arcebispo de Goa. Segundo
Montserrat, os padres foram bem recebidos e interpretaram a
amabilidade de Akbar como indicio de uma “rapida conversao do
monarca a religido de Cristo”. Este ndo seria o Unico presente

dado ao soberano:

No dia trés de marg¢o levaram a sala de audiéncias uma
copia da Sagrada Biblia, escrita em quatro linguas e
encadernada em sete volumes?2, que deram de presente
ao rei. Diante de seus nobres e doutores religiosos,
Zelaldin [Akbar], de uma maneira muito devota, ndo s6
beijou a Biblia como também a pds sobre a cabega. Em
seguida, perguntou em que volume se encontrava o
Evangelho e quando se indicou a ele, mostrou ainda
mais veneragao por este livro. Pediu aos sacerdotes que
levassem a Biblia a seus aposentos privados, onde mais
uma vez abriu os volumes com grande devog¢ao e gozo.
Voltou a fecha-los com muito cuidado, e os colocou
numa bela estante digna dos volumes sagrados que
tinha no mesmo aposento privado no qual o rei passava
boa parte do seu tempo de écio (Montserrat, 2006: 90).

Em 1582, o padre superior da missao, Rodolfo Acquaviva,
escreve para o Geral da Companhia de Jesus, Claudio Acquaviva,
uma carta na qual trata fundamentalmente das justificativas para
a manutencdo da missdo. O padre provincial ja havia escrito,
naquele ano, informando que caso os missionarios nao tivessem
esperanca na missdo, poderiam retornar a Goa. Em resposta,
Rodolfo indica cinco justificativas para que a Companhia nao

desista do Mogol.

2 Essa Biblia, segundo nos informa Didier, fora preparada por Benito Arias
Montano e publicada entre os anos de 1568 e 1572. Cf: DIDIER, H. 2008. Muslim
heterodoxy, Persian murtaddun and jesuit missionaries at the court of king Akbar
(1580-1605). The Heythrop Journal, p. 900. Importante destacar que o proprio
Akbar pedira por uma Biblia em seu formio: “e tragam os livros da Lei mais
principais, e Evangelhos”.
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Em primeiro lugar, o jesuita insiste que Akbar voltou a dar
sinais de simpatia ao cristianismo e que, além disso, trata os

padres com muito amor e familiaridade.

O segundo motivo apontado pelo superior no Mogol é a
expectativa de que frutifiquem as licdes que o segundo filho do
soberano mogol (Pahari) estava recebendo de Montserrat. Em
outras palavras, os jesuitas investem na possibilidade de terem
um principe convertido ao cristianismo no Mogol. Outro possivel
converso seria o pai de Abul Fazl, um homem de idade avancada
que “parece apto e disposto a receber o lume da fé, € muito nosso

: . 3
amigo e quer ouvir a nossa lei.”

Fazl tinha uma relacdo préxima
com 0s missionarios, que haviam até mesmo concordado com
ouvir suas opinides sobre os temas a serem abordados ou

evitados nos debates (Montserrat, 2006: 106).

Mais um motivo para a manutencdo da missdo seria a
descoberta de uma “gentilidade chamada Bottan, a qual é gente
muito bem inclinada e dadas a obras piedosas".4 Acquaviva, a essa
altura, ainda ndo sabe, mas tais “gentios brancos” receberdo uma
missdo da Companhia de Jesus dentro de aproximadamente 40
anos. Enquanto permaneceram no Mogol, os missiondarios
buscaram se informar sobre os limites do Indostdo. Como
sabemos, esta pesquisa foi importante e teve efeitos: quando
surgiu uma possibilidade o jesuita portugués Antdnio de Andrade

foi conferir a veracidade das informacdes colhidas na corte de

3 “Pare atto et disposto per ricevere il lume della fede: &€ molto nostro amico et
vole udire la nostra lege” CARTA de Rodolfo Acquaviva para Claudio Acquaviva,
Praep. Gen. S.I,, Fatepur, 25 de abril de 1582. Documenta Indica, vol. XII (1580-
1583), doc 106, p. 584. ARSI Jap-sin 37, ff: 109r-111v.
4 “gentilita chiamata Bottant, (...) la quale & gente molto bem inclinata et dedita
alle opere pié. Sono homini bianqui ...”. Ibidem, loc. cit.

188



Akbar. Andrade chegou ao Tibete em 1624 e 14 estabeleceu uma

missdo em 1626.

Porém, a mais importante razdo para que se continuasse no

Mogol, segundo Acquaviva, era que

Esta parte onde estamos ¢ a propria india, e este reino
é como escada para toda a india e como refugio para
onde concorrem de todas as partes da India e de
muitas partes da Asia. E ja que a Companhia tem aqui
posto um pé com tanta benevoléncia de um grande rei
e de seu filho, ndo parece que seja conveniente deixar
esta ocasido antes de tentar todos os meios que
possamos para darmos inicio & conversdo em terra
firme na india, que a que agora € feita se da apenas na
costa do mar.>5

Esse extrato talvez encerre em si toda a radicalidade e
ousadia do projeto da Companhia de Jesus na India mogol. O que
Rodolfo Acquaviva propde nessas linhas ndo é a mera insisténcia
na conversdo de um soberano infiel, nem a simples perseveranga
em uma missdo ja aberta. Acquaviva propde um novo projeto
geopolitico para a Companhia de Jesus no Oriente. Ele apresenta
um plano de interiorizacdo da presenca missiondria na Asia, em
dissonancia com a pratica da Ordem naquele momento.
Acompanhados pelo brago secular coercivo do Império Portugués,
os jesuitas beliscavam as beiradas do subcontinente indiano. Na

visdo do missiondrio italiano, isso era o0 mesmo que ndo se dar

5 “Queste parti onde stiamo e la proépria India, et € questo regno como scala di
tutta I'India et como asilo d’onde concorren de tutte le parti d'India et de moltas
(sic) d’Asia. Et ja que la Compagnia tiene cqui (sic) posto il pie con tanta
benevolentia d’hun re si grande et de suoi figli, non pare que & conveniente
lasciare questa ocasione prima di provare tutti li mezi que possiamo per
commenzare conversione nella terra ferma dell'India, que quella que fin ora si &
fatta & solamente nella costa del maré.” CARTA de Rodolfo Acquaviva, Fatepur,
25 de abril de 1582. Documenta Indica, vol. XII, doc 106, p. 584.
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conta de que o Indostao era “a prépria India”. Esta radicalidade,
assim exposta por Acquaviva, ndo pode ser lida sem levar em
consideracdo a atividade de escrita - descritiva e analitica - do

Comentario de Montserrat, bem como seus efeitos.

Conclusao

Os portugueses chegaram na India em 1510. “Viram-se
instalados, nos séculos XVI e XVII, num mundo cujo equilibrio de
forgas geopoliticas, sociais e econdmicas estava em permanente
mutacdo” (Subrahmanyam, 1993: 40). Neste contexto, é preciso
manter em mente certa dimensdo geopolitica dos encontros
envolvendo portugueses (ou cristdos) e muculmanos mogdis
nesse periodo, ainda que, a principio, tais eventos parecam
fortuitos. Assim, como ja muito bem demonstrado por Jorge
Flores em sua tese, era importante para o soberano mogol ter
europeus em sua corte, através dos quais ele poderia ter noticia
das inten¢des e movimentos dos representantes do Estado da
India (Flores, s.d.).

Além disso, em consonancia com aquilo proposto por Sanjay
Subrahmanyam, acreditamos que dois elementos do contexto
politico mogol nomeados pelo autor possibilitaram a missdo
jesuita: a interacdo entre (a) as mudancas na ideologia e na
politica interna; e, (b) o contexto mais amplo de aliancas
internacionais, no qual portugueses e mogois inseriam-se, ora em
conflito, ora buscando alguma coligacdo. Esse cenario
internacional concernia, ainda, otomanos e safavidas
(Subrahmanyam, 2005: 67).
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Desta forma, gostariamos de concluir nosso artigo
comunicagdo com as seguintes consideragoes:

Os jesuitas sustentaram em seus escritos - cartas, relagdes e
demais obras aqui apontadas - a viabilidade e a potencialidade da
missdo do Mogol. Mesmo em momentos de davida, a proposta dos
padres nao foi o abandono da missao, mas a troca de estratégia,
ou melhor, a diversificagdo das estratégias. Para tanto, foi
necessario observar de muito préximo o soberano mogol,
descrevé-lo, estuda-lo, retrata-lo com as “cores” adequadas,
categoriza-lo com as falas prudentes. Os didlogos, a nosso ver,
apareceram simultaneamente como uma estratégia de conversio
e como uma forma de ratificar, exemplificar e confirmar a
descri¢cdo de Akbar como um soberano amigo da razdo, prudente,

améavel com os padres e, portanto, aliado da cristandade na India.

Em segundo lugar, propomos que os missionarios no Mogol
testaram um modelo de missdo na corte de Akbar. Diriamos que
Fatehpur foi como um laboratério, caso pudéssemos cometer o
anacronismo de imputarmos aos padres um perfil “cientifico”. E
interessante notar que, mesmo com a interrupcido da primeira
missdo no Mogol, os jesuitas ndo abandonaram definitivamente
nem o Hindustdo, nem o didlogo como estratégia. Tanto que, na
missdo seguinte, o jesuita Jer6nimo Xavier escreveria a obra Fonte
de Vida, apresentada em forma de didlogo entre um padre, um

filésofo e um mula (Xavier, 2007).

Por ultimo, gostariamos de frisar que o modelo proposto por
Rodolfo Acquaviva vingou, ainda que a Companhia de Jesus tenha
tido que enfrentar iniimeros obstaculos no interior da Asia no
século XVII. As missdes da Ordem no Tibete se constituiram
enquanto uma experimentacdo da proposta geopolitica de

Acquaviva e também como se revelaram enquanto um local de
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teorizacdo e aplicacdo do método dialégico como estratégia de

conversao.

Além do didlogo e das disputas, a partir da mesma
documentacao, é possivel perceber que os missionarios também
langcaram mao de outras iniciativas caras a Ordem. Podemos citar,
por exemplo, a educacdo de jovens. O jesuita Antonio de
Montserrat foi instrutor do filho do meio de Akbar, que, ao lado de
outros poucos nobres, recebia aulas de portugués e catecismo. A
utilizacdo de reliquias e imagens sacras como forma de buscar a
conversdo dos infiéis e gentios também é citada nas fontes
relativas as missdes do Mogol e Tibete. Uma bibliografia
expressiva sobre a pintura nos tempos de Akbar e sua relagdo
com a presenca dos jesuitas naquela corte pode ser encontrada
sem dificuldade (Bailey, 1998). Além disso, podemos mencionar,
como exemplo pontual, a construcio de presépios durante o
periodo do Natal, que eram visitados por membros da corte em

ocasioes solenes.

As reiteradas negativas as ofertas de dinheiro feitas por
Akbar também parecem ter constituido uma espécie de estratégia
para ganhar a simpatia e confianca do imperador. A negociacdo da
sobrevivéncia material das missdes junto ao poder temporal local,
abrindo mao de determinadas esmolas sem prescindir totalmente
do apoio financeiro desses régulos, pode ser considerada como
um expediente que tinha como finalidade viabilizar a empresa
missiondria e cativar os soberanos. Podemos dizer, inclusive, que
tal expediente pode ser analisado simultaneamente as disputas, ja

que compartilham muitas vezes do mesmo aspecto performdtico.
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Akbar surge como um prudente e heterodoxo muculmano,
soberano poderoso no coragio da verdadeira India, amigo da
razao e dos padres da Companhia. Para a audiéncia virtual® dessas
disputas, tratar-se-ia de um novo Constantino, protetor da fé
catélica no Oriente, e o Indostdo se converteria em um porto
seguro para a cristandade na Asia. A missdo, desta forma,
constitui-se duplamente: como iniciativa evangelizadora e como
embaixada, cujas diretrizes geopoliticas sustentam tanto os
planos de governo da Ordem Inaciana como abastecem de

informagdes a administragio do Estado da India.

Além disso, observamos que a missdo no Mogol ganhou,
progressivamente, outras funcdes na geopolitica da Companhia de
Jesus, tornando-se uma espécie de porta para todo o continente.
Ela passa a ndo ter apenas um fim em si mesma, sendo entendida
como uma etapa de um caminho que se abre para a Asia Central.
Nao é mais tio restritivo o apoio nas “bordas” do continente: a
Ordem pode (e deve) interiorizar sua presenca missionaria na
Asia.

Toda essa possibilidade de andlise sustenta-se,
principalmente, numa determinada leitura do Comentario de
Monsterrat, que for¢osamente leva em conta o aspecto
“diplomatico” (de “embaixada”, denunciado pelo termo “legatio”
do titulo da fonte) da iniciativa inaciana, e as possibilidades de
interpretacdo suscitadas pela comparagdo deste texto com a
correspondéncia da missdo. Explicita-se que a relevancia deste

documento enquanto fonte histérica se d4 na medida em que ele

6 Como a imagem de uma lente ou de um espelho, a audiéncia pode ser real ou
virtual: a primeira é a que estava presente no momento em que se deu o debate;
a segunda, somente teve acesso ao debate mediatamente, a partir da leitura da
obra que o relata.
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nos informa do transito de pessoas e de ideias, dos projetos
geopoliticos de europeus e indianos no subcontinente indiano e
na Asia Central, apontando para aquilo que marca o inicio da
época moderna entre Europa e Asia: a ideia de movimento, de ir e
vir de povos, culturas e formas de pensar. Mais do que isso, é 14
que se manifesta, na atividade retérica e descritiva da pena de
Montserrat, o momento de virada da atuacdo da Companhia de
Jesus na regido, sua interiorizacdo e sua recolocacdo geopolitica

na Asia Central.
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A COMPANHIA DE JESUS NO JAPAO: A ACAO
EDUCACIONAL DOS JESUITAS ENTRE 0S
JAPONESES NA SEGUNDA METADE DO SECULO
XVI

Marli Delmonico de Araujo Futata

Cézar de Alencar Arnaut de Toledo

Introducgao

Olhai bem que ndo mandeis nenhum Padre, que nio seja
letrado, para o Japdo nem para China!

Francisco Xavier, 21 de julho de 1552.

A presenca da Companhia de Jesus no Japdo, na segunda
metade do século XVI, e o desenvolvimento do trabalho
missiondrio e educativo na campanha pela conversio dos
japoneses ao catolicismo, foram marcados por uma singularidade
entre as duas culturas: o dominio da leitura e da escrita. As
estratégias utilizadas pelos missionarios da Companhia de Jesus
para a campanha de conversdo dos japoneses ao catolicismo
foram planejadas e desenvolvidas a partir da constatacdo de que
0s japoneses possuiam uma cultura letrada e tinham acesso ao
conhecimento sobre suas crencas religiosas por meio dos livros

sagrados e do trabalho do clero japonés, sobretudo, os bonzos
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(#£F, sacerdotes budistas) que recebiam formacio em

instituicdes especializadas.

Os japoneses eram, na grande maioria, alfabetizados,
inclusive as mulheres conforme declarou padre Luis Frois: "Entre
nos ndo é muito corrente saberem as mulheres escrever; nas
[mulheres] honradas de Japdo se tem por abatimento as que o ndo
sabem fazer" (Froéis, 2001, p. 77). Quando os missionarios jesuitas
chegaram ao Japao, na segunda metade do Quinhentos, estima-se
que vinte por cento da populacdo japonesa dominava a arte de ler
e escrever. Estimativa superior aos dados “[..] obtidos pela
maioria de paises europeus, incluindo Portugal, para os mesmos
periodos” (Santos, 2007, p. 128).

Essa condicdo apresentada pela populacdo japonesa, num
primeiro momento, foi tomada com satisfagio por padre
Francisco Xavier, lider do pequeno grupo de jesuitas que pisou em
territdrio japonés pela primeira vez em 1549. Entretanto, o nivel
cultural demonstrado pelos japoneses, em especial pelos bonzos
foi aos poucos se mostrando um desafio a conquista espiritual em
prol da Igreja de Roma e da expansdo do império portugués. Com
esse contexto, a Companhia de Jesus, uma jovem ordem religiosa
em fase de estruturacio, desenvolveu durante aproximadamente
trés décadas (1549-1579), um trabalho missionario que envolveu
intérpretes e muito esforco pessoal para conquistar a confianca
dos japoneses. Nessa empreitada inicial, o comércio figurou como
grande aliado. Contudo, a partir da década de 1580, a missdo
inaugurou uma nova fase de carater experimentalista e ousado, a
saber: a implantacio de instituicées educacionais de nivel médio e
superior, para reforcar a condicio intelectual dos padres e irmiaos
jesuitas e formar religiosos catdlicos entre os proprios japoneses.

A estrutura da Companhia de Jesus, no Japdo, passou a contar, a
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partir de entdo, com residéncias para os padres, igrejas, noviciado,
semindrios e colégio e, inclusive, a introducdo da maquina de

imprimir de tipos moéveis, em 1590.

Tratando as religiosidades japonesas como coisa do demonio,
mas ao mesmo tempo apropriando-se instrumental e
pragmaticamente de alguns de seus elementos, o projeto
empreendido pelos jesuitas objetivava tornar o Deus dos cristdos
conhecido e adorado pelos habitantes da Terra do Sol Nascente,
objetivo esse que fazia parte do grande projeto de universalizacio
da cultura ocidental, sobretudo, da cultura crista catélica. Esse
projeto demandou complexos processos de mediacdo cultural,

detratacdo e destruicido de outras culturas.

Aprender a lingua vernacula, traduzir o Catecismo, porc¢oes
da Biblia, as oragdes, compor textos religiosos especificos, entre
outras estratégias!, ndo foram agdes exclusivas para o Japao,
tampouco todas as outras atitudes e praticas adotadas pelos
jesuitas, nas searas pelo mundo afora. O acimulo de
conhecimentos, durante esses primeiros anos, embasou
posteriormente, a sistematizacdo das praticas missionarias em
praticamente todas as regides em que a Companhia de Jesus

atuou.

1 No Brasil os muitos e diversos resultados advindos dessas estratégias
catequéticas, também utilizadas em outros lugares, foram analisados
acuradamente por Ronaldo Vainfas (Vainfas, 1995), Cristina Pompa (Pompa,
2003), John Manuel Monteiro (Monteiro, 2000) e outros. Serge Gruzinski fez o
mesmo para a América espanhola (Gruzinski, 2001).
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Francisco Xavier e as origens da Missdo no Japao

Sob o comando de Francisco Xavier (1506-1552), os
missionarios jesuitas partiram do porto de Malaca (atual Malasia)
e desembarcaram no porto de Kagoshima, na provincia de
Satsuma, no Sul de Kyushu, a mais meridional das grandes ilhas
do arquipélago japonés, em 15 de agosto de 1549. Companheiro
de Inacio de Loyola, e um dos fundadores da Companhia de Jesus,
padre Francisco Xavier encontrava-se no Oriente, na regido da
India, desde o ano de 1542. O trabalho de Francisco Xavier no
Oriente se sobressaiu por trés atividades principais: uma grande
quantidade de batismos (cerca de trinta mil pessoas), a
organizacdo administrativa da Companhia de Jesus e a introdugao

do catolicismo no Japao.

Padre Xavier partiu de Portugal, juntamente com Martim
Afonso de Souza (1490-1564), o novo governador do Estado da
india, em 7 de abril de 1541, rumo a Goa, capital do império
portugués no Oriente, onde desembarcou em 6 de maio de 1542.
Seu trabalho na Asia durou uma década, de 1542 a 1552, quando
faleceu proximo ao territério chinés, onde intencionava iniciar o
trabalho missionario. No Japdo trabalhou durante dois anos, de
1549 a 1551. Quando padre Francisco desembarcou no Japao,
estavam com ele Padre Cosme de Torres (1510-1570), o irméo
Jodo Fernandes e Paulo de Santa Fé, cujo nome antes do batismo
catélico era Anjird. Paulo de Santa Fé foi o primeiro cristido
japonés, fora monge budista e havia fugido do Japao por acusagao
de homicidio. Havia sido apresentado a padre Francisco em
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Malaca, por Ferndo Mendes Pinto 2. Falava um pouco de portugués
que aprendera quando esteve em Goa. Paulo de Santa Fé
juntamente com Bernardo, um jovem japonés batizado em
Kagoshima, foram os primeiros guias, intérpretes e tradutores
responsaveis pela mediacdo nos primeiros contatos dos jesuitas

com 0s japoneses.

A populacdo encontrada no Japao impressionou os
missionarios jesuitas em virtude das caracteristicas apresentadas.
Padre Xavier, na primeira carta sobre o Japdo, em 5 de novembro
de 1549, assim os descreveu: “[..] a gente que até agora temos
conversado, é a melhor que até agora estd descoberta: parece-me
que, entre gente infiel, ndo se encontrara outra que ganhe aos
japoneses. E gente de muito bom trato e, geralmente, boa e ndo
maliciosa. Gente de honra muito de maravilhar” (Xavier, 2006, p.
509).

Quando em territério japonés, padre Francisco Xavier e os
demais, foram abrigados por um ano pela familia de Paulo de
Santa Fé. Foi também ele que ajudou padre Xavier "[..] a
compreender, fundamente, a alma tdo rica da Terra dos
Crisantemos, onde também desabrochava a flor sangrenta do
haraquiri" (Martins, 2006, p. 34). O hara-kiri3 foi, das praticas
culturais, a que mais chocou os jesuitas. Também conhecida como

seppuku (tJf£), tratava-se do suicidio do samurai ou de um nobre

2 Ferndo Mendes Pinto, portugués (15097-1583), foi um viajante que descreveu
sua viagens ao Oriente em sua obra Peregrinagdo, iniciada em 1536 porém
publicada 31 anos apds seu falecimento. Uma obra tida como romanesca e
autobiografica.

304 1, hara-kiri, literalmente incisdo na barriga. Ritual de suicidio em nome da
honra.
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condenado, para limpar sua honra. Apesar das questoes ligadas a
espiritualidade serem inerentes a vida dos japoneses, aceitar que
o suicidio estava ligado a algo divino, enquanto limpeza da alma,
era perturbador para os portugueses, pois tratava-se de pecado
grave para os principios cristdos. Contudo, com a insercdo na
cultura e a constatacdo do valor da honra para os japoneses, essa

pratica passou a ser compreendida.

O apreco pela honra, pela cortesia, pela hierarquia e pelo
saber demonstrado pelos japoneses despertou em padre
Francisco Xavier a perspectiva de um futuro promissor para o
trabalho de evangelizagdo no arquipélago. Somado a isso, o
dominio da leitura e da escrita, era visto como um facilitador para
a conversao, conforme afirmou padre Francisco: "Grande parte da
gente sabe ler e escrever, o que é um grande meio para, com
brevidade, aprenderem as oracdes e as coisas de Deus [..] Esta
ilha do Japao esta muito disposta para nela se acrescentar muito a
nossa fé” (Xavier, 2006, p. 510). Essa primeira deducdo se
apresentou, porém, com o decorrer do tempo, como um grande
desafio, pois convencer os catecimenos japoneses ndo era tarefa
facil, pois enfrentavam a oposicao dos "padres da terra”, como se
referiam ao clero local. Os japoneses ndo eram monoteistas
e ndo possuiam vinculagdo a uma religido unica. Xavier menciona
que havia "[..] nove maneiras de lendas, diferentes umas das
outras. Assim, homens e mulheres, cada um segundo a sua
vontade, escolhe a lenda que quer" (Xavier, 2006, p. 554). Essas
lendas a que se refere Xavier eram desdobramentos do budismo,
uma das religides mais expressivas do Japdo na segunda metade
do século XVI, juntamente com o xintoismo. Todas mantinham
cinco mandamentos fundamentais: "[..] ndo matar e nem comer

coisa que padeca morte; nao furtar; ndo fornicar; ndo mentir e ndo
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beber vinho" (Xavier, 2006, p. 555). Contudo nenhuma delas
tratava da criacio do mundo nem das almas, afirmou padre
Francisco. Diferentemente da tradicdo crista, para a qual Jesus
Cristo é o Unico mediador entre Deus e os homens, os japoneses
creditavam suas crencas em divindades especificas, dependendo
da necessidade. "N6s pedimos a um sé6 Deus todo poderoso os
bens desta vida e da outra; os japdes pedem aos camis [espiritos
xintoistas] os bens temporais e aos fotoges [avatares de Buda] a

salvacdo somente" (Frois, 2001, p. 94).

Os japoneses ndo se convenciam facilmente e essas questoes
obrigavam os missionarios a argumentar de maneira muito astuta
e convincente, levando Padre Francisco Xavier a declarar que: "[...]
sdo 0s japoneses mais sujeitos a razdo que jamais vi gente infiel.
Sdo tdo curiosos e importunos em perguntar, tdo desejosos de
saber, que nunca acabam de perguntar e de falar a outros as
coisas que respondemos as suas perguntas” (Xavier, 2006, p.
563). Todavia, em algumas regides, os argumentos ndo eram
suficientes para a conversdo e os batismos ndo se efetivavam.
Padre Xavier percebeu que era preciso empreender uma nova

forma de abordagem com os japoneses.

No inicio da missdo no Japdo, as praticas utilizadas eram
semelhantes as das ordens mendicantes, ressaltando as virtudes
da pobreza, caridade, humildade e a assisténcia aos pobres e aos
doentes, inclusive chegando a fundar um hospital e um leprosario.
Tais praticas, no entanto, chocavam-se com as crencgas xintoistas,
que apresentavam restricGes ao convivio com pobres e doentes,
pois acreditavam que isso os tornaria impuros. Essas praticas
também ndo seduziam as elites governantes, como desejavam os
missiondrios, pois os rituais japoneses se valiam de pompa, ritos

de etiqueta e muito refinamento. Assim, as primeiras estratégias
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foram a substituicio do modo de se vestir e a incorporagao do
costume de presentear os daimyo? A partir dessa nova forma de
abordagem, a missdo comegou a apresentar os primeiros
quantitativos favoraveis, pois, ao conquistar a aprovacio dos
daimyd os camponeses ora passaram a confiar nos pregadores
cristdos, ora passaram a ser coagidos pelos daimyo a receberem o
batismo. No entanto, a maior adversidade encontrada para a
evangelizacao foi a comunicagdo. Afinal, os jesuitas se depararam
com uma tradicdo escrita complexa e em caracteres nao latinos,

conforme declararam:

A lingoa he a mais grave, e copiosa que creo ha, porque
em muitas cousas excede a grega, e latina, tem
infinidade de vocabulos, e modos pera declarar a
mesma cousa, e tem tanto que fazer em se aprender [...]
A letra he cousa infinita, nem se acha pessoa que a saiba
toda, porque tem duas maneiras de A b c, e cada hum de
mais de corenta letras, e cada letra tem muitas figuras: e
alem disto tem letra de figuras como os Chins, que he
cousa que nunca se acaba de aprender (Garcia, 1997, p.
123).

Nao foi essa, porém, a primeira impressao que Francisco
Xavier teve. Ao saber que iria para o Japdo e que em todo
territério japonés era falada a mesma lingua, declarou: "Em toda a
terra ndo ha mais que uma lingua, e esta ndo é muito dificil de

tomar" (Xavier, 2006, p. 552). Essa falsa impressao se mostrou

4K 44, 1é-se daimyou, e significa “[...] literalmente ‘grande nome’, em referéncia
aqueles que detinham poder e influéncia sobre parte do territério japonés. Por
vezes, 0s daimyo eram samurai, soldados de elite. A historiografia portuguesa
tende a usar, referindo-se aos daimyd, o termo ‘senhor feudal’ ou, simplesmente
‘senhor’, uma vez que a organizacdo politica e econdmica do Japao desde o
primeiro Bakufu assemelhava-se ao feudalismo europeu em alguns aspectos.
Consideramos, entretanto, que o uso do termo ocidental mencionado pode
comprometer o significado do termo japonés, surgido e desenvolvido em época e
contexto diferentes" (Hichmeh, 2014, p. 13).
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nas primeiras atividades desenvolvidas. O livro que Padre Xavier
utilizou para as primeiras pregacdes foi elaborado a partir da
traducdo feita por Paulo de Santa Fé e o irmao Bernardo. Para isso
utilizaram trechos dos Dez Mandamentos, do Catecismo e da Vida
de Cristo. Todavia, padre Xavier encontrava dificuldade em
expressar a esséncia da religido cristd e utilizava termos da
religido budista para tentar fazé-lo, o que provocou equivocos no
processo de conversdo. Esses equivocos fizeram com que os
japoneses, num primeiro momento, entendessem o cristianismo
como uma nova linha do budismo, como é possivel verificar no
documento expedido pelo daimyé de Yamaguchi, Otomo
Yoshishigue, onde lia-se: “Este documento prova que dei licenga
aos padres vindos a este pais das regides do Ocidente, em acordo
com o seu pedido e desejo, para encontrarem ou construirem um
mosteiro e casa a fim de espalharem a lei do Buda” (Janeira, 1988,
p. 49).

0 ndo dominio da lingua japonesa estava na base de outros
conflitos como o que houve na regido de Kagoshima, Provincia de
Satsuma, em 1551. Francisco Xavier foi autorizado pelo daimyo
Shimazu Takahisa a pregar nessa regido e, entre esses, alcancou
cerca de mil conversdes (Yamashiro, 1989). Entretanto, um ano
depois os padres da terra, como se referiam os jesuitas aos
bonzos, convenceram Shimazu Takahisa que a doutrina pregada
pelos jesuitas era contraria aos principios religiosos do Japao e se
eles continuassem pregando causariam prejuizos materiais e
induziriam a populagdo a entrar em desacordo com a tradi¢do dos
antepassados. Além disso, convenceram o daimyo que os jesuitas
atacavam os budistas por eles demonstrarem suas mentiras e
Shimazu ndo apoiava os ataques sofridos pelo clero budista

(Yamashiro, 1989). Um dos argumentos era o nome Deus, a
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portuguesa, era pronunciado pelos japoneses deusu, que soava
como Dai (grande) uso (mentira) (Xavier, 2006). Essa confusao foi
utilizada pelos bonzos para difamar a pregacdo dos jesuitas e

como uma defesa frente ao ataque que faziam ao budismo.

Os bonzos utilizavam as escrituras trazidas da China, nas
quais eram reverenciados Xaca e Ameda5 homens que teriam
feito grandes peniténcias, de mil, dois mil, trés mil anos (Xavier,
2006). Francisco Xavier relata que, ao procurar a origem desses
homens, constatou que eram "[...] puras inven¢des dos demonios"
(Xavier, 2006, p. 567), pois de acordo com o livro estudado
haviam nascido oito mil vezes. Nas pregacdes, Xavier
demonstrava o quao, para ele, tinha de absurdo nessa condicao.
Diante de tal impossibilidade, os japoneses de Yamaguchi
comecavam a desacreditar na existéncia desses seres e nas
verdades disseminadas pelos bonzos, conforme afirmou Francisco
Xavier: "[..] roguem a Deus nos dé vitéria contra estes dois
demodnios, Xaca e Ameda, e todos os demais, porque pela bondade
de Deus ja vdo perdendo na cidade de Amanguche [Yamaguchi] o
crédito que costumavam ter [..] (Xavier, 2006, p. 567).

Entretanto, nessa regido, os religiosos japoneses sairam
vencedores. O conflito entre jesuitas e bonzos, obrigou o daimyé a
expulsar os missionarios jesuitas da Provincia de Satsuma.

Shimazu Takahisa proibiu, sob pena de morte, a continuagdo do

5 Xaca: trata-se de Sakyamuni, ou seja Buda, fundador do budismo. Ameda, trata-
se de "[..] Amida (Amitabha), Buda supremo do paraiso da terra pura de
Ocidente. Ndo é pessoa histérica, mas uma abstracdo filoséfica: Buda sem
principio, do qual nasceram todos os Budas. Este é o Buda que veneram no Japao
principalmente os da seita J6do: deus pessoal, Unico salvador, centro do seu
culto” (Xavier, 2006, p. 553).
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proselitismo cristdo e a conversio de qualquer japonés no

territério sob seu poder.

Ao perceber a autoridade dos daimyéd e a influéncia que os
religiosos locais tinham sobre eles, Francisco Xavier se propds
alcangar Kyoto, a capital naquele momento, com o objetivo de
conquistar a confian¢a do imperador e o apoio para persuadir os
daimyé. Antes de alcancar a capital, porém, permaneceram nas
regides de Hirado e Yamaguchi. Em Hirado, noroeste da ilha
Kyushu, padre Francisco realizou por volta de cem batismos,
utilizando na conversao a leitura do livro que havia elaborado
enquanto estava em Kagoshima. Jodo Fernandes, o irmdo que o
acompanhava, nesse tempo, ja havia aprendido falar a lingua da
terra, o nihongo e, desse modo, a comunicacdo comegara se dar de

maneira mais efetiva.

Padre Xavier, afirma que o interesse pelo que tinham a dizer
era grande e o numero de conversdes poderia ser maior se nio
fosse a interferéncia dos monges budistas. "Poucos se faziam
cristdos. Visto o pouco fruto que se fazia, determinamos ir a uma
cidade, a mais principal de todo o Japdo, a qual por nome se
chama Miaco" (Xavier, 2006, p. 559). Na capital as expectativas
acerca da conquista do apoio do imperador ndo lograram éxito,
pois além de estar destruida pela guerra civil Xavier constatou
que o imperador nio tinha o poder que imaginava. "E gente que
tem um s6 rei; porém ha mais de cento e cinquenta anos que lhe
nao obedecem; por esta causa continuam as guerras entre eles”
(Xavier, 2006, p. 552). Com efeito, ao constatar a impossibilidade
do trabalho em Kyoto, Xavier e os demais, retornaram para as

regides de Hirado e Yamaguchi.

A recepcdo e o apoio disponibilizado aos missionarios

catélicos foram utilizados por alguns lideres japoneses como
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estratégia para conquistar a simpatia dos comerciantes
portugueses. Mostraram-se favoraveis a presenca dos jesuitas e
alguns, inclusive, aceitavam se batizar. Outro objetivo desses
senhores era enfraquecer a influéncia que o clero local exercia nas
relacdes entre o governo e a populacdo. Apoiar os cristdos

significava somar forgas para atingir alguns desses propositos.

Contudo, padre Xavier chegou a conclusdo de que, para
conquistar o apoio necessario das classes dirigentes seriam
necessarias mudancgas na forma de abordagem dos japoneses e a
aproximacdo a cultura local, era questdo sine qua non para se
atingir os objetivos. As caracteristicas culturais, vistas como
condi¢des favoraveis, num primeiro momento, mostraram-se, aos
poucos, como adversidades e desafios ao sucesso da missio no
arquipélago. O processo de aproximacdo cultural, "[..] ndo
significou, ao menos inicialmente, uma ampla compreensao das
diferencas do outro, mas sim uma tatica de identificacao para

facilitar o processo de conversao" (Tavares, 2002, p. 90).

As condi¢des que se mostraram, foram, portanto, distintas
das expectativas expressadas por padre Francisco Xavier, quando
ainda se encontrava em Malaca tracando os planos para o
trabalho no Japdo. Em carta de 22 de junho de 1549, afirmou:
"Dizem que ha grandes Estudos perto de onde o Rei estd [...] ndo
receamos de nos vermos com os letrados daquelas partes, porque
quem ndo conhece a Deus nem a Jesus Cristo, que pode saber?
(Xavier, 2006, p. 485).

Francisco Xavier constatou que além de incorporar alguns
costumes japoneses, trés ac¢des eram incontorndveis: a
aprendizagem da lingua, a conquista da adesdo dos homens de
poder (e por meio deles atingir grandes quantidades de

conversos) e o envio ao territério japonés de missionarios bem
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formados e bem treinados. Concluiu, também, que a obra
missionaria entre os japoneses era mais dificil do que entre os
indianos, chegando a afirmar que na India se pescava de rede, mas
que no Japao seria necessario aprender a pescar de vara. Aos
poucos, a admiracao pelo modo de ser dos japoneses arrefecia, e
em carta de 24 de abril de 1552, alertou: "Nao é terra para
homens velhos [..] Nem para muito mocos, se ndo forem de
grandes experiéncias [..] E terra muito aparelhada para toda a

espécie de pecados (Xavier, 2006, p. 581).

Xavier constatou ainda que, em virtude do relacionamento
cultural estreito entre japoneses e chineses, uma bem-sucedida
missdo entre os chineses poderia facilitar a tarefa junto aos
japoneses. Os japoneses confiavam que os chineses possuiam
muita sabedoria "[...] nas coisas do outro mundo e na governacdo
da republica" (Xavier, 2006, p. 562). O confucionismo, uma das
crencas presentes no Japao, havia sido trazido da China, bem
como a lingua e o sistema de governo. De tal forma, com a chegada
de outros missionarios ao Japdo, em 1552, padre Xavier retornou
a India, com o objetivo de viajar a China, fundar uma misséo e

fortalecer o cristianismo entre os japoneses.

A Igreja Catolica dos tempos modernos deve a Francisco
Xavier “[..] a redefinicdo do modelo missiondario, pois foi a partir
de seu trabalho que as autoridades eclesidsticas reconheceram a
necessidade de enviar clérigos devidamente treinados a todas as
partes do mundo” (Costa, 1999, p. 29). A partir desse jesuita, o
otimismo ingénuo de que por meio do simples contato dos
cristios com o gentio estes seriam levados a conversdo ao
cristianismo, ndo se sustentava mais. Nesse sentido, foi a partir do
trabalho de Francisco Xavier que surgiu um novo modelo de

missionacdo (Boxer, 2007; Costa, 1999). Todavia, esse novo
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modelo de atuacao missiondria foi produzido pelas condigdes com
as quais se depararam os missionarios jesuitas, no Japao. Foi o
que demonstrou ser possivel mediante as condicdes postas

naquele contexto social.

Contexto educacional japonés na segunda metade do
século XVI

Ao chegar no Japao, no inicio da segunda metade do século
XVI, os jesuitas se depararam com um contexto educacional que
contemplava "[..] um conjunto de escolas [que] assegurava um
elevado grau de literacia entre a populacdo e possibilitava a
aquisicio de conhecimentos especializados em certas artes e
ciéncias" (Santos, 2007, p. 125). Esse conjunto de escolas ofertava

instrucao, tanto elementar quanto especializada.

Na sociedade japonesa, do século XVI, a hierarquia social era
determinada pelo nascimento, porém, destacados soldados
poderiam se tornar samurais e ascender socialmente. (Foi o que
aconteceu com Oda Nobunaga e Toyotomi Hideyoshi, dois dos
responsaveis pelo processo de reunificacdo do Japao).
Intelectuais, religiosos e curandeiros, provinham, em sua maior
parte, de familias de samurais e pertenciam a classe equivalente a
dos guerreiros. Havia também as chamadas subclasses, compostas
pelos que desenvolviam as atividades consideradas "[...] impuras’,
‘suspeitas’ ou desprezadas, como seja o abate de animais, os
enterros, a venda ambulante e até o teatro” (Henshall, 2014, p.
81). Muitos tinham acesso ao conhecimento, porém, ndo com as

mesmas condi¢cdes. Existiam diferencas quanto a género e classe
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social, como é possivel constatar na afirmacdo que Francisco

Xavier registrou em carta de 29 de janeiro de 1552:

Existe no Japao duas formas de escrever: uma usada
pelos homens e outra usada pelas mulheres. Grande
parte da populagido sabe ler e escrever, tanto homens
como mulheres, principalmente os membros da
aristocracia e mercadores. As sacerdotisas budistas
mulheres recebem as meninas para o ensino da leitura e
escrita, enquanto os sacerdotes homens, ensinam aos
meninos, em mosteiros separados. Ja os que pertencem
aos elevados estratos sociais, recebem mestres para
ensinar seus filhos, em suas préprias casas (Ruiz-de-
Medina, 1990, p. 312 - Tradug¢do nossa).

Os mestres que atendiam individualmente as criancas e os
jovens dos elevados estratos sociais, ensinavam, além da leitura e
da escrita, classicos chineses e artes marciais aos meninos, e
letras femininas, artes e etiqueta, as meninas. Ja os filhos dos
samurais e as demais criancas, frequentavam, de 6 a 14 anos, as
terakoya (FF&), escolas de nivel elementar®. As terakoya eram
as escolas anexas a templos budistas. O monge responsavel pelo
templo, recebia uma gessha (A #1), pequeno estipéndio, para o
ensino da leitura e da escrita, normalmente as criangas de 6 a 14
anos, "[..] embora haja noticia de alunos que teriam cerca de 20
anos" (Santos, 2007, p. 126). Guardadas as proporg¢des, essa
organizacdo educacional, apresentava semelhancas, quanto a
natureza e fun¢do, com as escolas catolicas europeias onde, “[...] 0
clero adstrito a certa area, de modo particular e independente,

ministrava instrucdo basica aos filhos dos seus paroquianos mais

6 “A origem das terakoya perdem-se nas brumas da histéria japonesa, sendo
possivel que as primeiras tenham surgido ja na época Heian 784-1185" (Santos,
2007, p. 127).

212



abastados e mais conscientes da importancia da alfabetizagdo”
(Santos, 2007, p. 127). A metodologia utilizada pelos bonzos, para
o ensino, também era algo semelhante as praticas ocidentais,
como por exemplo o ensino mutuo, pois, ensinava-se os alunos
mais adiantados e esses serviam de tutores aos iniciantes. Essa
metodologia, porém, vinha da tradicdo japonesa, onde era

valorizado,

[..] o vinculo senpai-kohai (5£#E#% %), ou ‘colega mais
velho e avancado que orienta’ e ‘colega mais novo e
menos avangado que é orientado’, que quase sempre se
mantinha durante a vida de ambos e que dava, e

Y

continua a dar, uma coesdo extremamente forte a
sociedade japonesa, e que tdo mais forte é quanto mais
pequena é a comunidade em que os dois se inserem
(Santos, 2007, p. 126).

Contudo, uma diferenca fundamental deve ser destacada: o
cardter hereditdrio das terakoya. Nas escolas budistas,
geralmente, o filho do bonzo o sucedia tanto nas funcoes
pedagogicas como nas clericais. As tradi¢des culturais eram
transmitidas, desde a infancia, simultaneamente a aprendizagem
da leitura e da escrita e dos demais contetidos escolares. Para isso,
os textos utilizados eram de natureza religiosa, contendo
principios budistas e do Confucionismo, que teve entre os monges
Zen seus maiores divulgadores, no Japdo dos séculos XV e XVL
Esses monges tiveram também, participacdo importante na
alfabetizacido da populagio japonesa, pois o budismo Zen foi o que
mais contribuiu para a disseminacdo das terakoya, durante o
periodo Muromachi (1333-1568). E, [..] embora seja frequente
encontrar na literatura dos séculos XV e XVI comédias a parodiar
a estupidez e o analfabetismo dos monges das provincias, ndo ha
duvida que era especialmente gracas a eles que o Japdo possuia
um elevado grau de alfabetizacdo (Santos, 2007, p. 127).
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Entretanto, as terakoya estavam em decadéncia, em meados
do século XVI, em virtude da instabilidade politica, econémica e
social que vivia a sociedade japonesa. A atuacdo dos jesuitas,
nesse cendrio, contribuiu, de certa forma, para essa decadéncia,
pois, conforme os missionarios catélicos convertiam os japoneses
detratavam as praticas educativas budistas, o que desencadeava a
evasdo em tais escolas, e muitas vezes, sua destruicdo pelos

lideres locais.

Com o processo de unificacgio, a partir do final do século XVI e
inicio do século XVII, e a expulsdo dos missionarios cristdos, as
terakoya voltaram a se expandir. Com a expansdo dessas escolas,
membros de outras classes passaram a atuar como professores,
dentre eles: "[...] samurais, médicos, kannushi (##Z, membros do
clero xintoista), e mesmo simples homens do povo, embora o
grande nimero continuasse a ser proveniente do clero das varias
seitas budistas" (Santos, 2007, p. 127). Além das terakoya, que
ofereciam educacio elementar, outras instituicdes desenvolviam a
educacdo em nivel superior, ou educacdo especializada. Essas

instituicOes eram os mosteiros:

[.] de Koyasan & ¥filfundado por Kikai Z2if (774-
835), de Negoro #R3E fundado por Kakuhan (1095-
1144), de Hieizan tE&EULU fundado por Saicho &
(767-822), de Omi ;I pertencente a seita Jodo
Shinshii, e de Bando RIE, escola de tendéncia
confucionista [...] (Santos, 2007, p. 135).

Os jovens japoneses que pretendessem continuar os estudos,
apds dominar a leitura e a escrita, tinham duas opgdes: seguir a
carreira monadstica ou se tornarem escolares independentes. Para
isso deveriam estudar nessas instituigdes. As de maior destaque

eram a de Ashikaga, orientada pelos monges do budismo Zen e
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sob a protecdo do cla Uesugi; e as dos Cinco Mosteiros da regiao
de Kyoto. "Nestas escolas o ensino baseava-se em dois métodos:
kunkogaku (EllZhi%), ou exegese de textos classicos chineses, e
bunsé (3 GE), retorica literaria. "[...] Embora o ensino ministrado
nessas universidades fosse sem duvida o de mais alto nivel que se
podia obter no Japao em teologia budista e filosofia confucionista,
em forma e em contetido era muito diferente do ensino numa

universidade europeia (Santos, 2007, p. 128).

Em 29 de janeiro de 1552, Francisco Xavier escreveu uma
extensa carta ao padre Inacio, enquanto estava em Cochim
alertando as condicoes de trabalho no Japao e solicitando
missionarios aptos a estudar nessas universidades, para aprender
a lingua e as seitas do Japdo, com o objetivo de servirem como
intérpretes e promover uma comunicagao fiel. Além de possuirem
muita experiéncia era importante que fossem [..] bem provados
[..] porque hao-de ser muito grandemente perseguidos pelos
bonzos [..] ajudar-lhes-a muito serem ao menos bem exercitados
em artes (filosofia) e sofistica filoséfica (dialética), para nas
disputas saberem confundir os bonzos que mantém as
universidades e apanha-los em contradiciao (Xavier, 2006, p. 586-
587).

A questdo vai além de uma redefinicido de estratégias
missionarias. Os portugueses se depararam com uma organizacao
social onde havia acesso ao conhecimento escrito, o que promovia
o nivel cultural dos nativos. Tratava-se de "[..] gente muito
avisada e discreta, achegada a razdo e desejosa de saber” (Xavier,
2006, p. 485), conforme registrado na epistolografia jesuitica.
Dessa maneira, a implantacdo de uma nova educagao religiosa nao
seria facilitada sem uma forte comprovacao das verdades. Padre

Luis Fréis, porém, considerou que essas instituicoes eram
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inferiores se comparadas com as universidades da Europa. Em

sua avaliacdo, chegou a detrata-las, argumentando que:

Quando se fala nas cartas ou se aponta as universidades
do Japao, ndo se deve formar conceito que representam,
as do Japido, a autoridade, nobreza, ciéncias, renda e
grau, que tem as da Europa; porque, pela maior parte,
os estudantes do Japdo ou sdo bonzos, ou estudam para
0 ser; e a coisa em que mais se dedicam e em que pdem
maior cuidado é em aprenderem os caracteres da China
e Japdo, que sdo quase infinitos em nimero e um tem as
vezes quinze e vinte significagdes distintas uma da
outra [..] ndo hd em todo Japdo, que uma soé
Universidade e escolas publicas nas partes de Bando no
reino de Ximoguque, em um lugar por nome Axicanga; e
0 que se aprende nos outros reinos, nos mosteiros dos
bonzos, é coisa particular e privada, sem quase
nenhuma ostentagdo nem aparato (Frois, 1976, p. 9 -
traducao nossa).

Padre Frois faz referéncia aos estudantes dessas
universidades, tratando-os de maneira desdenhosa por serem
vinculados ao corpo religioso japonés. Entretanto, Padre
Francisco Xavier, nos primeiros anos da missao, registrou em suas
cartas que se tratava de tarefa complexa as disputas com os
bonzos quando afirmou: "[..] para responder suas perguntas sdo
necessarias letras, principalmente bons artistas: os que forem
sofistas [bons de retoérica] apanha-los-do logo em contradicdo
manifesta” (Xavier, 2006, p. 581). O proéprio padre Frdis,
constatou que o trabalho de argumentagdo junto ao clero japonés
tratava-se de tarefa dificil, quando solicitou novos missionarios
para o Japao: “Os que vierem, hao de ter ciéncia para responder as
perguntas, as vezes muito altas e muito dificultosas, que fazem
desde a manha até a noite”. (Fréis, 1983, p. 17 - traducdo nossa).
De modo que, atribuir juizo de valor negativo as universidades

japonesas pelo fato de seus alunos serem membros de grupos
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religiosos, expressa uma avaliacdo realizada a partir da

autorreferenciagdo como modelo superior.

Padre Luis Froéis continua o texto afirmando que na
universidade dos japoneses, era consumido muito tempo para o
aprendizado da escrita, todavia, na sequéncia declara que o
sistema grafico que os japoneses utilizavam era quase infinito em
numero e que possui diversas significacées. De tal forma, o
proprio padre Frois reconheceu a complexidade do estudo da
lingua e do tempo necessario ao seu aprendizado, assim como
outros missiondrios também o fizeram. Para além dessa
discussdo, padre Luis Frdis revelou outros contetidos dessas
universidades: teologia japonesa, costumes morais, astrologia,
medicina e ainda, o estudo de homens espirituais e fil6sofos

classicos chineses.

Para além das terakoya e das universidades, outra
modalidade de ensino existente entre os japoneses, eram as
iemoto seido (RITHl), escolas familiares, o que equivale dizer,
ensino profissionalizante. Eram destinadas a quem pretendesse se
tornar um profissional liberal seguindo carreira "[..] na
astronomia, na caligrafia, na medicina, no aconselhamento ou
ensino Confucionista, na pintura, em onmyo [I@l‘%), ou arte do
augurio, ou na arte do ch3, entre outras" (Santos, 2007, p. 130). O
jovem deveria ser aceito como aprendiz para se familiarizar com a
profissdo a ser aprendida. Num primeiro momento, cabia a ele
tarefas menores e se demonstrasse habilidade para a
aprendizagem, o mestre o iniciava na aprendizagem. Todo o
conhecimento era por meio do ver e do tentar fazer, aulas
explicativas eram quase inexistentes. Quando o mestre o
considerava apto para exercer a profissio como auténomo, emitia

uma liceng¢a reconhecendo que o jovem possuia competéncia para

217



realizar seu trabalho com o aval da familia na qual adquirira a sua
formacao. Assim, poderia tornar-se "[...] um médico da tradi¢do da
familia Mukai, ou Mukai-ryu [A3 %, ou um pintor da tradigdo da
familia Kano, ou Kané-ryu ¥#%¥it, ou um mestre de ikebana da
tradicdo da familia Sogetsu, ou Sogetsu-ryu E R, [..]" (Santos,
2007, p. 130).

Nessas escolas, a posicdo de mestre era hereditaria. A
preferéncia para a sucessdao do mestre era dos filhos naturais,
salvo excecoes em que o discipulo conquistava grande destaque e
confianca do mestre. A hereditariedade era a garantia do
monopdlio do conhecimento de determinada arte pela familia que
a desenvolvia tradicionalmente. Com efeito, o ensino era dividido
em dois niveis: um mais basico, transmitido a todos os jovens que
haviam sido aceitos pelo mestre e outro nivel, restrito aquele que
sucederiam o mestre. Essa relagdo mestre-discipulo, nas escolas
japonesas, mantinha uma especial tradicdo, mas, ocorria de
maneira muito importante nas iemoto seido (ZFJtfll), escolas
familiares pois,

[..] embora o letrado ou erudito nunca tenha atingido
no Japao a posicio de relevo que tinha na China ou
Coreia, o professor sempre foi muito estimado e
honrado pela sociedade japonesa, mas sempre mais
como pedagogo do que como depdsito de conhecimento
ou erudito. Como transmissor de conhecimento era

frequente ser equiparado a um pai e receber as honras
atribuidas aos progenitores (Santos, 2007, p. 132).

Os missiondrios jesuitas, de maneira geral, concluiram que os
japoneses eram receptivos ao conhecimento e ao ensino formal,
pois eram desejosos de saber. Ainda que muitos relatos descrevam
os japoneses como desconfiados, orgulhosos e dissimulados, ao

satisfazer a avidez por conhecimentos desenvolvia crédito e
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respeito dos japoneses aos lusitanos. Com efeito, os missionarios
jesuitas estavam convencidos de que o nivel intelectual e
civilizacional dos japoneses eram condi¢des favoraveis ao ensino e
a evangelizacdo, de modo que se fazia necessario grande empenho

em prol da missdo no Japao e, assim, declarou:

Essas constatacdes sobre o contexto educacional do Japao e
das condigdes culturais e civilizacionais dos japoneses ja haviam
sido apontadas por padre Francisco Xavier, nos primeiros anos do
contato com os japoneses. Assim, nas cartas que enviou a Europa,
sempre constavam apelos para que os missionarios que viessem
ao Japao possuissem aptiddes elevadas, sendo pessoal erudito,
bem preparado na arte da retdrica, da filosofia e da teologia. Além
disso, solicitava o envio de bons livros de filosofia e de teologia,
pois, eram necessarios para formar, atualizar ou dar suporte as
disputas filosoéficas e teoldgicas que Padre Xavier supunha, assim
como nas universidades europeias, fazerem parte da tradicio
pedagégica das wuniversidades japonesas. Seus projetos
contemplavam, ainda, o estabelecimento de uma escola na qual os
missiondrios pudessem aprender a lingua e, depois criar um
colégio de nivel universitario. Todavia, os planos da implantagio
de educacio de nivel superior somente foram concretizados cerca
de trinta anos depois com a chegada de padre Alessandro

Valignano, visitador da Missdo no Japao (Santos, 2007).

Estabelecimento de instituicdoes educacionais cristas no
Japao no século XVI

Com a partida de padre Xavier, padre Cosme de Torres

assumiu a missdo. Padre Cosme de Torres foi o primeiro superior
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da missdo jesuitica no Japdo e quem mais tempo permaneceu
nesse cargo, no periodo de 1551 a 1570. Para além do trabalho
missionario, sua atuacao foi importante para a fundacao da cidade
e do porto de Nagasaki, pois empenhava esfor¢cos na aproximacao
cultural luso-japonesa, promovendo adaptagées na maneira de
conduzir a missdo, assim como fizera padre Francisco Xavier.
Padre Cosme de Torres trabalhou muito tempo sozinho entre os
japoneses e, quando podde receber auxilio, nunca disp6s mais do
que treze membros em seu grupo de trabalho. Ainda assim,
destes, somente sete eram padres (Alden, 1996). Padre Francisco
Xavier, em carta enviada a Portugal, em 24 de abril em 1552,
solicitava: "[...] caso venham do Reino alguns Padres, [...] lembro-
vos de trabalhar muito para que, [...] algum Padre va para o Japao
a ter companhia do Padre Cosme de Torres [..] indo com ele
algum irmao, guardando alguma esmola para la comerem, porque
a terra do Japao é muito pobre [..] Eu desejo muito que, para o
ano, va para la algum Padre a ter companhia do Padre Cosme de

Torres, que esta sé (Xavier, 2006, p. 698).

Assim como Francisco Xavier havia registrado na primeira
carta sobre o Japdo que os japoneses eram de bom trato, sem
malicia, muito honrados e "[..] a melhor gente que havia sido
descoberta, até entdo" (Xavier, 2006, p. 509), Padre Cosme de
Torres também fez semelhante avaliagdo. O parecer emitido por
ele, em carta de 29 de setembro de 1551, afirmava que os
japoneses possuiam as melhores condi¢cdes para receber a fé
catolica. Tratava-se de gente discreta que se guiava pela razao
(tanto ou mais que os espanhois), eram curiosos e gostavam de
aprender sobre como salvar as proéprias almas. Afirmava ainda
que os japoneses falavam muito bem, ndo tinham inveja e nao

julgavam uns aos outros (Ruiz-de-Medina, 1990).
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Entretanto, se as primeiras impressdes que chegaram a
Europa sobre os japoneses eram bastante animadoras, as
conversoes, porém, ndo foram tdo numerosas nos primeiros anos
da missdo. A tarefa dos missionarios era complexa, pois consistia
de uma campanha interna e externa. Era necessario um intenso
trabalho para atingir grande quantidade de batismos, o que era
contabilizado como conversoes, e de outro lado, uma intensa
publicidade por meio das correspondéncias para que fossem

enviados mais missionarios e mais investimentos a missao.

O desenvolvimento das atividades educacionais foram,
gradativamente, aumentando as expectativas de sucesso da
ocupacdo missionaria. A instrucao elementar, iniciada com padre
Xavier, em 1552, continuaram sendo realizadas por padre Cosme
de Torres. Devido aos poucos recursos demandados
concentraram esforcos nesse nivel de instrucdo, pois era
necessario impedir que os filhos dos japoneses recém-convertidos
continuassem frequentando as terakoya, sob a influéncia dos
bonzos. Com o objetivo de civilizar e converter os nativos aos
moldes europeus, a atividade primordial dos missionarios era
ensinar a lingua latina e os costumes cristdos. Essa tarefa era
fundamental ao trabalho desenvolvido pelos missionarios em
todas as regides onde se fizeram presentes. Na epistolografia
jesuitica, esses registros sdo muito enfatizados. Em carta de
20 de outubro de 1560, padre Cosme de Torres afirmava que os
cristdos recém-convertidos iam a missa todos os domingos bem
como frequentavam todas as festas do Evangelho (Ruiz-de-
Medina, 1990). Em 24 de outubro de 1566, padre Cosme de
Torres descreveu os japoneses como constantes na fé, ainda
quando sob perseguicdo. Arriscavam a vida para nao irem contra

a lei de Deus (Garcia, 1997). Muitos se transformavam em mestres
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das criangas e tradutores de livros "[...] ficou alli por mestre dos
meninos, que se ensinavdo em caza, por ser elle grande escrivdo
nas letras de Japao. Tresladou muitas couzas de nossa santa fé em
sua lingua [...]" (Froéis, 1976, p. 208).

O atendimento as criancas era uma estratégia valiosa, em
todas as regides nas quais os jesuitas se fizeram presentes. Educar
as criancas para que crescessem firmes na fé e colaborassem com
a manutencdo da conversdo dos pais. A catequese e a instrugido
mantinham os mesmos objetivos. No Japdo, "A primeira escola
elementar de que se tem evidéncia documental estava ja a
funcionar em 1561. Estima-se que vinte anos depois, em 1581, [...]
ja seriam 200, por todo o pais" (Santos, 2007, p. 140). Esses
numeros foram diminuindo no final do século XVI, em virtude da
conjuntura politica e social que vivia a sociedade japonesa. Nessas
escolas, os professores eram, em grande parte, japoneses
convertidos que ensinavam, além de ler e escrever em lingua
japonesa, "[...] aritmética, boas maneiras ou etiqueta, e catecismo.
Nalgumas poucas escolas, concentradas em Nagasaki e Omura,
ensinava-se também portugués, latim, musica e pintura” (Santos,
2007, p. 141). De modo geral, o trabalho dos missionarios estava
ligado a educacdo basica, as campanhas pelo batismo, as
pregacdes nas comunidades ligadas a Igreja local. Em 1570, por
ocasido de sua morte, padre Cosme de Torres foi substituido por
padre Francisco Cabral que chefiou a missdo japonesa, como
segundo Superior, até 1580, quando a missdo tomou novos rumos

devido a chegada de padre Alessandro Valignano, ao Japao.

Em 25 de julho de 1579, padre Alessandro Valignano (1539-
1606) Visitador Geral da Companhia de Jesus no Oriente, chegou
em Kyushu para a primeira visita a missdo (1579-1582) das trés
que fez ao territério japonés. Ao constatar, além de outros
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problemas, a auséncia de niveis de ensino mais elevados,
convocou os padres do Japao para uma Consulta (realizada em
1580-1581), para deliberarem a respeito das propostas que tinha

para os rumos da missdo:

0 Visitador compreendeu que se a mensagem universal
da fé cristd queria ser aceite pelos chineses e japoneses,
aspectos exteriores secundarios que a religido tinha
adquirido durante o seu longo periodo de
desenvolvimento no Ocidente tinham de ser
abandonados ou modificados, por forma a adaptar-se ao
temperamento e tradicoes de povos que até entdo
tinham vivido completamente isolados das correntes de
pensamento europeu (Cooper, 1994, p. 54).

Para o padre visitador conquistar autoridade com a
aristocracia seria a forma de se chegar a populacdo. Dessa
maneira, mediante o cenario que se apresentava, adaptar-se a
cultura local seria a melhor maneira de utilizd-la em favor da
missdo. Uma das propostas de padre Alessandro Valignano era
abandonar a exaltacdo do desapego da vida material, pois, como ja
havia observado padre Francisco Xavier, essas praticas eram
desprezadas pelos japoneses. Padre Valignano inaugurava uma
nova fase na missdo. Suas estratégias contemplavam a criacdo de
colégios para os filhos da elite ja convertidos - a fim de que ndo
estivessem aos cuidados dos bonzos- a aprendizagem da lingua, a
participacdo dos missionarios nos eventos para aprender os
rituais e as regras de etiqueta, como por exemplo as Cerimdnias
do Cha e, a polémica celebracdo das missas no estilo Zen, fazendo

uso das praticas de meditacao.

Com efeito, o processo de aproximagdo a cultura local,
outrora iniciado pelo padre Francisco Xavier e praticado por
Cosme de Torres, pelo padre Gaspar Vilela, em Kyoto, e pelo padre

Luis Froéis, em Bungo, era apresentado pelo padre Alessandro
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Valignano como método oficial a ser desenvolvido em todas as
regides do Japdo. Dessa forma, padre Valignano assumiu como
prioridade “[..] a questio educacional enquanto projeto
doutrinario e [..] oficializou a postura de adaptacdo dos
missionarios a cultura local enquanto modelo a ser largamente
seguido” (Boscariol, 2014, p. 29).

Entretanto, o objetivo principal do Visitador era a formacao
de um clero nativo, especialmente, a formacdo de jesuitas
japoneses (Cooper, 1994). Essa proposta de padre Alessandro
Valignano partia da ideia de que "[...] por ser la gente tal y tanbien
inclinada y sujeta a la razén y tener todos uma misma lengua, son
después de hechos cristianos mas faciles de cultivar que todas las
otras naciones" (Valignano, 1954, p. 207).

Para além das consideracdes de padre Luis Frois, a formacao
do clero nativo advinha da "[...] constatacdo de que os japoneses,
enquanto 'povo orgulhoso e beligerante’, ndo tolerariam ser
controlados por estrangeiros" (Carneiro, 2011, p.8). Convencidos,
entdo, de que essas seriam a¢des incontornaveis para a conversao
dos japoneses e a manutencao da cristandade em construcao,
decidiram fundar trés tipos de instituicoes educativas:
noviciados, seminarios e colégios. O objetivo era ministrar "[...]
educacdo cristd para os filhos de boas familias que para ali os
quisessem enviar" (Cooper, 1994, p. 64). Estes poderiam ser

futuros mestres do cristianismo, sendo leigos ou nio, e,

[..] possivelmente seriam Otimos companheiros se
instruidos e vinculados a Ordem propriamente
enquanto membros, desenvolvendo esses trabalhos nio
mais somente como suporte aos religiosos europeus.
Diante dessa constata¢do, uma das grandes apostas de
Alessandro Valignano veio a ser a formagao de um clero
nativo, que ja dominaria a lingua e a cultura local,
tornando apenas necessaria sua formacao religiosa e
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educacional - medida que foi rechacada por muitos
(Boscariol, 2014, p. 33).

Padre Alessandro Valignano afirmou que todos concordaram
com sua proposta e registrou em seu Sumario: "Acerca de lo cual,
aunque en una vez concluyeron todos que este era Unico y
verdadero remedio para la conversion y conservacién de Jap6n"
(Valignano, 1954, p. 172). Entretanto, nem todos concordaram
com as medidas propostas pelo visitador. Entre alguns membros
da Companhia ndo houve consenso sobre o método a ser
empregado entre os japoneses. Essa questio foi motivo de
embates no interior da missdo. O segundo superior da missdo no
Japdo, padre Francisco Cabral (1528-1609), defendia que o
trabalho dos missionarios seguisse os principios originais, ou seja,
era contrario a mudangas na forma de agir. Um exemplo era a
questdo de deixar regides cristianizadas sem a lideranca de um
missiondrio para ir pregar em regides novas. Para ele, se ndo
houvesse missionarios suficientes para a expansdo da missio,
entdo era preferivel que se prezasse pela manutenc¢ao dos grupos
ja cristianizados. Dessa maneira estariam seguindo "[...] o critério
bem inaciano de ganhar pouco a pouco, fortificando o que se
ganhou" (Londofio, 2002, p. 28).

Em virtude da oposicdo que fez, padre Francisco Cabral foi
apontado como alguém que "[..] desprezava a cultura japonesa,
era contrario a criacdo de um clero nativo, [..] e temia que a
doutrina religiosa acabasse ocasionando a divisdo do catolicismo
japonés em vdarias seitas hereges" (Boxer, 1993, p. 86). Os
argumentos de padre Cabral se mostravam conservadores, pois
defendia que o trabalho dos missionarios seguisse os principios
inacianos, ou seja, era contrario as mudancas na forma de agir. A

oposicdo de padre Francisco Cabral ocasionou sua substituicao,
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em 1581, por Gaspar Coelho, que se tornou Superior da Missdo, e,

na sequéncia, o primeiro Vice-Provincial da missao no Japao.

Durante o superiorado de Gaspar Coelho, padre Valignano
iniciou a implantacdo de seus projetos. Sua primeira atividade foi
visitar o reino de Bungo, onde padre Francisco Cabral havia
conquistado o apoio da familia Otomo. O cld dos Otomo,
apoiadores dos cristdos, estava instalado em Usuki, apds terem
fugido de Funai (atual Oita) em virtude dos conflitos bélicos.
Destes, padre Francisco Cabral, havia recebido terras, e padre
Valignano recebeu, por ocasido de sua visita, autorizagdo para

instalar um noviciado em Usuki e um colégio em Funai (Oita).

Em sua primeira visita ao Japao, Valignano langou a primeira
pedra da igreja levantada por Otomo ao lado do noviciado e
escreveu Advertimentos e avisos acerca dos costumes e catangues
do Japdo (1583). Nessa obra, o padre visitador Alessandro

Valignano, escrevia, entre outros elogios aos japoneses, que,

[..] entre todas estas gentes de Oriente, hasta ahora,
vemos que solamente los japones se mueven a hacerse
cristianos de su libre voluntad, convencidos de la razon
y con deseo de su salvacion”, que sdo “gente tal y tan
bien inclinada y sujeta a la razén”, e que los japones no
s6lo son capaces de recibir nuestra santa ley mas
también de recibir facilmente nuestras ciencias
(Valignano, 1946, p. 171).

Padre Valignano se mostrou muito confiante no sucesso da
cristianizacdo dos japoneses. Alguns elementos foram decisivos
para esse otimismo. Nessa primeira visita, na década de 1580,
somavam mais de trinta anos que o0s jesuitas estavam
empreendendo esforgos para conquistar a confianca da populacao
japonesa e, em especial, da aristocracia. Outra questao favoravel

ao visitador foi o fato de ter acesso a todo know how produzido
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pelos que o antecederam e comegar a implantacdo de suas
propostas no reino de Bungo, que se mostrou interessado nos

lusitanos desde os tempos de padre Francisco Xavier.

Alguns daimyé objetivavam enfraquecer a influéncia que os
monges budistas exerciam nas relagdes despéticas a qual os
camponeses eram submetidos. Esses episédios eram bem
servidos a acdo educativa jesuita, pois ajudavam a passar uma
imagem de que as crengas budistas eram falsas e equivocadas.
Além disso, os daimyoé desejavam conquistar a simpatia dos
comerciantes portugueses para o sucesso das relagdes comerciais.
Apoiar os cristdos significava, entdo, somar forgas para atingir
esses propositos. De modo que se mostravam favoraveis a
presenca dos jesuitas e ao batismo. Dessa maneira, muitas vezes,
exigiam dos camponeses a adesdo a nova religido e ao batismo
cristio. Com efeito, os elevados numeros de conversoes
contabilizados pelos jesuitas, nem sempre significavam novos
fiéis do catolicismo, mas uma falta de op¢do dos camponeses
japoneses. Por outro lado, evidenciava aos missionarios que ao se
aliar aos grupos de poder, eram produzidos aparelhos favoraveis

a empreitada missionaria.

A partir desse contexto favoravel padre Valignano considerou
que as estratégias utilizadas na missdo com o0s japoneses eram
inadequadas e insuficientes para a pretendida conquista do
territério. Como bom estrategista, intentou utilizar a propria
cultura local a favor do projeto missiondrio, pois, se a colonizagio
se mostrava inviavel, a dominacio cultural ja ndo se apresentava
impossivel, uma vez que os japoneses eram receptivos ao
conhecimento, como afirmou o visitador, que os japoneses eram
receptivos ndo sé a Lei, mas também as ciéncias. Esse contexto de

conquistas materiais associado com detentores de conhecimentos
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diversos contribuiu para uma visdo de superioridade religiosa e,
em decorréncia, intelectual. Com efeito, a partir do apoio do reino
de Bungo, foi possivel iniciar a implantacdo das instituicoes
educacionais de nivel mais elevado, iniciando pelo noviciado de
Usuki, pelos seminarios e seguido pelo colégio de Funai, futuro

colégio de Nagasaki.

Quanto ao Geral da Ordem, Padre Claudio Acquaviva (1543-
1615), quando recebeu as noticias dessas praticas ficou
escandalizado e, num primeiro momento chegou a cogitar que
seria melhor recolher os “heréis da fé” a vé-los se adaptar “ao
outro”. Para defender sua proposta educacional, padre Valignano
se defendia valendo-se da proposta de S. Paulo na I Carta aos
Corintios, quando este afirma que é preciso se adaptar "[..] a seus
interlocutores para leva-los a Cristo” (Cf: Prosperi, 1995, p. 151-
152). De tal forma, a proposta de aproximacdo cultural como
método para conduzir infiéis a Cristo, ndo era original no interior
da Igreja. A novidade estaria nas técnicas de sistematizagdo e no
rigor empregados pelos jesuitas. Enfim, o método accommodatio
(acomodacdo) foi aprovado em 1592. O fato dos japoneses
apresentarem-se dispostos e em condi¢des de integrar a expansao
do corpo de cristdos, foi um forte argumento para os

investimentos na aplicagdo do método. Diante disso,

[..] pode-se dizer que foi o encontro com a complexa
cultura e sociedade japonesa que provocou uma
importante alteracdo das estratégias missionarias. O
método denominado por accommodatio foi concebido,
exatamente, para a missionacdo no Japao, tendo sido
depois levado para a China por Matteo Ricci e, dali, para
a missdo indiana de Roberto Nobili, em Madurai. Esse
método assentava no conhecimento da estrutura
espiritual das culturas que havia na Asia consideradas
'pagds’, mas também sociedades complexas e
‘civilizadas', tendo em vista introduzir o Cristianismo
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através de uma substituicio ou redefinicio dos
costumes 'sociais’ existentes. A conversio baseou-se
nas ideias de Inacio de Loyola [..] expressas nos
Exercicios Espirituais, ou seja, uma ag¢ido 'interior' e
'pessoal’ concretizada por 'meios persuasivos e ndo
coercivos' (Seabra; Manso, 2012, p. 115).

Assim, iniciado por padre Francisco Xavier, desenvolvido
informalmente pelos missionarios durante as trés primeiras
décadas de atuacdo entre os japoneses, sistematizada e
oficializada pelo Visitador e aprovada pelos lideres da missao
japonesa, o accommodatio, ou acomodacdo cultural, se
transformou em metodologia a ser seguida e aprofundou o carater
educacional do trabalho jesuita (Boscariol, 2014). O processo de
aproximacgdo cultural, também denominado aculturacdo pode ser
definido como o contato direto entre duas culturas, no qual sejam
produzidas mudancas sociais podendo resultar na aceitacio,
adaptacdo ou reacdo de um dos grupos. O conceito de aculturacdo
compreende que o encontro entre duas culturas promove uma
interpenetracdo, isto é um entrecruzamento de ambas
promovendo modificagdes mutuas (Bastide, 1979). De tal forma, o
aculturacdo é visto como o conceito mais adequado para
referenciar o esforco de aproximacao cultural desenvolvido pelos
jesuitas no Japao, diferentemente de outro conceito mais antigo,
surgido no século XIX, de transculturacdo. De acordo com Cuche
(1999) o termo transculturacdo admite a transferéncia unilateral
de uma culltura para outra e até mesmo a erradicacdo dos
elementos culturais dos grupos dominados usando a violéncia

quando necessario. E,
[..] mesmo que ndo se negue a utilizagdo de métodos
violentos na conversdo por parte dos jesuitas, [..] os

inacianos tinham por principio antes buscar férmulas
de entendimento com as culturas locais, o que dificulta
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o uso do conceito de transculturagdo para a andlise de
sua atuagdo evangelizadora (Tavares, 2002, p. 91).

Além da fundagdo dos seminarios, noviciado e do colégio
(locais para efetivar o accommodatio), outras acoes lideradas por
padre Valignano foram destaque, a saber: a decisdo de ndo
interferir na politica interna japonesa, a instalacdo da imprensa e
a publicacdo de obras histéricas, o envio de uma embaixada
japonesa para a Europa e a conquista para a Companhia de Jesus,
atuar com exclusividade na evangelizacdo do Japao. Situacdo que
mudou, no final do século XVI, devido a Unido Ibérica, quando os
franciscanos foram liberados para também trabalhar com os

japoneses.

A partir de entdo, a proposta de catequizar e ocidentalizar os
japoneses passou a contar com método definido. As instituicdes
educacionais fundadas pelos jesuitas foram meios para atingir os

objetivos dessa grande empreitada.

Conclusao

A acdo missiondaria e educacional desenvolvida pelos jesuitas,
na defesa da Igreja Catdlica, nos d4 a medida da importancia da
Companhia de Jesus no inicio dos Tempos Modernos. Criada antes
do inicio do Concilio de Trento, mas adequada ao espirito das
reformas tridentinas a Companhia de Jesus, representou a
principal forca da Igreja catélica contra o protestantismo. Assim, a
exaltacdo da fé e os missionarios foram incorporados ao projeto

civilizador e expansionista da nagdo portuguesa.

A partir da utilizagdo de uma forma de administragao notavel

e inovadora, por meio da correspondéncia, a Companhia de Jesus
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protagonizou a integracdo do mundo nas dimensdes cultural e
religiosa. Apesar do carater etnocéntrico e eurocéntrico dos
religiosos da Companhia de Jesus, utilizando métodos de
aproximacdo cultural como estratégia de conversao,
transformaram-se em mediadores culturais ao conectar mundos,

povos e culturas.

Os representantes da Igreja de Roma tiveram noticias sobre o
territério japonés quando estavam na regido da India. Essas
primeiras informacdes vieram de viajantes e, em especial, de
Anjird, um japonés que estava fugindo do Japao por acusagdo de
homicidio e recém batizado por padre Francisco Xavier se
esforcava para manter um comportamento cristianizado. De
acordo com as informacdes do recém convertido, os japoneses,
seus conterraneos, possuiam um conhecimento equivocado e
viviam na completa erraticidade, pois tratavam os elementos da
natureza como divindades, indo na contramao das afirmagoes dos

missionarios cristaos.

Padre Francisco Xavier, tendo como projeto de vida a
universalizacdo da doutrina cristad catolica, sentiu-se motivado a
alcancar a terra natal do mensageiro dessas noticias e iniciou os
planos de uma missao para levar a salvacdo e uma reeducagido

espiritual dos japoneses.

Por outro lado, os habitantes do sul do territério japonés
conheciam os ocidentais por meio do comércio e da atrativa
inovacdo trazida por eles: a arma de fogo. A espingarda e o
mosquete foram guardados as devidas proporg¢des, os elementos
de poder que puseram fim a um século de guerras civis entre as
casas senhoriais japonesas, estabelecendo a unificacdo e o
absolutismo no Japdo, mas também, uma condicio de ambiente

pacifico. Assim, o contexto social, politico, militar e econdomico do
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limiar da segunda metade do século XVI, foi como um portal
magico para a insercdo dos pregadores jesuitas e para a

campanha educativa religiosa.

Ao chegar ao arquipélago, deparam-se com uma cultura
muito distinta dos padrdes ocidentais e, em especial, dos padrdes
cristios. Uma sociedade composta por letrados e guerreiros,
aberta a influéncias estrangeiras, porém ndo dogmatica. Inseridos
no projeto de expansio do império portugués, os jesuitas, logo
nos primeiros anos da presenca no arquipélago perceberam que
teriam que trabalhar para, talvez, uma ocupag¢do missionaria e
ndo na conquista do territério. Se o trabalho com os cristaos
reformados era, na Europa, trabalho arduo, a conquista espiritual
dos japoneses se mostrou tarefa muito delicada e que exigia
grande diplomacia, pois, sem uma for¢a administrativa local como
suporte e protecdo, nio podiam forcar a populacdo a acreditar e
aceitar uma proposta de salvacdo estranha para eles. Mais ainda,
era inimaginavel a instalagdo de um Tribunal da Santa Inquisicao,

como padre Francisco Xavier solicitara para o Estado da India.

Diante disso, como os japoneses se mostraram interessados
em se apropriar dos conhecimentos trazidos pelos missionarios
jesuitas, isso se transformava em estratégia para ser usada na
campanha em prol da conversdo ao catolicismo. Os jesuitas
atribuiam a Deus a superioridade intelectual que demonstravam
possuir - o fato de conhecer, por exemplo, os fendmenos da
natureza, a configuracio do planeta, dos continentes, dos oceanos
- assim, seria superior, também, a religido que propagavam. Logo,
para além do processo educativo informal, instituicbes
educacionais deveriam ser fundadas para atuar nesses
propoésitos: manter atualizados os jesuitas, instruir os japoneses

recém-convertidos para que eles se mantivessem afastados das
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escolas budistas, formar jovens japoneses para atuar como padres
ou auxiliares dos cristdos, estudar rigorosamente a lingua para

entender as crencas dos japoneses e contradizé-las.

Em virtude da conjuntura a qual estavam submetidos,
conseguiram fundar um noviciado, dois seminarios e apenas um
colégio de nivel superior. Os jesuitas se transformaram em fonte
de conhecimentos acerca dos lugares ndo conhecidos pelos
japoneses. Contudo, mostrar interesse nos conhecimentos dos
lusitanos, foi interpretado pelos missionarios com certa
ingenuidade, pois, apropriar-se dos conhecimentos dos ocidentais
ndo foi algo realizado de maneira desinteressada e nem novidade
num territério com tradicdo de absorver e transformar praticas

culturais externas.

O fato de os japoneses serem vinculados a grupos religiosos
que possuiam lideres intelectuais, formados também, em escolas
especializadas, foi desafiante para o trabalho de convencimento,
pois faziam muitas perguntas e queriam respostas a luz da razdo.
Apesar de os jesuitas serem treinados para as disputas filoséficas
e teoldgicas, estas eram fundamentadas na escolastica, para a qual
seguia-se a maxima Roma locuta est, Causa finita est (Roma falou,
a causa estd encerrada), ou seja, quando as duvidas extrapolavam o
campo da fé e se aproximavam da heresia, as verdades da Igreja
punham fim as disputas. Dessa forma, como muitas verdades
pairavam no campo da fé, ndo seria possivel provar da maneira
como os intelectuais japoneses desejavam. A auséncia de provas,
abalou, em alguns casos, o processo de conversdo dos japoneses.
Ainda que as crengas budistas também possuissem relatos
dificilmente comprovdveis concretamente, ndo cabia a eles o dénus

das provas, pois ndo estavam em campanha pelo budismo.
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Os sucessos da missdo eram contabilizados pelo nimero de
batismos, mas isso nem sempre significava aceitacdo ou
conversdo, pois, muitos camponeses eram coagidos pelos seus
senhores a aderir a nova religido, e, muitas vezes, acreditavam
que se tratava de um novo direcionamento do budismo. Em
outros casos, os senhores de terras objetivavam o contrario, isto é,
enfraquecer a influéncia que os monges budistas exerciam nas
relacdes entre governo e a populacdo. Assim, apoiar os cristdos
significava somar forcas para atingir esse propdsito. Das oito
Provincias do Japdo, foi em Bungo, que os jesuitas conseguiram
implantar o Unico noviciado e o tnico colégio de ensino superior
(colégio que depois foi transferido para Nagasaki), durante toda a
missdo no arquipélago. Paradoxalmente, foi o contexto de
territorio pacificado, que tornou os missionarios personae non
gratae pelas autoridades japonesas, pois o cristianismo e a
demanda por exclusividade e monopodlio do Deus cristio, batia de
frente com a hierarquia do xogunato e com as tradi¢des religiosas
japonesas. A disputa pela hegemonia criou a necessidade de
unificar o territorio, o poder e a cultura. Nessa luta era preciso
chamar de volta, ao Japao, as tradi¢cdes dos antepassados, desde "o
cardter do samurai" - a coragem e a honra, com sua katana
(espada), e a rejeicdo pela arma de fogo, impedindo, assim, o
armamento dos grupos de oposicao ao xogunato de Tokugawa
leyasu. O apelo a tradicdo se transformou, desta forma, em
discurso de dominacdo, isto é, a domesticagdo do samurai. O
impacto da atuacdo dos jesuitas, nos primeiros cinquenta anos,
isto é, na segunda metade do século XVI, foi marcado pelo esforco
de aproximacdo cultural para a conquista da conversiao dos
japoneses ao cristianismo o que obrigou os proprios missionarios
jesuitas a reformular alguns paradigmas de seu sistema de

autorreferenciacgao.
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AS DIFERENTES ESTRATEGIAS DE MISSIONACAO
JESUITA: O CASO DA MISSAO JAPONESA

Renata Bernabé

Introducgao

Em 1993, o historiador, professor de teologia e padre jesuita
John William O’Malley, lancava seu livro Os Primeiros Jesuitas, o
qual alcancou consideravel notoriedade em meios académicos e
ganhou uma edicdo em portugués, pela traducdo de Domingos
Armando Donida, em 2004 (O’Malley, 2004). Seu objetivo
primordial com esse livro era, segundo ele mesmo descreve,
“compreender os primeiros jesuitas conforme a compreensio que
tinham sobre si mesmos” (O’Malley, 2004: 19). Isso porque, no
decorrer dos séculos de histéria da Companhia de Jesus, os
jesuitas foram tanto vilipendiados como demoénios e
reverenciados como santos. Para dar sentido a todo esse
processo, O'Malley buscava, portanto, descobrir as origens da
autocompreensiao dos jesuitas, levando “em consideracdo os

contextos nos quais eles se inserem” (O’Malley, 2004: 19).

A inser¢do no contexto é, por sua vez, essencial para
compreensao dos obreiros da Companhia de Jesus. Isso porque a
ordem, desde sua fundacao em 1540, tinha como mote a “defesa e

propagacdo da fé” nos diferentes recantos do mundo, o que os
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colocava em contextos politicos e sociais mais diversos possiveis.
Se, como bem coloca 0’Malley, a histéria da ordem é inseparavel
da chamada contrarreforma, ndo seria exagero acrescentar a essa
féormula a pratica missionaria. Nos varios espacos de missdo
criados pela atividade expansionista e colonizadora dos reinos
ibéricos, os jesuitas tiveram um papel essencial. Sua atuacgdo,
contudo, nao foi programatica no sentido de se repetir de uma
mesma maneira em diferentes locais e tempos. Como O’Malley
afirma, a dimensdo retérica de adaptacdo aos tempos,
circunstincias e pessoas era a grande marca dos ministérios
jesuitas e de seu estilo pastoral (0’'Malley, 2004). Pedro de
Ribadeneira, companheiro do fundador da ordem, Inacio de
Loyola, no proélogo das Constituicoes da Companhia de Jesus,
escrito em 1559, descreveu a dificuldade que Loyola tivera para
redigir tais normas, dada a diversidade dos costumes das diversas
regides ja que “nem tudo seria conveniente para todos” (Loyola,
1997). Ou seja, o comportamento de um jesuita nio era definido a

priori, mas sempre de acordo com o contexto.

O resultado dessa orientagdo (ou marca, como nomeia
0’Malley) é uma politica missionaria que se ajustou aos tempos e
locais e, consequentemente, se modificou significativamente
segundo essas variaveis. Feita essa breve introducido, o que
proponho analisar neste artigo é justamente a mudanca da
politica missiondaria jesuita no decorrer das décadas, dentro de
um espaco de missdo determinado, a saber, o Japdo. Minha
intencdo é demonstrar, através da exposicdo da breve histéria da
missdo japonesa durante a modernidade, como os jesuitas foram
capazes de adaptar sua forma de agdo aos diferentes contextos
que se apresentaram ao longo deste periodo que ficou conhecido

na historiografia ocidental como “século cristdo no Japao”. Este
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termo, inicialmente cunhado por Charles Boxer em sua
monumental obra sobre o Japdo (Boxer, 1967) vem, ha algumas
décadas, sofrendo criticas por parte de diversos historiadores,
uma vez que os acontecimentos que tiveram lugar no Japao neste
periodo tém, em grande parte, pouco a ver com o cristianismo.
Ainda assim, creio que seja um conceito que carregue uma funcao
instrumental e didatica, ja que faz um recorte temporal e tematico

na histéria do Japao.

A missao cristi e o contexto politico japonés

A missdo japonesa (e consequentemente o chamado “século
cristdo”) teve inicio em 1549, com a chegada do companheiro de
Loyola, Francisco Xavier, e de outros dois jesuitas espanhdis,
Cosme de Torres e Juan Fernandez, a Kagoshima. Pelas quatro
décadas seguintes ela esteve sob o monopdlio da Companhia de
Jesus, cujos obreiros acompanhavam os comerciantes
portugueses que desenvolviam suas atividades na Asia oriental.
Em 1593, franciscanos vindos das Filipinas passaram a integrar a
missao, a despeito das reclamacées jesuitas, e na primeira década
do século XVII, dominicanos e agostinianos, também provindos
das Filipinas, se juntaram aos companheiros mendicantes no
Japdo, ainda que em ndmero bastante reduzido. A missdo
japonesa, contudo, teve vida curta. Em 1614, o recém-formado
governo militar, conhecido como xogunato (ou bakufu, em
japonés), comandado pelo cla Tokugawa, promulgou uma lei de
proibicdo do cristianismo. A severa perseguicdo aos cristdos que
se seguiu culminou com a decisdo dos governantes japoneses em
encerrar o comércio com os portugueses, em 1639, por serem eles

os responsaveis pela introducdo clandestina de missionarios no
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arquipélago, o que forcou o fim da missdo catélica em solo
japonés.

Desde que Xavier chegou ao arquipélago até o encerramento
da missdo, a politica missionaria da Companhia de Jesus no Japao
mudou consideravelmente. Isso porque o Japdo passava por um
periodo de profundas mudangas politicas, econémicas e sociais, as
quais os jesuitas fizeram questio de se adaptar, o que muitas
vezes resultou em contendas com os franciscanos espanhdis, o
que ndo sera discutido no presente artigo, pois ja o foi

extensamente em trabalhos anteriores (Bernabé, 2018).

Quando Xavier e seus companheiros chegaram ao Japao, a
desestruturacdo do poder central era evidente. Desde a guerra
civil de Onin, iniciada em 1467 e finalizada somente em 1477, 0 ja
fragil xogunato Ashikaga! perdera ainda mais seu poder. As
familias de shligo (governadores das provincias) desapareceram e
0 Japdo acabou por se desmembrar em diversos territérios. Estes
eram controlados por senhores (os chamados daimy6, ou mais
especificamente sengoku daimyd) que fossem capazes de se
impor militarmente, mas que constantemente se digladiavam
para assegurarem o poder em suas terras. O periodo que
compreende desde a guerra de Onin até o fim do xogunato
Ashikaga, em 1573, é conhecido na historiografia como Periodo

Sengoku, a Era do Reino em Guerra.

Em meados do século XVI, quase um século depois da guerra

de Onin, o Japdo encontrava-se completamente arruinado, ja que

10 cla Ashikaga foi quem assumiu o posto de xogum durante todo o governo
militar denominado na historiografia japonesa como Muromachi Bakufu (1336-
1573). Ainda assim, esse governo jamais conseguira se impor por todo o
territério japonés.
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os daimy6 eram obrigados a investir todos seus recursos
financeiros e humanos em exércitos particulares para autodefesa
e eventuais ataques. O antigo sistema senhorial de direitos sobre a
terra (shéen) estava em colapso em meio ao caos de incessantes
guerras. Como afirma Herman Ooms, a paz ndo era nada além de

uma calmaria entre campanhas militares (Ooms, 1989).

Nesse periodo, tanto a corte imperial quanto o cla Ashikaga
comecaram a formar aliancas com poderosos daimy6é que
pudessem iniciar um processo de unificagio e pacificar o
arquipélago. Apés algumas tentativas falhas, o imperador
Ogimachi conseguiu firmar um acordo com Oda Nobunaga (1534-
1582), daimyd de Owari, em 1562 (Medina, 1995). Este foi o
general que de fato iniciou o processo de unificacdo do Japao, o

qual os missionarios testemunharam por completo.

Em 1565, apds o assassinato do xogum Ashikaga Yoshiteru,
Nobunaga se aliou a um dos potenciais sucessores, Ashikaga
Yoshiaki, enquanto Yoshishide, primo de Yoshiteru, assumiu
oficialmente o posto de xogum. A liga de Nobunaga venceu e, em
1568, seus exércitos entraram na capital, tendo entdo o
imperador Ogimachi nomeado Yoshiaki xogum. As aliancas, no
entanto, raramente perduram em tempos de guerra e ja em 1570
Yoshiaki e Nobunaga passaram a ser rivais, dando inicio a uma
guerra de trés anos entre os aliados de ambos pelo controle da
capital e da incipiente unificagdo. Foi o antigo daimy6 de Owari
quem saiu vitorioso. Ele entdo expulsou o ultimo dos xoguns
Ashikaga de Miyako, colocando fim ao chamado periodo

Muromachi.

Mesmo apds subjugar a capital e arredores e eliminar o cla
que comandava o governo militar, Nobunaga nao tinha como se

assegurar no poder por outra via que nao a continuidade das
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guerras. Seus inimigos ainda eram numerosos e poderosos e as
campanhas militares continuaram até o tragico fim da sua vida,
em 1582, assassinado pela traicdo de um de seus generais, Akechi
Mitsuhide. Quem deu continuidade ao seu projeto foi outro
general, Toyotomi Hideyoshi (1537-1598), que rapidamente
soube impor sua hegemonia sobre os aliados de Nobunaga e
finalizou o processo de pacificacao e unificagcdo do Japao em 1591
(Hall, 1981).

A periodizacio do século cristio e sua primeira fase

Historiadores japoneses especialistas na histéria do
cristianismo no Japao pré-moderno, como Masaharu Anesaki e
Shinzo Kawamura, propéem uma divisdo em seis periodos
(Kawamura, 1999) desde a chegada de Xavier até a Era MeijiZ.
Essa periodizacdo nos é particularmente interessante pois a
mudanga na politica missionaria dos jesuitas no Japao pode ser

analisada segundo a mesma. A saber:
1. De 1549 a 1569: Periodo inicial
De 1570 a 1587: Periodo de prosperidade
De 1587 a 1600: Apos a expulsao por Hideyoshi

De 1601 a 1613: Periodo de restauracgao e progresso

i W

De 1614 a 1638: Periodo de proscricdo e perseguicdo pelo

governo Tokugawa,

2 Periodo que sucedeu a era Edo (1603-1868) e vai de 1868 a 1912. O nome é
referéncia ao imperador japonés que deu fim ao sistema de xogunato no Japdo
(governo militar), que existia desde 1185.
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6. Apds 1639: Periodo de ocultacdo

O periodo inicial corresponde, portanto, aos vinte anos
iniciais da missdo e compreende o intervalo que vai desde a
chegada de Francisco de Xavier ao arquipélago até o fim do
superiorato de Cosme de Torres (1510-1570), que durou até
1570. Trata-se de um momento em que os daimyé contavam
entdo somente com seu poderio militar para proteger seus
dominios e se manterem no poder. Em Kyushu, ilha ao sudoeste
do arquipélago, na qual os portugueses exerciam suas atividades
comerciais com os senhorios locais e onde Xavier desembarcou
em 15493, quatro poderosos clds - Ryfizoji, Shimazu, Otomo e

Matsura - disputavam cada pedaco de terra.

Ao contar sobre sua estadia no Japao, Xavier descrevera, em
1552, a situagdo politica militar do arquipélago da seguinte
maneira: “(...) Sdo muito belicosos e vivem sempre em guerras, e
quem mais pode hé maior senhor. Hé gente que tem hum séo rei,
porem ha mais de cento e cimquoenta anos que lhe nom
obedecem, e por esta causa continudo as guerras amtre eles”
(Carta de Francisco Xavier aos jesuitas da Europa. 29 de janeiro
de 1552. In: Medina, 1990: 292-293). A descricdo é realmente
precisa daquele momento politico. Os missionarios passaram
grandes perigos fugindo de um senhorio a outro por causa das
guerras e sublevacoes, sempre tendo que negociar com os daimyé
locais para que pudessem pregar em seus territérios. Xavier
chegou a ir a capital, Miyako, na tentativa de falar com o
imperador, mas como ele mesmo escreveu em sua missiva: “Nom

pudemos falar com ele, e depois que tivemos emfformacao que

3 Mais especificamente no porto de Kagoshima.
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nom hé obedecido dos seus, deixamos de imssistir em pedir-lhe
licenca pera pregar em seu regno” (Carta de Francisco Xavier aos
jesuitas da Europa. 29 de janeiro de 1552. In: Medina, 1990: 300).

A principal caracteristica da estratégia de evangelizacdo dos
jesuitas nesta primeira fase, e que a diferencia da seguinte, é a
énfase dada aos trabalhos filantropicos por parte dos
missiondrios. Por se tratar justamente dos primeiros anos de
missdo no arquipélago, o nimero de missiondarios, assim como o
de cristdos, era reduzido. Contudo, desde a chegada dos trés
primeiros pregadores - Xavier, Torres e do irmdo Juan Fernandez
- acompanhados do primeiro japonés converso, Anjird (cujo nome
de batismo era Paulo de Santa Fé), a animagdo e esperanga na
missdo foram grandes, como se pode ver do trecho da carta que

Torres enviou aos jesuitas em Goa:

Estes japdes sdo mais aparelhados pera que em elles se
plante nossa santa fée que todas as gentes do mundo.
Sdo discretos quanto se pode cuidar. Governdo-sse pola
razdo tanto ou mais que os espanhoes. Sdo curiosos de
saber mais que quantas gentes eu tenho conhecido, e de
praticar de que maneira salvardo suas almas e servirao
a quem os criou. Em todo o descoberto ndo ha homens
de sua maneira. (Carta de Cosme de Torres aos jesuitas
de Goa. 29 de setembro de 1551. In: Medina, 1990:
212).

Os jesuitas conseguiram fazer logo de inicio um numero
consideravel de conversdes, gracas principalmente aos trabalhos
de caridade em que se engajaram, como construcdo de hospitais,
dispensarios, orfanatos e distribuicio de comida (Kawamura,
1999). Somente em Bungo, regido da ilha de Kyushu considerada

centro da missao nesse periodo inicial, os jesuitas construiram um
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dispensario, em 1554, o qual no ano seguinte, gracas ao dinheiro
doado por Luis de Almeida4, foi transformado em um hospital
com uma ala exclusiva para leprosos, e ainda um orfanato. O
resultado foi uma numerosa adesdo de japoneses, mas sendo

todos os conversos pobres, doentes ou marginalizados.

Isso provocou o afastamento da elite japonesa que,
acostumada a carregar privilégios, via o cristianismo como uma
religido dirigida a pdrias. Cientes de tal situacdo, os jesuitas
decidiram mudar sua estratégia. O superior Francisco Cabral
(1533-1609), sucessor de Torres, escreveu uma carta na qual
relatou as razdes pelas quais escolheram tal mudanca. Em suas

palavras:

() no principio, quando se comegou a fazer a
Christandade em Funay, foi por gente baixa e doente de
doencgas contagiosas, porque tinhamos um hospital
aonde se curavao todos os enfermos que vinhdo, polo
que se faziam Chistdos e assi ficou sempre em Funay tdo
mal acreditada a lei de Deos, visto como nao havia
homem honrado (..) que a quisesse tomar por se ndo
misturar com tal gente como esta, e posto que com esta
obra de misericérdia, de que os padres usavam, se
edificassem muito, e juntamente com sua vida, todavia
para o acrescentamento da Chistandade era muito
estorvo, e assi vinte annos que aqui residimos em Funay
hum s6 homem fidalgo se fez Chistdo, e este depois de o
curarmos em casa. (Carta de Francisco Cabral aos
irmdos da Companhia de Jesus em Portugal. 09 de
setembro de 1576. In: GARCIA, 1997: 357)

Portanto, em busca de uma melhor reputac¢io do cristianismo

dentro da sociedade japonesa, os jesuitas mudaram sua estratégia

4 Luis de Almeida (1525-1583) foi um comerciante portugués de ascendéncia
judaica que entrou para a Companhia de Jesus nesse periodo e doou toda sua
fortuna para a missdo niponica.
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e passaram a se dedicar menos aos trabalhos filantrépicos e mais

a pregacdo aos membros da elite.

Segunda fase da missdo japonesa

Seguindo a cronologia proposta por Kawamura e Anesaki, a
segunda fase seria o periodo de prosperidade da missdo, que foi
vivenciado ja por uma segunda geracdo de missiondrios e teve
inicio com o superiorato do portugués Francisco Cabral (s. 1579-
1581). Ainda que os jesuitas, desde a chegada de Xavier ao
arquipélago, estivessem conseguindo fazer um consideravel
ndmero de batismos, mesmo atuando em um ambiente a margem
do império portugués e sem poderem contar com o apoio de
qualquer forga coercitiva, o desdém que recebiam por parte das
elites japonesas fez com que optassem por mudar a politica, o que

deu resultados bastante expressivos.

O primeiro daimyd a se converter foi Omura Sumitada,
senhor do dominio de Omura em Ky(shi, em 1563, batizado
Bartolomeu. Ainda que seu batismo tenha se dado durante a
chamada primeira fase, sua familia apenas se converteu em 1570.
Apo6s a conversdao de dom Bartolomeu, uma série de outros
daimy6 foram batizados - Takayama Ukon, Arima Yoshisada,
Amakusa Hisatane, Otomo Yoshishige, entre outros - e estes se
tornaram, em certa medida, patronos e defensores da cristandade

japonesa.

A aproximacdo com os senhores proprietarios de terras
possibilitou a implementacdo das conversdes em massa que
ocorreram nas terras de Omura, Arima, Amakusa, Takatsuki e

Otomo. Tanto o superior Cabral quanto o Visitador das Indias
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Orientais, Alessandro Valignano (1539-1606), eram a favor da
priorizacdo da elite, assim como de tais conversdes verticais,
como se pode depreender dos trechos abaixo. A comecar por
Valignano: “(..) principalmente ham de trabalhar pera fazer
familiares e bons Christdos as cabecas e pessoas principaes,
porque, como estes forem amorosos e bons, o serdo facilmente
todos os outros” (Valignano, 1581 In: Schiitte, 1946: 168). E
Cabral:

Quanto ao proceder da Christandade destas partes
como ja tenho escrito a Vossa Reverencia os milhores
apostolos que qua ha sdo os Senhores e tonos> porque
como commumente vivao das terras e rendas que lhes
elles dao e todos sejao tdo pobres que ndo tem mais que
ho que a terra lhes da com se cultivar dependem tanto
dos senhores que ndo conhecem outro deus e por isso
se lhes dizem que sejam de huma lei ho sao facilmente e
deixdo commumente ha que tinhio e se ho senhor nio
lhes da licenca para tomarem outra por muito que o
desejasem ndo a tomdo. (Carta de Francisco Cabral ao
Geral da Companhia. 05 de setembro de 1571. In:
Correia, 2007: 69).

Os dois jesuitas, por sua vez, seguiam uma orientacdo da
ordem como um todo. Nas Constitui¢ées, a ideia de converter as
cabecas para um maior aproveitamento na missao ja existia, como

se depreende do trecho a seguir:

(~.) sendo o bem tanto mais divino quanto mais
universal, devem-se preferir as pessoas e os lugares
cujo aproveitamento possa ser causa de que o bem se
estenda a muitos outros sob a sua influéncia ou

5 Referéncia aos senhores de terra, também chamados de daimyd. No
“Vocabulario da Lingoa de lapam com a declaragdo em Portugues, feito por alguns
padres e irmdos da Companhia de lesu” (1603) a defini¢do de tono é dada como:
“Senhor de alguma terra, ou que tem criados ou renda”.
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autoridade. Por este mesmo motivo do bem universal,
deve-se ter como mais importante o auxilio espiritual
aos homens de influéncia, ou que exercem funcgdes
publicas (quer sejam leigos, como os principes,

senhores, magistrados, e juizes, quer ser sejam
eclesiasticos, como os prelados), bem como as pessoas
eminentes pelo saber e autoridade. (Loyola, 1997).

Tais conversdes aumentaram o nimero de cristdos japoneses
vertiginosamente. Em 1582, os jesuitas contabilizavam cerca de
150 mil conversos e duzentas igrejas (Kawamura, 1999)
espalhadas pelas trés principais regides da missdo: Bungo e
Shimo, na ilha de Kyushu, e a capital Miyako, na ilha principal de
Honshu. Essas conversoes, no entanto, s6 foram possiveis
enquanto o movimento de reunificagdo nao havia chegado até
aquela ilha e seus daimyé podiam fazer negociagcdes com o0s
missiondrios e comerciantes portugueses independentes de um
poder central. Quando Hideyoshi terminou a pacificacdo da ilha,

em 1587, as conversdes em massa foram proibidas pelo lider.

Essa segunda fase contou também com a primeira visita de
Valignano ao arquipélago, ocorrida entre os anos de 1579 e 1582.
O visitador das Indias Orientais sistematizou pela primeira vez
um método a ser seguido por todos os missionarios no trabalho
de conversdao dos japoneses. A missdo até entdo carecia de tal
orientacdo, ao menos nos moldes detalhados e sistematicos que
Valignano foi capaz de fazer apds realizar trés consultas gerais
(nas trés regides em que a missdo se dividia) com todos os
missiondrios que trabalhavam no arquipélago. Em 1581, ele
escreveu um guia cerimonial para os missionarios que denominou
“Advertimentos e Avisos Acerca dos Costumes e Catangues do
Jappao” (In: Schiitte, 1946). Nesta obra, estabeleceu como os
obreiros da Companhia deveriam se adaptar a vida social
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japonesa, adotando e respeitando seus costumes, cortesias,

cerimonias, comida e aprendendo a lingua local.

0 método de Valignano é conhecido pelos historiadores das
missoes asiaticas como “acomodacao”.  Sua  descricdo
pormenorizada nao sera feita aqui, mas é importante enfatizar
dois pontos considerados centrais para sua compreensao.
Primeiramente, a sua inovacdo. Tal estratégia fez com que pela
primeira vez os europeus fossem obrigados a ver o cristianismo
como algo que poderia se dissociar da cultura e civilizagdo
europeias. Ao se deparar com culturas antigas e formas de
governo complexamente organizadas, os missiondrios ndo
puderam se utilizar do argumento civilizacional para impor sua
cultura a uma sociedade alheia, como o fizeram na América, Africa
e até em alguns lugares da Asia. Além disso, o fato de os
portugueses no Japdo nao passarem de meros comerciantes
forasteiros, sem qualquer poder coercitivo, fazia com que os
jesuitas ndo tivessem outra forma de evangelizar os nativos que
ndo fosse pelo convencimento. E para convencer era necessario,
antes, ganhar um lugar na sociedade, ser aceito. Para isso,
Valignano entendeu que nio seria possivel obrigar os japoneses a
romperem com seu mundo social e operou uma separag¢io entre
aquilo que deveria ser considerado civil, pertencente ao direito

positivo, e aquilo que deveria ser considerado religioso.

A ideia proposta por Valignano, de uma separagdo entre o
civil e o religioso, era uma ideia bastante inovadora para aquele
periodo e muitos dos seus colegas, até mesmo superiores, ndo
foram capazes de compreendé-la. Dai chegamos ao segundo ponto
que é importante enfatizar sobre tal método: ele nunca chegou a

ser um consenso, nem mesmo dentro da Companhia de Jesus. O
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historiador portugués Jodo Paulo de Oliveira Costa chega até

mesmo a afirmar que:

Ao sairem do modelo tradicional de atuacdo do clero
(..), os partidarios da acomodagio criaram uma forma
de evangelizacdo tipica da Companhia de Jesus, mas que
nunca foi consensual, mesmo no seio da propria
instituicdo. Tanto quanto me é dado perceber pela
documentacdo, estou firmemente persuadido que o
célebre modelo da acomodacdo cultural foi defendido
apenas por uma minoria dos jesuitas, mas que nalgumas
missdes contou com o apoio dos seus principais
responsaveis. (Costa In: Correia, 2008: 12).

A acomodac¢do ndo representa, portanto, um modelo que
tenha sido predominante quantitativamente dentro da
Companhia, mas sua politica prevaleceu, em diversos momentos e
em diferentes missdes, e o Japao foi, com toda certeza, um
exemplo da sua aplicagdo. Valignano era o jesuita com o posto
mais alto na hierarquia da ordem nas Indias Orientais e somente o
Geral - que se encontrava a milhares de quilémetros, em Roma -
poderia contrariar suas ordens oficialmente. O visitador possuiu
opositores dentro da ordem, sendo os principais Francisco Cabral,
entre seus contemporaneos, e Francisco Vieira®é, entre seus
sucessores. Contudo, enquanto permaneceu no cargo, até o fim da
sua vida, em 1606, a politica de acomodacgio foi implementada no
arquipélago, ainda que por vezes tivesse que recuar em alguns

aspectos para respeitar as ordens vindas de Roma.

6 Francisco Vieira sucedeu a Francisco Pasio (que por sua vez sucedera a
Valignano) no cargo de Visitador da Provincia de Japdo e China. Portugués,
nascido em 1553 em Mosteiro de Vieira, foi provincial de Goa de 1609 a 1615,
ano em que foi nomeado Visitador da Provincia de Japdo e China. Foi ao Japdo em
agosto de 1618 e voltou a Macau em novembro de 1619, onde morreu no més
seguinte.
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Terceira fase: o inicio da clandestinidade

A segunda fase se encerrou em 1587, com o decreto de
expulsdo dos missionarios assinado por Toyotomi Hideyoshi.
Neste ano, o general finalizara as campanhas em Kyushuy,
submetendo todos os daimyé da ilha a sua autoridade e
confiscando da Companhia de Jesus o porto de Nagasaki, que lhes

fora doado por dom Bartolomeu (Omura Sumitada), em 1580.

Hideyoshi, assim que conseguiu se firmar como sucessor de
Oda Nobunaga, em 1582, mantivera o bom relacionamento que
este estabelecera com os missiondarios cristdos. Preocupado com a
oposicdo que poderosos monastérios budistas lhe faziam, o
primeiro dos unificadores buscara minar o poder politico e
econdmico destes favorecendo os missiondrios e até lhes doando
um terreno as margens da sua recém-construida fortaleza, em
Azuchi-yama, o qual foi usado para construcdo de um seminario.
Contudo, com a submissao dos principais templos budistas a seu
poder e eliminacdo das ligas religiosas, Hideyoshi nao
compartilhou da mesma hostilidade ao budismo que seu

antecessor.

Terminada a conquista de Kyushu em 24 de julho de 1587,
Hideyoshi baixou um decreto de expulsio dos missionarios,
alegando que o Japdo era o pais dos kami’ e que a difusdao do

cristianismo 14 era perniciosa. O lider dava, entdo, vinte dias para

7 Divindades japonesas que incluem os ancestrais tanto da nagdo quanto da
populagdo em geral. No diciondrio dos jesuitas é definido como: “Cami: Cami que
veneran los gentiles de Japdn”. In: Vocabulario de Japon declarado primero en
portugues por los padres de la Compaiiia de Jesus de aquel reyno, y agora en
castellano en el Colegio de Santo Thomas de Manila, Manila, 1630.

252



que os padres deixassem o arquipélago, mas também colocava
expressamente que todos aqueles que ndo desejassem ir contra os
preceitos budistas eram bem-vindos, mesmo sendo procedentes
de reinos cristdos.8 Esse primeiro edito anticristio nao foi,
portanto, dirigido aos cristdos como um todo, mas entdo somente
aos missionarios. Os japoneses continuavam livres para escolher

sua religido.

Ainda que os jesuitas tenham sido pegos de surpresa com tal
ordem, eles souberam compreender as intencées de Hideyoshi
perfeitamente. Nao que isso tenha impedido as enormes perdas
que a Companhia de Jesus teve com a destruicdo de suas igrejas,
colégios e casas, mas permitiu que a missdo no Japao ndo se
encerrasse e pudesse, futuramente, voltar a crescer. Luis Frois
descreveu brevemente a politica que adotaram apoés o edito, no

tratado que escreveu apds o martirio de 1597:

(...) cuando este rey ahora diez afios nos desterré por
predicar la ley de Dios y mando so pena de muerte que
nos fuésemos de Japon, el Padre Vice Provincial con
consulta de los otros padres determiné que ninguno
saliese de Japon pues no podiamos desamparar la
cristiandad. Mas para dar lugar a la ira de este rey y
parecer que haciamos alglin caso de su mandamiento, y
por evitar el mal que podia venir a los sefiores
cristianos que nos tenian en sus tierras, ordend que no
anduviésemos con lobas y manteos, sino con ciertos
vestidos largos y decentes que usan los japonés cuando

8 Em uma carta ao Geral da Companbhia, Luis Fréis transcreve o Edito de expulsio
numa versdo traduzida para o portugués. Ver: Luis Froéis. Carta ao geral da
Companhia. 20 de fevereiro de 1588. In: GARCIA, José Manuel (ed.). Cartas que os
Padres da Companhia de lesus Escreverdo dos Reynos de lapdo e China aos da
mesma Companhia da India e Europa des do anno de 1549 até o de 1580, vol. 1],
Maia, Cotovia, 1997, p. 209. George Elison fez uma traducio para o inglés deste
edito em: ELISON, George. Deus Destroyed — The image of Christianity in early
modern Japan, Harvard University Press, 1973, p. 115-116.
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segin su manera dejan el mundo y asi cultivisemos
nuestra cristiandad como antes, porque cuando el rey
supiese que quedabamos en Japén por ventura,
disimularia por ver que tuvimos respecto a su
mandamiento andando disimulados. (Luis Fréis.
Relacdo de 1598. In: ARS], Jap. Sin. 53, fol. 1v.).

E isso foi exatamente o que aconteceu, pelo menos até o ano
de 1597. Hideyoshi ndo esperava que com seu decreto todos os
padres deixassem o Japdo e nada fez para que isso realmente
ocorresse. Contudo, em vias de terminar a reunificacio, ele
precisava se afirmar como lider nacional e o edito de 1587 foi
uma das medidas que tomou neste sentido. Ele buscava mostrar,
dessa forma, tanto aos japoneses quanto aos portugueses, que em
terras niponicas era ele quem estava no comando. Isso nido queria
dizer, por outro lado, que quisesse extirpar o cristianismo de 13,
nem que fosse particularmente contra a doutrina. Os padres logo
perceberam que se tratava de uma demonstracdo de autoridade e
nao o desafiaram explicitamente - o que ressoou para o lider
como uma forma de obediéncia, ainda que a letra do decreto nao

houvesse sido cumprida.

Como foi referido anteriormente, isso nido evitou perdas
financeiras para a Companhia de Jesus. Para além das casas e
igrejas que foram destruidas, o porto de Nagasaki - inica fonte de
renda da Companhia no arquipélago que ndo vinha da Europa -
foi confiscado e o nimero de cristdos caiu vertiginosamente
devido as trocas de senhorios que Hideyoshi ordenou, tendo por
vezes realocado daimyd nio cristdos em terras de antigos cristdos.
A instabilidade, por sua vez, jamais fora novidade para a missao
japonesa e os jesuitas foram capazes de aos poucos retomar suas

atividades, ainda que com maior recato e menor publicidade.
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A perseguicio promovida por Hideyoshi e a politica de
“discricao” por parte dos jesuitas certamente sdo as marcas dessa
terceira fase. Um outro evento, contudo, a marcou
significativamente: a entrada dos franciscanos das Filipinas a
partir de 1593. Desde 1585, o papa Gregério XIII havia
oficializado o exclusivo jesuita no Japado através do breve papal Ex
pastoralis officio. Contudo, ap6s o édito de expulsao de Hideyoshi,
em 1587, esse exclusivo passou a ser questionado até que, em
1593, com o pretexto de formarem uma embaixada enviada pelo
governador de Manila ao lider japonés, os primeiros franciscanos

entram e se instalam no Japdo (Bernabé, 2018).

Com os frades 14, os jesuitas perderam o monopdlio da
missdo e passaram a ter que justificar suas politicas ndo mais
somente aos seus superiores na Europa, mas também ao papado,
em Roma, apds sofrerem a uma enxurrada de criticas por parte
dos franciscanos. O desafio também se deu internamente no
Japado, pois ndo somente os frades desaprovavam a politica de
discricao descrita por Fréis no manuscrito citado acima, como ndo
a seguiam. Tal atitude, combinada com uma série de desafios que
Hideyoshi teve que enfrentar como mais novo lider no Japao, teve
como consequéncia o primeiro martirio de missionarios
estrangeiros no Japao. Em dezembro de 1596, dois meses depois
do rico galedo espanhol San Felipe ter atolado na costa japonesa
de Tosa, os frades que estavam no arquipélago foram presos (com
excecdo de trés que conseguiram se ocultar) junto de alguns de
seus ajudantes japoneses (e trés jesuitas japoneses que foram
levados por engano, segundo os proprios jesuitas) e foram
transportados para Nagasaki. Em fevereiro de 1597, os 26
prisioneiros foram executados na periferia desta cidade, préximo

ao hospital da misericérdia, na Igreja de sdo Lazaro, sob a
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acusacao de promulgarem a lei dos cristdos que havia sido

proibida anteriormente por Hideyoshi.

Segundo os relatos dos padres jesuitas que estavam no Japao,
apods a execucdo, a perseguicao contra a cristandade foi renovada.
Os frades que conseguiram escapar a pena capital, foram logo
capturados e colocados no navio portugués que seguia para
Macau. Os jesuitas voltavam a desfrutar do exclusivo no Japao,
mas foi por pouco tempo, pois em julho do ano seguinte, os frades
Jeronimo de Jesus e Pedro Luis Gémez Palomino entraram
clandestinamente no arquipélago, vindos das Filipinas,

reiniciando a atividade mendicante por la.

O curto auge da missdo - periodo de restauraciao e
progresso

Como ja era previsivel, o retorno dos franciscanos das
Filipinas ap6s o martirio de Nagasaki representaria também a
retomada dos antigos conflitos entre as ordens. Jeronimo de Jesus
desembarcou em Kuchinotsu, em julho de 1598, junto do frade
Gomez Palomino, o qual foi rapidamente preso pelas autoridades
japonesas (provavelmente avisados pelos jesuitas) e enviado a
Nagasaki, onde ficou quatro meses praticamente incomunicavel,
recluso em um armazém (Valignano, 1998: 360), até que
finalmente foi deportado em um navio portugués a Malaca.
Jerénimo conseguiu escapar de seus algozes e logrou chegar até a
capital, onde foi chamado por Tokugawa Ieyasu (quem sucedera
Hideyoshi) que, como ele mesmo relatou, estava interessado no
comércio com os espanhdis de Manila e o convocou para uma

audiéncia. Apoiados, portanto, nos interesses de um novo lider
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que se estabelecia no Japao, os franciscanos de Manila tiveram sua
reentrada assegurada na missdo, a despeito, mais uma vez, das

reclamacgdes jesuitas.

A Companhia de Jesus, por sua vez, também precisou se
recompor apds o martirio, gracas ao reavivamento da perseguicdo
por Hideyoshi. Contudo, no ano seguinte a expulsdo dos
franciscanos, o lider japonés adoeceu e morreu em poucos meses.
Numa tentativa de assegurar a posicdo de seu filho, que possuia
apenas cinco anos aquela altura, Hideyoshi, ja convalescente,
formou o concelho dos cinco ancidos (gotaird6 FK¥) que
deveriam governar o arquipélago até a maioridade de Hideyori. O
grupo era composto dos cinco daimy6 mais poderosos do Japao:
Tokugawa leyasu, Mori Terumoto, Ukita Hideie, Maeda Toshiie e
Uetsugu Kagekatsu. Como eram rivais, ele esperava que se
neutralizassem, o que permitiria a sobrevivéncia politica dos
Toyotomi (Costa, 1998). A estratégia era boa, mas ndo teve
sucesso. Em 1600, dois anos apds a morte de Hideyoshi, leyasu
conseguiu se sobrepor a seus rivais e imp0s sua lideranca aos

partidarios dos Toyotomi, na batalha de Sekigahara.

Cientes da importancia do jogo politico para manutencao da
missdo, os jesuitas logo enviaram o padre Jodo Rodrigues Tsuzu
para cumprimentar o novo lider. A acio foi recompensada, ja que
Ieyasu assinou patentes oficiais confirmando autoriza¢do para a
manutencdo das casas jesuitas de Nagasaki, Osaka e Miyako
(Cooper, 1974). A estratégia dos jesuitas para essa quarta fase,
portanto, foi marcada pela tentativa de se aproximar dos
Tokugawa, o que de inicio foi bastante frutifero. Na primeira
década de seu governo, leyasu foi bastante amigavel para com os
padres. Ja em 1602, ele empregou Rodrigues como intérprete na

sua corte e como seu agente comercial em Nagasaki. Esse posto
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custou ao padre e seus companheiros de ordem uma série de
desavencgas com alguns japoneses envolvidos no comércio com os
portugueses, mas era uma honra que ndo podiam se dar ao luxo
de negar. Em mais uma demonstracdo de amizade para com a
comunidade cristd, leyasu dispensou o bugy0o de Nagasaki,
Terazawa Shinano-no-kami, que era inimigo dos cristdos, e
confiou o governo municipal do porto a um concelho de quatro
homens, sendo estes cristdos locais ou simpatizantes, sob a

lideranga de Murayama Toan, batizado Antonio (Boxer, 1967).

Em 1603, ano em que foi confirmado como xogum pelo
imperador, leyasu ainda fez um gesto de forte complacéncia em
relacdo a Companhia de Jesus. Naquele ano, a nau de Macau nao
chegara, pois fora capturada por holandeses em seu caminho ao
arquipélago. Com os gastos crescentes e a falta do provimento
anual, os padres acabaram se endividando preocupantemente.
Ieyasu entdo lhes fez uma doagdo espontdnea, retirando-os de
uma situacdo de total caos financeiro (Boxer, 1967). E provavel
que ele estivesse preocupado com a manuten¢do do comércio com

Macau. Ainda assim, ndo hesitou em favorecer os jesuitas.

Nos anos seguintes, a postura amigavel permaneceu e, em
1604, ele recebeu em audiéncia o reitor do colégio de Miyako,
Pedro Morejon. Em 1606, um ano ap6s abdicar do posto de xogum
em favor de seu filho Hidetada, recebeu o bispo Luis de Cerqueira,
na qualidade de lider da Igreja do Japao e por fim, em 1607,
recebeu o entdo vice-provincial, Francisco Pasio, ao qual fora
concedida também uma audiéncia com seu filho Hidetada, o entdo

xogum.

As relagdes do recém-empossado governo japonés também
iam bem com os mendicantes. Pouco depois de seu primeiro

encontro com leyasu, Jerénimo de Jesus inaugurou a Igreja de
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Nossa Senhora do Rosario, a primeira na regido de Kant6. Nos
anos seguintes, os franciscanos conseguiram outras audiéncias
com os Tokugawa e fundaram conventos com hospitais anexos em
Edo (sede do xogum), Nagasaki, Miyako, Fushimi, Osaka e Asakusa
(nas imediagbes da capital xogunal) (Costa, 1998). As outras
ordens mendicantes presentes nas Filipinas, dominicanos e
agostinhos, também tiveram a complacéncia de leyasu e iniciaram
nesse periodo suas atividades no arquipélago, os primeiros se
concentrando em Satsuma e os segundos em Usuki. O bispo
Cerqueira, que havia excomungado os mendicantes do Japdo em
1604 por ndo cumprirem as ordens papais expressas na bula de
Gregoério XIII, acabou por inserir todos no sistema paroquial de
Nagasaki apds receber os documentos oficiais do breve Sedis
Apostolicae providentia de Paulo V, o qual estabelecia que todas
as ordens catdlicas poderiam predicar no arquipélago, sem

restricoes de rota (Costa, 1998).

Ainda que a missdo cristd como um todo se encaminhasse
bem e o ndmero de cristdos, missionarios e casas s6 aumentasse
(Yamamoto, 2009), as desavencas entre as ordens nao findaram.
Os membros da Companhia, mesmo quando nao se diziam contra
a presenga franciscana no arquipélago, continuaram reclamando
das atitudes pouco prudentes dos frades, das interferéncias que
faziam na sua cristandade sem antes os consultar -
particularmente naquilo que dizia respeito aos sacramentos -

entre outros.

Os frades, por sua vez, também mantiveram seu antigo
discurso de que estavam desenvolvendo boas relacdes com os
governantes que os favoreciam mais que aos jesuitas e por isso
eram necessarios. Ao fim, os jesuitas simplesmente tiveram que se

acostumar e se ajustar a presenca mendicante que se fazia cada
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vez mais forte e inexoravel na missdo e a chegada de dominicanos
e agostinianos, ainda que em numero bastante reduzido, somente

reforgava isso.

A partir de 1610, no entanto, a Companhia de Jesus passou a
ter problemas muito mais urgentes a resolver. Com o
desentendimento entre comerciantes portugueses e autoridades
japonesas, que resultou no incidente da nau Madre de Deus de
André Pessoa, leyasu ndo apenas parou de favorecer os jesuitas,
como ainda os puniu, demitindo Rodrigues de seus dois postos e
exigindo que ele e o vice-provincial Pasio deixassem o Japao.
Hasegawa Sahyoe, um dos governadores de Nagasaki, conseguiu
intervir a favor do padre italiano, mas Rodrigues teve que partir
na nau que seguiu para Macau junto dos portugueses
sobreviventes do incidente (Cooper, 1974). A perda da nau
significou também um duro golpe na situacdo financeira da
missdo que sofria com a frequente perda dos navios. Segundo
Valentim Carvalho, provincial do Japao a partir de 1611, dos nove
anos que antecederam a perseguicdo, os jesuitas somente
puderam tirar proveito de trés naus que vieram de Macau
(Carvalho, 2007: 57).

As relagdes comerciais entre os japoneses e 0s portugueses
em Macau foram rapidamente reestabelecidas. Em junho de 1611,
uma embaixada de Macau foi recebida pelo governante japonés e
em agosto do ano seguinte, a nau S3o Felipe e Santiago
reinaugurou o comércio entre portugueses e japoneses. A situagio
da missdo, contudo, ia piorando cada vez mais e, para infortinio
dos jesuitas, em 1612, foram descobertas falsificacbes dos
registros cadastrais pelas quais o daimyo cristdo Arima Harunobu,
dom Protdsio, se apropriara indevidamente de territérios

vizinhos aos seus. Os cortesios envolvidos no caso eram
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igualmente cristdos o que revelava, aos olhos do Bakufu, ligacoes
e solidariedades perigosas ao poder. A puni¢do dos envolvidos foi
exemplar. Daihachi Okamoto, um daimyé que desempenhara
papel chave na trama, foi condenado a morrer na fogueira e
Harunobu a retirar sua prépria vida, mas como ndo aceitou, por
ser cristdo, acabou decapitado diante de sua familia. Como
consequéncia desse incidente, seu filho, Miguel, apostatou e
ordenou que todos os cristdos dentro de seu dominio fizessem o

mesmo (Boxer, 1967).

Neste meio tempo, os holandeses - os quais possuiam um
entreposto comercial em Hirado desde 1609 (Miyazaki, 2003) -
foram fortalecendo suas relagdes com os Tokugawa e, em 1613, o
capitdo William Adams foi nomeado como o mais novo intérprete
do xogunato, no lugar de Jodo Rodrigues. Em busca de eliminar
seus concorrentes ibéricos, os holandeses se esforcaram por
difamar os missiondrios na corte Tokugawa. Os mendicantes
espanhois também foram atingidos. Desde 1610 o comércio entre
Filipinas e Japao fora liberado por Felipe III, que havia
transformado o Japdo em zona neutra, ou seja, ndo pertencente a
metade espanhola, nem portuguesa do globo (Costa, 1998). A
mudanc¢a de atitude do Bakufu para com os franciscanos se
traduziu na expulsio dos frades de Edo, em 1613, e na
decapitacdo de oito cristdos que foram culpados por
desobedecerem as ordens do xogum e receberem instrugdes dos
padres (Yamamoto 2009). O grande golpe, no entanto, veio no ano
seguinte, com o edito de proibicdo do cristianismo. Apds o
decreto, ndo foram mais concedidas audiéncias aos jesuitas com
0s governantes e a missdo passou ao status de clandestina, no

qual permaneceu por quase trés séculos.
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A faléncia da missdao: Periodo de proscricio e
perseguicao

De 1614 a 1639 - ano este que marcou o fim das relacdes
comerciais luso-nipdnicas - é o chamado periodo de proscricao e
perseguicio da missdo japonesa. Durante essas décadas, o
nimero de missionarios ibéricos no arquipélago caiu
vertiginosamente, mas a continuidade no comércio com os
portugueses de Macau permitiu a manuten¢do da missao, ainda

que em meio a inGmeros martirios e apostasias.

A faléncia da missdo japonesa, no entanto, foi inevitavel e é
dificil o historiador ndo se indagar quais as causas para tal
fracasso. Boxer afirma que uma das principais razdes teria sido
justamente a rivalidade entre as ordens (Boxer, 1967). De fato, a
persisténcia das polémicas entre jesuitas e mendicantes, mesmo
em tempos de crise latente, chega a impressionar. Contudo, é
dificil de aceitar que desavencas entre ordens catdlicas tenham
influenciado o cla Tokugawa a ir tdo longe nas suas politicas de
exterminagdo do cristianismo entre os japoneses. Luis de
Cerqueira, bispo do Japdo, mostrou, por outro lado, ja em 1600,
uma sensivel compreensdo da dindmica da politica japonesa em

relacdo a missdo ao afirmar que:

Queira Nosso Senhor que tudo redunde em bem desta
sua Igreja, como esperamos que redundara polla
experiencia que ha que quando ha guerras sempre os
padres achdo a colheyta em alguns senhores e assi
nunca a christandade deixa de ir por diante, o que nio
he quando ha hum senhor absoluto, o qual se he auerso
a ley de Deus, a toda a christandade da trabalho, como
se uio em Tayco. (Carta de Luis de Cerqueira ao padre
Jodo de Correia. 1600. In: COSTA, 1998: 303).
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A centralizacdo do poder era, portanto, a principal ameaca a
missdo. Ainda que em tempos de guerra a instabilidade afetasse
diretamente aos missionarios, Cerqueira percebeu que as chances
de manutencdo da missdo eram maiores nesta situacdo. O bispo
teve a sorte de nio testemunhar a perseguicdo que se seguiu ao
decreto de 1614. Em fevereiro deste ano, ele faleceu sem, contudo,
ter nomeado um vigario apostélico para governar a diocese até a
chegada de seu sucessor, o qual deveria ser apontado em Roma.
Tal falha provocou uma das maiores crises internas da missao

japonesa.

A andlise de Cerqueira fora, contudo, precisa. Ainda que a
missdo jamais tivesse desfrutado de estabilidade no Japao, a
perseguicdo que se seguiu a 1614, principalmente em Nagasaki —
porto frequentado pelos portugueses e com uma populacdo
majoritariamente cristd - jamais havia sido vivenciada pelos
obreiros catélicos no Japao. O edito de leyasu ndo era apenas
nominal e diferia significativamente daquele assinado por
Hideyoshi, em 1587, por se dirigir aos cristdos como um todo, nao

apenas aos sacerdotes.

Inicialmente, tanto jesuitas quanto franciscanos ficaram
perdidos em suas a¢des. No mesmo ano do édito, uma carta
chegou de Miyako, afirmando que se os cristdos de Nagasaki se
unissem para professar a fé e se mostrassem constantes, leyasu
nao faria nada com eles, por temer ir contra um grande nimero
de pessoas. Nao se sabe ao certo o procedente de tal carta, nem se
era verdadeira ou fingida, como narrou o entdo provincial jesuita
Carvalho em sua obra (Carvalho, 2007). Mesmo assim, ela causou
alvoroco entre os cristdos da cidade, que comegaram a ficar
agitados. Os frades, como resposta, iniciaram uma articulagdo com

o governador de Nagasaki, Murayama Toan, para que todos
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assinassem uma declaracao de que se manteriam na fé crist3, por
maiores que fossem os tormentos. Segundo Carvalho, os
mendicantes, com excec¢do dos agostinhos que ndo deram parecer
sobre o assunto, queriam que também os padres da Companhia
obrigassem os japoneses de suas freguesias a assinar a declaracao
sob pena de pecado - o que os jesuitas, apds promoverem
consulta entre os membros da ordem, decidiram nao consentir. As
razdes que o provincial dera para discordarem de tais
procedimentos foram: nao era declarado nem no direito divino
nem no positivo que o cristdo teria obrigacio de confessar a fé por
meio escrito; os japoneses que sentissem alguma fraqueza
poderiam acabar fugindo de Nagasaki; e, por fim, por ndo haver

tal precedente nas histérias eclesiasticas (Carvalho, 2007).

Nao obstante, diversas procissdoes de cristdos foram
organizadas pelos missiondrios (inclusive jesuitas) em Nagasaki.
Preocupados com a iminéncia dos martirios e o crescente niimero
de apostasias, os missionarios jesuitas compilaram e divulgaram
um manuscrito intitulado “Exorta¢des ao martirio” (Maruchirio no
Michi)®. A versdao que se encontrou deste manuscrito ndo esta
datada, mas Masaharu Anesaki afirma que ele data provavelmente
do ano seguinte do édito, ou algo préximo disso (Anesaki, 1931).
Seu maior objetivo era encorajar os cristdos para que nao
apostatassem, quaisquer que fossem as consequéncias. A obra era

dividida em seis partes, as quais cobriam os seguintes assuntos:

9 A versdo original em japonés, LB D&, foi compilada por Ebisawa em:
EBISAWA, Arimichi. Kirishitan-sho; Haiya-sho¥') % &, HEERZE, Tokyo:
Iwanami, 1970. Sua tradugdo para o inglés foi feita por Anesaki e pode ser
encontrada em: ANESAKI, Masaharu. Writings on Martyrdom in Kirishitan
Literature. Reprinted from The Transactions of The Asiatic Society of Japan,
1931.
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como e porque Deus planeja ter os kirishitan perseguidos; porque
aqueles que perseguem os kirishitan nd3o sdo punidos
imediatamente; quao grande é a ofensa de trair Deus e como ser
completo em sua deliberacdo (de se entregar a Deus); a enorme
gléria que é perseverar na fides; a grande distin¢do alcangada ao
se tornar martir sacrificando a prépria vida por Deus; preparo
para o martirio. Claramente, os missionarios buscavam dar forgas

aos cristaos e diminuir o nimero de apostasias, mesmo que falsas.

Nao demorou muito para que os martirios de fato tivessem
inicio. Os primeiros missionarios estrangeiros a serem executados
apods o édito foram um franciscano e um jesuita, decapitados em
Omura, e um agostiniano e um dominicano, executados semanas
depois, em abril de 1617 (Boxer, 1967). Logo os martirios com um
grande numero de vitimas tiveram vez. Em 1619, cinquenta e dois
cristdos foram queimados em Miyako; em 1622, vinte e um
missionarios (nove jesuitas, sete dominicanos e cinco
franciscanos) e trinta e quatro seguidores leigos foram
executados na montanha de Nishizaka, em Nagasaki; em 1623,
cinquenta cristdos morreram naquele que ficou conhecido como o
“Grande Martirio de Edo”; dois anos depois, mais trinta e sete
foram executados na mesma cidade, entre cristios e
simpatizantes; e, por fim, no verdo de 1623, sessenta cristdos
acabaram mortos apés passarem trés dias nus e sem comida em

uma prisdo no rio Sendai (Hur, 2007).

Outro manuscrito colocado em circulagdo muito
provavelmente pelos jesuitas foi o Maruchirio no Kokoroe
(Instrugdes para o Martirio), cuja data e autoria sdo
desconhecidos, mas Anesaki o situa no inicio da década de 1620
(Anesaki 1931) e supde que foi algum padre ou irmdo que o
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escreveu, ou pelo menos guiou sua escrita, j que na introducao é

colocado que:

Quando a religido kirishitan é proibida e ndo ha nem
padres ou irmaos para darem instru¢des, muitos ficam
na ddvida em relagdo aos atos que sdo considerados
crime e os que ndo o sdo e acabam por misturar ambos.
Essa obra serve para solucionar essas dificuldades.
(Anesaki, 1931: 41).

O documento estabelece os limites para a clandestinidade,
define martirio, expondo as condi¢bes para o mesmo, e propde um
guia pratico para o fiel na iminéncia de tal evento. No que
concerne a dissimulacdo do cristdo frente a um interrogador,
mesmo que em perigo de morte, nada é concedido. A apostasia,
mesmo que dissimulada, era absolutamente eliminada como uma

atitude valida, como se vé no trecho a seguir:

1. E grave pecado dizer que ndo é um kirishitan, mesmo
que a mente permaneca inalterada. Da mesma forma, é
crime se disfarcar como um GENTIO, mesmo sem fazer
uma declaracdo. Por exemplo, carregar um rosario
budista nas mdos é um ato que ndo pode ser feito
jamais.

2. Quando um kirishitan é perguntado sob a lei de
interdicdo se ele é um kirishitan, ele deve dizer sim; o
contrario jamais deve ser feito. (Anesaki, 1931: 41-42).

A concessdo era feita no estagio anterior a captura, ou seja, o
documento admitia que fugir, esconder-se, ocultar objetos como
contas, rosarios e imagens ndo era pecado, mas, ainda que fosse
permissivel ndo agir publicamente como cristdo (mesmo que ndo
se pudesse negar expressamente), ndo era aceitavel fingir-se de
gentio e carregar utensilios budistas e xintoistas, ou ir a templos e

santudrios.
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Essa fase, portanto, foi marcada basicamente pela
perseguicdo e a estratégia que os jesuitas optaram por utilizar foi,
principalmente, preparar os fiéis para um eventual martirio e
instruir-lhes naquilo que era ou nao aceitavel a um cristao fazer
naquele contexto. E verdade que os jesuitas trabalharam também
para ndo sobrecarregar os fiéis japoneses que ja sofriam com a
dura perseguicdo das autoridades japonesas. Os padres se
recusaram a exigir de seus seguidores declaracdes escritas, como
o fizeram os mendicantes em 1614, e pediram ao papa alguns
jubileus. O papa Paulo V concedeu um a cristandade japonesa
antes da grande perseguicdo, em 1610, segundo mencdo feita por
Jodo Rodrigues em carta enviada desde Macau ao Geral da
Companhia: “a quaresma passada se tomou o santo jubileu do
padre Paulo V com muito fruto e devocdo de todo o povo” (Carta
de Jodo Rodrigues ao Geral, 11 de novembro de 1611. In: Real
Academia de la Historia (R.A.H.), Jesuitas 7236, fol. 312-231v). Em
1619, contudo, o visitador Francisco Vieira escreveu uma carta
em que rogava para que intercedessem junto ao papa, por mais
jubilos aos cristdos no Japdo, como se pode depreender do
seguinte trecho: “No fim desta carta pedimos a VR nos alcance de
Sua Santidade, sendo nosso padre Geral contente, algumas gracgas
jubilos e indulgéncias para este tempo da perseguicio
particularmente necessario agora” (Carta de Francisco Vieira a
Nuno Mascarenhas. 10 de fevereiro de 1619. In: ARSI, Jap Sin, 17,
fol. 194v).

Ndo obstante, os jesuitas ndo flexibilizaram suas regras o
suficiente para que a cristandade pudesse seguir existindo no
Japdo nos dois séculos e meio seguintes. Aqueles que quiseram

sobreviver e ndo abandonar suas crencas tiveram que fazer suas
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escolhas a despeito daquilo que lhes fora ensinado pelos

missionarios, jesuitas ou mendicantes.

O periodo que se seguiu apos 1639, de ocultacdo, ndo sera
analisado aqui, justamente porque ndo contou com a presenca de
nenhum missionario de qualquer ordem catélica. Em 1644, o
ultimo missionario em atividade no Japao, Mancio Konishi (1600-
1644) 10, morreu martirizado e pela primeira vez desde a chegada
de Xavier, o arquipélago ficava sem nenhum missionario (Nosco,
1993). Nao por isso, o cristianismo teve ali seu fim. O caminho
trilhado pelos cristdos japoneses que escolheram exercer sua
religiosidade na clandestinidade permitiu que comunidades
inteiras permanecessem cristas escondidas, até que o governo do
imperador Meiji (1852-1912) mandasse retirar, somente em

1873, a proibicdo ao cristianismo.

Conclusao

Em seu trabalho missionario durante a primeira
modernidade, os jesuitas desenvolveram as mais diversas
estratégias nos diferentes espacos de missdo. Isso ndo denuncia
uma falta de orientagdo, mas muito pelo contrario, para usar os
termos de O’Malley, “um traco distintivo da ordem” (O’Malley,
2016). No novo universo que se apresentava aos olhos europeus
apds o evento das Grandes Navegacdes, a diversidade era tanto

interna quanto externa ao mundo cristdo. Numa tentativa de

10 Mancio Konishi. Japonés natural de Tsushima, educado no colégio jesuita de
Macau. Recebido na Companhia de Jesus em 28 de agosto de 1623, foi ordenado
sacerdote, em Roma, em 1629. Em 1632, retornou secretamente ao Japao, tendo
morrido nas maos das autoridades do Bakufu doze anos depois.
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traduzir todas essas mudang¢as para um paradigma cristdo, os
jesuitas se afastaram da tradicido de pensamento escolastico
universalista e essencialista e foram influenciados pela retomada
dos trabalhos de fil6sofos gregos ocorrida na Itlia do século XVI,
especialmente de Aristételes e sua obra “Fisica” (Correia, 2008).
Para os jesuitas, a diversidade do mundo deveria agir como
condicionante da abordagem a uma sociedade e requeria nao
somente ser reconhecida como respeitada. A Igreja precisaria
entdo se integrar ao mundo que a rodeava, e ndo se opor a ele. Dai
a negacdo do monasticismo pelo fundador da ordem, Inacio de
Loyola. Ndo haveria sentido em delimitar um espaco santo, o

monastério, por oposicdo a um mundo pecador.

Por outro lado, o momento politico em que os primeiros
jesuitas chegaram ao Japdo era extremamente conturbado e o
arquipélago passava por mudancas sociais, politicas e econdmicas
significativas que marcariam os préximos séculos da sua historia.
Nao obstante, os obreiros da Companhia de Jesus foram capazes

de acompanhar diversas dessas mudancas e se adaptar a elas.

Ao fim, nem mesmo a adaptabilidade missionaria jesuita foi
capaz de impedir o encerramento da missdo. O projeto politico
colocado em pratica pelos Tokugawa ndo permitiu a livre entrada
ou circulacdo de ideias, principalmente religiosas, vindas do
estrangeiro e o cristianismo acabou proibido sé podendo ser

exercido na mais profunda clandestinidade.
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PROTAGONISMO EVANGELIZADOR DOS
NEOFITOS NA CONVERSAO DE INDIGENAS NAS
REDUCOES DE MOJOS E CHIQUITOS.

Jodo Ivo Puhl

Exposicao da questao

0 leitor curioso e o estudioso atento da historia das redugdes
indigenas organizadas pelos membros da Companhia de Jesus das
Provincias do Peru e do Paraguai, nos séculos XVII e XVIII com
indigenas Guarani, Chiquitos e Mojos encontra nas crdnicas dos
missionarios e de muitos estudos a narrativa de que somente um,
dois a trés membros da Ordem realizaram o trabalho de reducao,
conversdo e manuten¢do de comunidades urbanas de indios
gentios e neo6fitos que chegavam a uma populacdo de um, dois,

trés ou mais de quatro mil pessoas cada.

As narrativas jesuiticas de inimeros tipos de escritos (cartas
anuas, cartas edificantes, relacdes historiais, relatérios de
atividades e do movimento financeiro) a destinatarios e com
finalidades muito diversificadas, ressaltam aspectos comuns entre
as varias missdes: os sacrificios fisicos, psicoldgicos e espirituais
dos missionarios para enfrentarem as dificuldades interpostas a
missao, tais como, a resisténcia dos indigenas, o aprendizado das

linguas, os animais ferozes e multiplos incomodos causados por
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insetos, os perigos dos rios e das selvas, a persisténcia e dedica¢do
de padres e irmaos, o desapego aos bens materiais, o gasto da vida
pela salvagdo das almas dos gentios, o amor incondicional aos
ainda considerados excluidos da salvacdo, os medos diversos, as
doencas dos missionarios e as epidemias que matavam milhares
de indios reduzidos, a guerra contra os demoénios identificados

com as praticas e os agentes religiosos nativos, entre outras.

O lugar social da producdo destas narrativas era a Companhia
e visavam fortalecer o apoio ao projeto missionario dos jesuitas
entre os leigos, os religiosos, os doadores privados, as autoridades
metropolitanas e/ou coloniais e a hierarquia da prépria ordem
(provinciais e geral) que informada das atividades e situagdes
humanas e financeiras gerenciavam estes recursos a distancia,
com mais eficiéncia. Estas autoridades, de vez em quando,
enviavam seus visitadores ou procuradores para verificar,
fiscalizar, advertir, corrigir, apoiar, incentivar, animar,

recomendar, etc., as missoes e 0s missionarios.

Caracterizadas assim as fontes deste estudo nelas
encontramos a narrativa de que os jesuitas faziam tudo nas
reducdes. Eram tudo para os indios. As cronicas afirmam que
eram pais amorosos, médicos, curandeiros, catequistas, mestres
de oficios, administradores de escolas, de atividades
agropecudrias, de oficinas de artes, musicos, mestres de
orquestras e coros, mestres de obras, engenheiros, carpinteiros,
pedreiros, oficiantes da celebracdo dos sacramentos e de festas
civis e religiosas, oficiais de exércitos que eles treinavam,
comerciantes, mediadores das comunidades indigenas nas suas
relacdes externas, autoridades ultimas e absolutas, em casos

extremos.
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Questionando esta narrativa pensamos: como poderia ser
possivel para dois ou trés missionarios subordinar, controlar e
conduzir uma populacdo tdo numerosa, no cotidiano, nas coisas
temporais e espirituais? Que mecanismos e estratégias utilizaram
para operar a transicdo de experiéncias culturais nativas para
uma vivéncia em comunidades reducionais civilizadas e
cristianizadas, a servigo dos reis catdlicos de Castela? Como
atuavam os indigenas neste novo universo para realizar seus
desejos, interesses e objetivos socioculturais de sobrevivéncias no
sistema de subordinacdo colonial? Como ler as escritas jesuiticas
para encontrar os indigenas como agentes e negociadores de seus

proprios interesses?

Revisitando a historiografia

Inameras pesquisas recentes propoe a renovacao dos estudos
da histéria indigena nas sociedades latino-americanas. No Brasil
os estudos pioneiros de John Monteiro abriram novas trilhas que
outros pesquisadores como Almeida (2003) fecundou com a
analise das metamorfoses dos indios aldeados em Sao Paulo e,
principalmente, no Rio de Janeiro num periodo de longa duracido
do século XVI ao XIX.

Ela mostra transformagdes que os indios experimentaram,
mas também o protagonismo que exerceram ao longo do tempo
sem desaparecerem e diluirem sua identidade de aldeados, com

privilégios e direitos consolidados.

A autora afirma que

No interior dos aldeamentos os indios misturavam-se e
transformaram-se, porém nao s6 conforme os padrdes
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dos padres e autoridades, interessavam-se por algumas
mudancgas e aprendizados, mas tinham nisso seus
proprios (p. 129) interesses e atribuiam-lhes rumos e
significados préprios. Acordos, negociag¢des, conflitos,
rebeldias, fugas, atitudes ambiguas e contraditérias
eram parte do cotidiano dos indios e dos padres e
expressavam as tentativas de realizacdo de seus
objetivos, que se transformavam com o tempo e as
circunstancias. (...) sobretudo as liderangas que tinham
papel essencial como intermediarias entre dois mundos.
O empenho dos indios em manter suas aldeias,
conforme a documentacdo, constitui forte indicio de que
aquele espaco fisico também era deles (Almeida, 2003,
p- 129-130).

Leituras proé-jesuiticas conservadoras ou anti-jesuiticas
liberais produziram interpretacées parciais da realidade
reducional e ambas ressaltam a centralidade da acdo dos
missiondarios e a total anulagdo dos indigenas. A maior parte dos
escritos jesuitas ou de historiadores pré6 Companhia apresentam
os indios enquanto gentios e infiéis como subordinados aos
demdnios, barbaros, ignorantes, ingénuos, viciados e preguicosos
a serem tutelados e transformados pela acdo missionaria nas
reducdes. A realizacdo da conquista espiritual dos indigenas
justifica a utilizacdo de qualquer meio ao alcance dos missionarios

para chegar ao fim tltimo, a salva¢do de suas almas.

Os liberais condenam a acdo dos missionarios por tornar os
indigenas nas redug¢des em reserva de mado de obra inacessivel
aos empresarios da iniciativa privada e disponivel somente ao
estado colonial e a Companhia. Sua critica aos jesuitas nao
decorre da defesa dos indigenas aos quais também consideram
inferiores, ignorantes, barbaros e preguicosos. Ambas as
vertentes de andlise negam o protagonismo indigena nas

reducoes.
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Algumas leituras marxistas idealizaram utopicamente as
experiéncias reducionais e anacronicamente quiseram aplicar-
lhes rétulos tais como “republica comunista”, “estado socialista

jesuitico”, etc.

Entendemos que a autora referida no fragmento anterior,
apresenta uma leitura que melhor interpreta a realidade das
reducdes jesuiticas também. Nas aldeias portuguesas ou nas
redugdes hispanicas os indigenas ndo podiam ser simplesmente
enquadrados e subordinados sem levar em conta os seus
interesses, praticas e valores culturais. Em diversos registros
jesuiticos sobre os Guarani, os Chiquitos e os Mojos encontramos
indicios de processos de negociacdo, quando estes indigenas

impuseram condicdes aos padres para a sua redugao.

Consideramos a prépria insisténcia dos escritos jesuiticos na
necessidade de levarem nas suas expedi¢cdes de caca aos gentios,
indmeros presentes que atraiam a atencdo dos nativos como

indicativo da negociacdo que se fazia.

Nas reducées também havia a permanente distribuicio de
presentes e distingdes aos indigenas que exerciam cargos de
autoridade, porque os missionarios sabiam que deviam agrada-los

para contar com sua colaboracao.

Entendemos estas praticas dos padres como indicios de
estratégias de negociacdo e satisfacdo de interesses dos indigenas
num sistema de reciprocidades onde funcionava o dom e o contra-
dom como um acordo ticito de compromissos entre as partes que
continuamente se renovava e confirmava como o entendia Marcel
Mauss (2017).
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Assim, Almeida (2003) considera que nas aldeias instaladas
(no caso em analise poderiamos dizer nas redugdes) os indios

perdiam muito, porque

viviam em condicdo subordinada, sujeitos ao trabalho
compulsdrio, eram misturados, com outros grupos
étnicos e sociais, viam reduzir-se as terras as quais
tinham acesso e expunham-se as altas taxas de
mortalidade provocadas por epidemias, guerras
intensas e maus tratos. (...) submetiam-se a nova ordem
que lhes proibia o uso de certas praticas culturais e os
incentivava a abandonar suas tradi¢des e incorporar
novos valores, como parte do processo de transforma-
los em suditos cristdos (Almeida, 2003, p. 129).

No entanto nao sé perdiam, pois se fosse assim ndo
aceitariam ingressar nas redugdes. Pesando os pros e os contras,
os gentios percebiam que também teriam ganhos se aderissem ao
projeto colonial participando das aldeias ou das reducodes sob a

tutela dos jesuitas.

(-.) entendido a luz da nog¢do de cultura dindmica e
histérica, articulada com varias evidéncias empiricas,
revela toda sua complexidade, permitindo perceber as
mudangas nido s6 como simples perdas culturais, mas
também como propulsores das novas possibilidades dos
indios adaptaram-se a colénia (Almeida, 2003, p. 129).

Nos estreitos espacos do sistema colonial pelo processo de
conquista territorial ibérica das Américas, reduziam-se as
liberdades tradicionais dos nativos. Eles enfrentavam de um lado

. . 1
as correrias e encomiendas espanholas™ e de outro as entradas e

! 0s Chiquitos e Mojos antes mesmo de serem procurados por missionarios
sofreram com as expedi¢des de caca de indios realizadas por colonos espanhois
que partiam de Santa Cruz de la Sierra nas denominadas “correrias” e os indios
capturados eram entregues aos servicos de colonos que necessitavam de mao de
obra, no regime de trabalho da “encomienda”.
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.2 oo -y
bandeiras® de apresamento de indios para escraviza-los,
realizadas pelos portugueses, mamelucos paulistas ou

simplesmente bandeirantes.

Nesta situacdo, as alternativas e possibilidades de
sobrevivéncia fora do sistema colonial escasseavam. As op¢des de
resistir em armas contra os conquistadores ou fugir para as
margens que ainda havia ou inserir-se de forma subordinada, mas
com certas vantagens e beneficios negociados, tornou a op¢ao do

aldeamento ou da reducao aceitavel, como mal menor.

O ingresso dos nativos nas redugdes significava aceitar
determinadas condicdes, submeter-se a novas ordens, abandonar
praticas e valores culturais, adotar outras praticas
transformando-se em suditos cristdos, mas também deve ser
considerado como oportunidade para experimentar novas
possibilidades de os indios se adaptarem, ativamente, no sistema
colonial apropriando-se e ressignificando valores e novas praticas

culturais incorporadas em contatos com outras sociedades.

Assim, para Almeida (2003),

(.) Os indios foram sujeitos desse processo de
mudancas que igualmente lhes interessava, por lhes
conferir instrumental necessario a adaptagdo ao novo
mundo. Transformaram-se, portanto, mais do que
foram transformados. (...), pois, as tradi¢des e culturas
indigenas ndo sdo estaticas, mas constroem-se e
reconstroem-se continuamente em situagdes histoéricas
definidas (Almeida, 2003, p. 136).

% Entradas e bandeiras eram expedicdes oficiais e privadas portuguesas para
conhecer os territérios, descobrir riquezas minerais e capturar indigenas como
mdo de obra. Partiam dos centros coloniais mais importantes do litoral para o
norte, sul e oeste. As bandeiras que ficaram mais conhecidas sairam de Sdo Paulo
e por isso, equivocadamente, paulista tornou-se sindénimo de bandeirante
enquanto o conceito mameluco provém de infiel por ser seguidor do islamismo.
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Apontar nos fragmentos de crénicas os indicios de que os
nativos configurados como Chiquitos e Mojos foram sujeitos que
mais se transformaram do que foram transformados nas reducoes
sob a batuta dos missiondrios jesuitas foi o objetivo desta
investigacao. Este processo, porém, foi muito complexo conforme
a conjuntura, o momento histérico e povo a quem se dirigia o

esforco de conquista dos jesuitas.

As estratégias foram as mais variadas que se possam
imaginar num tempo em que a civilizacdo europeia se considerava
universal, superior e com direito de se impor a todos os povos em
nome do unico deus verdadeiro. Uma das estratégias utilizadas foi
dirigida a conquista da simpatia, amizade, confianca e adesdo das
liderangas dos povos indigenas, para através da sua autoridade e

influéncia trazer os demais membros daquele povo.

Poderiamos relembrar a conversdo dos barbaros que, nas
suas migracdes romperam e ultrapassaram o front do império
romano e adentraram a Europa cristd. Os missionarios catolicos
se dirigiam aos seus reis e lideres para que convertidos todos os
seus seguidores o acompanhassem na mesma op¢do por

fidelidade a sua autoridade.

Afirma, Almeida (2003), a respeito desta estratégia de

conversao das liderangas indigenas,

Como na América espanhola, o processo de
transformacdo dos indios em suditos cristaos
concentrou esfor¢co nas liderangas, cobrindo-as de
honras e regalias que, nio resta duvida, foram por elas
bastante apreciadas. (...) concessdo de privilégios e
titulos que visavam introduzir habitos, costumes,
valores do mundo mercantilista e cristdo para envolver
esses homens na ordem colonial, de forma a que
conduzissem seus liderados a obediéncia e disciplina
nas aldeias. (...) passavam a valorizar e muito os postos
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que ocupavam, as vestimentas suntuosas, os papéis
oficiais que comprovavam seus servigos e cargos, enfim,
todos os simbolos de poder e prestigio do novo mundo
em que viviam (Almeida, 2003, p. 161).

Alcangar a cooperacao de importantes liderancas indigenas
era muito recomendado e desejado pelos missionarios que assim
podiam contar com a colaboracdo deles nas mais diversas
atividades e tarefas, principalmente materiais nas aldeias ou

reducoes.

O protagonismo evangelizador dos indigenas Mojos

As reducdes denominadas de Mojos, no atual departamento
boliviano de Beni, foram iniciadas desde a primeira metade do
século XVII. Houve vdarias tentativas de incursdes de
reconhecimento dos rios, terrenos e populacdes antes de se
constituir a primeira fundagdo reducional que depois se
desenvolveu numa vintena de povoados com multiplos povos e

etnias indigenas todas nomeadas como Mojos e Baures.

Nao nos ateremos a recontar este processo de implantacao
das reducdes e vamos diretamente aos relatos de missiondarios
jesuitas que atuaram nestas reducdes principalmente no século
XVII e XVIII, oriundos da provincia de Lima-Peru. Extraimos da
obra editada por Barnadas e Plaza (2005) que transcreveu e

publicou seis relatos jesuiticos de Mojos. missionarios

Assim iniciamos com o relato atribuido pelos autores ao P.
José de Quintana e teria sido escrito em 1756. O padre Quintana
ingressou tardiamente nas redug¢des de Mojos quando atuou na
missdo de Exaltaciéon ele toca no seu relato na forma de

organizacdo politica que havia nas missGes e conta quais
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autoridades e cargos os lideres indigenas podiam exercer em
sintonia com os padres. “El padre para el gobierno politico sefiala
los Alcaldes y demds oficios; siempre elige para ellos a los indios de
mejor porte y de algiin respeto entre ellos y de edad mds que
mediocre..” (P. Quintana (1756), In: Barnadas y Plaza, 2005, p.
156).

Este dado nos interessa pois mostra que havia cargos e
funcdes exercidas pelos indigenas nas redugdes e ndo era
qualquer um que era escolhido para tal. Tinha que ser alguém de
bom porte fisico, com certa idade para ser respeitado entre os
seus. Devia ser reconhecido como uma lideranca nata no seu

grupo ou povo, como lembrava a de Almeida (2003).

O padre Bengolea, em 1764, relatou o episédio da conversao
dos indios Caniciana ou Canichana em Mojos, sendo guerreiros
habeis e conhecidos pela sua violéncia contra os inimigos
derrotados, eram tidos como dificeis de serem convertidos por

ndo aceitarem nenhum tratado de paz com povos vizinhos.

Este jesuita recorda no seu escrito o episédio de um ataque
que este povo gentio promoveu a reducdo de San Javier de Mojos,
quando mataram muitos nedfitos que ndo conseguiram fugir,
deixando suas visceras penduradas nas arvores, como mostra do

que poderia acontecer a todos os seus inimigos.

0y

Os missionarios temendo esta ameaca a continuidade e
manutencdo das redugdes, com este perigo sempre rondando, ja
ndo acreditavam na sua conversdo pacifica. Reuniram-se na
reducdo de N. Sra. de Loreto os padres junto com os indigenas,
neofitos das reducodes de Loreto e San Javier e decidiram dar uma
licdo aos Caniciana. Planejaram e executaram um ataque noturno

a uma das aldeias desta nacao.
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Bengolea fez o relato deste acontecimento da seguinte

maneira:

Hizose la expedicién conforme se habia determinado;
pero el efecto de ella no fue en todo seglin se deseaba,
que era el apresar todo el Pueblo, porque como vivian
con la precaucion que ya llevo dicha, fueran sentidos y,
hallando la resistencia que no juzgaban, apenas
pudieran coger algunos pocos, los que bastaron para el
pretendido fin. Estos fueron conducidos al Pueblo de
Loreto y, con especial estudio, tratados con singular
amor de parte de los Padres; ejecutaban lo mismo con
ellos los indios Mojos de aquel pueblo. Llevabanlos a sus
casas, brindabanles sus bebidas con una afeccién de un
padre a su hijo: les mostraban los machetes y todo lo
que por via de los Padres habian alcanzado (P. Bengolea
(1764), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 177).

Abandonando as tentativas pacificas de atrair os Caniciana
utilizaram o método da coercdo inicial, empregando a forca das
armas dos cristdos reduzidos contra os gentios cujas almas
deviam conquistar. No relato deste missiondrio aparece a guerra
como meio para mostrar o carinho e o amor que recebiam os
catecimenos e os nedfitos nas redugoes. Os prisioneiros Caniciana
conduzidos a reducdo de Loreto, ao contrario de serem
maltratados e mortos foram tratados com deferéncia pelos padres

e os neofitos.

Neste fragmento aparecem os indios das reducgdes ja
batizados como protagonistas da agdo civilizadora e
evangelizadora junto com os padres. Formando a tropa do
exército no ataque a aldeia Caniciana, conduzindo os prisioneiros
até a reducio de Loreto e mais ainda, recepcionando os presos em
suas casas onde lhes serviam bebidas com o afeto de pais para

com os filhos.
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O mais importante, no entanto, para os Caniciana parece que
foi a exibicao dos instrumentos de ferro como machetes, facas e
outros objetos muito cobicados pelos indios, que os cristdos
receberam dos missionarios porque se cristianizaram. Estes
objetos significavam status no sistema reducional entre os seus e

0s outros povos.

Lembra o missionario que esta permanéncia dos Caniciana
em Loreto foi o tempo suficiente para conquistar seus desejos e
interesses pela reducdo que significaria ganhos e beneficios para
eles. Considerando este breve estagio, tempo suficiente para
desfazer antigas inimizades e despertar as simpatias em relacao a
vida reducional remeteram o grupo de prisioneiros de volta ao

seu povo.

Conta Bengolea:

Discurriendo los Padres que ya estaban bien dispuestos
para el fin deseado, los remitieron a los suyos todos
llenos de abalorios® y otras cosas que también son de
mucho aprecio entre ellos. Vueltos a su Pueblo,
condujeron los dones que remitian los Padres a sus
Capitanes, principalmente a uno llamado Chaagua, que
era entre ellos como el General o que hacia [de] cabeza
en toda su nacion: logra éste tal estimacion entre los
suyos por su gran valor, que se hizo duefio de sus
voluntades; siempre desnudo y la mayor gala que vestia
en sus festejos era un tafali [?] de tantas muelas*
cuantos eran los que habia vencido y muerto su fuerte
brazo (P. Bengolea (1764), In: Barnadas y Plaza, 2005,
p.177-178).

Deste fragmento do relato do jesuita ressaltamos os

presentes e dons que haviam feito aos prisioneiros Caniciana

* Micangas

4 Dentes molares
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especialmente as liderangas do que chamou de capitanes. Chaagua
aparece como grande lider e cabeca do grupo, pois conquistara a
estima de todos pelo seu valor na luta, mas indica sua modéstia no
vestir, pois andava nu e carregava ao pesco¢o um colar com tantos

dentes molares quantos inimigos teria vencido e morto na guerra.

Este personagem pode ser rastreado pelo investimento que
nele fizeram os padres no periodo em que esteve como
prisioneiro e hospede dos padres e indios cristios em Loreto. Dele
esperavam ajuda para a tarefa de pacificacio deste povo tdo
aguerrido e rebelde a paz e a conversdo crista. Os missiondarios
apostaram nele como num grande mediador e agente da missao,
inicialmente, de conquista pelo interesse material para depois
chegar a espiritual.

E interessante mostrar como conta os efeitos que o retorno

destes prisioneiros causou entre os seus:

Llegaron los prisioneros a sus tierras contra toda
esperanza y con asombro de todos los suyos, al verlos
con tantos dones y bien tratados a los que ya juzgaban
haber experimentado los barbaros rigores que ellos
ejecutaban con los prisioneros de otras naciones, con la
noticia que les dieron del amoroso trato y afabilidad, no
s6lo de los Padres, sino aun también de todos los que ya
componian los demds pueblos, y mas con la elocuencia
del interés (que en lo humano atrae los afectos todos),
la de los dones que recibian sus capitanes trocaron la
fiereza® de los suyos y les obligd a hacer lo que jamas
habian pensado, que fue admitir la paz que se les
proponia (P. Bengolea (1764), In: Barnadas y Plaza,
2005, p. 178).

% Ferocidade
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Chamamos ateng¢do para dois aspectos neste fragmento do
texto do padre Bengolea. O retorno dos prisioneiros, ja
considerados mortos, teria causado assombro na sua aldeia de
origem. Ainda mais, a surpreendente noticia do tratamento
recebido em Loreto tanto dos padres como dos indios cristaos que
contrastava com o procedimento tradicional dos Caniciana aos
prisioneiros de outras nacdes. Reconhece-se sem afirma-lo que o
exemplo e a mediacdo dos nedfitos foi fator importante para
apaziguar os coragdes destes guerreiros, ndo s6 o trabalho dos
missiondrios.

Os jesuitas estavam conscientes que a avaliacdo dos ganhos e
beneficios materiais era o que mais convencia aos indios. Sabiam
fazer os calculos sobre o que eles perderiam e obteriam ao aceitar
reduzir-se. A linguagem mais eloquente, neste caso, teria sido a
dos presentes e mimos de agrado aos capitdes que, abandonando
a ferocidade, se sentiram convencidos e obrigados a admitir a paz

que as reducoes significavam.

Abaladas as primeiras resisténcias dos indios, os

missiondrios tornavam a investir, como diz Bengolea:

Con tal noticia fueron los Padres a visitarlos y para
arraigar mas el deseo que mostraban de la pretendida
paz, los colmaron de mas presentes y, reconociendo en
fuerza del obsequio hecho el efecto que en ellos habia
hecho también cerca de sus dnimos el informe de los
suyos, para que se certificasen sus ojos de la verdad que
habian percibido sus oidos, los convidaron a ver el
Pueblo de San Francisco Javier, el bello establecimiento
que lograban sus convertidos y todo el bien que poseian
(P. Bengolea (1764), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 178).

Os préprios missiondrios visitam os Caniciana em suas
aldeias para levar mais presentes e constatar os efeitos que

causaram os testemunhos dos prisioneiros que experimentaram a
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vida reducional e dela falavam mostrando as vantagens que
teriam se aceitassem a paz e a presenca dos missionarios entre

eles.

Os padres os convidam para visitar a reducdo de San Javier
para contemplar com seus préprios olhos a beleza e bem estar
que os indios cristdos 1a possuiam. O relato desta visita é bastante
extenso ressaltando sempre a recepcdo com banquetes
abundantes servidos a todos pelos padres e nedfitos. Pouco tempo
depois voltaram aos missionarios solicitando sua presenca entre
eles e o Padre Lorenzo de Legarda foi o fundador da nova missdo

denominada por Sao Pedro reunindo os Caniciana.

Um ultimo fragmento que queremos ressaltar do relato de
Bengolea a respeito da atuacdo do lider indigena Chaagua na
construcdo da nova reducdo sob a dire¢do do Padre Legarda: “Y,
ya unidos, empezaron con empeio a formar en [la] fabrica el
Pueblo. (...) bastaba insinuarle al Capitdn Chaagua lo que se habia
de hacer, que al primer grito de éste se hallaban prontos los
barbaros a ejecutar lo que ordenaba el padre” (P. Bengolea
(1764), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 179).

O Padre Eguiluz como visitador das Missdes de Mojos fez, na
sua relacdo em 1696, uma retrospectiva dos esforcos dos padres e
irmaos da Companhia para catequizar e reduzir os Mojos que
resistiram a, pelo menos, trés tentativas anteriores a 1674. Antes
mesmo de apresentar a histéria de cada uma das reducdes
fundadas entre os Mojos o visitador fala que chegando junto onde
os padres jesuitas Pedro Marban, Cipriano Barace, José de
Bermudo e o irmao José de Castillos se encontravam ha dois anos
em missdo e sem conseguir convencer os Mojos a se reunirem
numa sé reducdo. A continuidade destas atividades missionarias

dependia da aprovacao do visitador.
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Obtida a aprovagdo do visitador, os padres reuniram os
indios e ameagaram retirar-se caso nao aceitassem morar em uma
s6 vila. Sentindo-se coagidos e para nao perder os beneficios e
vantagens que a presenca dos padres lhes proporcionava,

decidiram transferir-se todos para iniciar a reducao de Loreto.

No relato de Eguiluz destacamos um pequeno fragmento em
meio ao movimento da construcdo da reducdo de Loreto em que
afirma “(...) porque para esta gente, mas que para otra alguna,
tiene muy eficaz persuasion el ejemplo de los de su nacién misma”
(Eguiluz S, 1696, p. 13, In: Barnadas, 2010, 28). Se isto foi
reconhecido para o ingresso na vida reducional, com mais razdo
aponta-se esta importancia para a conversao e evangelizacdo dos
indigenas nas redug¢des, muito por causa do exemplo dos ne6fitos

e cristdos indigenas ja batizados ha mais tempo.

O padre Quintana, anos depois, afirmou que o exemplo da
vida religiosa dos indigenas mojos de Exaltacién, como a
assisténcia as missas didrias, a reza do tergo ou outras cerimonias
religiosas nas reducoes pelos cristianizados era fundamental para

consolidar a conversiao dos novatos. Afirma:

En lo espiritual no se puede desear cosa mejor (...) a mas
de lo substancial para la salvacion, hacen con mucho
gusto otras cosas, como oir Misa todos los dias [p. 820]
todos los dias del afio muy de mafiana y rezar el Rosario
antes de partir al trabajo de la campafia; y a media
mafiana viene a oir Misa lo restante del Pueblo... (P.
Quintana (1756), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 156-
157).

Este fragmento deve ser entendido no contexto cultural
indigena em que o reconhecimento da lideranca depende de seu

compromisso e testemunho de vida que produz a relacdo de
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confianga entre as partes. A confianca na lideranca sé existe

porque hd a confirmacao pelo testemunho de quem a exerce.

O Padre José de Quintana chegando na reducao de Exaltacién
de Mojos onde iniciaria sua atividade missionaria fala da acolhida
hospitaleira e alegre dos indigenas daquele povoado. Ndo se
cansavam de demonstrar-lhe carinho e alegria e todos lhe
beijavam a mdo, mas como nada entendia de sua lingua se
comunicava por senhas e através da traducdo do padre Sebastian

Garcia.

Este mesmo padre relatou sua chegada ao povoado

reducional ja cristianizado:

Es necesario hallarse presente para dar todo el peso que
se merece[a] la expresion de carifio y alegria que estos
indios me mostraron al verme desembarcar en su
Pueblo y como mi lengua no podia corresponder con las
palabras, pues ellos nada me entendian ni yo a ellos, era
preciso valerme de algunas sefas y de la voz del P.
Sebastian, mi compafero; y no se contentaron hasta que
todos los del Pueblo me hubieron besado la mano (P.
Quintana (1756), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 143);

A comunicac¢do ndo foi impedida pela ignorancia mutua da
lingua que falavam. Ressaltamos a demonstracdo de acolhimento
do missionario recém chegado acompanhado de um padre ja
conhecido e de reconhecida lideranca entre os indigenas cristaos.
Eles se comunicavam por senhas, sinais, gestos e pela traducao
mediadora do padre Sebastidn. Disse que o mais importante da
demonstracdo da acolhida foi que os indios cristdos da reducao
nao se contentaram enquanto todos nao tivessem beijado a mao

do missionario que chegava.

As sociedades indigenas eram culturas que ja respeitavam

hierarquias sociopoliticas e depois de catequizados pelos jesuitas
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adotaram as maneiras da cristandade europeia para
manifestarem o ritual de respeito e submissdo a autoridade do
missiondario, que continuou no dia seguinte quando os dois padres

visitaram o povoado para reconhecer a realidade da reducao.

El dia siguiente sali acompafiado del P. Sebastian Garcia
a visitar toda la villa, que se compone de unas 6.000
almas y hallé todas las casitas de los indios, pobres pero
con limpieza y en cada casa se renové el besamanos y
nuevas muestras de alegria. Si contentos estaban los
indios, mucho mads ciertamente lo estaba yo.. (P.
Quintana (1756), In: Barnadas y Plaza, 2005, p. 143-
144).

No outro dia Padre Quintana passeando pela reducdo, em
companhia do Padre Sebastian, observou que a vila era grande
pelo nimero de habitantes que abrigava. Seis mil almas, foi um
dado considerado exagerado, pois em Mojos ndo se chegou a
constituir povoado tdo grande. Assim, mesmo, ressaltamos o
tamanho da populacdo da vila. Imaginemos uma pequena cidade
de quase 6.000 pessoas, todos indigenas em processo de
cristianizagdo e civilizac3o.

Os missionarios tinham que aprender a lingua desses povos
para se comunicarem e orientarem os trabalhos da producio,
construcdo e organizacdo. Como entdo, dois missiondrios
conseguiriam realizar isto? Que for¢a teriam os dois padres
sozinhos para impor o projeto colonial e missionario a populagdo

tdo numerosa?

O padre descreve ainda, o que antes poderiam ser grandes
casas para familias extensas e agora ganhavam dimensoes
menores de casinhas para abrigar uma familia nuclear de um
casal e seus filhos, conforme o novo modelo. Todas eram casas

pequenas, pobres, mas limpas, conforme os padrdes europeus.
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Estes sinais diacriticos indicam que a missao por reducdo estava
alcancando sucesso em civilizar, ou seja, em europeizar os modos

indigenas.

Os dois padres passeando entre as casinhas ndo se cansavam
em saudar as pessoas que vinham tomar-lhes as maos para beija-
las. O relator jesuita que viveu esta experiéncia entre os indigenas
reduzidos interpretou os encontros com o beija mdo como um
sinal da alegria dos indios pela sua presenca entre eles e ele
mesmo se confessa lisonjeado e muito contente com o que

observava, via e recebia dos cristdos indigenas.

Nos dias subsequentes o Padre Quintana pos-se a estudar a
lingua e ja4 em dois meses diz que conseguia se comunicar com

certa dificuldade, como relatou:

() Luego me dedique al estudio de su lengua y a los dos
meses pude ya conversar, aunque con dificultad, con las
gentes, quienes me oian con gusto y se complacian en
ensefiarme la guturacién que esta lengua lleva consigo,
que ciertamente es uno de los [una de las] ma-[p.
800]yores dificultades que experimenta el nuevo
misionero ...” (P. Quintana (1756), In: Barnadas y Plaza,
2005, p. 144).

Registra, entretanto, que os neoéfitos gostavam de ouvi-lo
falar e sentiam prazer em ensinar-lhe a expressdo gutural que
esta lingua tinha, que certamente era uma das maiores

dificuldades que o novo missionario experimentava.

Aparentemente este relato parece insignificante, mas
prestemos aten¢do ao que o padre relatou. Ele era ignorante da
lingua dos indigenas na qual deveria ensinar, catequizar, pregar
sermdes, orientar, ouvir as confissdes, etc. Ele precisava aprendé-
la para compreender os indigenas e poder comunicar-se com eles.

0 missionario reconhece que neste aprendizado dependia dos
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mestres indigenas que o ouviam com gosto, o corrigiam e lhe
ensinavam os macetes da lingua e certamente da cultura dos

nativos.

3

Entdo, nas reducdes nao é verdade que sé os indigenas
aprendiam dos missionarios, mas estes também aprendiam do
que lhes ensinavam os indios como esta marcado neste fragmento
escrito do padre Quintana, extraido de uma carta edificante que
escreveu ao Padre Alberto, seu irmao de sangue e de companhia
alguns anos antes da expulsio da Companhia de Jesus das

Américas.

Os Chiquitos evangelizadores nas reducdes

Entre os Chiquitos trabalharam indmeros padres jesuitas da
Provincia do Paraguai, desde a primeira funda¢do da redugdo de
San Xavier em 1691, nas proximidades de Santa Cruz de la Sierra.
Fundaram mais de dez redug¢des em Chiquitos, das quais algumas
foram transferidas de seus lugares iniciais para seguranca ou para
assegurar o abastecimento de dgua ou alimentos de caca, pesca ou
producdo agropecudria. Algumas das fundag¢des fecharam por
causa de conflitos internos entre os indigenas reduzidos depois de
mais de uma década ou duas de convivéncia como foi o caso de

San Ignacio de Zamucos.

O visitador Padre Juan Patricio Fernandez escreveu sua
Relacién Historial de las Misiones de indios Chiquitos, como uma
histéria heroica dos missiondrios entre os indigenas que
denominavam nas reduc¢des como Chiquitos. Esta obra foi re-

publicada em espanhol na cidade de Assunc¢do do Paraguai, em
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dois volumes, em 1896. Foi traduzida da edicdo publicada em

1726 pelo Padre Gerdnimo de Herran.

Utilizamos algumas passagens desta versdo nesta andlise,
principalmente a partir do capitulo VI do primeiro volume. O
Padre Juan Patricio Fernandes relata as dificuldades dos jesuitas
enfrentadas entre os indigenas Chiriguanos (de lingua guarani)
que por anos resistiram ao trabalho dedicado e incansavel dos
missionarios até que cansados dos sermdes e pregacdes destes, se
rebelaram e incendiaram os templos e expulsaram os padres,
acusando-os de traidores a servico dos mamelucos, como

ocorrera entre os Chiquitos.

Relata Fernandes (1726/1896, p. 106-107) o final deste
episddio com as seguintes palavras:

(.) comenzé la chusma & hacer muchos
maltratamientos al venerable P. Lucas Caballero y al P.
Felipe Suarez, antes que con detestable atrevimiento
pusiesen fuego & la iglesia, de donde por este insulto se
vieran obligados 4 salir y pasarse 4 un rancho 6 choza
poco distante; pero ni aun aquf pudieron parar, porque
los barbaros les buscaron por todas partes armados con
sus arcos y macanas, y hubieran-los hecho pedazos si no
hubiera sido porque esperaban a sus caciques, que
estaban no muy lejos de alli.

Os sofrimentos e o fracasso da missao entre os Chiriguanos
levou mais missiondrios para Santa Cruz de la Sierra de onde
partiam para as redugdes iniciais de Chiquitos. Este foi o caso dos
Padres Lucas Caballero e Felipe Suarez que se dirigiram a recém
transferida reducdo de San Francisco Xavier, mais longe de Santa
Cruz, também por causa dos abusos dos colonos espanhéis desta
cidade que organizavam frequentes expedicdes de caca aos indios
nas selvas ou mesmo aos ja reduzidos aos cuidados de

missionarios.

293



Os jesuitas viam nestas praticas dos espanhois, abusos e
maus exemplos de cristdos velhos, que significavam um
verdadeiro empecilho para o éxito das missdes entre os indigenas.
0 padre Lucas Caballero foi encarregado de reconstruir a reducgio
de San Xavier em outro local as margens do rio Pari entre os
Pifiocas, Xamaros, depois acrescidos de outros grupos étnicos
diversos, retomando esta reducdo, com o tempo, o seu antigo

esplendor.

Antes do martirio de Lucas Caballero, chamamos atencio
para a morte do P. Antonio Fideli, que chegou da Europa e foi
diretamente para a Reducdo de Sdo José de Chiquitos, a terceira
nesta provincia. Transcrevemos um trecho do relato do P.
Fernandes, para fazermos uma ideia dos ideais missionarios que

ele representava na Companhia de Jesus. Escreveu:

Dicho P. Fideli, como era recién venido de Europa, y
hallando campo tan grande a su celo, no paraba de dia
ni de noche en domesticar aquellos salvajes; y mientras
sus compaiieros iban en busca de gentiles, él se ocupaba
en limpiar 4 aquellos nuevos cristianos de los resabios
de su vida brutal, con que se podia quizds manchar la
pureza de su fe y la inocencia de nuestra religion
cristiana; era su tarea cuotidiana juntar de dia a los
nifios toda la mafiana, y al entrar la noche, a los adultos,
para hablarles de las cosas que debian creer y obrar;
acudir a todos tiempos 4 sus necesidades sin negarse a
nada; cuidar de las almas y de los cuerpos de los
enfermos, velandolos de dia y de noche y dandoles
sepultura después de muertos; (Fernandes, 1896, p.
110-111).

Esta rotina descrita para este novel missionario em Sao José
de Chiquitos por volta de 1700, ndo é uma particularidade do P.
Fideli. Fernandes considera isto uma caracteristica missionaria de

todos os membros da Companhia de Jesus. Este tipo de relato

centra toda obra missiondria e reducional no agente eclesial
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europeu que primeiro deveria domesticar os selvagens, tornando-

os humanos a semelhanga dos civilizados colonizadores cristaos.

Nesta interpretacdo a cultura indigena estava eivada de
cizdnia e brutalidade animalesca que o zelo e a dedicacdo diaria
do padre devia limpar para ndo manchar a pureza da fé e
inocéncia da religido crista.

A finalidade de contar os detalhes da jornada diaria, em sua
variedade de atividades, mostrando o cuidado e o desgaste fisico
que isto causava ao agente missiondrio era enaltecer a pessoa do
padre, como um verdadeiro heroi da fé e da religido crista pura e

inocente.

Esta imagem se complementa na continuidade do mesmo
relato quando o cansaco do trabalho se junta a escassez de
alimentos ou a pobreza de vida que levou este missiondrio a

morte em menos de dois anos naquela reducio.

() y en tantos trabajos no tenia otra cosa con qué
mantener sus fuerzas para llevar tan gran peso, que un
poco de pan muy desabrido® que alli se hace de unas
raices que llaman mandioca, la cual, hecha harina, se
amasa y hace un pan bien malo el cual solia acompafiar
con un pedazo de carne de algin animal del monte,
asada, como la comen los indios, dura y desabrida, y por
gran regalo alguna fruta silvestre (Fernandes, 1896, p.
111).

0 trabalho relatado é europeu, mas a comida ou o alimento é
totalmente indigena. Poderiamos falar de uma metafora ou de um
paralelismo entre as duas culturas que na reducdo se
encontravam e se relacionavam nas pessoas dos missionarios

europeus e nos catecimenos ou neo6fitos indigenas.

® Insipido, sem sustento, sem sabor.
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0 alimento da alma que o padre trazia ainda ndo sustentava a
vida espiritual dos indigenas e o alimento produzido e preparado
pelos indigenas ndo sustentava a vida corporal do padre que a
achou insipida, dura e sem sustancia. Como os indigenas
avaliariam o gosto das pregacdes e ensinamentos catequéticos do
padre? Nao seriam elas também enfadonhas, enjoativas,

cansativas e insipidas para eles?

Neste caso o padre dependia da culinaria tradicional dos
indigenas preparada com a farinha da mandioca, as carnes de
animais de caga e algumas frutas silvestres. O narrador chega a
dizer que o padre parecia sustentar suas energias corporais mais
com o alimento espiritual do que com o alimento que lhe

forneciam os neo6fitos na redugao.

Sigamos mais o relato do P. Fernandez (1896) contando as
peripécias dos missiondrios e insiste na dedicacgdo e zelo com que
se empenhavam na busca de novos gentios que faziam nas
“cacadas aos barbaros”. Comeca dizendo que o missiondrio
sozinho, despojado de tudo, s6 com o breviario debaixo do braco e
a cruz na mao se colocava no caminho totalmente confiante na
Providéncia divina para o sucesso da expedi¢do. Porém, logo

afirma:

(-.) llevan en su compafiia veinte y cinco 6 treinta
cristianos nuevos que a los padres servian y sirven de
guias e intérpretes, y con los paisanos.’ hacfan oficio de
Predicadores y Apdstoles y caminan ya las treinta, ya las
cuarenta leguas, siempre con una hacha en la mano para
desmontar y abrir camino por la espesura de los
bosques; (Fernandes, 1896, p. 119).

" Compatriotas.
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Lendo e analisando o texto a contrapelo poderiamos afirmar,
sem pestanejar, que o narrador abre pistas para que possamos
afirmar o protagonismo missiondrio destes indigenas, cristaos
novos nascidos nas reducdes. No inicio do relato parecia que o
jesuita partia s6 com seu brevidrio e a cruz confiando em Deus

sem levar outra bagagem ou armas.

Porém, ao mostrar que ele sempre partia em companhia de
um batalhdo de indios cristdos que levavam ferramentas para
abrir caminhos, carregavam alimentos, roupas e outros
apetrechos de primeira necessidade, que lhe serviam de guias e
intérpretes ou tradutores das linguas indigenas nos primeiros
encontros, ele explicitamente fala que estes cristdos também
atuavam como pregadores e ap6stolos entre os seus compatriotas

ou gentios (paisanos) que encontravam.

Relembra que nestas expedicdes os padres sofriam com o
cansago da jornada, ndo encontravam comida ou agua para matar
a fome ou a sede, ndo tinham cama para descansar a noite e havia
também os perigos que significavam os “indios barbaros” que
temiam os homens vestidos de jesuitas julgando que fossem na
verdade “seus inimigos os Mamelucos do Brasil” e “por isso
estavam sempre com a macana® na mio ou com as flechas
prontas, ou sendo estavam emboscados para tirar-lhes a vida sem

que os nedfitos os defendessem” (Fernandes, 1896, p. 120).

Esta visdo s6 representa o sofrimento do padre e esquece o
esforco dos indios que o guiavam, abriam caminhos, preparavam
acampamento, procuravam alimentos e agua, forneciam comida,

instalavam redes de dormir, carregavam bagagens, etc.. e

8 Maca/clava/tacape/borduna/cacete.
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percorriam os mesmos obstaculos do caminho, mas deles o
sofrimento nao foi citado. Os neéfitos ainda tinham que defender
os padres nos perigos e ameacgas que os outros povos indigenas

também significavam para eles préprios.

No capitulo VII do tomo I do P. Fernandez (1896) expde sua
leitura sobre o fervor e a virtude da nova cristandade que
considera premiada por muitos acontecimentos milagrosos. Conta
o fervor dos indios durante a quaresma em termos de
arrependimento, confissoes e sensibilidades (escrupulos) de
consciéncia que manifestavam. Louva as praticas piedosas dos
nedfitos nas redugdes recorrendo aos testemunhos escritos por

varios missionarios companheiros seus.

Um fragmento para o qual convidamos os olhares dos leitores

€ a passagem em que conta como procedem alguns regedores

indios para disciplinar os seus subordinados:

(...) algunos de los regidores del pueblo tienen por oficio
sindicar las costumbres de los demas, y cuando tal vez
alguno, por sugestiones de la carne se rinde al vicio
sensual, vistiéndole primero de penitente, le hacen
confesar su culpa y pedir perdén a Dios en medio de la

7

iglesia, de donde llevado & la plaza, le azotan
asperamente delante de todos (Fernandez, 1896, p.
132).

Este fragmento de relato o interpretamos como uma clara
indicacdo da atuagdo dos indigenas como disciplinadores. No
fundo esta funcdo se confunde com a de evangelizadores que
denunciam o erro, exigem a confissio e executam a
pena/peniténcia. Os regedores eram autoridades instituidas no
cabildo indigena composto por representantes eleitos pelos
proprios indigenas de uma reducdo e assessorados ou

comandados pelos missiondrios que os confirmavam na sua
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funcdo. Estas autoridades cooperavam entre si e
complementavam a missdo de um e de outro, apoiando-se e

refor¢cando-se, uma a outra.

Os regedores tinham a func¢do de sindicos que cuidavam dos
costumes, vigiando as praticas da populacdo na redugdo para que
ndo se desviassem das condutas normatizadas e admitidas como
corretas e boas para os novos cristdos. Interessante é que eles
quando pegavam alguém em flagrante o denunciavam impondo-
lhe as vestes de penitente, conduziam-no ao templo para que
confessasse seu erro publicamente diante de todos e depois era
conduzido ao centro da praga para receber a peniténcia como
castigo fisico, aplicando-lhe certo nimero de agoites com um
chicote especial.

Encontramos diversos relatos escritos e orais recentes que
mostram que esta tradigdo continua em muitas comunidades
chiquitanas do tempo presente. Em 2009 tive a oportunidade de
entrevistar um cacique em San Ignacio de Velasco na Bolivia que
relatou varios casos que ele mesmo participara e executara

recentemente.

O pecado, ofensa a Deus, recebe o perddo dos padres da
Igreja através da confissdo e da absolvicdo apds o cumprimento
da peniténcia, mas também ¢é tratado como um crime para a
justica humana executada pelas autoridades indigenas. Ambas
dimensdes (teoldgica e humana) aplicam peniténcia ou penas

conforme o peso do pecado ou do crime.

Em didlogos com seus leitores cristios europeus o P.
Fernandez (1896), neste capitulo se esmerou em contar casos
exemplares de indigenas cristdos ou de enfrentamentos com as
religiosidades indigenas nativas para reavivar o zelo missionario

hispanico. Muitas vezes tem-se a sensacdo de que ele coloca nos
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labios dos indigenas cristdos o discurso catequético e civilizatério

dos jesuitas.

Entre tantas passagens exemplares deste tipo de discurso
exponho ao leitor a passagem em que engrandece a fé, devocdo a
Jesus e Maria e a pratica fervorosa de um casal de indios cristados.
Trata-se de Augustin Zurubi e sua esposa. Relatada a vida
exemplar dele até sua morte, conta: “La mujer, desde que recibio
el santo bautismo, vivio, como un angel, y el confesor no hallaba

en ella matéria de qué absolverla” (Fernandez, 1896, p. 168).

Esta mulher, no dizer do jesuita, exortava aos seus
companheiros, indios cristdos como se fosse um pregador
missionario, tal é o discurso que Fernandez lhe pde na boca.
Avisando-os dos perigos do inferno e das artimanhas do deménio,
recomendava que obedecessem aos padres em tudo que lhes
ensinassem, que aceitassem a transferéncia da reducdo para mais
perto dos gentios que ainda estavam longe da fé no verdadeiro
Deus e que ndo era justo que eles sendo poucos tivessem a
salvacdo assegurada quando muitos ndo tinham acesso a ela por

estarem fora das redugdes.

Falando do processo de expansdo missionaria reconhece
claramente que o esplendor e o crescimento desta nova
cristandade se deve, em grande parte, aos esfor¢os dos indios

cristaos:

(...) pues se extiende a tanto su ardiente celo que, sin
reparar en peligros evidentes de la vida, se entran por
las selvas, ya solos, ya con los Padres Misioneros, a
solicitar la conversion de los infieles, siendo ya mas de
ciento los que han derramado su sangre y ofrecido
gustosos sus vidas por dilatar los reinos de Jesucristo
entre aquellas barbaras naciones. Como lo vera
claramente quien atentamente leyere esta relacion
(Fernandez, 1896, p. 176).
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Nesta passagem Fernandez reconhece explicitamente o
protagonismo missiondrio dos indios cristianizados nas reducdes
de Chiquitos mostrando seu empenho e zelo arriscando suas vidas
até a morte para dilatar o Reino de Jesus Cristo entre os gentios,
afirma que ja foram mais de 100 os que pereceram nestas
iniciativas, mas nao os considera, explicitamente, como martires

da fé crista como os padres da Companhia de Jesus.

Refiro-me ao caso quando relatou o martirio do P. Lucas
Caballero entre os Manacicas, quando com ele foram mortos mais
de 20 indigenas cristdos que o acompanhavam desde a reducdo de
San Xavier na cagada aos gentios Subecas que ainda estavam fora
das reducdes e da cristandade. No P. Lucas o autor reconhece o
ideal do martir cristdo, enquanto nos indios cristdos que o
acompanhavam apenas lembra de dizer que foram mortos pelos

barbaros.

Destas fontes se poderia alongar na exploracdo de casos que
na nossa interpretacdo mostram o protagonismo dos indigenas na
construcdo das reducdes e na conversdo de gentios a semelhanga
dos padres jesuitas e mais pelo testemunho de vida e acdes do que
por palavras contribuiram para que o projeto de cristandade e

reducao se tornasse possivel.

Finalizando

Em texto ja publicado, exploramos o relato do padre Julian
Knogler que viveu 27 anos entre os Chiquitos e foi o fundador da
Reducdo de Santa Ana. Apds a expulsdo da Companhia escreveu, ja
na sua terra natal a Baviera alem3, uma carta edificante em 1769.

Esta foi publicada por Hoffmann (1979) em Buenos Aires.
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Nesta carta o P. Knogler foi mais etnografico do que o P.
Fernandez, mas também exaltou e centralizou a acdo missionaria
nos jesuitas europeus, mas na narrativa exp0s as praticas
civilizatorias e evangelizadoras dos indigenas ja batizados na fé
crista.

Relendo as fontes jesuiticas de Mojos e Chiquitos defendemos
a tese do protagonismo indigena porque o discurso dos cronistas
jesuitas precisa ser lido a partir do seu lugar social no sistema
colonial hispano-americano, na civilizacdo europeia e na

cristandade ibérica.

Quando afirmamos o protagonismo missionario dos
indigenas ndo estamos afirmando que os neo6fitos cristaos
traissem ou abandonassem totalmente suas culturas tradicionais
ou que as defendessem como valores na cristandade. Neste
sentido, os maiores defensores da histéria e das culturas nativas,
devemos buscar ndo entre os nedfitos, mas entre os que os
missionarios consideravam seus inimigos a servico ou dominados

pelos demonios, os feiticeiros e os apostatas.

No entanto ndo se pode compreender o sucesso do projeto
catequético nas reducdes sem a colaboragdo efetiva e protagdnica
dos indigenas convertidos ao cristianismo e transformados em
fiéis suditos dos Reis da Espanha. Reconhecer esta participacio
ativa destes leigos na missdo eclesial ndo diminui a importancia
dos missionarios europeus, mas coloca em perspectiva mais
equilibrada a histoéria das redugdes e seus resultados com todas as

consequéncias para os povos indigenas até o tempo presente.
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LA MUJER COMO BOTIN DE GUERRA AL
INTERIOR DE LAS REDUCCIONES

Mercedes Avellaneda

Introduccion

En tiempos prehispanicos el rapto de mujeres en las guerras
inter tribales y el intercambio con otros grupos respondi6 en el
Gran Chaco y entre los Guarani orientales, a la necesidad de
acceder a mujeres en edad fértil para afianzar el poder de los
grupos étnicos que rivalizaban entre si por el control de los
recursos territoriales. A la llegada de los espafoles, esta practica
generalizada no desaparecid, al contrario, se intensifico6 con el
apoyo de los nuevos aliados, pues la mujer indigena con su
capacidad de procrear y de trabajar para el sustento diario de los
hogares y generar excedente, se tornd una pieza clave para
consolidar la conquista. También se transformé en un bien de
intercambio para asentar las bases de la incipiente economia
colonial en las ciudades de Santa Cruz de la Sierra y de Asuncién

del Paraguay.

A principios del siglo XVII, la instalacién de las primeras
reducciones jesuitas al norte y este del rio Paraguay, en la
frontera difusa con el Imperio Portugués, tuvo como estrategia
expandir la ocupacién de los limites en disputa y armar a los

indios de las reducciones para defenderse de las incursiones
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esclavistas de los bandeirantes provenientes de la villa de San
Paulo. La alianza politica con los jesuitas consisti6 en reunir varias
parcialidades en grandes poblados para fortalecer el poder bélico
de los caciques a cambio de sustraerlos de las obligaciones con
sus encomenderos. De ese modo las parcialidades mejoraron su
defensa y aumentaron su poder bélico en los asaltos contra otros
grupos enemigos, que fueron incorporados por la fuerza o se

avinieron a fundar nuevas reducciones.?!

El presente trabajo se enmarca en la linea de la Antropologia
Historica que busca dar cuenta de las relaciones inter étnicas y de
las transformaciones sociales de los grupos analizados a través
del tiempo, y en el cruce con la historiografia de las misiones
jesuitas que explora el tema de la mujer indigena al interior de las
reducciones. En nuestra investigacion partimos del analisis de los
aspectos culturales tradicionales arraigados en los grupos de
tierras bajas, para analizar: ;de qué manera una practica, como la
toma de mujeres en edad fértil en guerra a los grupos vecinos,
funcional a la poligamia cacical y al recambio de mujeres, perduré
al interior de las reducciones y permitié acrecentar la poblacién

reducida y el poder de los caciques?

El tema de las mujeres indigenas en las reducciones jesuitas
ha sido poco estudiado hasta el presente. Tenemos algunas
investigaciones, como la de Eliane Deckmann Fleck que indaga en
la construcciéon de estereotipos positivos y negativos sobre las
mujeres indigenas presentes en los registros de los misioneros

(Vease Fleck, 2006). Los trabajos de Maria Elena Imolesi que

1 Sobre los procesos de esclavitud indigena y cautiverio tanto en la Chiquitania
como en Paraguay en la conformacién de la incipiente economia colonial y en la
creacion del frente misionero, véase Avellaneda (2006).
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muestran como el matrimonio indigena fue una preocupacién
constante para los jesuitas que debieron conseguir a principios
del siglo XVIII, dispensas matrimoniales para regularizar las
uniones a pedido de sus caciques y autoridades indigenas con
objeto de regularizar la situacién con sus esposas al interior de las
reducciones (Vease Imolesi, 2007;2011).

Beatriz Vitar, una precursora de los trabajos sobre las
mujeres, analizo el trabajo femenino en las misiones del Chaco
durante el siglo XVIII y el impacto del régimen productivo
jesuitico en el ambito familiar. Sus investigaciones pusieron al
descubierto como la obligacién del trabajo del hilado y del tejido
para la economia de las reducciones, represent6 una carga
suplementaria en el ambito doméstico femenino (Vease Vitar,
2015). En consonancia con estas nuevas obligaciones y con la
resistencia al orden establecido, Lia Quarleri indagd en los
castigos fisicos impartidos a las mujeres por los religiosos para
controlar y disciplinar sus cuerpos (Vease Quarleri, 2018). Por
ultimo, Norberto Levinton, investigdé como los jesuitas, a
principios del siglo XVIII, intentaron solucionar el problema de las
mujeres abandonadas, huérfanas o reacias a aceptar el orden
social en las reducciones, a través de la imposicion de una
instituciéon como la casa de recogidas, la cual, nunca fue del todo
aceptada por los hombres de las reducciones (Levington, 2005). Si
bien la sobrepoblaciéon femenina no ha pasado desapercibida para
estos autores, y reconocen la incorporacién forzada de mujeres y
nifios, las principales causas de este desbalance fueron
adjudicadas a factores internos, como el abandono de sus maridos

por fuga o muerte en las milicias.

Cuando analizamos los padrones del siglo XVIII, y la

expansion del frente evangelizador jesuita en la regién de frontera
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con el Imperio Portugués, la superioridad numérica de las
mujeres es una realidad innegable en las reducciones del
Paraguay, Chiquitos y Chaco en menor medida. En esas regiones,
los grupos que integraron las primeras reducciones, vivian en
estado de guerra casi permanente, por la presion esclavista del
frente de conquista portugués con sus frecuentes entradas al este
de sus territorios, y desde la cordillera de los Andes el frente
espafiol en busca de mujeres y nifilos para ser dados en
encomienda de servicio personal y abastecer la falta de mano de
obra indigena de Charcas y Potosi. Todo ello debilito el poder
territorial de los grandes caciques y aumento las disputas
territoriales entre los diferentes grupos, facilitando las alianzas
convenientes con los religiosos y la creacién de las primeras
reducciones. Teniendo en cuenta el contexto critico y la dindmica
de las relaciones interétnicas, nos centraremos en los factores
externos que pudieron acrecentar la poblaciéon femenina en las
misiones a través de las practicas tradicionales: como la
pervivencia del trueque y toma de cautivas, la poligamia cacical
inicial, el recambio de mujeres y finalmente el proceso de
reapropiacién de mujeres por parte de los religiosos en el siglo
XVIII. Para ello, nos basaremos en los trabajos anteriormente
mencionados, en los cronistas jesuitas como el memorial del
Padre Burgos para Chiquitos y el de Francisco Jarque para el
Paraguay, las Cartas Anuas de Chiquitos y cruzaremos esa
informacién con los padrones de las reducciones del siglo XVII y
XVIII encontrados en diferentes archivos. Intentaremos de ese
modo comprender la estructura de las misiones, como un proceso
dindmico producto de la coyuntura social y de las practicas
observables, y de la accion social de los indigenas reducidos.
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Los ciclos anuales de subsistencia y la incorporacion de

nuevos neofitos

Los grupos indigenas del Gran Chaco, Chiquitania y regidn del
Paraguay, estaban adaptados a su medio ambiente mediante la
apropiacién de los recursos estacionales como, la pesca, el cultivo
de huertas familiares, la recoleccion y las recorridas grupales de
caza que podian terminar con una abundante provision de carne y
con un importante botin de guerra. Si bien la historiografia jesuita
se focaliz6 en reconstruir al interior de las reducciones la
conformacion de un nuevo orden social y econdmico, basado en
las normas de civilidad del mundo cristiano, los religiosos
debieron adaptarse a estos ciclos estacionales que rigieron gran
parte de la vida econdmica de las reducciones. El memorial escrito
al Rey por el Padre Burgos, Procurador General de la Compafiia de
Jesus en 1703 nos describe, las expediciones de subsistencia que

realizaban los indios Chiquitos en las reducciones:

El tiempo de sus pescas y caza es después de haber
recogido la cosecha de maiz y acabadas las aguas, que
suelen durar de noviembre hasta mayo, divididos en
tropillas, se van por los montes por espacios de dos a
tres meses. Siempre quedan algunos para guardar el
pueblo... (Tomicha Charupa, 2008, p. 94)

El fin de las lluvias marcaba el comienzo de los meses de
mayor escasez. De todas las reducciones salian uno o dos grupos
fuertemente armados para incursionar en los territorios de
abundante caceria cercanos a las grandes lagunas de las tierras
inundables Rastrillaban una gran porcion del territorio cercano a
las reducciones y permitian controlar la entrada de los
bandeirantes y sobre todo contactar grupos indigenas aun no

reducidos. El regreso se producia con una abundante provisién de
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carne debidamente ahumada para su conservaciéon y con la
captura de indios infieles de otras naciones, (preferentemente
mujeres que eran incorporadas por la fuerza con sus hijos a las
casas de sus captores). Estas salidas estacionales se dieron
regularmente en todas las reducciones de la regién y estan
registradas con todo detalle en las Cartas Anuas de Chiquitos
desde sus inicios hasta su expulsiéon (Vease Matienzo, 2011). De
ese modo, cada cacique obtenia nuevos sujetos y aumentaba su
poder como poseedores y dadores de mujeres al interior de sus

parcialidades.

También la crénica del padre Jarque sobre el estado de las
misiones en las provincias de Paraguay, Rio de la Plata y Tucuman
a fines de 1687, retoma el tema de los diferentes modos de
incorporacidn de indios infieles, sincerando el proceso por el cual

crecia la poblacién de las reducciones:

el primero y el menos trabajoso es comprando almas,
las naciones gentiles traen entre si continua guerra, en
que se cautivan a sus enemigos: de estos pasan a
cuchillo a los adultos, porque no tienen medio de
conservarlos sin recelo de sus traiciones. Con ellos
muertos....Llegan después a alguna reduccidn de las mas
cercanas de sus rancherias, para comerciar. Piden
tabaco, maiz, trigo, lienzo, y el corregidor en paga les
pide algunos esclavos. (Jarque, 2008, p. 112)

Los misioneros debieron en las diferentes regiones, tolerar la
convivencia territorial de un pequefio nimero de grupos de
infieles funcionales a sus propoésitos y entablar relaciones
pacificas, para mantener relaciones de intercambio y trueque por
indios cautivos con la esperanza, que algun dia, se incorporasen
de buena voluntad a sus poblados. El corregidor fue la maxima
autoridad cacical que, sin duda, en acuerdo con el religioso a

cargo, realizaba el intercambio y repartia los cautivos entre los
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grupos mas adeptos reforzando su propia autoridad al interior de
la reduccion. Como vemos en las diferentes fuentes, el
“intercambio de cautivos” para la incorporacién de nuevos
nedfitos, fue una practica tradicional que se generaliz6 en todas

las reducciones y reforzé la autoridad de los caciques principales.

el segundo modo era enviar algunos de los caciques,
capitanes en los meses mas oportunos escoltados de sus
valerosos vasallos para defenderse de alguna invasién
de los barbaros (Jarque, 2008, p. 113)

Estas incursiones armadas coinciden com