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RESUMO

O encontro cultural entre jesuitas e povos indigenas, ocorrido no século XVI, em
decorréncia da colonizagdo do Brasil pelo Império portugués, produziu uma relacdo
intercultural entre os dois grupos, que aqui ¢ analisada a partir do prisma de Caterine Walsh
(2009). Partimos da ideia de interculturalidade funcional apresentada pela autora para
compreender o desenrolar desse contato. Logo, existe uma relagdo intercultural funcional ao
Estado portugués. Além disso, buscamos demonstrar como a Companhia de Jesus utilizava
elementos pedagdgicos para projetar a sua propria imagem no outro, nesse caso, o indio. Para
tanto, pensamos a alteridade jesuitica com base em Frangois Hartog (1999). Temos como
objeto de estudo o Auto da Festa de Sdo Lourenco (1583), de José de Anchieta, onde
identificamos aspectos da identidade jesuitica, bem como os processos pedagdgicos
empregados pela Ordem na tentativa de catequizacdo do outro. Objetivamos, portanto,
compreender a missionagdo inaciana que, através de sua alteridade, busca na salvagdo do
outro sua ascese, a0 mesmo tempo que executa o projeto de sujeicdo dos povos indigenas a
Respublica Christiana quinhentista lusa, por meio da ideia de corpo social e sua respectiva
concepcao de integracdo do outro mediante a catequese. Para tanto, no primeiro capitulo,
discutimos a organizac¢do social do império luso quinhentista, tecendo um resgate historico
desde a fundagdo do reino portugués, ainda no século XII, até a colonizacdo do Brasil no
século XVI. No segundo capitulo, tragcamos aspectos caracteristicos da identidade jesuitica,
tendo como base os documentos fundadores da Ordem. Seguindo nossa linha de pensamento,
no terceiro capitulo, discutimos acerca da organizagdo social indigena no Brasil colonial,
tracando uma reflexdo acerca dos ritos que fundamentam a experiéncia Tupinamba do século
XVI. No quarto capitulo, realizamos a andlise do Auto da Festa de Sao Lourengo, aplicando
as ferramentas de traduc¢ao do outro, discutidas por Hartog (1999). Ao fim desta dissertagdo,
discutimos acerca da percepgdo jesuitica do indigena brasileiro quinhentista, bem como

analisamos a tentativa de traducao destes, realizada pelos Inacianos.

Palavras-chave: Companhia de Jesus; Catequese; Alteridade.



ABSTRACT

The cultural meeting between Jesuits and indigenous people, which took place in the
16™ century as a result of the colonization of Brazil by the Portuguese Empire, produced an
intercultural relationship between those groups. This paper will analyze the mentioned
relationship in this paper from the perspective of Catherine Walsh (2009), based on the idea of
functional interculturality presented by the author to understand the unfolding of this contact.
Therefore, there is a functional intercultural relationship to the Portuguese state. We sought to
demonstrate, furthermore, how the Society of Jesus used pedagogical elements to project its
own image on the other, in this case, the indigene. To do so, we thought of the Jesuit alterity
based on Frangois Hartog (1999). Our study objects are José de Anchieta's Auto da Festa de
Sdo Lourengo (1583), in which we identify aspects of the Jesuit identity, and the pedagogical
processes employed by the Order in the attempt to catechize the other. We aim, therefore, to
understand the Ignatian mission, that, through its alterity, seeks its asceticism in the salvation
of the other as projects the subjection of indigenous peoples to the 16" century Portuguese
“Respublica Christiana” by means of the idea of the social body and its respective conception

of integration of the other through catechesis.

Keywords: Society of Jesus; Catechesis; Alterity.
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INTRODUCAO

A modernidade trouxe aos palcos teatrais a presenga de uma intensa disputa entre o
bem e o mal, e porque ndo dizer, entre Deus e o diabo. A Companhia de Jesus apropriou-se da
linguagem teatral para disseminar ideias do cristianismo nos novos dominios ocupados por
Portugal. Nesse sentido, nossa pesquisa tem como objeto de estudo um destes textos teatrais,
O Auto da Festa de Sao Lourenco, que foi escrito por José de Anchieta (1534-1597) no ano de
1583, na aldeia de Sdo Lourenco, situada na capitania do Rio de Janeiro. Anchieta compds
doze autos, todos escritos e produzidos em terras brasileiras e que possuiam objetivos
missionarios, sendo pertinente salientar que este era um projeto educacional e catequético que
também estava a servi¢o do projeto de colonizacdo do territdrio americano.

De acordo com Hernandes (2012), O Auto da Festa de Sdo Lourengo foi composto de
forma hibrida, possuindo uma determinada mistura de auto de moralidade tipico da cultura de
Portugal com alguns contetidos oriundos da cultura dos aldeamentos da América portuguesa
do século XVI. Originalmente, o texto foi escrito e encenado em tupi, portugués e espanhol, o
que constituiria uma pedagogia especifica, denominada de pedagogia brasilica (SAVIANI,
2008), por meio da qual o missiondrio buscava promover a salva¢do das almas dos indios
presentes na encenagdo. Entre os estudiosos do teatro anchietano ndo ha um consenso em
relacdo a data de representacdo do Auto da Festa de Sdo Lourenco. De acordo com estudiosos,
essa teria ocorrido no ano de 1583, com base em Vasconcelos, que foi um jesuita que viveu no
século XVII, sendo este um dos primeiros bidgrafos de José de Anchieta.

Um ponto de acordo entre os pesquisadores do teatro anchietano ¢ que este foi
encenado na aldeia de S3ao Lourenco, contando com a participacdo de atores que eram
estudantes no colégio do Rio de Janeiro (ANCHIETA, 1977). Para Gambine (2000), existem
informagdes que indicam que esta apresentacdo tenha ocorrido em um aldeamento proéximo a
vila de Sao Sebastido do Rio de Janeiro.

De acordo com Hernandes (2012), a parte escrita em Tupi é autografa do proprio

autor. Ainda segundo este pesquisador,

O texto em lingua brasilica constituiria a parte principal do Auto e percebe-
se, nele, a marca da pedagogia de Anchieta, visando, com a utilizagdo de
aspectos da cultura indigena, ao ensino da fé e da moral cristd. Alguns
elementos dessa tentativa de adaptacdo da lingua nativa para transmitir a
religido cristd, misturando elementos da cultura autdoctone com a europeia,
cristd e catolica (HERNANDES, 2012, p. 03).
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Inlimeras pesquisas tiveram o teatro anchietano como objeto de estudo, entre estas
podemos destacar a pesquisa de Hernandes (2008), onde o mesmo buscou analisar a obra
deste intelectual inaciano a partir de seus aspectos pedagogicos, observando a existéncia do
discurso acerca da moral e da religiosidade defendidos pela Companhia de Jesus, assim como
também o faz em sua andlise do Auto da Festa de Sao Lourengo, em pesquisa realizada no ano
de 2012.

Por sua vez, Lima (2016) realiza uma analise da obra deste missiondrio a partir de um
fendmeno de transplantacdo do diabo e do inferno europeu para as terras americanas. Furlan
(2013) realiza sua pesquisa sobre a obra desse jesuita observando os temas discutidos pelo
mesmo. Arnaut de Toledo et.al (2009) desenvolve sua pesquisa observando a atuacdo da
Companhia de Jesus a partir da utilizagdo pedagogica do teatro nos colégios jesuiticos da
Europa e do Brasil no século XVI. Estas e outras pesquisas discutem sobre o aspecto
educativo do teatro anchietano, bem como da finalidade catequética do mesmo.

Acreditamos ser valido destacar que Anchieta “ndo compunha pecas de teatro com
objetivos estéticos” (HERNANDES, 2016, p. 06), ou seja, ndo se tratava de fazer arte por si
sO0, e sim, utilizar-se do teatro como ferramenta pedagogica, pratica comum entre 0s
integrantes da Companhia de Jesus. Mesmo sem ter uma finalidade puramente artistica, o
autor lancava mao de todo um arcabouco de técnicas estéticas, tais como a técnica vocal e a
respiracdo, tipicas do teatro portugués, além de outras técnicas sob influéncia do teatro
Vicentino que foi um conjunto de pecas teatrais escritas por Gil Vicente no periodo
denominado de Humanismo. O dramaturgo escreveu seu primeiro teatro no ano de 1502,
(Hernandes (2012)).

Segundo Hernandes (2008), o fato de o teatro anchietano ndo estar preso a elementos
estéticos pode ter feito com que o mesmo ndo tenha sido mais estudado, ou ainda, que tenha
sido considerado por muitos como um teatro menor, puramente catequético, ou seja, sem
importancia para a historia do teatro brasileiro. “Com isso, ¢ possivel afirmar que o teatro de
Anchieta, tanto em sua composicao literaria, quanto estética, marca o nascimento do teatro
com fins educativos no Brasil (HERNANDES, 2012, p. 05).

Em nossa pesquisa objetivamos compreender a percepcao jesuitica do outro, ou seja,
intencionamos entender como o missionario inaciano, neste caso, José de Anchieta, concebia
o alvo de sua missdo, bem como compreender a atuacdo deste missionario na conducdo do
outro a salvagdo, uma vez que essa era a missdo da Companhia de Jesus e dependia da
aceitacdo dos preceitos ¢ dogmas do catolicismo pelos demais. Desta forma, Anchieta,

enquanto integrante da Ordem, necessitava desenvolver estratégias para conduzir os indigenas

11



brasileiros do século XVI a encontrarem-se com o Deus cristdo. Para que isto pudesse se
tornar possivel, de acordo com Monteiro (2006), era necessario que ocorresse o processo de
comunicagdo entre os grupos. Desta forma, ao missiondrio estava destinado o papel de
mediador deste processo comunicativo.

Para tornar possivel o didlogo entre os grupos postos em contato, o fio condutor do
processo deu-se a partir de termos religiosos. Dito de outra forma, o missiondrio jesuita
encontra na religiosidade os elementos necessarios para que se desenrolasse o dialogo com os
indigenas. A partir de um movimento de reconhecimento das diferengas entre os grupos
(GASBARRO, 2006) e de alguns movimentos de tradu¢do do outro (HARTOG, 1999), o
missionario passa a dialogar com o seu outro, bem como conduzir o processo de mediacao.

A funcionalidade presente nesta relagdo intercultural ocorre porque a mesma estava a
servigo dos interesses de dois grupos, ou melhor, de um grupo que se divide em duas partes: a
coroa lusitana e a Companhia de Jesus, que impde aos povos indigenas da costa litoranea
brasileira (Tupis e Tapuias) a interculturalidade, que se apresenta como um dos
desdobramentos da politica do padroado, vez que a unificagao entre a Companhia de Jesus e o
império lusitano, que objetivava a expansao dos dominios do reino, tem como motivos tanto a
questdo teoldgica, quanto politica, juridica e mercantil, caminhando sempre de forma unitaria
(PECORA, 1994; HANSEN, 1994).

Esta unificacdo ¢ o que permite, de acordo Pécora (1994), explicar a ideia de corpo
social, a partir da alusdo ao corpo mistico, bem como a possibilidade do pacto de sujei¢do
com o indigena aldeado, tendo em vista que este possui as trés potencias da alma, partindo da
perspectiva Agostiniana. Desta forma, a unificagdo produz a politica do padroado, que, por
sua vez, produz uma interculturalidade que ¢ funcional ao Estado portugués no que tange ao
seu processo de expansdo, bem como de inser¢do do outro pelo pacto da sujeicdo. Sendo
pertinente ressaltar que o regime do padroado era um acordo entre Igreja e império, onde o rei
de Portugal, detinha todo o poder para nomear os padres para os novos territorios, bem como
financiar a missao da Igreja, os padres nomeados pelo rei deveriam ser aprovados pelo papa.
Este acordo foi firmado no ano de 1514 pelo papa Ledo X.

Consideramos pertinente ressaltar que a interculturalidade ocorre quando existe a troca
de elementos pertencentes as culturas envolvidas no encontro. No Auto da Festa de Sdo
Lourengo podemos perceber inimeras situagdes onde existe a troca de elementos simbdlicos
entre os grupos. Anchieta se apropria de inimeros destes elementos na construgdo de sua peca
teatral. Os idiomas nos quais este texto foi escrito, algumas cenas, como por exemplo, a

captura dos imperadores Decio e Valeriano, que se realizou @ moda indigena, a incorporacao
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de personagens que representavam chefes e guerreiros indigenas, sdo exemplos dessa
incorporacdo de elementos culturais no teatro anchietano.

Partindo de Walsh (2009), acreditamos que essa interculturalidade se torna funcional,
por ndo questionar a ordem estabelecida, ou seja, a intengdo desta incorporagdo de elementos
culturais ¢ a de submeter uma cultura (indigena), que ¢ considera inferior, a outra
(portuguesa), que se considera superior.

Desta forma, a escolha do Auto da Festa de Sdo Lourengo ocorre por alguns motivos,
dentre eles o fato de esta peca teatral nos fornecer elementos que nos permitem compreender a
pedagogia de Anchieta, além de fornecer dados que nos possibilitam entender o processo de
catequizagao de parte dos povos indigenas que habitavam o Brasil colonial. O Auto da Festa
de Sdo Lourengo nos possibilita, ainda, a interpretacdo de uma série de problemas
relacionados ao Brasil do século XVI, sendo possivel encontrar no texto de Anchieta ideias
que remetem a “religiosidade, da moral, da estética artistico-teatral, da pedagogia europeia,
trazida por Anchieta, pelos colonizadores, ideias essas que aqui entraram em confronto com a
realidade do Brasil quinhentista: uma cidade e um Colégio encravados em meio a mata
selvagem” (HERNANDES, 2012, p. 04).

No desenvolvimento de nossa pesquisa realizamos uma anélise documental com um
recorte especifico para a histéria da educagdo. Desta forma, consideramos ser necessario
compreender como os homens concebiam o seu proprio tempo. Portanto, torna-se insuficiente
apenas entender os fatos, vez que, de acordo com Franga (1997, p. 11), estes nada mais sdo
que os sintomas que nos possibilitam alcancar alguma forma de diagndstico, por isso mesmo,

sem estes fatos ndo seria possivel entender mesmo o homem, porque

(...) cada momento historico se reveste de uma atmosfera mental, presente
nos mais insignificantes fatos, e que o historiador ndo pode ignorar, sob pena
de transpor insensivelmente juizos e impressdes do tempo em que vive para
os tempos em que estuda. Precisa vacinar-se contra 0 anacronismo, ndo na
apreciagdo do fato que ¢ sempre eminentemente pessoal e contemporaneo do
historiador, mas a falsa atribui¢do da mentalidade de seus contemporineos
aos homens do passado (FRANCA, 1997, p. 17).

No desenrolar de uma pesquisa, de acordo com Le Goff (1992), pode ocorrer que, a
partir do contato com os documentos selecionados, o historiador seja conduzido a constatagao
de determinados fatos. No entanto, os documentos ndo falam por si so, ou seja, 0S mesmos
ndo conseguem colocar o pesquisador em contato com a realidade do objeto estudado, e sim,
conduzem o pesquisador a fragmentos de uma verdade experimentada em um determinado

tempo historico. Para que o pesquisador consiga ir além e alcancar resultados mais
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significativos, Le Goff (1992) aponta alguns questionamentos a serem feitos pelo historiador
ao estar em contato com documentos em uma pesquisa histdrica.

Le Goff (1992) apresenta questionamentos como quem produziu o documento?
Quando foi produzido? Qual o contexto da producdo e circulagdo deste? Quais as intengdes de
quem elaborou o documento? Estes questionamentos poderdo conduzir o historiador a ir além
dos fatos, o possibilitando chegar & compreensdo do verdadeiro objeto de quem se propde a
historiar, a saber, o homem (CRESSONI, 2013).

Desta maneira, um documento que tenha sido produzido em um outro tempo historico
diferente do vivenciado pelo pesquisador deixara de ser apenas um pedaco de papel, vez que é
exatamente pelo contato e acdo do pesquisador que surgem os fatos. Ainda assim, ndo
podemos entender uma realidade experimentada em um determinado tempo histdrico apenas
por um fragmento de vida estudado. Dessa forma, a historia jamais serd um objeto de estudo
inerte e finalizado, e sim, algo em constante movimento, sendo responsabilidade do
pesquisador trazer novas interpretagdes sobre os fendmenos que ja foram estudados.

Carr (1985) acredita que um historiador ndo estuda acontecimentos mortos e acabados,
pois a histdria deve se deter sobre novas experiéncias vivas e pulsantes, vez que o passado nao
¢ algo morto, e sim, algo que vive de alguma forma e que possui algum sentido na
contemporaneidade. Assim, “passa a ser incumbéncia do pesquisador o estabelecimento de
seu foco de estudo, recorte temporal e espacial para, em seguida, portar-se como
necessariamente um selecionador” (CARR, 1985, p. 14).

A selecdo deve ser feita para atender as necessidades da pesquisa, ou seja, a mesma
deve conduzir o pesquisador aos resultados esperados. “Logo, a historia passa a ser uma
ciéncia do presente ¢ ndo do passado. Diz-se algumas vezes: ‘A Historia ¢ a ciéncia do
passado.” E [no meu modo de ver] falar errado” (BLOCH, 2001, p. 52).

Os filtros realizados pelo historiador o conduzem a alcangar objetivos, e destes,
surgem resultados, que s@o responsaveis por fazer chegar, até nos, estudos que organizam toda
uma linha investigativa acerca de um problema. Assim, sdo produzidos textos, e esses, por sua
vez, se apresentam ndo como representacdes reais da forma de vida de um periodo historico, e
sim, como os recortes deste tempo historico que sobreviveram a a¢ao do tempo e dos homens
(CRESSONI, 2008).

Nesta otica, cabe ao historiador interpretar a forma de ser e pensar de um momento
histérico a partir dos documentos que expressam o imaginario que rege o homem deste
periodo. Salientamos que além da documentagdo a ser analisada, a interpretacdo passa

também pela acdo do pesquisador que propde a realizar a analise dos mesmos. Sobre isto, Le
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Goff, ao referir-se sobre os atos que atribuem sentido as fontes documentais, discorre que de
fato, “o que sobrevive ndo ¢ o conjunto daquilo que existiu no passado, mas uma escolha
efetuada quer pelas forcas que operam no desenvolvimento temporal do mundo e da
humanidade, que pelos que se dedicam a ciéncia do passado e do tempo que passa, os

historiadores” (1992, p. 535).

Nesta mesma perspectiva, Hunt, tendo os documentos como indicios que conduzem o
historiador a compreensdo de uma realidade social que se expressa pelas relacdes simbolicas

existentes nos mesmos, postula que

Os documentos que descrevem acdes simbolicas do passado ndo sdo textos
inocentes e transparentes; foram escritos por autores com diferentes
intengdes e estratégias, e os historiadores da cultura devem criar suas
proprias estratégias para 1é-los. Os historiadores sempre foram criticos em
relacdo a seus documentos — e nisso residem os fundamentos do método
historico (2001, p. 18).

Para a autora supracitada, os documentos, por si s6, ndo conseguem traduzir uma
realidade vivenciada em um momento histérico. Além disto, é necessaria a a¢ao do historiador
que os submetera a um método de andlise, somente assim, serd possivel expor faces de uma
verdade do momento ao qual se estd a estudar. Assim, o historiador deve desconfiar dos
resultados obtidos na documentagao selecionada, pois o documento passa a ter vida a partir da
intencdo de quem o elaborou, vez que este foi feito para dizer algo no momento histérico em
que foi produzido, e continha algo dito por alguém, sendo detentor de uma mensagem que
deveria ser remetida a determinada pessoa ou grupo. Assim, cada documento foi produzido
para alcancar um objetivo, contendo uma mensagem que foi produzida baseada em um
conjunto de ideias do proprio. Portanto, o pesquisador, ao utilizar-se da analise documental,
deve estar aberto a estes elementos.

Le Goff, referindo-se sobre o papel do documento em pesquisas historicas, afirma que

O documento n3o ¢ inécuo. E antes de mais nada o resultado de uma
montagem, consciente ou inconsciente, da historia, da época, da sociedade
que o produziu, mas também das épocas sucessivas durante as quais
continuou a ser manipulado, ainda que pelo siléncio. O documento ¢é coisa
uma coisa que fica, que dura, e o testemunho, o ensinamento (para evocar a
etimologia) que ele traz devem ser em primeiro lugar analisados
desmitificando-lhe o seu significado aparente (LE GOFF, 1992, p. 547-48).

Le Goff (1992) explicita que o historiador deve analisar ndo apenas o conteido do

documento, e sim, ir além, buscando entender os elementos que estavam envoltos em sua
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producdo. Assim, para nods, a andlise documental em pesquisas histdricas, e em especial, em
historia da educagdo, exige muito mais que a simples andlise dos dados, vez que, como
discutimos em linhas anteriores, estes apenas produzem sintomas, e os diagndsticos serdo
alcangados a partir do momento em que o pesquisador perpassar 0 que consta na
documentagao selecionada.

Assim, no primeiro capitulo desta dissertagdo discutimos acerca da formagdo do
império lusitano, tragando um caminho histdrico que percorre a historia deste reino, desde sua
fundagdo, chegando ao século XVI, sendo pertinente salientar que buscamos tracar elementos
especificos que formam a identidade lusitana. Para tanto, concebemos a religiosidade como
marca identitaria deste povo. Neste capitulo, discutimos a organizagao social do império, bem
como os dois pilares que regulam toda esta forma de ser, sendo estes os ideais de ordem e
hierarquia. Ainda neste momento de nossa discussdo, apresentamos e discutimos a atuagdo de
cada grupo que integrava o corpo social imperial lusitano, tragando nossa analise a partir da
alusdo paulina, que coloca a organizagao social como semelhante ao corpo humano. Seguindo
a ideia de corpo mistico (PECORA 1994), ¢ necessario que todos os novos dominios
conquistados pelo império também sejam incorporados a este corpo imperial, sendo que, desta
forma, surgem os jesuitas como responsaveis por tornar os sujeitos dos novos dominios aptos
a serem incorporados a esta organizacdo social, o fazendo a partir da salvacdo das almas
destes individuos, bem como do ensino a estes acerca do modelo de organizagao praticado
pelo império portugués.

Continuando nossa andlise, no segundo capitulo apresentamos o surgimento e a
organizagdo da Companhia de Jesus, buscando tracar elementos caracteristicos da ordem, bem
como discutindo elementos que desenvolvem um padrdo de atuagdo do missiondrio inaciano.
Neste capitulo, apresentamos alguns elementos identitdrios que distinguem a atuacdo do
missionario jesuita de todos os outros grupos da Igreja. Temos como base para escrita deste
capitulo os documentos fundadores da Ordem, sendo estes as formulas do instituto, os
exercicios espirituais e as Constituicdes. Algumas caracteristicas que destacamos como
oriundas do missionario inaciano sdo a adaptabilidade, a administragdo (CONSTITUICOES,
2004) e o pensamento pio mercantil (CRESSONI, 2013).

No terceiro capitulo discorremos sobre a experiéncia Tupinamba, analisando, a partir
dos ritos e mitos, a organizag¢do social deste povo. Para tanto, nos utilizando de autores que
discutem esta temdtica, como Wainfas (2000), Agnolin (2005), Almeida (2003), Almeida
(2015) e Fernandes (1971), e também langando mao de algumas correspondéncias jesuiticas,

problematizamos a existéncia de certos ritos condenados pela Companhia de Jesus, aos quais
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podemos destacar a antropofagia, a feitigaria e a cauinagem, além do ato de fazer guerra.
Neste capitulo, discutimos, ainda, acerca do indigena, que é o foco de nossa andlise, ou seja,
discorremos acerca dos povos Tupinamba, tracando a distribui¢do geografica dos mesmos
pelas terras brasileiras, bem como discutindo sobre os aldeamentos, mais precisamente o
aldeamento de Sao Lourengo, situado na capitania do Rio de Janeiro.

Finalizando a discussdo proposta para esta dissertacdo, no quarto capitulo passamos
para a analise propriamente dita do nosso objeto de estudo. Neste momento da escrita,
analisamos o Auto da Festa de Sdo Lourenco, no intuito de ir além dos fatos contidos na
escrita do mesmo, tentando extrair informagdes que nos permitem compreender a percepgao
jesuitica do outro. Para tanto, lancamos mao das ideias de Hartog (1999) no tocante aos
mecanismos de tradugdo do outro. Discutimos, neste momento, como o missionario, lan¢ando
mao de elementos simbdlicos oriundos da propria cultura Tupinambd, e os incorporando as
suas representagoes teatrais, passa a criar o cendrio ideal para executar a tradugdo deste outro,
provocando, assim, um desvio sistematico em seu espectador. Neste capitulo, analisamos o
Auto utilizando as ferramentas apresentadas por Hartog (1999), para compreender o jogo de
alteridades presentes no encontro, bem como a construgdo da alteridade jesuitica na mediagdo
do indigena aldeado. Ao empregarmos as ferramentas de compara¢do, bem como dos
paralelos de Hartog (1999), podemos perceber como Jos¢ de Anchieta cataloga as diferencas
entre jesuitas e indigenas e as reduz, colocando, ao fim, o indigena como um espelho de si
mesmo, sendo valido salientar que quando nos referimos ao fato de o indigena se tornar um
reflexo do evangelizador, nos referimos aos aspectos religiosos, ndo a0 o colocando como
portador dos mesmos direitos no corpo imperial lusitano.

Por fim, ao observarmos no Auto da Festa de Sdo Lourengo os mecanismos de
traducdo do outro aos quais Anchieta utiliza, podemos perceber o desvio sistematico
produzido pelo missiondrio nos indigenas da aldeia de Sdo Lourengo, e passamos a entender a
percepgdo jesuitica do seu outro. Dito de outra maneira, com o contato estabelecido com os
indigenas, o missionario passa a dialogar com os mesmos (GASBARRO, 2006). Assim, a
partir de um processo de mediagdo cultural (MONTEIRO, 2006), langando mao de inversoes,
injungdes narrativas, comparacdes e paralelos (HARTOG, 1999), este intelectual transforma o

indigena da aldeia de Sao Lourengo em um reflexo de si mesmo.
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1. O CORPO SOCIAL DO IMPERIO PORTUGUES QUINHENTISTA: A
RELIGIOSIDADE COMO CARACTERISTICA MARCANTE DO SER PORTUGULS

No século XII Portugal ainda ndo possuia um reino proprio, estando politicamente
subordinado ao Reino de Ledo, e sendo conhecido como Condado Portucalense, localizado ao
norte da peninsula ibérica. Neste mesmo século, apos afirmar ter sido visitado pelo filho de
Deus, e por ele conduzido a vencer a batalha contra os reis mugulmanos, Afonso Henriques
teria se tornado o rei de Portugal, sendo aclamado, ou se autoproclamado, rei ainda no campo
de batalhas, dando inicio & emancipag¢ao politica deste territorio (MATTOSO, 2001).

Acerca da construcdo da autonomia politica do novo reino, o frei portugués Bernardo
de Brito, em sua Cronica de Cister, uma obra que possuia a finalidade de contar a histéria de
Portugal, apresenta a figura do filho de Deus, bem como descreve em um dos fragmentos de
seu texto o encontro do mesmo com Dom Afonso Henriques, futuro rei de Portugal. Em sua
cronica, frei Bernardo de Brito afirma que Cristo, o filho de Deus, havia tido o encontro com
Dom Afonso Henriques com o intuito de demonstrar ao mesmo que se este acreditasse em
suas palavras, os portugueses, mesmo em menor numero, conseguiriam vencer a batalha de
Ourique, que se daria contra os infiéis que dominavam a regido. O referido confronto ocorreu
no ano de 1.138, entre cristdos e mugulmanos, sendo mais tarde descrito pelo proprio Dom
Afonso Henriques, escrito esse que serviria de fonte para a produ¢do da cronica de frei
Bernardo Brito.

De acordo com Mattoso (2001), os mugulmanos estavam em maior numero, no
entanto, justificados pela religiosidade, os portugueses venceriam a batalha firmados na ¢ em
Cristo, e por assim ser, no destino reservado a Portugal, pelo proprio Cristo, no momento de
seu encontro com Dom Afonso Henriques, demonstrando, assim, o providencialismo que
estaria presente na histéria da formagdo do império portugués, como pode ser percebido nas

linhas subsequentes.

Afonso te confianga, por q venceras & destruiras estes Reis infiéis, e
desfaras sua poténcia, & o Senhor se te mostrara (...) A que fim me apareceis
Senhor? Quereis por ventura acrescentar fé a que tem tanta? Melhor e por
certo que vos vejao os infiéis, & credo em vos (...) O Senhor com hum tom
de voz suave, q minhas orelhas indignas ouvira, me disse. Nao te apareci
deste modo pera acrecentar sua fé, mas pera fortalecer teu coregdo neste
conflito, e fundar os principios de teu Reino sobre pédra firme. Confia
Afonso, porque nido so venceras esta batalha, mas todalas outras, em que
pellejares contra os inimigos de minha Cruz. Acharas tua gente alegre e
esforcada pera a pelieja, & te pedira que entres na batalha com titulo de Rey.
Nao ponhas duvida, mas tudo quanto te pedirem lhe concede facilmente. Eu
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sou o fundador & destruidor dos Reynos & Impérios, & quero em ti & teus
descendentes fundar pera mim hum Império, por cujo meo seja meu nome
publicado entre as nagdes mais estranhas (Livro Terceiro, Capitulo Terceiro,
1602, p. 126-27).

A observagdo do evento narrado por Dom Afonso Henriques nos possibilita
compreender como se deu, bem como o que estava envolvido no processo de emancipagdo
politica de Portugal. No texto supracitado, a ideia de provisdo fica evidente, uma vez que os
portugueses teriam vencido a batalha contra os infiéis pela vontade do filho de Deus, tendo
em vista que estes estavam em menor nimero que seus inimigos, o que nos possibilita
concluir que a vitdria na batalha, na visdo de Dom Afonso Henriques, e dos portugueses
daquele momento histérico, bem como a constru¢do da independéncia deste povo, teria se
dado pela interven¢do de Deus, que através de seu Filho demonstraria e legitimaria, a partir do
encontro com Dom Afonso Henriques, a ideia de que o novo reino seria agora eterno, tendo
em vista que Deus colocara, nas maos do novo império, a missdo de expandir a fé catdlica
pelo resto do mundo. Logo, no imaginario luso, o reino que surgia assim o fazia pela vontade
de Deus, e por assim ser, a servico do mesmo.

A visdo da provisdao, bem como da figura de Deus como provedor da formagao de um
novo império, permearia todo o imaginario portugués, tanto no periodo de transicdo da baixa
Idade Média para a Idade Moderna, quanto na formacdo e constitui¢do politica do império
portugués (CRESSONI, 2013).

A cronica de frei Bernardo de Brito nos possibilita ainda perceber que a forma com
que o homem portugués quinhentista compreendia a histéria se dava de maneira diferente da
que pensamos na contemporaneidade. Para comprovar isso basta considerar que o argumento
utilizado por Cristo para justificar a vitéria dos portugueses na batalha, segundo o rei
portugués, era a presenca da fé entre os soldados, sendo que a vitoria s6 seria possivel por
intermédio do proprio filho de Deus, que por sua vez, tinha o intuito de fundar um novo
império sobre a terra, império este que seria responsavel por expandir o modelo teoldgico “as
demais nacdes do globo, aqui identificadas como gente estranha a partir do reflexo da
alteridade Christiana” (Cressoni, 2013, p. 57).

Cabe ressaltar que, seguindo o imaginario luso quinhentista, neste momento, os
homens ndo sdo os construtores da historia, a eles ¢ destinado apenas o papel de completa-la,
pois, seguindo a ideia da provisdo, o criador constrdi a historia, os homens apenas sao
personagens que atuam nas cenas ja compostas pelo escritor da grande peca teatral que ¢ a
vida. A Deus, o criador, cabe escrever a grande trama da vida, destinar os papeis a cada ator, e

conduzi-los a atuar da melhor maneira possivel para o bom desempenho do personagem.
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Assim sendo, nesta representacdo, cada homem ja possui o seu lugar definido pelo criador, e
dentro de seu lugar, anteriormente destinado a si, deverd cumprir fungdes também
preestabelecidas pelo proprio Deus, para que a trama da vida ocorra e a historia seja, por fim,
encenada.

A respeito da providéncia, Paiva (2012) postula que ha uma ligacdo entre o escritor da
trama, Deus, e os personagens, homens, sendo que cabe a natureza ser o meio de articulagdo
entre quem dirige e quem ¢ dirigido, portanto, aparecem dois fatores que sdo essenciais e
devem ser observados. O primeiro destes, ¢ a maneira como se apresenta essa disposi¢do, € o
segundo fator estd ligado as agdes que necessitam ocorrer para que se consiga alcancar os
objetivos propostos para a trama. Falando de outra maneira, ao conceder a vitoria dos
portugueses sobre os infi¢is, e promover a emancipagdo politica de Portugal, Deus havia
instituido um novo império que alcangaria todo o resto do mundo, sendo que este novo reino
seria o responsavel por propagar a fé catdlica aos sujeitos desta nova terra, logo, cabia agora
ao homem portugués encaixar-se em seu respectivo papel predeterminado pelo proprio
escritor desta trama, para que o espetaculo pudesse ter o seu final planejado por seu escritor.

Assim sendo, de acordo com Cressoni (2013),

As agdes ocorridas no presente s6 se fundamentariam em conexdo com a
dramatizacdo providencial, capaz de ajustar essa temporalidade, de maneira
linear, portanto, sob um 6bice escatologico, a um futuro ja anunciado, eletivo
da manutengdo e expansdo da fé catolica, cujos ditames deviam fazer-se
sentir entre 0s portugueses especificamente pelo seu passado (Cressoni,
2013, p. 57).

Através da logica da providéncia, tornava-se possivel prever o futuro de Portugal, ja
que no passado, quando o filho de Deus aparece a Dom Afonso Henriques, garantindo-lhe a
vitdria sobre seus inimigos, e fazendo-lhe a promessa de que Portugal venceria todas as
batalhas das quais pelejasse, o futuro reservaria o crescimento da pequena provincia, 0s
tornando um grande império, sendo sempre pertinente ressaltar que isso sO seria possivel
porque, de acordo com o rei, Portugal era o povo escolhido por Deus para levar a salvagdo a
todo o mundo. Dito de outra forma, de acordo com Cressoni (2013), a histdria portuguesa,
baseada na logica da provisdo, estd alicercada em um esquema presente/futuro/passado, onde
o futuro j& estd anunciado pelos proprios acontecimentos passados, e o passado justifica-se
pelas acdes presentes que visam garantir o futuro predeterminado pela acdo divina.

A religiosidade estava presente no imaginario do homem portugués do século XVI.
Isso pode ser facilmente percebido ao analisarmos os documentos produzidos sobre esse

tempo histdrico. Assim sendo, cabe destacar que pretendemos aqui, baseados em Cressoni
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(2013), discorrer sobre a ideia de que a histdria, para os portugueses, por ser escrita e dirigida
por um senhor supremo, ou seja, pela auséncia do homem na constru¢do da mesma, passava a
possuir uma unica temporalidade, a eterna, que, por sua vez, era capaz de definir e dirigir
todos os acontecimentos a partir de um movimento que ocorria de acordo com a graca e
vontade do criador, fato este que demonstra a importancia da religiosidade na formacao do
império portugueés.

Como expomos em linhas anteriores, as fontes acerca desse periodo estudado
fornecem subsidios para sustentar a afirmativa a respeito da forma de os portugueses do
século XVI conceberem a historia, destacando a alegoria sacra do escritor portuense Antonio
de Sousa Macedo. Em seu Flores de Espania, Exceléncias de Portugal (1631), falava acerca
da existéncia de homens que morriam pela f¢é em alguma parte da peninsula ibérica. “(...)
quando en las otras partes del mundo nacia um santo, era mucho, y em Portugal no parian las
madres menos de nueve martires cada vez” (1631, p. 88). E possivel perceber a presenca da
religiosidade na constru¢ao do imaginario do homem portugués quinhentista, sendo pertinente
ressaltar que, até mesmo na contemporaneidade, a historiografia reconhece a atua¢do do
providencialismo, e por assim ser, do criador na formagao da nagdo portuguesa. Acerca disso,
Silva e Hespanha (1993) postulam que o povo portugués acreditava que nao fez o que fez de
forma natural, ou seja, Portugal ndo se tornou um grande império por ser um rumo natural da
historia, e sim porque o arquiteto e escritor da mesma, Deus, escolheu esta terra e esta gente.
Portanto, para entender os eventos que levaram Portugal a se tornar império ¢ necessario
interpretar esse periodo historico a partir da presenga da religiosidade enquanto uma descri¢ao
do ser portugués quinhentista.

E pertinente ainda destacar a existéncia da proximidade entre as simbologias dos
textos biblicos com as narrativas lusitanas. Acerca disto Pécora (1994) postula que “em um
caso como em outro, no signo-coisa da Biblia ou na coisa-signo da histéria, apresentam-se
figuras, tipos ou antitipos — determinados por uma formulagdo (da?) época — que precisam ser
lidos como encadeamento de fatos naturais, mas também como mensagem providencial
(Pécora, 1994, p. 166).” A partir do prisma apontado por Pécora (1994), é possivel perceber a
inten¢do de observar a existéncia de uma outra forma de organizagao social, onde a finalidade
da criacdo da mesma ¢ justificada pela forma em que essa se estrutura, ou seja, os
portugueses, utilizando-se da fé no filho de Deus, aceitam o seu papel de atores e nao
escritores da grande trama da historia, tornando-se um governo cristdo pela providéncia
divina. Logo, para que Portugal alcancasse os objetivos do criador, era necessario que cada

sujeito pertencente ao corpo entendesse a importancia do seu papel individual para o
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desenvolvimento deste, e, por assim ser, do coletivo. Portanto, o governo portugués, como um
grande corpo, desenvolvia as ideias de ordem e hierarquia como necessarias para o
desenvolvimento e harmonia do mesmo.

Nesse contexto surgem os jesuitas como responsaveis pelo convencimento dos
sujeitos, e assim o faziam através do sistema do padroado que havia sido acordado
anteriormente entre monarquia e igreja. A religiosidade seria, portanto, a principal
caracteristica dessa forma de ser portuguesa quinhentista, logo, todos os atores da peca teatral
seriam alcancados por esta religiosidade, e por assim ser, comporiam o corpo do grande
espetaculo, sendo necessario estar debaixo da hierarquia e da ordem estabelecida para que o
sucesso da trama fosse alcangado.

Ao falar dos atores que comporiam o corpo do espetaculo, cabe destacar que todos os
sujeitos do reino eram contemplados como participantes do mesmo, rei, governadores, juizes,
capitdes, vereadores, meirinhos, oficiais mecanicos, religiosos, homens livres e escravos, cada
ator deveria estar atento ao seu papel, e assim atender as necessidades do corpo especificas a
sua fung¢do, logo, deveriam todos estarem a servigo de Deus.

Observando essa disposicao social portuguesa, bem como sua subordinagcdo ao
providencialismo divino, ¢ possivel entender como a religiosidade se impds como mediadora
da relacdo entre os grupos de sujeitos que atuariam na apresentacdo do espetaculo dirigido
pelo criador e encenado pelo homem portugués quinhentista. Sobre isso, um fato importante ¢
que ndo nos referimos a religiosidade como uma forma padrao a todos os sujeitos pertencentes
ao corpo do império portugués, ja que partimos do que afirma Cressoni (2013): “Quando
dizemos religiosidade ¢ importante termos em mente que ndo estamos a generalizar todos os
grupos aqui mencionados, situando-os na mesma experiéncia. Todos, com efeito, deveriam
sentir-se catolicos. Para isso, havia a presenca da Igreja enquanto institui¢do oficial e
colaborativa do Estado portugués” (Cressoni, 2013, p. 59).

Com a finalidade de fazer com que os novos povos se tornassem parte desse corpo, os
jesuitas seguiam juntamente com o império para as novas terras. No entanto, o processo de
interiorizacdo por parte dos novos integrantes do corpo do império dava-se de maneiras
distintas, ndo seguindo necessariamente a mesma logica ensinada pela igreja, porém era capaz
de produzir a ideia de coesdo entre as partes do corpo.

Tendo em vista que Portugal era uma republica Cristiana, a apreensdo dessa forma de
ser portuguesa por parte dos povos conquistados tornava-se elemento decisivo para garantir a
unidade e o funcionamento do corpo do império. E pertinente ressaltar que, de acordo com os

niveis de interiorizacdo do significado de ser catdlico por parte dos colonizados, surgiam
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diferentes maneiras de sentir-se pertencente a esta religido, logo, expressava-se,
religiosamente falando, de formas distintas da ensinada oficialmente pela igreja, sendo
justamente esta multipla gama de manifestagdes catdlicas que permitem a compreensdo do
funcionamento e das estruturas do corpo social do império portugués.

O comportamento destes grupos sociais pertencentes a maquina imperial “era
sustentado por bases politico-teoldgicas que, a partir da regulamentagdo juridica e da tradigdo
retorica, expressavam-se no delinear organizativo de um grande Cosmos, definidor da forma
mentis peninsular quinhentista” (CRESSONI, 2013, p. 78). Utilizamos o termo
regulamentacdo juridica para dar énfase a forma organizacional do Estado, que destinava a
acdo de cada parte integrante da totalidade do corpo do império, o que pode ser justificado
pela andlise da documentacdo expedida pelo rei e destinada a diferentes sujeitos pertencentes
aos mais variados grupos sociais, sendo que cada documento correspondia a fungdo do
individuo que o recebia.

O mesmo pode ser observado quando se faz a analise das cartas enviadas da colonia
brasileira para a metropole, cartas onde capitdes e governadores gerais relatavam acerca das
adaptagdes na religiosidade, que passava a possuir particularidades. No entanto, ndo deixa de
possuir o pertencimento a forma de ser utilizada pelo império, ou seja, na coldnia, a
religiosidade catolica, apesar de passar por adaptacdes, acabava por garantir a coeréncia da
coldnia em relagdo a metrépole.

Um fato importante ¢ que, independentemente da documentagao estudada, é possivel
perceber a transposicao da religiosidade da Europa para a América, e que a mesma passou por
adaptacdes em solo americano. E exatamente pela aproximagdo com os documentos, pela
interpretagdo analitica da forma de ser portugués quinhentista, da absor¢ao dessa pelos
colonizados, bem como também pela necessidade de adaptagdes nessa forma de ser em
territério colonial, que pretendemos observar cada parte do corpo imperial portugués
quinhentista, para, por fim, entender o funcionamento deste corpo, partindo da forma como
cada grupo social absorvia a regulamentacdo do Estado até como ressignificava essa forma de
ser, sem, no entanto, deixar de ser coerente com a mesma.

O império portugués buscava construir uma imagem de corpo unitario. Para tal,
possuia uma regulamentacdo geral que ordenava as partes do corpo, bem como atribuia suas
respectivas fungdes para o funcionamento do mesmo. Seguindo a ideia de ordem e hierarquia,
o corpo se manteria em funcionamento pleno e harmodnico, sendo que a regulamentagdo
imperial era dada a partir do cosmos, ou seja, pela ideia da provisdo, cada individuo j4 estava

escolhido para desempenhar um papel especifico dentro da sociedade portuguesa. Aos
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inquisidores cabia a fungdo de estarem atentos a possiveis desvios do caminho correto, no que
dizia respeito aos pecados graves, como por exemplo, as heresias. Quando algum sujeito era
pego desviando-se desse caminho, 0 mesmo era punido de acordo com seu papel e/ou fungao
dentro da sociedade. Para tentar evitar possiveis desvios de rota, os missionarios eram
incumbidos de apregoar a fé catdlica entre as partes do corpo, e isso era feito dentro de suas
atribuicdes educativas.

Para Bailly & Breal (1885), ndo importava a posi¢ao social que o sujeito ocupasse no
corpo do império, esse passava a ser um individuo pertencente, e por assim ser, indivisivel da
comunidade. Logo, a logica de unidade ndo estava presente em sua propria subjetividade,
mas, sim, pela impossibilidade de separacdo entre o seu eu e a totalidade do grupo, sendo que
essa unidade se dava por meio da cooperacdo entre suas funcdes e as das demais partes
integrantes do corpo imperial portugués, onde ndo havia espago para a sobreposicdo e a
execucdo do livre arbitrio. Tendo em vista que o governo divino era superior as vontades
proprias, dirigia o corpo como um todo, e ndo a partir de cada sujeito pertencente a0 mesmo.

De acordo com Xavier & Hespanha, “O pensamento social e politico medieval ¢
dominado pela idéia de existéncia de uma ordem universal (cosmos), abrangendo os homens e
as coisas, que orientava todas as criaturas para um objectivo ultimo, que o pensamento cristao
identificava com o préprio Criador” (1993, p. 122).

O modelo de organizagdo social portugués estava baseado em uma cosmovisdo que
legitimava a ideia de ordem exercida no governo do império, ou seja, todos os seres que
viviam sobre a terra deveriam estar hierarquicamente relacionados com os que os antecediam
quando da criagdo, e esses seriam dirigidos por Deus, que estava no topo, ¢ humanamente
falando, pela figura do rei, representante divino entre os homens e dirigente maximo do
império.

O sujeito pertencente ao corpo portugués deveria agir ndo para si mesmo, ja que esse
estava imerso em um conjunto maior. Ele deveria entender que suas funcdes alcangariam e/ou
afetariam diretamente o funcionamento de todo o corpo, logo, a funcdo individual do sujeito
necessitava estar em consonancia com todo o conjunto social, o que transmitia uma ideia de
totalidade. Nao se trata de afirmar, aqui, que todo sujeito portugués, estando na metrépole ou
nas colonias, desenvolvia suas fungdes de acordo com a vontade divina, j4 que é necessario
observar a diversidade de maneiras de vivéncia e desse sentir-se pertencente ao corpo
imperial. Assim sendo, salientamos que cada sujeito estava imerso em experiéncias e
vivéncias diversas, e tendo em vista que a vida ndo se trata de um processo estatico, inimeras

sd0 as circunstancias onde os diversos sujeitos portugueses as vivenciavam. Logo, esse
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processo resultava em variadas formas de ser e sentir-se membro da sociedade portuguesa,
existindo, ainda, aqueles que em maior ou menor escala se negavam enquanto parte dessa, o
que nao significa afirmar que negavam a sua existéncia.

Cada parte do conjunto social do império deveria ajustar-se ao modelo de ordenamento
proposto pelo mesmo, portanto, era necessaria a relacdo entre as partes desse, sendo que essa
relagdo se dava a partir do ordenamento unitario, que ocorria de forma hierarquica. Por ser
regulado pelo cosmos, a interdependéncia de uma parte do corpo em relagdo a outra produzia
a sensag¢do de unidade. Logo, através das relagdes de dependéncia mutua entre as partes
integrantes da sociedade portuguesa, cada uma desenvolvendo seu papel em relacdo as

demais, ocorria a auto-regulamentacdo do cosmos que articulava as mesmas. Para Cressoni,

O estabelecimento da ordem, posto na construcdo das relagdes com
diferentes grupos antagbnicos, ndo deveria constituir, no imaginario
quinhentista luso-colonial, oposicdes entre esses mesmos estados. A
individualidade de todo e qualquer sujeito é negada pelo reconhecimento de
outra forma mentis, inversa ao pensamento contemporaneo. A subordinagao,
vista sob esta 6tica, ndo pode ser tomada como submissdo, obediéncia ou
dominagdo. A sujeicdo expressa nas praticas sociais e no ordenamento legal
servia para regular a sociedade, estabelecendo, pois, ligacdes entre a
liberdade de cada um e sua respectiva competéncia. Existiria aqui uma
racionalidade de ligagdo mutua entre todos, pelo reconhecimento sacro do
reino e seu representante maior, fidedigno, da cristandade, formando um
compromisso (compromissum) que unia esse conceito de liberdade a
necessidade da dependéncia (2013, p. 63).

A relagdo de subordinagdo entre as partes da sociedade imperial ndo pode ser
entendida sob o mesmo prisma da contemporaneidade. Assim, ndo se trata da ideia de
inferiorizagdo, ¢ necessario olhar para essa ideia como uma forma de regulamentagdo da
liberdade de cada sujeito, sendo que essa ndo pode e ndo ¢ superior & harmonia entre os
grupos sociais, tendo em vista que a harmonia, dirigida pelo representante de Deus e lider
maior do império, possui propdsitos maiores, instituidos pelo proprio criador. Logo, o sujeito
entende-se como necessario para a execugdo desses propositos.

A ideia de corpo apresentada aqui segue o modelo biblico proposto pelo apodstolo
Paulo, logo, faz-se alusdo a um corpo mistico, tendo a ideia de hierarquia muito presente,
onde membros sdo superiores aos outros, € por assim ser, regem todo o resto do mesmo. Os
textos paulinos de I Corintios 12, 12-27 ¢ Romanos 12, 4-8 demonstram o modelo corpdreo
ao qual estamos a nos referir, além de explicar as atribui¢cdes de cada membro do mesmo. Nos
referidos textos, Paulo coloca Cristo como a cabeca que dirige o posicionamento de cada um
dos demais membros, bem como atribui as suas respectivas fungdes para o bom

funcionamento do resto do corpo. Logo, o criador ¢ o responsavel por distribuir os papeis
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predeterminados para cada um dos atores que atuariam na grande peca teatral da historia,
colocando-os em uma relagdo de interdependéncia, onde o desenho corporeo dessa sociedade
se da pelas ideias de provisdo, hierarquia e ordenamento, sempre fazendo com que cada ator
desempenhe suas respectivas fungdes, para que o grande espetaculo, dirigido pelo proprio
Deus, o criador, tenha o final esperado e planejado pelo escritor da trama.

A representacdo desse corpo mistico passa por novas interpretacdes ¢ adaptagdes no
império portugués, que apds a internalizagdo desse imaginario cristdo, passou a agir, de forma
reflexiva, a partir dessas ideias cristds. Assim sendo, o império era regido e dirigido pelo que

ficou conhecido como orbis christianus. Acerca disso, Paiva afirma que

O “orbis christianus” ¢ uma imagem cristd medieval do mundo. Fundou-se
na crenga de que o mundo ¢ de Deus, cujo representante na terra ¢ a Igreja
Catolica. Este Deus, por ser verdadeiro, exigia que todos o reconhecessem e
lhe prestassem culto. A verdade absoluta, eis o principio ¢ o fim do “orbis
christianus”. Papa e reis tinham por missdo precipua tirar-lhes os oObices,
estender e sustentar a fé, fazer reinar a graga de Deus (1982, p. 21- 22).

Segundo esta visdo, o império portugués havia sido destinado pelo proprio Deus como
transmissor da religiosidade catdlica a todos os homens do mundo medieval, logo,
entendemos que a expansao dos dominios desse reino ndo se daria apenas pela conquista de
novas terras ¢ de novos mercados. Na verdade, tratava-se de expandir o alcance do corpo
imperial portugués para, assim, como ja havia sido determinado pelo escritor da historia,
Deus, sendo direcionados pelo ator principal da peca, o rei, todo o corpo alcangar o
alargamento da graga, ou seja, o fim da grande trama escrita e dirigida pelo préprio criador
faria com que Portugal propagasse a fé catolica por todo o mundo conhecido, colocando o
mesmo como seguidor do escritor da historia.

Na imagem de corpo apontada por Paulo em suas cartas anteriormente mencionadas,
tem-se todo esse funcionando a partir da cabega, que dirige os demais membros distribuindo
suas fungdes/atribui¢des, bem como promovendo um movimento de relagdo mitua entre todas
as partes, sendo que esse nao se da de forma desconexa, pois existe uma relagdo de
interdependéncia, cabendo a cabeca gerenciar e promover as trocas de acdes entre as partes,
gerando a ideia de totalidade. No corpo imperial portugués, a figura do rei representa a
cabega, ou seja, esse era o responsavel por direcionar todo o império, promovendo a
interligacdo entre as partes, sendo que ndo cabia ao rei o papel de inferiorizar um membro ao
outro, e sim conduzir todos de uma forma que entendessem o seu papel, bem como a

importancia do mesmo para que se alcangasse o objetivo final, a harmonia do corpo.
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A fungdo da cabeca (caput) ndo ¢, pois, a de destruir a autonomia de cada
parte do corpo social (partium corporis operatio propria, o funcionamento
proprio de cada uma das partes do corpo), mas por um lado, a de representar
externamente a unidade do corpo, e, por outro, a de manter a harmonia entre
todos os seus membros, atribuindo a cada um aquilo que lhe € proprio (ius
suum cuique tribuendi) (XAVIER & HESPANHA, 1993, p. 123).

Tendo sido escolhido pelo proprio escritor da grande trama como protagonista, ou seja,
como cabega do corpo, o rei deveria trabalhar para promover a unidade de pensamento entre
as partes desse, logo, utilizava-se a religiosidade como ponto onde culminavam todas as
diferencas, e a partir do encontro dessas em um mesmo local, trabalhava também de acordo
com a hierarquia e o ordenamento regulado pela religiosidade, a harmonia dessas diferencas,
fazendo com que, exatamente por causa do pensamento e do sentir-se pertencente ao corpo
imperial, ou seja, ao grémio da cristandade portuguesa, essas diferencas fossem minimizadas,
e a sociedade passasse a ser dirigida de maneira harmodnica, para, por fim, encontrar a
aparéncia de unidade, e a partir disso, sendo direcionada pelo cabega, a alcancar o final
esperado para a grande trama.

Assim como nos textos biblicos, onde Cristo é colocado como cabega do corpo, o rei
também ocupa esse posto no império portugués, portanto, enquanto cabeca, pode-se perceber
o duplo papel que esse ocupa, ou seja, entende-se que o mesmo possui dois papéis dentro da
peca teatral da historia. Um desses papéis diz respeito ao lado humano do rei. Ja que ocupa a
figura representativa de Cristo, o rei possuiria dois corpos, sendo um deles o humano, e por
assim ser, sujeito a erros, fome, cansago, e a todas as necessidades que o homem padece. O
segundo corpo ocupado pelo rei diz respeito ao seu lado ndo humano, ou ainda, ao seu prisma

sobrenatural, tendo em vista o cargo que ocupava no corpo mistico do império.

A “pessoa mista” encarnada pelo rei, e que acabou por se caracterizar mais
pela sua parte mistica e sobrenatural do que por sua por¢do essencialmente
humana, teve a base de sua formulacdo assentada no direito candnico,
segundo o qual a Igreja e a sociedade cristd formavam um corpo mistico,
cuja cabega era Cristo. A adequacdo deste principio a esfera do politico fez
com que os juristas transpusessem essa doutrina cristologica para a
configuragdo do Estado e fizessem do rei a cabega do reino (HERMANN,
1998, p. 144).

Por sua vez, Kantorowictz postula a respeito desse duplo corpo do rei através de um
debate que aconteceu no século XVII na Inglaterra. Nesse didlogo, debate-se a

impossibilidade de separacao desses corpos do soberano do império. Nas palavras do autor:

Pois o Rei tem em si dois Corpos, a saber, um Corpo natural ¢ um Corpo
politico. Seu corpo natural (se considerado em si mesmo) ¢ um corpo mortal,
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sujeito a todas as Enfermidades que ocorrem por Natureza ou Acidente, a
Imbecilidade da Infincia ou da Velhice e a Defeitos similares que ocorrem
aos Corpos naturais de outras Pessoas. Mas seu corpo politico ¢ um Corpo
que nao pode ser visto ou tocado, composto de Politica e Governo, e
constituido para a Condug¢do do Povo ¢ a Administragio do bem-estar
publico, e esse Corpo ¢ extremamente vazio de Infancia e Velhice e de
outros Defeitos e Imbecilidades naturais, a que o Corpo natural esta sujeito,
e, devido a esta Causa, o que o Rei faz em seu Corpo politico ndo pode ser
invalidado ou frustrado por qualquer Incapacidade em seu Corpo natural
(KANTOROWICTZ, 1998, p. 22).

Ao se analisar o sermdo do jesuita brasileiro Antonio de Sa (1627-1678), é possivel
entendermos as afirmativas dos autores acima mencionados. No referido sermdo, o padre
falava da necessidade do reestabelecimento do rei, tendo em vista a enfermidade que assolara
o seu corpo fisico, e acabara por estender-se ao seu corpo politico, ou seja, ao seu reino. O

religioso afirmara que

A enfermidade do Rei foi um estupor que ofendeu a parte esquerda da
cabeca e todo o corpo da mesma parte. Misterioso acaso para o que vamos
dizendo! El-Rei com os seus vassalos faz um corpo mistico, do qual sdo os
vassalos as partes inferiores, ¢ a cabega El-Rei. E como na ofensa desta
parte, principalmente entre as corporeas, se ofendem todas as outras,
conforme o Procopio Médico permitiu a Providéncia que no insulto daquele
acidente paralitico padecesse a cabeca, e o corpo do Soberano, para que se
visse que no corpo, que sdo os vassalos, havia o0 mesmo sentimento que na
cabega, que ¢ o Principe (1750, p. 19-20).

Na passagem acima, percebe-se que apesar do advento da modernidade, a Igreja nao
perdeu seu papel de influéncia no governo imperial portugués. Para além disso, conseguiu
instaurar elementos teolodgicos na regulamentagao juridica, econdmica e social do reino. Logo,
¢ possivel perceber que as bases da formagao imperial de Portugal ocorrem ndo apenas a partir
da expansdo imperial além-mar, ou seja, ndo se da somente de forma mercantilista, mas ocorre
com a atuacdo da religido catdlica em todos os aspectos e ambitos sociais do corpo do reino
portugués. Falando de outra maneira, a explicacdo para qualquer relacdo social no império
dava-se a partir da cosmovisao catélica quinhentista.

Tendo como verdadeiras as afirmativas anteriores, ¢ possivel afirmar que ambas as
partes envolvidas na trama estavam envoltas em uma relacdo de interdependéncia, ou seja,
nem mesmo o rei poderia tomar decisdes por si s, pois antes era necessario que essa fosse
tomada pensando na harmonia de todo o resto do corpo. Em outras palavras, a cabeca tinha
que pensar a partir da ideia de harmonia com o resto do corpo, logo, essa ndo poderia
considerar-se com autonomia para tomar decisdes proprias. Caso qualquer uma das partes

agisse de maneira a subverter a ordem preestabelecida, ocorria a desarmonia do corpo e o
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espetaculo poderia tomar um sentido e um rumo diferentes do planejado pelo escritor da
historia.

A respeito desses confrontos que deveriam ser evitados, Hespanha, ao trazer uma
sintese do sistema monarquico portugués quinhentista, demonstra que existiam tensdes entre
os grupos sociais do reino. Devido a harmonia que devia existir entre essas partes através da
ordem hierdrquica, alguns grupos eram capazes de levar seus planos adiante mesmo contra a
vontade do proprio rei. Para exemplificar, Hespanha afirma que “(...) os oficiais régios
gozavam de uma prote¢d@o muito alargada dos seus direitos e atribuigdes, podendo fazé-los
valer mesmo em confronto com o rei e tendendo, por isso, a minar e expropriar o poder real”
(2001, p. 167).

A divisdo hierarquica do corpo imperial portugués quinhentista pode ser percebida na
obra de Ambroésio Fernandes Brandao, escrita em 1618, com o titulo Didlogo das Grandezas
do Brasil, onde o autor discorre a respeito do ato de ndo andar a pé, que era destinado apenas
aos homens bons, ocupantes de determinados cargos na sociedade imperial. De acordo com a
posi¢do que detinha a na estrutura social do reino, ndo era de bom grado que o homem
andasse a pé, ja que “tém seus cavalos em que costumam andar, com os trazerem bem
ajaezados, principalmente quando entram com eles em algumas festas (...)” (1956, [s.p.]).

Uma outra fonte que pode ser apropriada para demonstrar essa divisdo social imperial
portuguesa quinhentista a partir de uma ordem hierarquica pode ser encontrada no quarto livro
das Ordenagoes Manuelinas, que eram um conjunto de codigos de leis de Portugal no século
XVI, onde podemos ver que era os vassalos do rei eram impedidos de ter seus bens

confiscados pelo estado.

Queremos que as ditas cousas nom possam seer emalheadas nem apenhadas
sem Nosso especial Mandado: nem poderam isso mesmo os sobreditos
apenhar o cavalo, ou armas; e posto que as ditas cousas nom possam seer
polos sobreditos obriguadas, ficaram porem esses devedores obriguados a
paguar as dividas porque essas cousas apenharem, e poderam seer por ellas
demandados, e sendo condenados a sar-se-ha execugam em outros teus bens
(...) (ORD. MANUELINAS, Livro IV, Titulo 35, 1521, p. 86).

As fontes acima corroboram com a afirmativa da divisdo e ordenamento social do
império portugués a partir da ideia de ordem e de hierarquia, tendo em vista que fica evidente
os privilégios que alguns possuiam, restando a outros o trabalho bragal, como era o papel dos
oficiais mecanicos, por exemplo, que por ocuparem essa funcdo social no corpo do império,

ndo detinham os mesmos privilégios de outras camadas sociais superiores.
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Acerca disso, Péro de Magalhdes Gandavo, professor de latim residindo na Bahia a
servico da Coroa (1565-70), traz em seu livro Tratado da Terra do Brasil (1576) dados que
possibilitam a compreensao disso. Tal autor diz que no Brasil qualquer um que fizesse parte
da nobreza, isto ¢, que estivesse no seleto grupo dos homens bons, conseguiria viver
“honradamente na terra com mais descanso que neste Reino” (1980, [s.p.]), sendo que essa
condi¢do se tornava possivel devido a exploragdo do trabalho bragal dos negros africanos
trazidos como escravos e dos indios brasileiros que eram submetidos a essa mesma condi¢do
de trabalho.

As colonias eram inseridas no corpo do império portugués. No entanto, ¢ necessario
observar que a cada sujeito da colonia j& estava destinada a posi¢cdo que ocuparia. Analisando

as mesmas fontes aqui apresentadas Vainfas afirma que

(...) possuir escravos, antes de qualquer coisa, eis 0 meio indispensavel para
se afirmar na colonia. O morador honrado era o que podia sustentar sua
familia sem desempenhar qualquer trabalho, e tanto mais rico seria quanto
mais escravos possuisse (...). Na mera constatagdo, observa-se a valorizagao
do principio aristocratico, herdado da metropole e adaptado a coldnia.
Géandavo e Brandonio, arautos da colonizagdo, ndo tinham davidas de que o
trabalho era tarefa de escravos (1986, p. 70).

Podemos observar a posi¢do que cada novo sujeito ocuparia na divisdo da sociedade
portuguesa quinhentista, ja que a ideia do império era a de incorporar os individuos ao corpo
imperial. Para isso, esses necessitavam desenvolver fungdes especificas para a continuagdo do
bom funcionamento do mesmo. Assim sendo, ao serem inseridos ao corpo, cabia-lhes, na
ordem hierdrquica, o papel de escravos, pois os comandantes, ou seja, os homens bons, ja
estavam definidos e inclusos na sociedade portuguesa. Logo, se as posi¢des hierarquicas
superiores ja estavam definidas, e os seus ocupantes ndo deveriam trabalhar, ao trazer novos
individuos para integrarem ao corpo, esses precisariam desenvolver fung¢des relacionadas ao
trabalho, assim, ambas as partes se complementariam, garantindo o sucesso do funcionamento
do corpo imperial portugués quinhentista.

Na colonia brasileira, de acordo com Schwartz (1999), ocorreu uma readaptagdo do
modelo de nobreza que se praticava na metropole, sendo que o que se praticava na colonia
estava fundado nas praticas da metropole, no entanto, tratava-se também de um
“abrasileiramento desse modelo organizacional da sociedade lusitana”. A adaptacdo desse
modelo dava-se pela necessidade da manutencdo da ideia de ordem, e por assim ser, da
hierarquia imperial que ocorria na metropole. Logo, os novos territdrios conquistados

deveriam estar sob a mesma pratica social que era praticada na sede do império.
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Nobreza, na verdade, era uma questdo de onde se vivia e o que se fazia, tanto quanto
um titulo nobilidrquico. Na falta deste, senhores de engenho demonstravam seu status de
nobreza levando uma vida senhorial, com uma grande propriedade fundidria, muitos escravos
e agregados e a responsabilidade de prover a defesa da regido. As primeiras doagdes de
sesmarias na Bahia, que impuseram a condi¢do de que os engenhos fornecessem armas e
defesa, podem ser vistas como um reconhecimento da fungdo militar dos senhores de engenho
pioneiros. Para eles, isso era um simbolo de que sua posi¢do na sociedade baiana era analoga
a da nobreza em Portugal. A generosidade para com os seus iguais e dependentes, a
autoridade sobre a familia e os servidores, a hospitalidade e o senso de honra pessoal e
familiar permitiam aos senhores de engenho agirem como nobres e, portanto, sé-lo
(SCHWARTZ, 1999, p. 230). As fung¢des destinadas aos letrados que vinham para a colonia
brasileira tornam possivel entender isso. De acordo com Antonil, o0 modelo social praticado
em Portugal passa por adaptacdes no territdrio brasileiro, isso porque necessitava atender as
demandas do mercado que se desenvolvia naquele momento. Segundo o autor, ser senhor de
engenho ¢ titulo a que muitos aspiram, porque traz consigo o “ser servido, obedecido e
respeitado de muitos. E se for, qual deve ser homem de cabedal e governo, bem se pode
estimar no Brasil o ser senhor de engenho, quanto proporcionadamente se estimam os titulos
entre os fidalgos do Reino” (1982, p. 75).

Ainda de acordo com Antonil, o senhor de engenho era totalmente dependente de seus
escravos, tendo em vista que esses desenvolviam todo o trabalho que precisava ser feito na
propriedade. Assim, a forma com que o senhor tratava os escravos determinava o bom ou mal
comportamento dos mesmos, o que nos revela a relagdo de interdependéncia entre as partes
integrantes do corpo imperial lusitano.

As manifestagdes de fé, expostas através das procissdes que ocorriam tanto na
metropole, quanto nas colonias portuguesas, demonstram através de seu ordenamento essa
divisdo hierdrquica do corpo imperial. Essas procissdes eram regulamentadas em varios
documentos que faziam parte do conjunto de leis do reino portugués, e podiam ser
encontradas, por exemplo, nas atas das camaras das vilas das colonias. Tudo isto era explicado
pela presenga da religiosidade na forma de ser portuguesa, que evidenciava a divisao
hierarquica da sociedade a partir da cosmovisdo crista, tendo na alegoria do corpo mistico
apresentado pelo apostolo Paulo o modelo de sociedade a ser copiado. Por assim ser, tornava-
se necessaria a divisdo do corpo imperial em grupos sociais divididos hierarquicamente, onde
existiam as funcdes determinadas a cada um destes, € a agdo dos mesmos influenciaria

diretamente no bom funcionamento do corpo.
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Ordenamos, e Mandamos que em todos os Nossos Reynos, ¢ Senhorios, em
cada huu anno em o dia da Visitagam de Nossa Senhora, vem aos dous dias
do més de Julho, se faca hua Precissam solene a louvor de Nossa Senhora,
para que assi como ela quis visitar corporalmente Sancta Isabel, assi
espiritualmente nos visite, ¢ a todos os fiees Cristdos, para que nossas obras
sejam feitas, e aderengadas a Servigo de Nosso Senhor, ¢ seu.

E isso mesmo Mandamos, que em cada huu anno no terceiro Domingo do
més de Julho polo dito modo de faga outra Precissam solene, por
comemoracam do Anjo Custodio que tem cuidado de nos guoardar e
defender, pera que sempre seja em nossa guoarda e defensam. As quaes
Precissdes se faram, e ordenaram com aquella feita e solenidade, com que se
faz a Precissam do Corpo de Deos (ORD. MANUELINAS, Livro I, Titulo
78, 1521, p. 566).

Da mesma forma que na metropole, nas colonias ocorriam as procissdes, ambas
seguindo os mesmos moldes. Os portugueses que viviam em territério brasileiro, bem como
seus respectivos descendentes, deveriam agora adaptar-se as condigdes de estar em um novo
territorio, e por assim ser, desfrutar de novas formas de sociabilidade, agora com africanos e
escravizados e os nativos brasileiros. Sobre isso, Nobrega (1549) discorre sobre a procissao de
Corpus Christi feita na colonia no referido ano: “Outra procissdo se fez dia de Corpus Christi,
mui solene, em que jogou toda a artilharia que estava na cerca, as ruas muito enramadas,
houve dancga e inveng¢des a maneira de Portugal” (LEITE I, 1956, p. 129).

Acerca dessa organizacdo hierdrquica do império portugués quinhentista, Cressoni
afirma que “As concepgdes de ordem e hierarquia do estado corporativo luso-cristdo na
América sdo construgdes alegoricas desse teatrum sacrum ibérico, cujo métier jesuitico, nas
condi¢des de homens letrados do rei, operava a representagdo imagética desse dever ser por
meio da a¢do devocional da repeti¢ao dos gestos inaugurais de Cristo” (2013, p. 72).

Nobrega demonstra o que estamos tentando afirmar aqui a partir de uma de suas
missivas, quando retrata sobre a quaresma, mais especificamente acerca de manifestacdes que

aconteceram no litoral Pernambucano. Nas palavras de Nobrega:

Fiz procissdo com eles [indios ¢ negros] todos os domingos da Quaresma, e
entre homens e mulheres seriam perto de mil almas, afora muitos que ficam
nas fazendas, ndo entrando nela os brancos, porque mais a tarde faziam os
brancos a sua; ¢ o que ia de uma a outra de diferenca era que os brancos, a
poder de varas, juizes e meirinhos e almotacéis, se ndo podiam meter em
ordem, sempre falando; e os escravos iam em tanta ordem e tanto concerto,
uns atras dos outros, com as maos sempre alevantadas, dizendo todos: “ora
pro nobis”, que faziam grande devogao aos brancos (...) [1552] (CARTAS I,
1988, 149-150).

E possivel ainda perceber essa divisdo social portuguesa quinhentista, mesmo entre os

grupos sociais que ocupavam os menores postos. Entre os oficiais mecanicos, como na Vila
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de Sdo Paulo de Piratininga, o afirmado anteriormente tornava-se facilmente perceptivel,

como demonstram os documentos da mesma:

Mandam os officiais da camara desta villa de S. Paulo que todos os
moradores desta villa se achem dia de Sdo Sebastido na procissam de El-Rey
e mandem limpar e enramar suas ruas por onde passar a procissam € 0s
officiais mecanicos levem na dita procissam suas insignias de seus officios, o
q todos cumpriram uns e outros com pena de dois tostdes para as obras do
concelho (...) (17.01.1637) (REGISTROS 2, 1917, p.09).

E perceptivel, no fragmento exposto acima, a existéncia de homens que mandam e
aqueles que sdo obrigados a obedecer, demonstrando a hierarquia existente no corpo social do
império portugués. A fragmentagdo da sociedade portuguesa pode ser percebida ainda a partir
de outros elementos, como por exemplo, os castigos. Falando de uma outra forma, em uma
sociedade que busca demonstrar uma concepc¢do unitaria, mesmo estando fragmentada no
interior de seu corpo, existiam aqueles que discordavam das regulamentacdes da cosmovisao
cristd, fato que ndo os fazia sentir ndo catolicos, e por assim ser, os que transgrediam os
ensinamentos da igreja, ndo se sentiam como ndo pertencentes ao corpo do império, € que por
sua vez, mantinha a ideia de coeréncia entre as partes do corpo.

Uma das faltas mais graves contra a cosmovisdo do império portugués era a de criticar
a Deus como criador e regulador do cosmos, € por assim ser, regulador das agdes do império,
e construtor do futuro do mesmo, ou ainda questionar a superioridade dos santos, que
ocupariam uma posi¢do superior em relagdo aos homens na hierarquia regulada pela
cosmovisdo praticada pelo império. Dessa forma, as puni¢des eram direcionadas a cada
sujeito que transgredia contra a regulamentacdo do reino, sendo que, de acordo com a sua
posicdo no corpo, o sujeito receberia a devida pena, o que mais uma vez demonstra a
fragmentacao da sociedade, apesar de existir a tentativa de uma imagem unitaria da mesma.

Pode-se considerar que os castigos possuiam um carater pedagogico, ou seja, a
intencionalidade destes ndo era a de punir o transgressor, ¢ sim de recoloca-lo dentro do
padrdo estabelecido para que, a partir do devido castigo, se mantenha a ordem, e por
consequéncia, o bom funcionamento do corpo. Uma outra intencionalidade do castigo era a de
garantir a salvag¢do individual do transgressor, que agora pagaria por seu erro, retornando,
assim, aos moldes exigidos por Deus para a salvagdo de sua alma.

Constata-se as afirmacdes da existéncia de castigos especificos a cada sujeito e/ou
cada grupo social do corpo do império a partir de algumas das Constituicdes de diferentes

Arcebispados que ndo deixavam de classificar as penas em categorias, dispostas de acordo
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com as atribui¢des de cada transgressor. O codigo baiano (1707), por exemplo, trazia em um
de seus excertos: “E todo aquelle que blasfemar dos Santos, serd castigado com as penas
arbitrarias, que parecer segundo as circunstancias das blasfemias, tempo, lugar, e qualidade da
pessoa” (CONST. ARC. DA BAHIA, 1853, p. 313).

O sujeito recebia o castigo se negasse a concepcao de mundo, de homem e/ou de
historia que era concebida pelos portugueses. Entende-se, portanto, que pela negacao, torna-se
possivel visualizar a presenga da religido como reguladora da forma de ser do homem
portugués quinhentista, sendo que a pena era subtraida de acordo com a fung¢do social do
individuo transgressor. Um outro fragmento do documento anteriormente mencionado traz o
seguinte:

E se algum leigo blasfemar expressamente de nosso Senhor JESUS Ceristo,
ou da gloriosa Virgem Maria sua Mae, e nossa Senhora, sendo convencido,
incorrerd pela primeira vez em pena de cem cruzados; pela segunda em
duzentos, e pela terceira em quatrocentos, e sera condenado a degredo, pelo
tempo que parecer. E sendo plebeu, e ndo tendo por onde pagar a pena
pecunidria, pela primeira vez estard um dia inteiro em corpo com as maos
atadas, e com uma mordaga na boca a porta da Igreja da parte de fora; pela
segunda sera acoitado pelo lugar sem efusdao de sangue; e pela terceira sera
mais gravemente castigado, e condenado em degredo para as galés, pelo

tempo, que parecer (CONST. ARC. DA BAHIA, 1853, p. 312-13).

Aos sujeitos pertencentes a nobreza era concedida a atenuacdo do pagamento, de
acordo com o caso, se fosse necessario era imposto o degredo para algum dos entrepostos do
império localizados na Africa. Aos individuos pertencentes a grupos sociais de menor porte na
divisdo hierarquica imperial, que ndo possuissem reconhecimento por sangue ou por algum
feito, o castigo era aplicado para que este servisse de exemplo aos demais e fosse conduzido
de volta aos moldes do que se esperava pelo reino, além de garantir a permanéncia da ordem,
evitando a transgressdo de outros. De acordo com a transgressdo, o individuo recebia a sua
punicao.

Os sujeitos catolicos confessos que praticassem alguma forma de religido diferente da
ensinada pela igreja, sofriam com os castigos. Em Goa, cobrava-se repreensdes severas a
quem praticasse tais atos. No grupo dos que deveriam ser punidos, estavam os feiticeiros, os
benzedeiros de gente ou animais, além dos adivinhos ou outros que transgredissem contra os

ensinamentos cristaos. Como consta nas Constitui¢des de Goa:

(...) aplicando cousas sagradas & dizendo palavras da scriptura, & as vezes
da missa e da sacra, misturando as palavras vas as do deménio (...) pomos
nellas sentenga de excomunhio (...) e allem disso, o que tal cometer, sera
preso & encorochado & e posto a porta da ygreja em tal dia e lugar, que
todos o vejam, como melhor parecer a nosso vigairo. Porque a tal infamia e
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deshonra, ajude a aparrarse do peccado (...) a alem disso pagara dez pardos
& a mais pena q aparecer o prelado conforme sua culpa, pera o meirinho e
obras da justica, e havera o degredo q ao julgador bem parecer segundo a
qualidade de sua culpa (CONST. ARC. DE GOA, 1568, folha 84).

Nao se admitia nenhum outro pensamento religioso diferente do praticado pelo
império, logo, ndo era possivel conceber nenhuma outra forma de organizagao social que ndo
fosse a praticada pelo império portugués. Assim, todos os comportamentos deveriam estar
pautados pelos ensinamentos catélicos, fazendo com que todas as partes do corpo imperial
praticassem as mesmas agdes, o que o conduzia a um bom funcionamento, pois 0 mesmo
deveria agir de maneira unitaria. No entanto, o fato de ocorrerem desvios, de acordo com
Cressoni (2013), demonstra que a religiosidade operava uma ressignificag@o nos ritos oficiais,
fazendo isto a partir do contato entre os sujeitos presentes, tendo em vista a troca de elementos
simbdlicos, que por vezes, segundo o autor, promoviam um certo hibridismo na manifestagao
religiosa decorrente do contato.

A partir das trocas, provocadas pela relacdo intercultural dos sujeitos nas colonias
imperiais portuguesas, a expressdo da religiosidade acabara por apresentar mutagdes em
relacdo aos padrdes ensinados pela Igreja. Assim, apesar de existir toda uma regulamentagao
oficial no que diz respeito ao ser catodlico, na pratica cotidiana as pessoas acabavam por
expressar-se, religiosamente falando, com adaptacdes que ocorriam de acordo com os grupos
sociais que praticavam a mesma. Por vezes, essas adaptagdes acabavam por serem contrarias
ao que a Igreja apregoava como correto, por isso mesmo, mereciam, a partir da oOtica do
castigo, puni¢des para que servissem como exemplo aos demais, portanto, o castigo passava a
ter um carater pedagdgico e ndo punitivo. Assim, aplicava-se o castigo para ensinar ao
individuo transgressor, bem como aos demais, que ndo podia pensar ou agir diferente do que
era ensinado oficialmente. Quando utilizamos o termo oficialmente, ¢ pertinente destacar que
tanto Igreja, quanto Estado, langavam mao do exposto aqui para garantir a expansdo do
império, tanto em quantidade de posses territoriais, como também no que diz respeito a
qualidade unitaria do corpo imperial.

Nas provincias, o rei era o responsavel por manter a ordem, e por consequéncia, a
unidade e o bom funcionamento do reino. Para tal, nomeava pessoas para o representar nas
coldnias. O fato de fugir da ordem imposta era facultativo aos sujeitos ou grupos sociais que
compunham o corpo do império portugués, ou seja, era possivel transgredir contra os
ensinamentos e ordenancas do rei, no entanto, cabia ao monarca e/ou seus respectivos
representantes fazer valer de sua autoridade para recolocar os transgressores no caminho da

salvagdo e demonstrar, através da punicdo, que a transgressdo fazia com que o império
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entrasse em desarmonia, o que poderia provocar mudangas no futuro ja escrito e descrito pelo
filho de Deus, criador e escritor da histéria do reino portugués.

Segundo Cressoni (2013), essas praticas eram aplicadas ndo apenas por exigéncia da
Igreja ou do Estado, e sim, pelo reconhecimento de ambos os entes da necessidade de tais
acOes, haja vista o texto da provincia indiana, que dizia que a justica deveria ser aplicada
através dos funciondrios régios, que adaptavam as concepgdes tridentinas a sociedade
portuguesa, tendo influéncia direta no convivio social.

Nao ha como negar que existiam conflitos entre a pratica da Igreja e a do Estado
portugués, no entanto, ambas as partes buscando o cumprimento dos ideais providencialistas
mencionados em linhas anteriores, adequavam-se, de modo que ambos acabavam por ceder
quando necessario, para que estivessem alinhados e, assim, alcangarem os objetivos comuns a
todos. Um exemplo pratico dessa intensa ligacdo entre Estado e Igreja, e das cessdes que
ambos faziam para ajustar-se mutuamente, estd no ato de nomeacao de servidores do Estado.
Estes deveriam, antes de mais nada, fazer manifestagdes publicas de ser homem de fé, que
estariam a servi¢o do reino, colocando-se ao dispor daquele que o governava, e, por fim,
deveriam afirmar estar dispostos a ajustar a lei a realidade de cada sujeito pertencente ao
corpo imperial portugués, a fim de garantir a unidade portuguesa quinhentista. A nomeacao
para cargos no império portugués baseava-se na necessidade da execugdo do poder a partir das
ideias de ordem e hierarquia praticadas pelo reino. Assim sendo, o encarregado pela
chancelaria do reino era escolhido por suas condutas morais, bem como por seu juramento de
ser fiel a Deus e estar a servico do reino. O Chanceler Mor, que estava quase no topo da
hierarquia juridica do império, estando abaixo apenas do Regedor da Justica, tinha atribui¢des
burocraticas que iriam desde a avaliagdo de despachos, sentencas e decisdes que eram

tomadas pelo rei. As Ordenagdes Manuelinas nos demonstram isso:

E assi juro e prometo, que segundo meu entender, e verdadeiro juizo serua
bem, e derreitamente esse Officio de que me ora El Rey Nosso Senhor fez
Mercé, e guarde inteiramente seu Regimento a servico de Deos e de sua
Alteza (...) dando a cada huu seu dereito, grande, pequeno, rico, pobre,
natural, estrangeiro (ORD. MANUELINAS, Livro I, Titulo 02, 1521, p. 34).

Os cargos de comando do reino eram ocupados por homens que possuissem as
caracteristicas mencionadas em linhas anteriores pelo fato de que estes deveriam preocupar-se
com o bem comum, que no caso do império portugués dizia respeito a riqueza que pertencia a
toda a comunidade, e que assim poderia ser considerada gragas a unidade existente, ou ao

menos pretendida pela coroa. Com a finalidade de garantir a manuteng@o desta unidade, bem
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como garantir a harmonia entre as partes do corpo social imperial quinhentista, cabia ao
Meirinho, estando na Corte ou fora dela, desde que a estivesse representado, ordenar a prisdo
dos transgressores da ordem, ou seja, dos sujeitos que decidissem se rebelar contra as
normativas do reino e tentassem provocar a quebra da unidade do corpo. “O Meirinho Moor
deve ser homem de grande sangue, e mui principal, que as cousas de muita importancia,
quando lhe por Nos forem mandadas, ou por Nossas Justicas requeridas, possa bem fazer”
(ORD. MANUELINAS, Livro I, Titulo 14, p. 112).

Todos os sujeitos pertencentes a sociedade portuguesa deveriam estar sujeitos as
mesmas praticas, logo, qualquer um que fosse pego realizando alguma atividade fora dos
dogmas ensinados e vivenciados pelos dogmas luso-cristdos eram considerados como
transgressores e perturbadores da ordem, merecendo, assim, as devidas puni¢des. Sendo
pertinente ressaltar, ainda, que eram considerados diferentes, e por assim ser, ndo pertencentes
ao corpo social do império. Aos transgressores, considerados como inimigos do cristianismo,
cabiam as devidas punicdes, sendo que estas possuiam sempre um carater pedagdgico de
ensinar o transgressor a partir do castigo, bem como exemplificar aos demais o que pode
ocorrer com aqueles que se desviam dos ensinamentos cristdos, tendo ainda uma terceira
fun¢do, e muito provavelmente a mais importante delas, que ¢ a de manter a ordem

estabelecida.

Porque todo fiel Christdo sobre todas as cousas he obriguado fazer aquellas
que sam servico de Nosso Senhor, acrecentamento de sua Sancta Fee
Catholica (...) o que os Reys muito mais inteiramente fazer devem, e sam
obriguados, porque per Jesu Christo Nosso Senhor sam, e regem, e delle
recebem neste mundo maiores merces, que outra algua pessoa, polo qual
sendo Nos muito certo, que os Judeus e Mouros obstinados no odio da Nossa
Sancta Fee Catholica de Christo nosso Senhor, que por sua morte nos remio,
tem cometido, e continuadamente contra elle cometem grandes males, e
basfemias em estes Nossos Reynos, as quaes nom sam soomente a elles, que
sam filhos de maldigam, em quanto na dureza de seys coragdes esteverem
(...) todos os Judeus, e Mouros forros, que em Nossos Reynos ouver, se saim
fora delles, sob pena de morte natural, e perder as fazendas, pera quem os
acusar. E qualquer pessoa que passado o dito tempo tever escondido a Judeu,
ou Mouro forro, per esse mesmo feito Queremos que perca toda tua fazenda,
e bens, pera quem o acusar (ORD. MANUELINAS, Livro II, Titulo 41,
1521, p. 212-13).

O elemento que justificava essa forma de atuacdo do corpo imperial portugués
baseava-se na ideia central de que fora do apregoado pela Igreja, e por assim ser, pelo reino
portugués, ou ainda, pelo povo escolhido por Deus para trazer as boas novas ao mundo,
nenhuma alma poderia ser salva, logo, todos deveriam estar debaixo dos ensinamentos

repassados pelo império. Desta forma, todos os que estavam envolvidos no corpo social do
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reino deveriam lutar contra os transgressores, buscando assim, garantir a imagem unitdria do

mesmo.

O conhecimnento do crime de heresia pertence principalmente aos Juizes
Ecclesiasticos, os quaes devem veer e julguar os feitos dos hereges segundo
acharem por Dereito. E quando elles condenarem alguus hereges por suas
sentengas, porque a elles nom pertence fazer as taes execugdes por serem de
sangue, devem remeter a Nos os condenados, com os processos que contra
elles forem ordenados, ou as sentencas que contra elles derem, pera nossos
Desembarguadores verem os ditos processos, ou sentengas, aos quaes
Mandamos, que as cumpram, punindo os ditos hereges condenados como
por dereito deve; e aalem das penas corporaes, que aos culpados no dito
maleficio forem dadas, sejam seus bens confiscados, pera se delles fazer o
que Nossa merce for, posto que filhos tenham (ORD. MANUELINAS, Livro
V, Titulo 1, [s.d.], p. 14-15).

As regras eram as mesmas, independentemente de qual a realidade vivida e
experimentada, e 0 mesmo padrdo deveria ser seguido. No entanto, existiam algumas formas
de adaptacdes e flexibilizagdes destas regras, pois, ao atentar-se para as diversas situacdes de
vivéncia e aplicabilidade, percebia-se a necessidade de as torna-las mais ou menos flexiveis.
As flexibilizagdes ndo tornavam o modelo exercido diferente, nem na capital imperial, nem
muito menos nas regides coloniais, o modelo baseado nas agdes juridico/teologicas era sempre
mantido, buscando-se sempre a unidade do corpo social imperial.

O catolicismo deveria ser um meio de ligagdo entre todos os sujeitos pertencentes a
este corpo, sendo esta a grande pratica comum a todos os individuos agregados ao império.
Isto pode ser notado a partir da unido entre reino e Igreja, bem como pela atuacdo
fiscalizadora praticada pelos jesuitas. Quando nos referimos a uma unidade do reino
portugués, ¢ pertinente explicar que ndo pretendemos conceber para o império portugués
quinhentista a concep¢do contemporanea de nag¢do ou de identidade nacional, mas sim abrir
horizontes para outras formas de compreensdo do termo, pois “pensar o tema da identidade
portuguesa na €época moderna, em termos de identidade ‘nacional’ remete implicita e
anacronicamente para o conceito contemporaneo de nagdo” (SILVA & HESPANHA, 1993, p.
20). Assim sendo, analisar aspectos culturais envolvidos no império portugués quinhentista,
tanto em sua sede, quanto em suas colonias, nos permite tecer outras consideragdes a respeito
de uma identidade nacional imperial portuguesa quinhentista.

Desta forma, temos como ponto de partida os coédigos e signos partilhados pelos
grupos e/ou sujeitos colocados em contato, vislumbrando como estes signos se autorregulam,
as motivacdes das relagdes praticadas pelos mesmos, além da localizacdo e/ou espacialidade

onde as mesmas ocorrem. E possivel perceber uma ressignificagdo do modelo oficial levado e
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seguido pelo Estado, no entanto, mesmo com estas transformagdes ou adapta¢des do modelo,
os resultados “formam um sistema com a sua coeréncia interna, que nao depende nem da
maneira como sio postos em pratica, nem mesmo das formula¢des doutrinais expressas para
os interpretar” (MATTOSO, 1997, p. 130). Nao importava qual a expressdo do ser catdlico
era ensinada pelos dogmas da Igreja, ou seja, o catolicismo oficial, fosse nas praticas
cotidianas, deveria ser vivenciado nos mais variados espagos pertencentes ao império. Todo
individuo pertencente ao corpo imperial portugués deveria sentir-se catdlico, mesmo que em
sua religiosidade, ou melhor dizendo, na expressdo deste sentir-se catdlico, mesmo que
ocorressem adaptagdes na forma de ser e pensar o mundo, fato € que a religido era um laco de
unido entre todos os sujeitos do império portugués quinhentista.

Todo pensamento contrario a forma de ser portuguesa era negado, tendo em vista que a
concepcao de homem e de mundo praticada pelo império estava pautada a partir de uma visao
providencialista, onde o Deus, como criador do universo, enviou seu filho para fazer com que
Portugal levasse os seus ideais a todo o mundo conhecido da época. Em troca, esse povo se
tornaria um grande império sobre a terra. Assim sendo, todos que pensassem de forma
diferente eram vistos como o outro, sendo este outro aquele que vive diferente do ensinado e
praticado pelo cristianismo catélico. Pode-se perceber, aqui, a inflexibilidade crista perante o
outro. “Negativamente, este sentimento de identidade promovia a recusa de tudo o que fosse
estranho ou adverso a comunidade catdlica, desde os pagdos, ou infiéis, aos judeus e hereges
(MATTOSO, 1997, p. 21)”.

Essa identidade catolica forneceu suporte para as conquistas além-mar do Império
portugués, tendo em vista que com o apoio do regime do Padroado, Portugal conquistou e
dominou novos povos, tanto no ambito militar, econdmico, politico e espiritual.

A guerra era pratica comum ao império portugués, que a fazia com o intuito de
converter os povos do mundo ao catolicismo, combatendo assim os infiéis. No entanto, além
desse viés de catequizacdo, existiam outros fatores que promoviam as guerras, como, por
exemplo, a exploracdo econdmica imposta pelo reino portugués aos povos conquistados. A
conquista dos novos povos, pautada nos aspectos mencionados em linhas anteriores, pode ser
percebida na carta escrita por Dom Jodo III (1539) para Dom Pedro Mascarenhas, embaixador

de Portugal, onde retrata sobre as intengdes portuguesas ao dominar povos na India:

Porque o principal intento, como sabeys, asy meu como d’El-Rey meu
senhor e padre, que santa gloria aja na impresa da India e em todas as outras
conquistas que eu tenho e se sempre manteveram com tantos perigos e
trabalhos e despesas, foy sempre o acrescentamento de nossa santa fé
catholica, e por este se sofre tudo de tam boa vontade, eu sempre trabalhey
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por haver letrados e homens de bem em todas as partes que senhoreo, que
principalmente fagdo este officio, asy de pregacdo como de todo outro
ensino necessario aos que novamente se convertem a fee (CARTAS 1, 1954,
p- 102).

E possivel constatar que para o colonizador, nio basta conquistar militarmente novos
territorios, ¢ preciso incorporar os habitantes da nova terra ao seu corpo social, para tanto,
constroem-se igrejas e colégios, locais que possibilitam a incorporacao destes sujeitos a forma
de conceber o mundo praticada pelo colonizador.

Para Hespanha (2001), através da visdo onirico-providencial, os lusitanos comecam a
promover suas agdes expansionistas, onde, através da economia da graca, beneficiavam os
sujeitos a partir da politica das mercés e concediam beneficios aos povos, os colocando como
responsaveis pela propagacio da graga divina pelo mundo. E possivel perceber isso a partir do
regimento expedido pelo rei de Portugal acerca da América portuguesa, onde o mesmo
outorga a Tomé de Sousa a fungdo de primeiro governador geral da provincia brasileira, o que
coloca o novo representante da coroa como a cabega do império na América Portuguesa, o
que os mantém intimamente ligados a partir de um conjunto de deveres e beneficios mutuos.
D. Joao III ordenou, em 1548, que fosse organizada uma brigada militar para a ocupagdo da
capitania de Todos os Santos, deixando a cargo de Tomé de Sousa a responsabilidade de
comandar esta nova fase da expansdo portuguesa. A finalidade expansionista do império
naquela regido tinha, além dos objetivos comerciais, a finalidade de proclamar aos novos
povos os ideais catolicos.

No regimento da primeira governanca fica evidente a forma de pensar o mundo, bem
como ¢ possivel perceber a religiosidade como elemento que estd sempre presente na cultura
portuguesa quinhentista. “Eu, El-Rei, fago saber a vos, Tomé de Sousa, fidalgo de minha casa,
que vendo eu quanto servico de Deus e meu € conservar e enobrecer as capitanias e povoacdes
das terras do Brasil, e dar ordem e maneira com que melhor e mais seguramente se possam ir
povoando, para exalcamento de nossa santa fé e proveito dos meus reinos e senhorios ¢ dos
naturais” (apud DIAS 111, 1924, p. 345).

O povoamento dos novos dominios portugueses na América, mais precisamente do
litoral brasileiro, ndo se dava apenas para satisfazer as necessidades econémicas de Portugal,
para além disso, a expansdo e afirmagdo do catolicismo estava entre as finalidades imperiais.
Assim sendo, estabelecia-se uma “alianga estreita e indissoltivel entre a Cruz e a Coroa, o
trono e o altar, a Fé e o Império” (BOXER, 1981, p. 98). Esse fato pode ser facilmente
percebido em linhas sequentes do documento, onde sdo explicados parte dos motivos pelos

quais o rei havia decidido pelo alargamento das posses do império. “Porque a principal cousa
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que me moveu a mandar povoar as ditas terras do Brasil foi para que a gente dela se
convertesse a nossa santa fé catdlica, vos encomendo muito que pratiqueis com os ditos
capitdes e oficiais a melhor maneira que para isso se pode ter; e de minha parte lhes direis que
lhes agradecerei muito terem especial cuidado de os provocar a serem cristdos” (apud DIAS
111, 1924, p. 347).

Com a responsabilidade de cumprir os outros objetivos da expansao imperial, Tomé de
Sousa trouxe consigo para o Brasil alguns padres, esses, por sua vez, integrantes da
Companhia de Jesus, que tinham como prioridade a expansdo e manuten¢do do cristianismo
catdlico como pratica religiosa oficial da nova terra. Para além da ideia de converter os novos
povos ao catolicismo, essa missdo tinha como objetivo apregoar a palavra revelada por Deus,
e portanto, agregar ao corpo imperial novos sujeitos. Falando de uma outra forma, o principal
objetivo dos padres jesuitas era o de fazer com que os homens da nova terra, ou seja, os indios
brasileiros, se convertessem a religido catdlica, tornando-os, assim, parte integrante do corpo
imperial portugués quinhentista.

Tendo em vista que os bens da coroa portuguesa deveriam ser administrados por
homens bons, que possuissem muitas virtudes, o rei portugués buscava formas para despertar
nos mesmos a vontade de povoarem as novas terras conquistadas. Como forma de seducdo a
homens bons do império, Dom Jodo III concedia beneficios através do sistema de sesmarias, o
que lhe garantia a colonizagdo do novo espago territorial conquistado nas Américas. Um
exemplo claro pode ser encontrado no foral da capitania da Bahia (1534), onde o mesmo
concede os beneficios do referido sistema a Francisco Pereira Coutinho, um dos homens bons

do reino de Portugal.

A quantos esta minha carta virem faco saber, que eu fiz ora doacdo ¢ mercé a
Francisco Pereira Coutinho, fidalgo de minha casa, para ele e todos seus
filhos, netos, herdeiros e sucessores de juro e herdade para sempre da
capitania e governanga (...) por ser muito necessario haver ai foral dos
direitos, foros, tributos e cousas, que se na dita terra hdo de pagar, assim do
que a mim ¢ a coroa de meus reinos pertence, como do que pertence ao dito
capitdo e bem da dita doagdo. Eu havendo respeito a qualidade da dita terra,
e a se ora novamente ir povoar, morar e aproveitar, e para que isto melhor e
mais cedo faga, sentindo-o assim por servigo de Deus e meu, ¢ bem do dito
capitdo, e moradores da dita terra, e por folgar de lhes fazer mercé, houve
por bem de mandar fazer, e ordenar o dito foral na forma e maneira seguinte:
Primeiramente o capitdo da dita capitania e seus sucessores dardo e
repartirdo todas as terras deles de sesmaria a quaisquer pessoas de qualquer
qualidade e condi¢do que sejam, contanto que sejam cristdos, livremente,
sem foro nem direito algum (...) (apud MENDONCA, 1972, p. 117).
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Assim foram sendo formandas as capitanias, que deveriam ser administradas por
homens préximos ao rei, restando aos demais por¢des menores de terra, sendo pertinente
ressaltar que esses precisavam, além de explorar economicamente as partes recebidas, serem
cristdos. Um outro exemplo disso pode ser facilmente notado na mercé feita pelo rei & Duarte
Coelho (1534), futuro administrador da capitania de Pernambuco.

Pode-se perceber a presenca da religiosidade ligada a aspectos econdmicos, nos
trazendo novamente a ideia da economia da graga, ja citada em linhas anteriores. Nas palavras

do rei:

A quamtos esta minha carta virem ffago saber que comsyderamdo eu quanto
servico de Deus e meu proveyio e bem de meus Reynos e senhorios e dos
naturais e suditos delles he ser a minha costa e terra do brasill mais povoada
do q ate gora foy, asy pera se nella aver de selebrar o culto e oficios devynos
e se emxalcar a nossa samta fee catolyqua com trazer e provocar a ella os
naturaes da dita terra imfieis e ydolatras como pollo muyto proveyto que se
seguyra a meus Reynos e senhoryos e asy naturaes e suditos deles de se a
dita terra povoar e aproveytar por bem de a mamdar repartyr e ordenar em
capitanias (...) (apud DIAS 111, 1924, p. 309).

O documento permite interpretarmos a necessidade do povoamento dos novos
dominios territoriais portugueses, exaltando sempre a fé catélica e a adoracdo a Deus. Por sua
vez, os negodcios também podem ser percebidos a partir da forma de ser portuguesa
quinhentista, ou seja, podem ser explicados pelo viés da religiosidade. Por este motivo, as
atividades econdmicas eram registradas como se fossem resultado de benfeitorias da fé dos
habitantes dos tropicos, agora incorporados ao corpo social imperial luso cristdo quinhentista.
O afirmado pode ser visto na carta de Duarte Coelho (1542) ao rei de Portugal, onde retratava
acerca das suas expectativas sobre a produg¢do acucareira na capitania sobre sua
administracao:

Temos grande soma de canas prantadas todo o povo com todo trabalho que
foy posivell e dando a todos ajuda que a mim foy posyvell e cedo
acabaremos hum enjenho mui grande e perfeito e amdo ordenamdo de
comecar outros praza ao Senhor Deos que segundo sua graca miserycordia e
minha boa entengam sua ajuda. (...) por yso senhor espero a ora do Senhor
Deos em o quall praza a elle deos que me cometa esta empreza e pera sem

santo servigo ¢ de V.A. que sera o maior contentamento e ganho que eu dyso
querya ter (apud DIAS 111, 1924, p. 313).

O providencialismo divino vivenciado pelos portugueses pode ser percebido nessas
cartas enviadas ao rei. Quando nos debrucamos sobre estas fontes, & possivel observar que
quando os colonos estavam a servico do rei, € por consequéncia, a servigo de sua divindade,

ou seja, a servico de Deus, sempre se solicitava ajuda ao mesmo, o que denota a ideia da
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espera pela providéncia divina, tdo caracteristico do povo portugués quinhentista, fato que,
por sua vez, nos permite conceber a religiosidade como marca caracteristica deste povo.

Algo a ser destacado diz respeito a forma de comunicacdo entre as mais diferentes
partes integrantes do corpo imperial lusitano. Desde o rei aos oficiais mecanicos, todos,
mesmo com os diferentes lugares de fala, e com as mais variadas vozes, falavam a partir do
mesmo prisma. Em outras palavras, todos falavam a partir da religido, mesmo sem
interferéncia de lideres religiosos, o que nos leva, mais uma vez, chamar a aten¢do para a
caracteristica fundamental do ser portugués quinhentista, a religiosidade. Sobre isso, cabe
atentarmos para a carta de Diogo Nunes (1554) ao rei de Portugal. Nessa, o0 mesmo retratava
sua vontade de povoar o sertdo brasileiro e, para tanto, solicitava a cabeca do corpo imperial
uma fazenda para que pudesse se manter no decorrer da exploragdo. “(...) & vontade de fazer
este caminho ndo he por outro respeito sendo por servir a deos e a V.A. e pera dar ordem
como se salvem esta gentelidade e sejao cristdos toda a mais parte desta cantidade desta gemte
que este he meu desejo” (apud DIAS 111, 1924, p. 368).

Para que pudesse ocorrer o desbravamento do sertdo brasileiro, as expedig¢des
deveriam aguardar as permissdes do império, que eram concedidas sob o regime das leis
vigentes sobre o assunto. Jeronimo Leitdo, tenente da capitania de Sdo Vicente, promoveu
amplas discussdes na camara de vereadores, com o intuito de alertar a Diogo Nunes e aos
demais paulistas acerca do compromisso que estes deveriam ter em cumprir a lei que regia as
expedi¢des para o sertdo, bem como o compromisso que os mesmos haviam feito com o reino
portugués. “(...) por eu ser emformado q a muita devasiddo acerca dos resguates que vao fazer
com hos gentios do sertdo desta dita capitania de algumas pesoas q vao ao dito sertdo sem
minha lisensa nem eu ser sabedor de sua hida por hirem escondidamete o que he em muito
prejuizo da capitania pelos males que diso podem soseder e querendo a isto prover como seja
mais serviso de nosso sior e de sua alteza e proll proveito da capitania (...) (21.03.1583)”
(ACTAS I, 1914, p. 205).

Com o avango da colonizacdo por terras brasileiras, e devido a conflitos com indios
que aqui residiam, existiam muitos desentendimentos, o que muitas vezes fazia com que os
paulistas que desbravavam o sertdo resolvessem fazer guerra. E vélido salientar que os moldes
destas eram sempre os mesmos, ja que estavam sob a protecdo e a vontade de Deus, e a luta
era contra os gentios, com a intensdo de converté-los, a guerra ja estava justificada por si so.
“(...) na ygreja e ermida do benabenturado san jorge da fazd® [fazenda] e engenho dos

esquetes (...) o dito capitdo, perante eles, ly [leu] hu ostromt® [instrumento] q os ditos oficiaes
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das ditas villas lhe tinhdo feito sobre a guerra do gentio carij6 e do outro gentio tupide” (...)
(10.06.1585) (ACTAS 1, 1914, p. 279).

Um outro exemplo da utilizacdo de inspiragdo teoldgica para fazer a guerra pode ser
percebido na luta contra os franceses. Estes, apds terem a sua base fluminense destruida por
Mem de Sa (1561), batalharam contra os “homens bons” da capitania capixaba, liderada pelo
capitdo Melchior de Azeredo, que conduziu os capixabas a vitdria.

De acordo com uma carta de Anchieta (1562), Deus, o provedor do reino portugués,
por intermédio de Sao Tiago, padroeiro da vila, conduziu o capitdo a referida vitdria: “Acudiu
o Capitdo com todos os mais a se encommendar primeiro a Santiago, como sempre costuma
indo a suas guerras, nas quaes Nosso Senhor o favorece com lhe sempre dar vencimento;
sahiu o padre Braz Lourenco a elles, e, tomando a bandeira do bemaventurado Santiago nas
maos, se foi com elles até logar do combate” (CARTAS III, 1988, p. 365-66).

Na batalha contra os franceses, bem como nos conflitos contra os indios brasileiros, os
portugueses sempre justificavam suas vitdrias a partir da légica do providencialismo divino,
“(...) aos portugueses (...) ainda que sdo poucos sempre levam a melhor com a ajuda de Nosso
Senhor” (CARTAS III, 1988, p. 248).

Os portugueses contavam ainda com a providéncia divina contra os perigos que
estavam presentes na natureza, haja vista o que Anchieta (1560) conta em sua missiva, que
retratava acerca do vento que investia contra sua embarcacdo apés ter partido de Salvador.
Isto revela o medo que os lusitanos tinham de morrer sem ter a certeza da salvagdo. Nas

palavras de Anchieta:

(...) via-se a morte deante dos olhos; toda a esperanca de salvacdo estava
posta em uma corda e, quebrada esta, a nave ia inevitavelmente despedacar-
se (...) Todavia, no meio de tudo usso ndo deixavamos de confiar com toda a
fé em Deus, se bem que cada um contasse com certeza morrer ali, € mais
curasse salvar a alma do que o corpo; confiavamos ndo so nas reliquias dos
Santos, como também no patrocinio da Santissima Virgem Maria (...)
Finalmente, quao grande fora a misericordia do Senhor para conosco, a qual
ndo duvidamos que nos fosse propicia, ndo s6 pelos merecimentos e preces
da bemaventura Virgem, como dos Santos, cujas reliquias traziamos conosco
(CARTAS III, 1988, p. 119-20).

Na nova terra, devido aos intensos conflitos ocorridos muitas vezes pela falta de
virtude dos sujeitos oriundos da mesma, o rei exigia que os governantes, ou seja,
representantes da coroa nas terras distantes da capital imperial, fossem homens exemplares,
repletos de virtudes e de boa moral, como demonstra a carta de Nobrega (1549): “O

governador nos mostra muita vontade. Pero de Goes nos faz muitas charidades. O Ouvidor
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Geral ¢ muito virtuoso e ajuda-nos muito. Nao fallo em Anténio Cardoso, que ¢ nosso pae”
(Cartas I, 1988, p. 87).

Nobrega (1551) d4 bom testemunho acerca de Duarte Coelho e sua esposa, 0 mesmo o
faz a partir de carta ao cabeca imperial, relatando o bom testemunho e exemplo que ambos
tém demonstrado: “Duarte Coelho e sua mulher sdo tdo virtuosos quanto ¢ a fama que tém e
certo creio que por elles ndo castigou a justica do Altissimo tantos males até agora” (...)
(Nobrega, 1551) (CARTAS 111, 1988, p. 124).

A exigéncia de uma boa conduta moral dos governantes da nova terra justificava-se
pelo fato de se considerar que o grau de pecado entre os nativos da mesma era muito elevado,
partia dos jogos até o mau uso do corpo, o que possibilita perceber a transgressdo aos
ensinamentos repassados pela Igreja, consequentemente, pelo império. Os habitantes dos
novos dominios portugueses, mesmo passando a acreditar em Deus e professando a fé
catdlica, desviavam-se dos dogmas repassados pela Igreja, fato que ndo os fazia desviar-se da
fé professada pela coroa, tendo em vista que estes regressavam ao estado de pureza através
das confissdes, o que pode ser comprovado através de cartas escritas na época. “Os jogadores
permaneciam muito em seus maus costumes € vicios, e eram maus de arrancar delles. Agora
por graca do Senhor estdo mui emendados, e tenho-lhes tomado muitos jogos de cartas e
dados, de que os que ainda estdo obstinados murmuram, mas eu, olhando ao proveito que
disto se segue, ndo descanso de os perseguir” (Affonso Braz, 1551) (Cartas II, 1988, p. 114).

O jogo era uma pratica considerada pecaminosa, € por assim ser, rejeitada pela Igreja,
portanto, como propagadora da fé, da moral e das boas virtudes, cabia a essa, e por
consequéncia, ao império, combater este mal. Outra pratica comum na nova terra que deveria
ser combatida pelos ensinamentos da Igreja, era o ato de jurar por Deus, considerada pela
mesma como uma pratica pecaminosa, tendo em vista que nao se pode falar o nome de Deus
em vao, o que era uma agdo continua e frequente no cotidiano dos sujeitos dos novos
dominios imperiais portugueses:

O jurar por Deus e por seus santos, que nesta terra era moeda corrente ¢ a
menos jura que juravam era pola Trindade, nem lhe ficando tripas nem bofes
de Deus por que nio jurassem, e isto como quem dizia o Pater noster, ndo
tendo mais conta com Deus e seus santos que nada, e era isto tio commum

que os meninos que quasi ndo sabiam fallar, juravam pela hostia consagrada,
aprendendo-o de seus paes (CARTAS II1, 1988, p. 500).

Aos transgressores destes ensinamentos eram concedidas as punigdes, sendo que, na

maioria das vezes, como podemos ver nas fontes, os mesmos tinham que fazer oracdes de
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joelhos para que buscassem o perddo divino, reparando-se, assim, a ordem e harmonia do

corpo imperial lusitano.

(...) pera evitar os juramentos que elles tanto traziam na bocca, trazendo-lhes
4 memoria quio grave cousa era jurar por Deus e seus Santos e quio
extranhado lhes havia de ser diante do mesmo Deus e seus Anjos, € como 0
jurar e blasphemar e arrenegar ¢ oficio dos que ja estdo no inferno (...) todo o
que jurasse por Deus ou pelos Evangelhos, se elle mesmo se fosse accusar,
pagasse dous réis; mas si se ndo accusasse € outro O accusasse, pagasse
dobrado; os que jurassem outras juras, assim como pelos santos ou por
outras creaturas de Deus, pagassem um real. E com isto quiz o Senhor que se
emendaram muito de jurar, gloria ao Senhor, ora fosse pelo medo de pagar a
pena que lhe tinham posta, o que para esta gente € muito caro de fazer por
serem muito pobres; (...) vendo um jurar ao outro alembra-lh’o dizendo que
se va accusar e que pague (...) e si algum padre ouve jurar a algum, logo o
faz por de giolhos e resar um Pater noster e Ave Maria, onde quer que estém,
o que elles logo fazem com muita obediéncia (... (CARTAS III, 1988, p.
500-501).

Qualquer individuo que se pusesse contra as regulamentagdes da vida em sociedade,
tornava-se merecedor das puni¢des, tendo em vista que poderia colocar em desordem o
funcionamento do corpo. Dessa forma, a jurisdi¢do, baseada em pilares teologicos, era
responsavel por regulamentar a vida em sociedade, garantindo, assim, a estabilidade das
diversas partes do corpo imperial lusitano a partir da ordem, como pode ser percebido na
documentacdo relacionada & América portuguesa quinhentista.

O reino portugués, justificando-se pela providéncia divina, seguia aumentando seus
dominios, fazendo guerras, conquistando novos territorios, dominando novos povos, o que
lhes proporcionou se tornar um dos maiores impérios de seu tempo histdrico, isto gracas a
provisdo divina, como eles mesmo acreditavam. Sempre se justificando por motivos
teoldgicos, ao conquistar novos povos, e tendo a Igreja como aliada, convertia os povos a fé
catolica, catequizava-os, para, por fim, inseri-los no corpo social do império. Os meios de
catequizacgao utilizados pela Igreja serdo discutidos no capitulo seguinte, onde discorremos

acerca da Companhia de Jesus.
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2. A IDENTIDADE JESUITICA: CARACTERISTICAS E ELEMENTOS QUE
FUNDAMENTAM A MISSAO

A Companhia de Jesus pautava-se a partir de ideais salvacionistas que regulavam sua
forma pedagogica de espalhar a salvagdo no continente europeu. No entanto, 0os mesmos
passaram a atuar fora do territério europeu, buscando levar as boas novas da graca divina a
outras partes do globo terrestre. Para compreender a atuacdo jesuitica fora de seu territorio, ¢
necessario partir de aspectos que estdo além do resultado esperado por eles, ou seja, a
salvagdo dos homens. E preciso se debrugar sobre o processo que conduziria os jesuitas a
estes homens, a conversao.

Para entender esse processo, partimos da compreensdo acerca da concepg¢ao de missao
praticada pela Companhia de Jesus: “Qual ¢ o significado histérico de uma doutrina no
conjunto de um tempo? Segundo quais critérios compreendé-la? Como explica-la em fungdo
dos termos propostos pelo periodo estudado?” (CERTEAU, 1982, p. 33). A partir desse
conjunto de indagacdes, surge a necessidade de aproximagao dos objetivos dos missionarios
aos documentos que ddo origem a ordem, tendo em vista que sdo estas fontes que irdo permitir
descortinar os principios que fundamentam a forma de ser jesuitica.

Estudar o pensamento religioso que promovia a atuacdo da ordem requer observar as
praticas sociais dos inacianos, tendo em vista que viviam para promover o bom
funcionamento do corpo social onde estavam inseridos, sendo pertinente ressaltar que esse
corpo se regulava pela propria valvula mestre que regia o ideario jesuitico. Portanto, ¢
necessario compreender o funcionamento da valvula principal, para assim entender os ideais
de missao da ordem.

Para refletir sobre o afirmado, serdo utilizados exemplos que retratam a vivéncia social
de seus membros, isso porque existia a necessidade de que estas fossem integradas ao que era
ensinado por Inécio de Loiola nos momentos de praticas espirituais que estavam presentes nos
Exercicios Espirituais, além de obedecer ao que era regulamentado pelas Constituigoes.

Utilizaremos aqui os textos fundadores da Companhia de Jesus, pois os Exercicios
Espirituais e as Constitui¢oes trazem o tema da missdo, indicando, pois, os fundamentos da
identidade jesuitica (CRESSONI, 2013). Seguindo este caminho, serd possivel compreender a
fundamentagdo da conduta jesuitica na formag¢ao da sociedade brasileira no século XVI, bem
como o sentido atribuido por esses a sua propria conduta. “Indcio e seus primeiros
companheiros tinham a ambi¢do de fundar uma Companhia aberta para o mundo que

contribuisse, com sua atividade pelo globo, para construir uma maior gloria de Deus”
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(CASTELNAU- L’ESTOILE, 2006, p. 31), salientando que ao nos referirmos ao globo,
fazemos mencao ao territorio europeu, bem como aos novos dominios portugueses além mar.

As fontes principais para este capitulo foram os Exercicios Espirituais, escritos por
Inécio de Loiola, entre os anos de 1521 e 1522, sendo aprovados pelo papa Paulo III, no ano
de 1548, através do Pastoralis officii. Além desse documento, nos debrucamos sobre as
Constitui¢oes, aprovadas pelo papa Paulo III, no ano de 1556, através da bula Regimini
militantis Ecclesiae, redigida com base na fundamenta¢do das Foérmulas do proprio instituto,
que haviam sido redigidas no ano da fundacdo da mesma.

A escolha das referidas fontes se justifica pela intengdo de entender a forma de ser
jesuitica, bem como sua concepcdo de homem e de mundo, além de buscar compreender sua
metodologia no tocante a missdo da ordem. Nesse sentido, a utilizacdo dos Exercicios
Espirituais e das Constituicoes nos remete a ideia de analisar, conjuntamente, o texto € o

contexto, uma vez que

Texto quer dizer Tecido; mas, enquanto até aqui esse tecido foi sempre
tomado por um produto, por um véu todo acabado, por tras do qual se
mantém, mais ou menos oculto, o sentido (a verdade), nds acentuamos agora,
no tecido, a idéia gerativa de que o texto se faz, se trabalha através de um
entrelagamento perpétuo; perdido neste tecido — nessa textura — o sujeito se
desfaz nele, qual uma aranha que se dissolvesse ela mesma nas secregdes
construtivas de sua teia. Se gostassemos dos neologismos, poderiamos
definir a teoria do texto como uma hifologia (hyphos ¢ o tecido ¢ a teia da
aranha) (BARTHES, 2010, p. 74-75).

O caminho percorrido aqui foi o de encontrar a trama de fios que produzem o tecido
que representa a forma de ser jesuitica. Ou seja, iniciamos este percurso na busca pela
compreensdo da identidade da ordem, a partir dos referidos textos, entendendo que estes sdo
compostos a partir de desdobramentos que podem ser compreendidos através de um olhar

voltado para o contexto de suas produgdes.

2.1 A companhia de Jesus e os Exercicios Espirituais

Os inacianos tinham os Exercicios Espirituais como parte integrante de seu conjunto
de praticas. No entanto, quando os mesmos eram transformados em agdes do cotidiano,
estavam sujeitos as particularidades de cada missdo. O contexto da missdo influenciava a
pratica dos Exercicios Espirituais.

Francisco Xavier evidencia esta questdo em pelo menos dois momentos distintos, ao

enfatizar a necessidade de que se desenvolvessem os Exercicios com os sujeitos locais, tendo
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como principal objetivo a transformac¢do dos mesmos. Em sua viagem de Roma a Portugal, no
ano de 1540, Francisco, ao escrever a Loiola, apresenta a primeira evidéncia, a qual fizemos
men¢do: “Ca ha muitas pessoas boas, que vivem com desejos de servir a Nosso Senhor, se
houvesse quem as ajudasse, dando-lhes alguns Exercicios Espirituais para porem em obra o
bem que, de dia para dia, adiam em fazer” (XAVIER I, 2006, p. 60).

O que Francisco informou a Loiola também estava presente no cotidiano social de
outros territorios onde os jesuitas atuavam. Para constatar tal afirmativa, observamos o que
este missionario escreve do Oriente ao fundador da ordem, informando suas intengdes para
serem colocadas em pratica em terras do Japdo, no ano de 1549, onde a Companhia de Jesus
estava presente.

O mesmo escrevera baseando-se nas informagdes obtidas a partir de Paulo de Santa
Fé, que passou a ser conhecido assim apoOs se converter, pois seu nome anterior a conversao
era Anjird. Xavier destaca a pratica dos Exercicios Espirituais como uma forma de fazer
brotar o verdadeiro cristianismo na vida de Paulo e mais dois japoneses convertidos, que
estavam juntamente com ele no colégio de Goa, que era a capital da provincia da India. O

missionario informara ao provincial:

Por estas causas e outras muitas, que seriam longas de contar, e pela muita
informagdo que tenho do Japdo, que ¢ uma ilha que esta perto da China, e
porque sdo todos no Japao gentios e ndo ha mouros nem judeus e [sdo] gente
muito curiosa ¢ desejos a de saber coisas novas, assim de Deus como de
outras coisas naturais, determinei ir a essa terra com muita satisfacio
interior, parecendo-me que entre tal gente se pode perpetuar, por eles
mesmos, o fruto que em vida os da Companhia fizermosl5. Estdo trés
mancebos dessa terra de Japao no colégio de Santa Fé de Goa, que vieram no
ano de 1548 de Malaca quando eu [de 1a] vim, os quais ddo grande
informacdo daquelas partes do Japdo. Sdo pessoas de bons costumes e
grandes ingénios, principalmente Paulo, o qual escreve muito largamente a
vossa Caridade pela via de Mestre Simao. Paulo, em oito meses, aprendeu a
ler e escrever e falar portugués. Agora faz os Exercicios [espirituais] e ha-de
aproveitar muito: estd muito introduzido nas coisas da fé¢ (XAVIER I,
2006, p. 384-85).

Em outras correspondéncias de Xavier, € possivel perceber a importancia que o0 mesmo
atribuia aos Exercicios Espirituais. No ano de 1542, o missionario escreve a Loiola com o
intuito de dar noticias sobre a situagdo de Goa. O mesmo informava que era necessario o
envio de mais missiondrios para a provincia, tendo em vista o aumento de praticas como
confissdes e pregacdes. Como o mesmo missiondrio dizia em sua carta: “Hao-de ser muito
importunados para muitas confissdes, Exercicios Espirituais e pregacdes” (XAVIER 1, 2006,

p. 118). Em 1545, agora em Cochim, cidade localizada na mesma provincia, Xavier solicita a
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Inécio de Loiola o envio de mais missionarios para o Oriente, salientando que estes deveriam
estar em condigdes para se manterem em espagos distintos do continente europeu. O mesmo
ainda solicitava que os irmaos enviados nao fossem padres professores, sendo que, os irmaos
destinados as provincias orientais teriam de ter as praticas dos exercicios espirituais em seu
cotidiano, pois estas seriam indispensaveis para a evangelizacdo dos sujeitos daquela regido.
“As pessoas que nao tém talento para confessar, pregar, ou fazer coisas anexas a Companbhia,
depois de terem acabado os seus Exercicios e terem servido em oficios humildes alguns
meses, fariam muito servico nestas partes, se tivessem forcas corporais juntamente com as
espirituais.” (XAVIER 1, 2006, p. 218).

Os escritos de Xavier demonstram duas caracteristicas fundamentais para o jesuita, a
saber: a flexibilidade e a prudéncia. Em Cochim, por exemplo, o mesmo afirmava que quem
ndo tivesse caracteristicas proprias de padres, como o ato de confessar, deveria estar apto a
adaptar-se aos moldes da sociedade local para, a partir disto, demonstrar aos habitantes da
provincia um novo estilo de vida que, por sua vez, os levaria a conversdo. Nesse sentido, o
jesuita deveria ser flexivel em algumas praticas para conseguir desempenhar suas fungdes. E
possivel encontrar respaldo biblico para esta flexibilizacdo nas epistolas do apdstolo Paulo.

Ao escrever a primeira Carta aos Corintios, podemos ler:

Fiz-me como judeu para os judeus, para ganhar os judeus; para os que estdo
debaixo da lei, como se estivesse eu debaixo da lei (embora debaixo da lei
nao esteja), para ganhar os que estdo debaixo da lei para os que estdo sem lei,
como se estivesse sem lei (ndo estando sem lei para com Deus, mas debaixo
da lei de Cristo), para ganhar os que estao sem lei. Fiz-me como fraco para
os fracos, para ganhar os fracos. Fiz-me tudo para todos, para por todos os
meios chegar a salvar alguns. (I Corintios, capitulo 09, versiculos 20 = 22).

Nao se trata de apropriar-se do modo de ser do outro, ou seja, a flexibilidade jesuitica
ndo diz respeito a ser como o outro, e sim, fazer-se como tal. As adaptacdes sugeridas pelo
apostolo Paulo aos Corintios, e por Xavier, ao solicitar novos irmaos para as missdes no
Oriente, ndo dizem respeito a tornar-se como o outro, € sim, estar com e como este, para, a
partir de uma aceitagdo por parte das comunidades locais, estas pudessem ser conduzidas ao
caminho da vida eterna. Discorrendo sobre a conversdo dos sujeitos da sociedade oriental,

O’Malley postula que

O que a prudéncia e o sdo julgamento significavam concretamente era que o
jesuita deveria ser ‘flexivel’, ‘ndo rigido’. Xavier escreveu das Indias
solicitando jesuitas que soubessem como tratar os outros de “forma afavel”
(amabilem) e ndo com maneiras “rigidas” de quem quer controlar os outros e
injetar um medo servil, ao que acrescentou seu ideal da propria Companhia
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como uma “Companhia de amor e de unido de coragdes e ndo de medo
servil” (2004, p. 131).

Inécio de Loiola, em carta escrita aos padres irmaos de Coimbra (1547), instruia-os a
crescerem, nao somente no que tange aos estudos, ou seja, ao seu crescimento intelectual,
como os incentivava a buscar o crescimento de suas virtudes. Para que se fosse possivel
alcangar estes objetivos, o criador da ordem instituia seus membros a praticar os Exercicios
Espirituais, buscando o esvaziamento de si mesmos, fazendo com que estivessem aptos a
dedicarem-se apenas as boas obras, a caridade e ao crescimento de suas virtudes. Nas palavras
de Loiola:

Procurai conservar o fervor santo para trabalhardes no estudo tanto das letras
como das virtudes, porque numa e noutra ocupagdo vale mais um acto
intenso do que mil remissos, € 0 que ndo alcanca em longos anos um frouxo,
outro diligente o costuma obter em pouco tempo. Nas letras ¢ onde se vé a
diferenga entre o aplicado e o negligente; mas o mesmo sucede no
vencimento das paixdes e fraquezas a que nossa natureza estd sujeita e na
aquisi¢do das virtudes. (...) E com razdo, porque esfor¢cando-se da sua parte
por se vencerem a si mesmos, por combaterem o amor proprio € arrancarem
as raizes de todas as paixdes e tribulacdes, e sobretudo para alcangarem
habitos virtuosos, vém como naturalmente a praticar a virtude com facilidade
e alegria (C. LOYOLA, 2006, p. 124-25).

Loiola inicia o desenvolvimento dos Exercicios Espirituais ainda no inicio do século
XVI, ap6s seu ferimento na Guerra de Pamplona. Depois de realizar algumas leituras de obras
religiosas, ele decide deixar de ser um combatente militar para agregar-se ao exército de
Cristo, seguindo o ideério religioso que envolvia a Europa naquele momento. A escolha de
Loiola representa o imagindrio religioso europeu do século XVI: “cerrar fileiras ao lado de
Cristo e sair a luta empunhando o estandarte com a cruz, contra todos os infiéis, hereges,
demonios, Enfim, lutar contra todos os inimigos de Deus - da Igreja” (HERNANDES, 2007,
p. 59).

Partindo deste ponto de vista, os Exercicios seriam um conjunto de experiéncias
vivenciadas a partir de um caminho préprio e individual, com um roteiro ja escrito, o qual
seria capaz de provocar a aproximagdo do exercitante com Deus. A aproximag¢ao do praticante
dos Exercicios com Deus se daria a partir da representacdo de um conjunto de praticas, onde
uma variada gama de sentimentos seria provada, com a finalidade de serem moldados, o que
direcionaria o sujeito a constru¢do de uma nova razdo, sendo que essa ultima seria a
responsavel pela unido do novo homem com Deus.

Analisando de forma pedagdgica, o intuito dos Exercicios Espirituais era o de

converter o sujeito, o conduzindo a uma mudanga de vida. Essa nova vida seria conquistada
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através de uma viagem para dentro de si mesmo, onde o individuo passaria a reconhecer-se
enquanto nova criatura e participante do corpo de Cristo. Estando agora incorporado ao
grémio da cristandade, sentindo-se parte do mesmo, e ciente de suas fungdes, o individuo
deveria dispor-se a lutar contra os inimigos da fé, buscando converter novos sujeitos ao
catolicismo, tido, portanto, como Unica pratica religiosa verdadeira na Europa quinhentista.

Os Exercicios funcionavam como uma espécie de exame de consciéncia, assim como
Paulo, o apdstolo, sugeriu em sua carta aos Corintios: “Examine-se, pois, o homem a si
mesmo, ¢ depois coma deste pdo e beba deste céalice” (13. 28). O apostolo referia-se sobre o
exame de consciéncia para que o membro do corpo pudesse participar do ato da santa ceia,
pratica que representava a comunhdo do homem com Deus, ou seja, participar deste momento
religioso testemunhava que o sujeito era parte integrante do corpo da Igreja, ou ainda, do
corpo de Cristo. Sobre os Exercicios enquanto exame mental, os mesmos demonstravam a
forma como o jesuita deveria estar preparado para as novas batalhas. As disputas se dariam de
forma diferente, o que se propunha agora, ndo mais era a peregrinag¢ao para Jerusalém, e sim,
a formacao da cidade divina em outros espacos, sendo possivel conduzir a presenga de Deus

as novas terras, levando, assim, a salvagdo as almas perdidas destas localidades.

(...) ndo ¢ a conquista de Jerusalém terrestre que importa nesse momento
(século XVI), segundo as mensagens das divindades, na interpretacdo de
Loyola, mas livrar do ataque inimigo o s homens que estdo perdendo-se no
caminho para a Jerusalém Celeste e sendo conduzidos a Babilonia pelos
demonios e seus aliados, ndo s6 os mulgumanos, mas muitos, muitos outros
(no Brasil os caraibas e pajés, por exemplo) e por todos os cantos da terra
(HERNANDES, 2006, p. 60).

De acordo com Loiola, criador dos Exercicios, através destes ocorreu a sua
aproximagdo com Deus e o conhecimento dos adversarios do mesmo, através de
representacdes simbolicas de elementos diabdlicos. Desta forma, guiado por um roteiro
tracado a partir da pratica dos Exercicios, partindo para uma viagem interna, Loiola e seus
seguidores passaram a ter novos passos destinados a sua caminhada. Por assim ser, “por meio
desse contato, ele vai reaprendendo a ser, transformando-se na perspectiva de melhor viver,
passando a ressignificar suas agdes em funcdo da defesa de seus interesses” (CRESSONI,
2013, p. 97). Este processo modifica a forma de ser e pensar do sujeito submetido aos
exercicios, que comega a perceber-se como um novo individuo a partir das experiéncias

vivenciadas por tal pratica.
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Ao nosso ver, ¢ possivel perceber através deste processo um elemento fundamental da
constru¢do da identidade jesuitica, bem como torna possivel a compreensdo dos ideais de
missdo que regiam a ordem. Seguindo este prisma, Cressoni postula que

A imitagdo consciente, dirigida pelos guias espirituais que auxiliavam os
praticantes dos Exercicios, tinha por objetivo construir uma perspectiva
pautada em diversas cenas da historia da salvagdo, a partir da idealizagdo dos
passos de Jesus recriados pelos exercitantes. Com isso, queremos afirmar
que, mesmo que as projecdes ocorressem de maneira diversa, considerando a
experiéncia individual de cada sujeito na busca pela sua salvagdo, o objetivo
dessa vivéncia seria 0 mesmo, sendo conduzido pela experimentagdo de uma

pratica adversa ao monasticismo medieval, caracterizado pela vida
contemplativa (2013, p. 98).

A formulagdo dos Exercicios, de acordo com O’Malley (2004), muito provavelmente
foi influenciada por algumas obras. Para o autor, Loiola baseou-se em obras como Vita de
Jesu Christi, de Ludolfo da Saxonia, que trouxeram contribui¢des no tocante a narrativa e o
contetido da obra de Inécio, no que se refere a oracao e alguns outros pontos dos Exercicios.
Outras produ¢des fundamentais que influenciaram Inacio, de acordo com O’Malley (2004),
sd0: Arte para servir a Dios, de Alonso de Madrid, Monotessaron, de Jodo Gerson e
Ejercitatorio e la vida espiritual, do abade Cisneros. Ao se deter nas relagdes entre os textos,
ou seja, levando em conta a intertextualidade presente nas obras relacionadas nas linhas
anteriores e os proprios exercicios elaborados por Loiola, ¢ possivel perceber elementos
caracteristicos do periodo medieval, sendo ressignificados em uma nova realidade, agora
mercantil, como atesta a produgdo de Indcio de Loiola.

A ideia de piedade praticada no periodo medieval pode ser tida como exemplo destas
praticas ressignificadas a partir da realidade dos exercitantes conduzidos pelos jesuitas. Tendo
em vista que o sofrimento e a morte de Cristo continuavam presentes nas oragdes, ¢ notoria
nessa pratica a ideia de piedade medieval em seus momentos de meditagdes. No entanto, esta
ndo ocupava mais o centro das mesmas. O retiro passou a ser incorporado a pratica dos
participantes da ordem, apresentando-se como uma novidade nos escritos de Loiola em
relacdo ao periodo medieval. “O que tornou os Exercicios especiais ndo foram temas
particulares ou seu modo de articulagdo. Foi, antes de tudo, a coordenacdo das partes dentro
de uma realidade nova” (O’MALLEY, 2004, p. 78).

A companhia de Jesus estava organizada a partir de uma perspectiva militar, ou seja,
era regida por um conjunto de normas militares, e ainda reconhecendo os anseios de expansao
de seus territorios, uma vez que para o jesuita, ndo existia apenas uma unica casa, essa era a

perspectiva inaciana, comprovada por padre Nadal, quando afirma que o proprio Loiola dizia:
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“o mundo € nossa casa” (apud O’MALLEY, 2004, p. 76). Nesse sentido, ¢ possivel enfatizar
que os Exercicios contribuiram de forma significativa para a afirma¢do da imagem da ordem.
Padre Nadal concebia a Companhia de Jesus como um esquadrdo, e posicionava-se de forma
favoravel a esta perspectiva expansionista e militar da ordem. Percebe-se o supracitado
quando o mesmo questiona outros padres da seguinte maneira: “Vocé ndo vé que estamos em
guerra, que estamos em luta?” (apud O’MALLEY, 2004, p. 75).

De acordo com Cresssoni (2013), a ordem ndo poderia ser definida como um
agrupamento militar, ou mesmo comparada a tal, ainda que se considere a utilizagdo de
algumas normas e regras militares em sua composi¢do. Desta forma, a identidade jesuitica ndo
pode ser atrelada a de um militar. Ainda segundo este autor, “o texto da Formula descreve o
jesuita como um militare Deo sub vexillo crucis (soldado de Deus sob a bandeira da Cruz)”
(2013, p. 99). Para Aldama (1990), militare Deo era uma expressdo utilizada no periodo
medieval; dizia-se de uma pessoa que integrava qualquer ordem religiosa. Os missionarios
ndo se encaixavam nesta descricdo, em fun¢do de sua racionalidade mercantil (Cressoni,
2013), que condizia com o pensamento expansionista europeu da época.

Em outras palavras, o pensamento mercantilista europeu influenciava os componentes
da ordem, fazendo com que estes também desejassem expandir o alcance da mesma para
demais localidades do globo terrestre. A forma de ser do homem europeu, bem como do
jesuita, demonstra os ideais mercantilistas, no entanto, ¢ necessario fazer uma separagdo entre
ambos, tendo em vista que para a ordem, o expansionismo dava-se buscando sempre a maior
gloria de Deus.

Esse processo de busca pela renovagdo ndo ¢ um acontecimento exclusivo do século
XVI. Momentos anteriores a este trouxeram movimentos de busca por um novo cristianismo,
ou seja, em séculos anteriores buscou-se uma renovacgao espiritual do proprio cristianismo. No
século XVI, no entanto, ocorreram mudangas nas praticas espirituais cristas, que encontravam
fundamentagdo nas mudangas ocorridas na sociedade ocidental. Essas novas praticas
espirituais acabaram por transformar a ordem estabelecida na religiosidade europeia,
provocando um movimento de ruptura com a hegemonia catdlica, o que provocou o

nascimento de novas formas de expressao religiosa.

A partir do século XI, e principalmente no século XII, quando o
desenvolvimento econdmico e urbano se tornou um fendmeno geral em todo
o Ocidente, o clima de atonia que reinava até entdo deu lugar a uma
efervescéncia espiritual, cuja manifestagdo mais visivel foi a multiplicacao
de outras formas de vida religiosa (VAUCHEZ, 1995, 180-81).
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Quando nos atentamos para a presenga de praticas piedosas, bem como de outros
elementos medievais, agora incorporadas com uma ressignificacdo na expressdo religiosa, ¢
possivel pressupor a existéncia de uma racionalidade, que por sua vez ¢é responsavel pela
unido destes elementos, tornando essas novas praticas como Unicas e exclusivas da
companhia, possibilitando coloca-las como inerentes a identidade jesuitica. Este fato ¢
chamado por Cressoni de pio mercantil, por tratar-se de uma pratica devocional carregada de
pensamentos mercantis. Cressoni (2013), atribui ao termo “Pio” o significado de bondoso ou
caridoso, colocando essas qualidades como inerentes a identidade jesuitica. Nas palavras do
autor: “Pio, advém de Pius, termo latino que adjetiva a ideia de se cumprir com sua obrigagao,
fazendo-se pio, isto ¢, bondoso e caridoso, contribuindo, pois, para o estabelecimento da
ordem e do bem comum. E este o sentido que aplicamos a esta palavra, tomando-a como
expressdao da forma de ser jesuitica, como poderemos observar a partir do estudo dos
Exercicios e das Constituicdes (CRESSONI, 2013, p. 100).

Para desenvolver seu conceito sobre esta categoria, Cressoni (2013) utiliza-se da
quantificagdo dos sacramentos, realizada pelos jesuitas nas missdes em terras da América
portuguesa. O autor considera que a quantificacdo existente nas cartas edificantes possuia a
finalidade de demonstrar o sucesso das missdes neste espago. A pratica jesuitica de realizar o
somatorio dos resultados de suas atuagdes encontra respaldo na forma de ser do homem
europeu quinhentista, uma vez que este quantifica suas acdes e sua vida, dividindo e
organizando seus afazeres de acordo com o tempo que lhe € proposto.

O diferencial entre o jesuita e o sujeito ndo pertencente a ordem esta no objetivo final
pretendido por ambos, ou seja, para o individuo que nao ¢ integrante da Companhia de Jesus,
essas quantificagdes vislumbram obter lucros e expansdo de seus dominios. J& para a ordem, o
que se pretende € a salvagdo da sua propria alma, bem como a de seu proximo, tudo isto para a
maior gloria de Deus, sendo pertinente ressaltar que esta salvagdo, para o jesuita, deveria se
dar através da conversdo dos sujeitos ao cristianismo.

Em 1550, o padre Leonardo Nunes, escrevendo a outros integrantes da ordem que
estavam em Portugal, corrobora com a afirmativa acima mencionada. “Nesta capitania a mor
parte da gente estava em peccado, e quis Nosso Senhor com minha chegada se comecessem a
mover de maneira que em pouco tempo obrou o Senhor muito em muitas almas (...) me detive
com eles um mez e fiz nove ou dez sermdes e ouvi quase quarenta confissdes e se apartaram
muitos do peccado mortal, e dous homens se casaam com Indias que tinham em casa”

(CARTAS 11, 1988, p. 84).
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Outro exemplo de quantificagdo dos sacramentos realizados pelos jesuitas, pode ser
encontrado na carta de Antonio Rodrigues, enderegada a Nobrega, no ano de 1556, onde o
mesmo retratava acerca da quantidade de indios que por ele foram batizados na Bahia durante
todo aquele ano, “os baptizdmos todos para a gloria do Senhor. Eram ao todo 31 (...)”
(CARTAS I, 1988, p. 258). Todas essas correspondéncias demonstram o processo de
matematizagdo dos servigos desenvolvidos no decorrer das missdes, o que demonstra o
pensamento mercantil que estamos tentando apontar aqui, como uma das caracteristicas
definidoras da identidade jesuita.

Aproximadamente quatro anos depois, Pires, ao escrever para a provincia de Portugal
informando que por causa da passagem do provincial da América, Luiz da Gra, estava sendo
organizado um grande batismo, “temos um solemnissimo baptismo apparelhado: podera ser
que chegue e ainda que passe de quatrocentos e cincoenta” (CARTAS II, 1988, p. 323). Os
nimeros tornavam mais evidentes a atuacdo do jetuita, muito provavelmente por
demonstrarem a expansao e o maior alcance da Ordem.

Outra fonte que atesta a somatdria de sacramentos realizado pelo provincial da
companhia em sua passagem pelas terras brasileiras, agora na Bahia, escrita seguindo os
mesmos moldes das missivas de Blasquez, ¢ o epistolario de Leonardo do Valle, escrito no
ano de 1561, onde sdo apresentados nuimeros estritamente relacionados a casamentos e
batizados: “Acabado tudo isto e despedidos os novos christdos com a ben¢ao que o bispo lhes
langou solemnemente, a estas horas da noite que digo, se foi elle com os Padres e mais gente
branca a ceiar o jantar que houvera se ser, assds de cansados todos corporalmente, mas mui
alegres e contentes em o Senhor, por verem a somma dos que se haviam regenerado, que
foram passante de 530” (CARTAS 11, 1988, p. 357).

Pode-se perceber nas fontes problematizadas até o presente momento que 0s numeros
aparecem quantificados como uma forma de demonstracdo da eficacia alcangada pela pratica
missionaria nas novas terras, fato que demonstra a racionalidade pio mercantil como elemento
definidor de uma identidade jesuitica. O mesmo padre, agora em missiva escrita aos padres da
casa de Sdo Roque, localizada em Portugal, apresenta novamente niimeros relacionados aos

mesmos sacramentos anteriormente mencionados, agora no ano de 1562, na Babhia:

Tendo a carta nestes termos e estando a caravela de verga d’alto, contra
nossas esperancas chegou o Padre Provincial na primeira oitava de S. Jodo
Baptista, e porque a caravela dizem que parte logo, hoje que ¢ dia de S. Joao
e S. Paulo, e o tempo ser pouco para contar sua viagem direi o de mais
importancia, que ¢ o bautismo que se fez em Nossa Senhora de Assumpgao,
o qual foi a 14 de junho de 1562, e bautisaram-se nelle 1015 almas e
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fizerem-se 123 casaes em lei de graca e dali um dia ou dous fez outro em
que se bautisaram 40 e fez 14 casaes em lei de graga, e depois fez outro
bautismo, em que se bautisaram 33 almas (CARTAS II, 1988, p. 394).

Seguindo a racionalidade pio mercantil, outros sacramentos também sdo incorporados
a essa nova forma de pensar, como, por exemplo, a confissdo e a comunhao. Para pensar esta
questdo, observamos o que Blasquez, estando na Bahia, escreve em 1564: “(...) em breve se
confessaram muitos e por este jubileu tomaram o Santissimo Sacramento algumas 150
pessoas” (CARTAS II, 1988, p. 451). Blasquez continua a discorrer: “Ditas as missas, nas
quaes commungam algumas 120 pessoas das que vieram ganhar o jubileu” (

CARTASII, 1988, p. 446).

A logica do trabalho de quantificagdo realizado pelos jesuitas pode ser compreendida
como um movimento pedagdgico, que por sua vez, insidia também nas criangas indigenas que
eram alcancgadas pelos trabalhos de catequese. A logica dessa somatoria ¢ acumulativa, onde
fazia-se uma soma dos trabalhos missionarios realizados, demonstrando mais uma vez a
existéncia de uma racionalidade propria entre os integrantes da ordem.

Em 1561, Blasquez escreve missiva a Diogo Laynez, informando acerca das condigdes
das aldeias existentes na Bahia: “Os meninos que continuam a doutrina nesta povoagdo e
andam na escola sdo 100 (...). Aprendem mui bem, louvado o Senhor, e estio muito
adiantados na doutrina e bons costumes” (CARTAS II, 1988, p. 327). Os mesmos moldes
aparecem na carta de Antonio Rodrigues, escrita do Espirito Santo, no ano de 1559, e
enderecada a Nobrega, com o intuito de informar acerca do nimero de estudantes entre as
criangas indigenas. Nas palavras de Antonio Rodrigues:

Chegamaos aqui a Sanct Spiritus hoje, terca-feira, com cérca de vinte
meninos (...). A mim me pareciam estes meninos estudantes pobres que iam
estudar em Salamanca, mas differentes e desiguaes na inten¢do, porque la
vao aprender lettras e sciencias, e estes caminhavam para a escola, onde ha
de soar sindo Christo in cordibus eorum” (CARTAS II, 1988, p. 260).

No ano de 1584, Anchieta lanca mdo do mesmo modelo de quantificagdo, quando faz
referéncia aos colégios da ordem em territorio brasileiro. Isso nos faz pensar na presenga de
uma racionalidade pio mercantil como elemento fundamental da identidade da companhia. E
também nesse momento que a pedagogia da companhia de Jesus ¢ descrita, a0 menos em

termos mais gerais.

Existem nesta provincia trés Colegios e outras cinco residencias da
Companhia, que se sustentam de esmolas: contam-se 142 companheiros que
habitam quer os Colegios quer as residencias, 70 sacerdotes, ¢ outros irmaos,
dos quais 36 sdo estudantes, déste numero dois voaram éste ano para o céu
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(como piamente se pode acreditar) em lugar dos quais seis outros foram
admitidos” (Cartas III, 1988, p. 403).
Costa, reconhecendo que existiam aspectos mercantis na pratica missionario de

integrantes da companhia de Jesus que atuaram na América portuguesa, contribui para a

formulacgdo da ideia de uma nova racionalidade, ao postular que

(...) a contabiliza¢do da administracdo dos sacramentos & propria de uma
racionalidade mercantil, na medida em que a necessidade de se saber e
divulgar nlimeros era uma forma de se avaliar o sucesso e os percalcos das
missoes, avaliacdo exatamente da riqueza que os jesuitas aqui vinham plantar
e colher: a conversdo dos indios ao cristianismo. Entdo, ao contabilizar a
administracdo dos sacramentos se contabilizava também a propria atuacao
daqueles padres (2004, p. 76-77).

Os Exercicios Espirituais seguem uma logica proxima da exposta nas linhas
mencionadas anteriormente, vez que ¢ possivel perceber caracteristicas de quantificagdo que
devem ser seguidas por quem pratica os Exercicios. E possivel constatar o supracitado quando
se leva em conta a necessidade de uma equacdo entre a quantidade de pecados do exercitante,
com a quantidade de oracdes que o mesmo deve realizar, sendo pertinente ressaltar que esses
passos devem ser seguidos ainda na primeira semana.

Durante a primeira semana de pratica dos Exercicios, ¢ necessario que o praticante
realize exames de consciéncia, para aferir a quantidade de pecados e os relacionar com as
oracdes mentais. Dessa forma, o exercitante passa a ter a necessidade de calcular a quantidade
de seus erros, fazendo com que esse alcance a busca pela plenitude espiritual, ou seja, faz com
que o exercitante realize uma busca pelo aperfeicoamento pleno, que ¢ uma das caracteristicas
primordiais de um jesuita. A somatoria dos erros seria responsavel por promover um exame
de consciéncia, aproximando o exercitante de Deus, tendo em vista que o praticante dos
Exercicios deveria abandonar seu préprio ser, tornando-se um novo homem, com uma nova
forma de pensar e agir, fazendo-o digno de um relacionamento com Deus. Existe um espaco
entre o reconhecimento dos pecados e a sua contabilidade propriamente dita; esse espaco
deveria ser preenchido por um roteiro a ser desenvolvido com a finalidade de despertar nesse
individuo a necessidade de seu crescimento individual.

Outra contribuicao tedrica sobre este mesmo prisma pode ser encontrada em Barthes
(1990), que apresenta uma acentuada relacdo entre a devogdo e o ato de matematizar os
resultados das missoes praticadas pela companhia de Jesus, colocando essa nova racionalidade

como inerente a pratica da ordem

A contabilidade provoca uma vantagem mecanica: porque, sendo linguagem
de uma linguagem, presta-se a suportar uma circularidade infinita dos erros e
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de suas contas. Tem outro proveito: visando os pecados, contribui para criar,
entre o pecador e a soma enumeravel de seus erros, uma ligagdo narcisista de
propriedade: a falha ¢ um meio de aceder a identidade do individuo e, nesse
sentido, a ordem contabilista do pecado, tal como Inacio estabeleceu em seu
manual, e que sem divida era pouco conhecida na Idade Média, sensivel
sobretudo, ao que parece, de maneira mais cosmica, a falta adamica e ao
inferno, ndo pode ser completamente estranha a nova ideologia capitalista,
articulada ao mesmo tempo no sentimento individualista da pessoa e da
enumeracao dos bens que, pertencendo-lhe como coisa propria, a constituem
(1990, p. 68).

Um fator fundamental a ser destacado ¢ a relacdo dos Exercicios com o episodio da
paixdo de Cristo, isso porque, a partir do sofrimento imposto ao Messias, o exercitante,
através de representagdes sensoriais, deveria desenvolver o habito de sentir-se no corpo de
Cristo. Durante tal episddio, ele passaria, de forma imaginativa, pelos mesmos sofrimentos. O
exercitante deveria sentir em seu proprio corpo as dores e os sofrimentos do evento da paixao,
isso para aproximar-se, a partir do exemplo de Cristo, do nivel espiritual adequado para que se

tornasse possivel um relacionamento com o Deus, resultando, por fim, em sua salvagao.

O corpo de que se trata em Inacio nunca é conceitual (...). A imagem, com
efeito, € por natureza d€itica; designa, ndo define (...). Semiologicamente, a
imagem leva sempre mais longe do que o significado, rumo a pura
materialidade do referente. Indcio segue sempre esse impeto, que quer
fundamentar o sentido em matéria e ndo em conceito (BARTES, 1990, p.
61).

Os exercicios, divididos em quatro semanas, seguiam a periodicidade do calendario.
Cada unidade necessitava de um determinado nimero de dias, que estavam dispostos entre as
quatro semanas, o que permite perceber a representacdo material de determinados eventos, a
partir de exercicios sensoriais, como as medita¢des e as contemplacdes, entre outras etapas.
Uma das primeiras etapas dos exercicios tinha como objetivo a purificacdo do exercitante. Na
primeira semana, 0 mesmo tinha a missdo de reconhecer seus erros, matematizando-os, além
de refletir sobre os mesmos. Isso se fazia importante porque para Loiola, se o exercitante
desejasse pedir a graca divina, deveria lembrar-se de quantas vezes cometeu o mesmo erro (E.
E. 2004, p. 43). Buscando a salvacdo, que era o objetivo primordial dos exercicios, o
exercitante deveria observar seu comportamento de maneira constante, “desde o momento em
que se levantou até o instante presente, hora por hora, ou periodo por periodo (...)” (E. E.
2004, p. 43-44).

A forma como o individualismo e a razdo invadem e se ajustam as praticas medievais
de piedade, redefinindo-as no mundo catolico quinhentista, a partir da fundacdo da

Companhia de Jesus, pode ser compreendida por meio da justaposi¢do entre a fé cristd e essa
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nova racionalidade mercantil que estd a firmar-se na Europa (PAIVA, 2011). Essa nova
racionalidade, capaz de mercantilizar os atos missionarios, ¢ a responsavel pela insercdo da
prética da piedade a partir de um novo olhar na Europa quinhentista. E possivel perceber isso
a partir da justaposicdo entre as praticas cristds e a mercantilizacdo presente nestas mesmas
praticas.

Paiva corrobora com esta afirmativa quando discorre sobre esse processo de
mercantilizagdo presente no ideéario europeu do século XVI. Para o autor, o campo religioso
destaca-se como lugar fecundo para analise do surgimento dessa racionalidade de mercancia,
justamente por sua importancia e alcance na vida dos homens, uma vez que “aqui o presente
absorve plenamente as caracteristicas do distanciamento, tanto em termos de relagdes
(individualismo), quanto em termos de saber (racionalidade) (PAIVA, 2011, p. 20). Ainda de
acordo com este autor, o relacionamento entre homens e Deus agora ndo se deveria se dar

mais através de eventos afetivos, e sim, basear-se em elementos instrumentais.

A relagdo com Deus se despregou do afetivo e se fez instrumental: o que
agora importava era o resultado, o efeito, ou seja, a salvagdo. O individuo
esta exposto: tem que dar conta de si, sozinho. A vida se lhe pde como uma
luta, o adversario dominando a cena, os perigos [no caso americano, a
suposta presenca demoniaca perante a alma indigena] ultrapassando a
propria forca (2011 p. 20-21).

Nesse sentido, a figura agora mudaria de angulo, onde a salvagdo ¢ concebida como
resultado do conjunto de atos individuais, onde caberia a cada individuo, a partir de suas

obras, alcanga-la ou nio:

O cenario esta dado: o perigoso percurso na terra termina com a morte,
quando o individuo enfrenta o tribunal divino. A morte assume a figura de
uma encruzilhada enigmatica, em que esta em jogo toda a eternidade. Deus,
do outro lado, a espera para julgar. Nao ha recursos. Em vida, o pecador
podia confessar ¢ obter o perddao; podia recorrer aos santos protetores.
Morto, ndo havia mais remédio: inventou-se o purgatorio em que havia
castigo, para satisfazer a Deus, mas castigo temporario, para aliviar a
criatura. A espiritualidade assume, por tudo isso, duas facetas: a penitencial,
tipica do reconhecimento de propria impoténcia, pela corrosdo que o pecado
causou, marcando-se, dai, pela atitude correcional; e a imitacdo de Cristo,
com énfase em sua humanidade, posta entdo como caminho individual para a
salvacdo (PAIVA, 2011, p. 20-21).

Para Loiola, o homem foi criado com o propoésito unico da salvagdo, sendo que esta s6
poderia ser alcancada a partir das obras individuais desse mesmo homem, logo, o que
conduziria 0 homem ao caminho salvacionista estava diretamente ligado a sua forma de

conduzir-se pelos caminhos da vida. Isto pode ser percebido na producdo do texto dos
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exercicios: “O ser humano ¢ criado para louvar, reverenciar e servir a Deus, nosso Senhor e,
assim, salvar-se. As outras coisas na face da Terra sdo criadas para o ser humano, para o
ajudarem a atingir o fim para o qual ¢ criado” (E.E., 2004, p. 41).

Desta forma, a salvagdo estaria diretamente ligada a forma com que o homem, criado
exclusivamente para o proposito da salvacdo, relacionava-se com as demais coisas, também
criadas por Deus, para o auxiliar pelos trilhos que conduzem a salvagdo. A Companhia estava
plasmada por uma nova racionalidade; o que temos buscado ¢ demonstrar que o fato de a
contabilizacdo dos atos missiondrios da Companhia de Jesus pode expressar ¢ um dos
principais elementos que configuram a identidade da ordem, sendo este elemento a crenca de
que a salvagdo ¢ um resultado das praticas individuais de cada sujeito.

A identidade jesuitica, nesta primeira parte, foi discutida a partir do viés das
transformagdes ocorridas no bojo do advento da modernidade europeia, bem como da forma
como essas transformacdes afetaram a ordem, que concebia a salvagdo como experiéncia
individual. No entanto, apesar de ser conquistada individualmente, estava relacionada a forma
pela qual aqueles que se dispunham a trabalhar para Deus, com o corpo escatologico
desenhado pelo proprio Deus, ou seja, a salvacdo deveria ser individual, dependendo
exclusivamente da forma de ser e agir de cada homem, dentro do corpo social ao qual estava
imerso. Nas linhas a seguir, buscamos tragar outros elementos caracteristicos da identidade

jesuitica, fazendo-o a partir da anélise de suas Constitui¢des.

2.2. As Constituicoes na construcao da identidade inaciana

As Constitui¢des, que tiveram seu primeiro texto aprovado no ano de 1539 pelo papa
Paulo III, permitem compreender os fundamentos e a organizacdo da Companhia de Jesus. De
acordo com Loiola, a Companhia surgia inspirada pelo proprio Deus, organizada a partir de
uma verossimilhanca a organiza¢do imperial portuguesa, com alusdo a um corpo social
idéntico ao de um ser humano, com as fungdes de cada parte previamente determinadas, tendo
como principios as ideias de ordem e hierarquia, como podemos constatar no texto das
mesmas. Assim como foi discutido no capitulo anterior acerca da organizacdo do corpo social
do império portugués, segue também a distribuicdo da Companhia, sendo valido salientar que
enquanto no reino de Portugal o rei desempenhava a func¢do de cabega do corpo, na ordem
inaciana Loiola estaria como cabega, tendo em vista ser o fundador, sendo o responsavel,
assim como no corpo imperial, por coordenar as agdes de todas as outras partes, promovendo

sempre o bom funcionamento do mesmo a partir da relagdo de interdependéncia entre todos os
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membros pertencentes a ordem, como postula Cressoni (2013, p. 108): “todos os participantes
desse corpo eram regidos pelo governo de sua cabega, neste caso, representada pelo superior
geral da Companhia”.

Independentemente de onde estivessem atuando, tendo em vista a expansdo maritima
europeia, o dever de todos os membros da ordem era o de atuar sob a legislacdo que regia a
Companhia, bem como preocupar-se em ocupar a fungdo correspondente a sua parte do corpo,
para garantir, assim, o funcionamento ideal. Mesmo distante da cabeca, as outras partes do
corpo deveriam funcionar em consonancia com as diretrizes estabelecidas pela cabecga, para
que a harmonia entre as partes pudesse ocorrer, garantindo que este funcionasse de forma
coesa (CRESSONI, 2013, p. 108).

Para garantir este bom funcionamento do corpo, seria necessario reunir o esparso,
promovendo uma intera¢do entre as partes espalhadas pelo mundo, garantindo um bom
desenvolvimento dos objetivos missionarios da ordem (FABRE, 2000). Essa interagdo entre
as partes ocorreria através de um conjunto de normas que poderiam reger a atuacao de todos
os integrantes, bem como daqueles que desejassem ingressar na ordem, caracterizando assim,

a identidade jesuitica:

De fato, as Constituigdes ndo sdo uma série de prescrigdes sobre o que se
deve ou ndo fazer, mas antes descrevem uma identidade jesuita detalhando
muito precisamente o percurso que leva aquele que ‘pede para ser admitido
na Companhia’, ou sua incorporagdo na Companhia (partes [V e V). Esse
percurso corresponde a aquisi¢ao de uma identidade jesuita; e a admissdo se
faz quando o “postulante” incorporou essa identidade a ponto de formar um
todo com os outros membros da Companhia (CASTELNAU-L’ESTOILE,
2006, p. 68).

Os que desejavam ingressar na ordem, bem como aqueles que ja faziam parte do corpo
da mesma, deveriam passar por um longo periodo de estudos, além da pratica dos Exercicios.
Essa era uma forma encontrada para moldar tais sujeitos aos padrdes requeridos pela
Companhia de Jesus, como também excluia aqueles que ndo conseguiam moldar-se as
exigéncias da mesma. Em outras palavras, esse periodo funcionava como uma peneira, onde
ficavam apenas os que se enquadravam nas caracteristicas condizentes com a identidade
jesuitica.

A atuacdo do jesuita deveria ocorrer sempre em conformidade com o pensamento
exposto pela cabeca do corpo social da ordem, ou seja, todos deveriam atuar da mesma forma.
No entanto, ndo significa dizer que todos resolviam os conflitos da mesma maneira, haja vista
ser a adaptabilidade uma das maiores caracteristicas da identidade jesuitica. Significa dizer

que mesmo se adaptando as situagdes diversas, dos diferentes conflitos, nos mais variados
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espagos, os missiondrios poderiam afastar-se das praticas devocionais inerentes ao jeito de ser
jesuita, ou seja, o padre Inaciano ndo poderia jamais agir em desconformidade com a
identidade da Companhia.

Enquanto corpo social, a Ordem era regida pelos ideais de ordem e hierarquia. Dessa
forma, tornava-se necessaria a regulamentagdo de como a cabega deveria ser escolhida. Por
assim ser, no inicio da nona parte, as Constituicdes regulamentavam essa escolha, que devia
ser feita de forma que a cabega ocupasse essa posi¢do de forma vitalicia, a fim de evitar
excesso de assembleias para mudangas do individuo que ocupariam tal fun¢do no corpo social
da ordem. Nessa mesma parte sdo destinadas as func¢des dos lideres de colégios e casas, como
também das provincias nas quais estas estdo localizadas, além de apontar as trés
caracteristicas especificas da cabega desse corpo, a saber: administrar, manter, e expandir os
espacos e areas de atuagdo missiondria da ordem, (CONSTITUICOES, 2004).

Na oitava parte, o documento apresenta as formas pelas quais a cabeca deveria garantir
a articulagdo entre as partes do corpo espalhadas pelos mais diversos lugares do mundo.
“Quanto mais dificil ¢ a unido desta Congregacdo, entre si € com sua cabeca, dada a sua
dispersdo pelas diversas partes do mundo, entre fieis e infiéis, tanto mais necessario € procurar
todos os meios para a obter. De fato, a Companhia ndo pode manter-se, nem ser governada,
nem por conseguinte atingir o fim que pretende para a maior gloria de Deus, se os seus
membros nio estiverem unidos entre si e com a cabeca” (CONSTITUICOES, 2004, p. 187).

Existia, portanto, a necessidade de um grande filtro na quantidade de candidatos ao
ingresso na ordem, pois uma vasta quantidade de concorrentes poderia provocar uma falta de
precisdo no combate aos erros, gerando uma desarmonia entre os componentes da Companhia,
isso “porque um grande nimero de pessoas ndo bem mortificadas nos seus vicios, torna
impossiveis a boa ordem e unido, tdo necessarias em Cristo Nosso Senhor, para que se
mantenha o bom estado e modo de proceder na Companhia” (

CONSTITUICOES, 2004, p. 187). O estabelecimento e a constru¢do da manutencio da ordem
estavam pautados na obediéncia, tendo em vista que esta seria uma das caracteristicas
fundamentais da ordem. De acordo com o autor: “dispersos com o processo de missionagao,
os inacianos foram se adaptando as novas experiéncias sociais vividas, conectando-as as mais
diversas situagdes em que se viram inseridos. Os bancos escolares dos colégios e
universidades garantiam uma formagao especifica ao futuro missionario. Entretanto, esta s6 se
efetivaria de fato no momento em que o religioso fosse destinado a agir em terras

desconhecidas” (CRESSONI, 2013, p. 110).
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Sobre a importancia da obediéncia, caracteristica presente na identidade jesuitica, o
proprio fundador da ordem, Indcio de Loiola, escrevendo aos padres da provincia de Gandia,
no ano de 1547, alertava sobre a importancia da manuten¢do da ordem e hierarquia, e do bom
desenvolvimento do corpo a partir do comprometimento que cada parte do mesmo deveria ter

em realizar suas atribuigoes.

(...) € importante para a conservacdo de todo o corpo da vossa comunidade,
porque nenhuma multiddo pode conservar-se como um corpo sem estar
unida, nem pode unir-se sem ter uma ordem, nem pode ter ordem se ndo tem
uma cabega, a qual os outros membros fiquem subordinados pela obediéncia.
Assim, se desejamos que se conserve o ser da vossa comunidade, ¢é
necessario desejar tenhais a alguém que seja a vossa cabeca (C. LOYOLA,
2006, p. 142).

In4cio de Loiola continua falando na mesma missiva acerca da importancia de que
cada parte do corpo possui, bem como da necessidade que os mesmos possuem de
entenderem, aceitarem, e desenvolverem suas respectivas fungdes. O fundador da ordem
expressa tais necessidades a partir da comparagdo do corpo da Companhia ao de outras

sociedades que se baseavam pelos mesmos pilares de ordem e hierarquia:

Entrando, pois, no assunto, uma das muitas coisas que me movem ¢ 0
exemplo universal com o qual nos ensinam todas as pessoas que vivem em
comunidade com alguma ordem. Pois tanto nos reinos como nas cidades e
nas suas associacdes e casas, tanto nos tempos passados como nos presentes,
geralmente costuma-se reduzir o governo a unidade de um Superior, para
evitar a confusdo e desordem e governar bem a multiddo. Certamente, se
todos os homens de juizo e de razdo concordam que algo ¢ mais acertado,
natural e conveniente, deve-se crer ser isso o mais acertado, natural e

conveniente (CONSTITUICOES, 2004, p. 138).

O que se pode encontrar na ordem ¢ a formulacdo de um projeto missionario
independente, onde a formagdo a partir da alusdo ao corpo humano, que necessita de uma
interligacdo coesa entre suas partes, apresentaria esta caracteristica como fundamental e
inerente a identidade da mesma. Por isso mesmo, outras trés caracteristicas sdo observadas nas

Constituigdes:

Esta unido realiza-se, sobretudo, pelo vinculo da obediéncia. Mantenha-se
ela, portanto, sempre em seu vigor. Os que das casas sdo enviados fora, a
trabalhar no campo do Senhor, devem, quanto possivel, ser pessoas bem
exercitadas na obediéncia. Os que tém cargos mais importantes na
Companhia distingam-se dentre os outros pelo bom exemplo nesta virtude,
sendo muito unidos com o seu Superior, ¢ obedecendo-lhe com prontidao,
humildade e devogido (CONSTITUICOES, 2004, p. 188).
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A ideia de obediéncia praticada pelos Inacianos, estava diretamente ligada a
subordinacao, ou seja, a relagdo hierarquica exigia que a posi¢ao inferior fosse imediatamente
subordinada a sua parte superior. Os diretores de escola, por exemplo, tinham em seus alunos
a relagdo de subordinagdo, por sua vez, estes diretores estavam submissos aos provinciais, e
assim por diante, até chegar na cabega do corpo, que estava hierarquicamente acima de todas
as outras partes, no entanto, necessitava estar atuando em acordo com as mesmas, sendo
valido salientar que essa subordinacdo, e por consequéncia, a obediéncia, eram fundamentais
para a manutenc¢do do funcionamento coeso desse corpo social.

E possivel constatar isso em missiva escrita pelo proprio Loiola, que escrevera ao
reitor do colégio de Gandia, no ano de 1548, discorrendo acerca da importancia da
subordinacdo entre as partes hierarquicamente organizadas para a manuten¢do do bom
desempenho do corpo social da ordem. Nessa missiva, Indcio dizia ao padre André D’Oviedo
sobre a interdependéncia existente entre as partes, ou seja, a cabeca ndo estaria bem se o resto
do corpo também assim ndo o estivesse, logo, ambas as partes necessitavam agir de forma
interativa, buscando o funcionamento coeso e ideal desse corpo. ‘“Porque, em qualquer
multiddo, ¢ necessario que haja ordem, para se evitar confusdo e, portanto, ha-de haver grande
namero de Superiores particulares. E preciso também que haja entre eles ordem de
proeminéncia e de sujei¢do, a fim de que a subordinacdo de uns mantenha a unido de todos e,
como fruto disso, a propria existéncia e 0 bom governo da Companhia” (C. LOYOLA, 2006,
p. 157).

Se a andlise das Constituicoes for realizada a partir de um olhar da
contemporaneidade, pode-se entender esse processo de subordinacdo como algo ligado a
conquista ou dominag¢do. No entanto, consideramos pertinente destacar que essa ideia de
subordinacdo a ordem, expressa nas constitui¢des, diz respeito a uma tentativa de enquadrar,
ou ainda, reconduzir os participantes da Companhia de Jesus ao padrdo de funcionamento da
mesma, buscando sempre a harmonia entre as partes do corpo, sendo necessario, para isso, a

existéncia de cooperagdo entre os sujeitos pertencentes a cada parte desse corpo social.

Cabe-nos lembrar de que a subordinagdo nao possuia o efeito de dominacao
ou opressdo, conforme poderiamos pensar, a partir de uma interpretacao pos-
iluminista das Constituigoes. Estamos a tratar de uma organizagdo que se
moldava a partir de um conjunto de normas que visavam inserir o sujeito
como participante de um projeto proposto e, havendo necessidade,
reconduzir o mesmo a ele, reparando-o em sua forma de ser (CRESSONI,
2013, p. 113).
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A subordinagdo aparecia, portanto, como um elemento de promog¢do da cooperagdo
mutua entre as partes, buscando garantir, a partir do elemento da adaptabilidade, estudado
anteriormente, o que conduz o corpo a manutencdo de seu funcionamento considerado
normal. Essa subordinagdo se faz necessaria devido as diversas partes onde a Companhia
estava presente, logo, as agdes dos integrantes da ordem passariam por adaptacdes. No
entanto, existindo a integracdo entre as partes, mesmo, a distdncia, a partir da logica da
obediéncia e subordinacdo, o éxito das agdes missionarias da ordem se tornaria possivel de
ocorrer:

A mesma virtude da obediéncia esta ligada a subordinagdo bem guardada dos
Superiores, uns com relagdo aos outros, ¢ dos suditos com relacdo aos
Superiores. Assim, 0s que vivem numa casa ou colégio recorram ao Superior
local ou Reitor, e deixem-se em tudo dirigir por ele; e os que vivem
dispersos pela Provincia recorram ao Provincial, ou a algum superior local
mais proximo, conforme as ordens recebidas. E todos os Superiores locais ou
reitores estejam em comunicagdo estreita com o Provincial, e deixem-se
guiar em tudo por ele. Procedam da mesma forma os Provinciais com relacao
ao Geral. Assim, guardada esta subordinagdo, manter-se-a a unido que por
ela, em primeiro lugar se realiza, com a graca de Deus Nosso Senhor
(CONSTITUICOES, 2004, p. 189-90).

Para aqueles que ndo se submetessem as mesmas ideias da ordem, existia uma Unica
solucdo, o desligamento imediato da mesma: “Quando se vir que algum ¢ causa de divisdo
entre 0s que vivem juntos quer entre si, quer deles com a cabega, deve ser cuidadosamente
separado da comunidade, pois € uma peste que pode infesta-la terrivelmente, se ndo lhe puser
logo remédio” (CONSTITUICOES, 2004, p. 190). A afirmativa possibilita perceber que a
obediéncia a hierarquia e ordem ndo se tratava apenas de uma tentativa de manutencio do
bom funcionamento da Companhia, e sim, uma caracteristica especifica que constituia a
identidade da ordem.

Para que se tornasse possivel a existéncia da ordem e a hierarquia, bem como a
manutengdo desse sistema organizacional, além da obediéncia e da subordinagdo, outro
elemento apontado nas Constituicdes era fundamental: a bondade. Considerando que essa
organizagdo era baseada na alegoria da formagao da Companhia semelhante ao corpo humano,
que exige a relacdo de interdependéncia entre as partes, € possivel ressaltar que a bondade, por
sua vez, apresenta-se como resultado da aceita¢do dessa visdo providencialista.

Portanto, aceitar essa cosmovisdo requer do integrante da ordem o exercicio da
bondade, que aparece como elemento condutor da unido das partes do corpo social Inaciano.

“(...) unidos com a divina e soberana Bondade, muito facilmente se unirdo também entre si,
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gracas aquele mesmo amor que dela ha de descer para se derramar sobre o nosso proximo, e
particularmente sobre o corpo da Companhia” (CONSTITUICOES, 2004, p. 191).

Para que as caracteristicas mencionadas em linhas anteriores (subordinacado,
obediéncia e bondade) pudessem ser mantidas como caracteristicas da identidade da ordem,
era necessario o combate a situagdes externas que poderiam influenciar negativamente esses
elementos da identidade jesuitica. Para combater essas influéncias de fora, como os desejos
pessoais, a forma de se vestir, 0 apego a coisas materiais para sua propria utilizagdo, a
Companhia de Jesus buscava instituir uma uniformizacdo, tanto nas praticas do jesuita, haja
vista os Exercicios, quanto nas vestimentas e liturgia dos sacramentos e na conduta dos
integrantes da mesma.

E pertinente ressaltar que essa situagio de adaptabilidade as questdes proprias da
Companhia, o respeito, a subordinacdo, a obediéncia, a exigéncia da pratica da bondade e a
uniformizagao das agdes e das vestimentas dos jesuitas possuem uma Unica finalidade, que diz
respeito a salvagdo do outro. Essa uniformizacdo deveria ocorrer em prol dos objetivos
missionarios da Companhia de Jesus, a salvagdo do outro a partir da conversdo ao catolicismo.
Ao ingressar na Companhia de Jesus, o sujeito passaria a ter dois corpos, sendo um o seu
proprio corpo fisico, e o segundo relacionado ao ambito social. Enquanto possuidor destes,
passaria a estar suscetivel a conflitos, tendo em vista as condi¢des externas a sua atuagao, isso
porque, enquanto detentor de caracteristicas propriamente do homem, o integrante da ordem
poderia sujeitar-se aos anseios e desejos de seu corpo carnal, afastando-se das ideias de
subordina¢do, bondade e obediéncia (CRESSONI, 2013).

Por outro lado, possuindo um corpo social, dotado de toda uma identidade carregada
dos trés elementos acima mencionados, esse sujeito deveria manter-se irrepreensivel perante a
sociedade, fato que mais uma vez demonstra a importancia da uniformizacdo da pratica
missionaria, bem como da interiorizagdo da identidade jesuitica por parte de seus integrantes.
Tendo em vista a necessidade de adequacdo de todas as partes que compunham a grande
massa corporea da companhia de Jesus a um padrdo identitario, fica evidente que os lideres
maximos dessa institui¢do deveriam ser os primeiros a demonstrar tal arredondamento com a
identidade da ordem.

A articulagdo de todo o corpo estava intrinsecamente ligada as qualidades das partes
superiores, ou seja, de seus dirigentes. Com o intuito de demonstrar aos que desejavam
ingressar na ordem, bem como aos que ja estavam atuando nas missdes, o capitulo dois, da
nona parte das Constituigdes, retrata seis caracteristicas indispensaveis a lideranca da

Companhia. A primeira caracteristica dizia respeito ao relacionamento do cabeca da ordem
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com Deus, o que fazia alusdo a relacdo entre as demais partes e a cabeca da mesma
(Constituigoes, 2004)

Outra caracteristica exigida do lider dizia respeito a pratica da caridade, ndo apenas no
sentido de auxilio ao proximo, e sim no que tange a condugdo das almas perdidas ao encontro
da salvacdo. Além disto, o superior deveria ainda ser exemplo de rentincia de seus proprios
desejos, passando a viver de acordo com a vontade de seu Criador, sendo pertinente ressaltar
que esta exigéncia se aplica, inclusive, aos pensamentos do mesmo, tendo em vista que esse
serve como espelho aos demais integrantes da ordem. (CONSTITUICOES, 2004)

Era exigido ainda da cabega do corpo social da Companhia inteligéncia e juizo na
resolucdo dos conflitos, independentemente da ordem dos mesmos. No entanto, uma das
maiores exigéncias para um integrante diz respeito a prudéncia, pois essa trata de assuntos
relacionados ao lado espiritual do sujeito. A cabeca deveria ser exemplo de prudéncia, para
que, assim, os demais integrantes da Companhia pudessem exercer essa mesma qualidade,
uma vez que estavam imersos em situagdes variadas, onde o ataque aos ensinamentos
espirituais era constante.

Os jesuitas atuavam em locais onde se tornava facil entregar-se aos seus proprios
desejos, contudo, a partir do exemplo de seus lideres, os mesmos poderiam se tornar capazes
de, prudentemente, renunciar as suas proprias vontades, afastando os pensamentos negativos,
e mantendo-se fiéis aos ensinamentos e exigéncias da Companhia. Além disto, “também lhe ¢
muito necessaria a prudéncia nos negocios exteriores, € na maneira de tratar questdes tdo
diversas, e de lidar com homens tdo diferentes, quer na Companhia, quer fora dela”
(CONSTITUICOES, 2004B, p. 207).

Loiola, em missiva escrita aos padres alemaes, confirma o supracitado ao discorrer
sobre a prudéncia no trato com os povos locais, bem como a necessidade de adaptabilidade
aos mesmos: “do mesmo modo, em fazer as pazes e ensinar aos rudes a doutrina cristd. A
prudéncia dird quando convém fazer tudo isto e se o devem fazer por si mesmos ou por
outros, segundo as circunstancias de lugares e pessoas” (C. LOYOLA, 2006, p. 294).

O padre jesuita, apds a pratica da expansdo do alcance missionario da ordem, deveria
estar disposto a adaptar-se aos novos modos de ver e pensar o mundo. E valido ressaltar que
nesses novos contextos, o integrante da companhia estaria imerso em um contexto diferente
do que conhecia, surgindo a necessidade de estar ainda mais proximo das caracteristicas
fundamentais da identidade jesuitica.

Os novos espacos de atuacdo dos missiondrios estavam envoltos em experiéncias

cotidianas adversas ao que estavam habituados, isto €, os ataques aos elementos basicos da
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identidade da Companhia. Tendo em vista a presenga do diabo nesses novos espagos, seria um
desafio para que o mesmo se mantivesse firme, trilhando esse novo caminho, seguindo sempre
o roteiro praticado pela ordem. Em sintese, esses novos espacos de atuagdo requeriam do
padre jesuita uma maior prudéncia em sua vivéncia pratica das experiencias vivenciadas.

Continuando com as regras, a proxima dizia respeito ao cuidado e a vigilancia para o
desenvolvimento das novas obras, além do empenho necessario para a finalizagdo dos
trabalhos missiondrios que ja haviam sido iniciados. A prudéncia ¢ aqui retomada quando o
documento retrata a necessidade sempre existente da busca pela perfeicdo (Cressoni, 2013). A
quinta qualidade é, portanto, de ordem fisica, exigindo do dirigente a seguinte condi¢do: “A
qualidade seguinte, exigida do lider da ordem, diz respeito a condigdo fisica, vez que “(...) ndo
convém uma idade muito avancada, porque de ordindrio, ja ndo ¢ adaptada aos trabalhos e
preocupacdes deste cargo. Nem tampouco uma idade demasiado juvenil, porque normalmente
é desprovida da autoridade e experiéncia suficientes” (CONSTITUICOES, 2004, p. 207).

Observamos, ainda, outra caracteristica especifica da ordem, a flexibilidade, tendo em
vista os mais diversos contextos de atuacdo a qual a mesma estava imersa, fossem eles
momentos missionarios ou educacionais. Loiola, instruindo o padre Urbano Fernandes, reitor
do colégio de Coimbra, no ano de 1551, falava sobre a insercdo de novos membros na
Companhia. A missiva ndo trata diretamente da atuacdo do cabega da ordem, no entanto, ao
responder as indagagdes de Fernandes, Loiola demonstra a capacidade de adaptacdo que um
membro da companhia deveria ter. “Ndo se devem aceitar mancebos que ndo sejam
corporalmente sauddveis. Se as pessoas sdo letradas ou de particular prudéncia, tolera-se a
falta de satide, porque com essas qualidades podem ajudar” (C. LOYOLA, 2006, p. 183).

Exigia-se mais das qualidades fisicas e da satide dos novos membros devido ao novo
perfil expansionista da ordem. Em outras palavras, devido a necessidade encontrada pelos
jesuitas de levarem a salvagdo as almas perdidas de outras partes do mundo, e levando em
consideragdo os desafios fisicos e espirituais que seriam encontrados nesses novos espagos, o
padre jesuita deveria, agora, possuir uma idade adequada, bem como condigdes fisicas que o
possibilitassem suportar as novas adversidades.

A sexta parte das Constitui¢des, em seu terceiro capitulo, retratava sobre as atribuigcdes
dos novos membros da Companhia. Tendo em vista a expansdo da atuagdo da ordem em
novos espacos, o documento dizia que “(...) nossa residéncia tdo instavel, ora neste, ora
naquele lugar, os Nossos ndo recitardo as horas candnicas em coro, nem cantardo missas ou

oficios. Quem tiver devogdo de ouvir estes Oficios, ndo lhes faltardo lugares para satisfazer
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estes desejos. Quanto aos Nossos, vale mais consagrarem-se ao que ¢ mais proprio da nossa
vocagdo, para a gléria de Deus Nosso Senhor” (CONSTITUICOES, 2004, p. 169-70).

Na sétima parte, em seu primeiro capitulo, pode-se perceber a forma de atuagdo do
jesuita em relacdo ao outro, durante o processo de dispersdo dos missiondrios pelo mundo.
Aparecem, portanto, nesse trecho, os objetivos da expansdo, demonstrando mais uma vez o
carater ndo monastico da ordem: “Na sexta parte tratou-se do comportamento que os da
Companhia devem observar na vida pessoal. A sétima expde os deveres a cumprir para com o
proximo (que ¢ o fim especifico do nosso Instituto), e a distribuicdo dos membros da
Companhia pela vinha de Cristo, a fim de trabalharem no lugar e na obra que forem
confiados” (CONSTITUICOES, 2004, p. 175).

A ultima exigéncia da cabega do corpo social da Companhia de Jesus consistia na
estima € no bom nome, além da nobreza e a fortuna. No entanto, além disso, os dons
exteriores, que eram orientados pela bondade, caridade e o respeito aos outros integrantes do
corpo faziam com que a lideranga fosse mutuamente reconhecida por cada membro da ordem.

As Constituicdes, retratando sobre os candidatos que pretendiam ingressar na
Companhia, apontavam seis ligdes basicas para os mesmos. Em primeiro lugar, os exercicios
espirituais eram requisito de inicio, tendo em vista a busca pela purificagdo, pelo
reconhecimento e contabilizagdo de seus erros, para, em segundo lugar, partir para os
processos de confissdo, que por sua vez, eram baseados em um método especifico e
introspectivo de oragdo. De acordo com Eisenberg (2000), o superior direto do exercitante
deveria orientar o0 mesmo, que por sua vez, tinha que trilhar esse caminho de acordo com as
orientacdes recebidas. Nesse sentido, O’Malley (2004), sinaliza que as confissdes periodicas,
operadas a partir de uma sistemdtica inerente a ideia de peniténcia, colocando as confissdes
sistematicas como alusivas a ideia de peniténcia, afirma que essas possuiam quatro passos, a
saber: encorajar aquele que estava a se confessar, aplicando-lhe corre¢des, sempre que seu
confessor julgasse necessario, o que lhe proporcionaria a cura da alma, tendo em vista o
exercicio de reflexdo ao qual o mesmo fora submetido a partir dos exercicios. O passo
seguinte da formacao do candidato a ingresso na ordem dizia respeito ao despertar da caridade
no mesmo. Para tal, o ingressante deveria servir por um més em um ou mais hospitais, onde
deveria realizar todos os servigos que lhe fossem solicitados. Esse trabalho poderia purificar
também a sua alma, contribuindo para a eliminacio das vaidades (CONSTITUICOES, 2004).

In4cio de Loiola, ao escrever aos padres que participariam do Concilio de Trento,
discorre acerca da importancia e objetivos das confissdes e dos trabalhos em hospitais:

“Visitaria hospitais em alguma hora ou horas do dia mais conveniente para a satde corporal,
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confessando e consolando os pobres e, mesmo quando possivel, levando-lhes alguma coisa,
fazendo-os rezar como esté dito nas confissdes” (C. LOYOLA, 2006, p. 273).

Loyola, em outra missiva, escreveria aos padres que estavam na Alemanha, apontando
sobre esses mesmos temas: “Ocupem-se algumas vezes nas obras de misericordia que mais se
véem, como hospitais, prisdes e socorro de outros pobres, que podem edificar muito no
Senhor” (LOYOLA, 2006, p. 294). Os dois fragmentos de missivas escritas por ele
possibilitam conceber tais elementos como também caracteristicos de uma identidade
jesuitica.

O préximo passo do treinamento do futuro pertencente 8 Companhia de Jesus indicava
que o mesmo deveria passar por um més de peregrinacdo, sendo que, nesse momento, deveria
partir sem nenhum actimulo financeiro. O propdsito desse passo estava relacionado a ideia de
adaptabilidade, tendo em vista os objetivos expansionistas da ordem. Durante o quarto passo,
o candidato deveria servir em casas ou colégios, trabalhando nos afazeres especificos de cada
localidade, servindo, assim, como exemplo pedagogico, tanto para si, quanto para os demais
sujeitos presentes no contexto ao qual o mesmo estava inserido.

A quinta etapa, por sua vez, colocava o ingressante na atuacdo missiondria
propriamente dita, onde deveria pdr a palavra de Cristo, tanto as criangas, quanto aos demais
desconhecedores da mesma. Por fim, na sexta etapa, era destinado ao candidato a inser¢do em
momentos de confissdo e pregacdo da palavra, inerentes ao fazer jesuita, sendo pertinente
ressaltar que esses momentos ocorriam nas mais variadas realidades, buscando desenvolver a
caracteristica da adaptabilidade, tdo necessaria nos processos de expansao e missao.

Além de todo o treinamento anteriormente mencionado, de acordo com o exame geral
da institui¢do, o ingressante deveria professar quatro juramentos, sendo os trés primeiros:
obediéncia, pobreza e castidade. O quarto juramento entraria aqui como uma expressdo da
nova racionalidade pio mercantil, elemento caraterizador da identidade jesuitica. “Além dos
trés votos indicados, a Companhia Professa faz ainda ao Sumo Pontifice, atual ou futuro,
como a Vigario de Cristo nosso Senhor, voto explicito de ir a qualquer parte onde Sua
Santidade mandar, quer entre fiéis, quer entre infiéis, para qualquer fim que diga respeito ao
culto divino ou ao bem da Religido cristd, sem escusa alguma nem exigéncias de ajuda
material para a viagem” (CONSTITUICOES, 2004, p. 46).

As Constitui¢des, além de regulamentar uma fase de treinamentos para inser¢do de
novos membros, trazem uma classificacdo destes. O primeiro grupo ¢ o dos novigos, que
deveriam participar das seis fases de treinamento, bem como realizar os trés votos iniciais, € a

submissdo ao papa, no tocante ao envio para missdes, o que corresponde ao quarto voto. O
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segundo grupo era composto pelos coadjutores, que ndo necessitavam professar o voto de
submissdo ao papa, com relacdo ao envio para o campo missionario, além de ocuparem
posicdes temporais ou espirituais. Os outros candidatos eram denominados como escolasticos,
destinados aos estudos, e futuramente poderiam tornar-se professores ou coadjutores,
professando os trés votos mencionados em linhas anteriores. A quarta e ultima categoria que ¢
expressa nas Constitui¢des fazia referéncia aqueles que poderiam ser inseridos na Companhia
sem a necessidade de ter uma funcdo estabelecida na mesma, sendo que essa inser¢cdo e
destinagdo para alguma funcdo cabia exclusivamente ao lider da ordem, que as fazia de acordo
com as caracteristicas dos ingressantes. Antes de adentrarem ao corpo da Companhia, os
mesmos deveriam passar por um intersticio de dois anos, proferindo os trés votos em
sequéncia (CONSTITUICOES, 2004).

Ao inserir 0os novos membros em seu corpo social, esses precisavam estar enquadrados
com o pensamento jesuitico, alinhados com os elementos identitarios da mesma, além de
estarem aptos a desenvolver os objetivos missionarios da ordem. O pensamento de salvagdo
inerente 8 Companhia de Jesus pautava-se a partir da salvacdo do outro, ou seja, seria possivel
salvar a alma dos integrantes da mesma, a partir da inser¢do do outro ao grémio da
cristandade. Desse modo, assim como Cristo, era necessario doar-se por amor ao outro,
dedicando a sua vida para a salvagdo das almas perdidas. Como resultado, o jesuita
conquistaria a sua propria salvagdo, sendo tudo feito para a maior gléria de Deus.

Por fim, com a discussdo acerca da dispersdo jesuitica pelo mundo, tivemos o intuito
de demonstrar a formagdo de uma identidade inerente & Companhia de Jesus. E valido
ressaltar que o interesse em indicar elementos caracteristicos da identidade jesuitica se da pelo
interesse em discutir os impactos decorrentes da atuagcdo dessa ordem na América portuguesa,
mais precisamente no que tange ao contato com os Tupinambds, a partir dos processos
pedagogicos desempenhados por José de Anchieta, por intermédio do Auto de Sdo Lourencgo,

conforme observaremos mais a frente em nossa pesquisa.
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3. A ORGANIZACAOO SOCIAL TUPINAMBA NO BRASIL COLONIAL

Neste capitulo, analisamos a organizag¢ao social Tupinambé do inicio do século XVI,
tendo como ponto de partida os ritos inerentes dos indigenas aldeados, mais precisamente que
integravam o aldeamento de Sao Lourengo, primeira aldeia formada pela Companhia de Jesus
na capitania do Rio de Janeiro, fundada apos os portugueses vencerem a batalha contra os
franceses e conquistarem o territério da Guanabara. De acordo com Celestino de Almeida
(2003), tal fato ocorreu no ano de 1561, quando franceses delatores expuseram a Estacio de Sa
a organizacdo do forte francés na capitania do Rio de Janeiro, fornecendo ao sobrinho de
Mem de S& as informagdes necessarias para que, com o auxilio de reforcos portugueses e
indigenas vindos da capitania do Espirito Santo, realizasse o ataque e conquistasse o territorio
da Guanabara em 15 de marco daquele ano.

Iremos analisar elementos proprios da organizagdo social Tupinamba, tais como a
cauinagem, a matancga, a poligamia, a antropofagia, dentre outros. Em seguida, discutiremos
os ritos Tupinamba, analisando-os na sua relagdo com a formagdo dessa identidade cultural
indigena, bem como no grau de dificuldades que estes ritos apresentaram para o

desenvolvimento da missdo inaciana no decorrer da formacao da sociedade brasileira.

3.1. Os aldeamentos: espacos de ressocializacio e sobrevivéncia

Os povos indigenas sempre estiveram presentes na constru¢do da historia brasileira.
No entanto, aparecem na maior parte do tempo como individuos que ofereciam forca de
trabalho ou como sujeitos que se rebelavam e eram vencidos pelos colonizadores, € em
algumas ocasides, acabavam mortos ou escravizados pelo homem europeu (VAINFAS, 1995).

Ao realizar estudos sobre a cultura Tupinamba, Fausto (1992), discorre sobre a retirada
desse grupo do litoral brasileiro e afirma que isso ocorreu em menos de dois séculos,
iniciando a partir da chegada dos portugueses nas terras americanas. Porém, mesmo com o
processo catequético da Companhia de Jesus, aliado ao movimento de colonizagdo do Brasil,
os indigenas conseguiram deixar marcos de uma memoria coletiva, que encontrava em seus
ritos os elementos fundamentais para a manutencdo de sua identidade. Fausto (1992) afirma
ainda que apds se passarem aproximadamente trés séculos, os povos Tupis continuam por
tentar manter seu modo de vida distinto, bem como seus elementos culturais diferentes,

mantendo-se isolados no interior da Amazonia. Segundo o autor
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Os Parakana, Araweté, Asurini, Surui, Tenetehara, Guaja, Urubu-Kaapor,
Tapirapé, Kayabi, Kamayura, Guarani, Waiapi, Paritintins, Tupi do
Cunimapanema, entre outros, ainda resistem a voracidade avassaladora dos
conquistadores - estes temiveis canibais que, talvez por ndo comerem a
carne, preferem se apropriar do espirito (FAUSTO, 1992, p. 393).

Consideramos pertinente salientar que estamos nos propondo a discutir, neste capitulo,
os ritos indigenas oriundos dos Tupinamba, que apos a chegada do colonizador, passaram a
viver em aldeamentos. Anchieta informara o governador Mem de S4, um defensor da ideia
dos aldeamentos, dizendo: “Brotam as novas moradias; o indio, ndmade hé pouco, /ergue seu
teto que os abrigard muitos anos, /E canta, em igrejas novas, o nome de Jesus, reverente.
(1986, p. 137).

Uma outra fonte que atesta este estilo de vida némade por parte dos indios no século
XVI € uma carta escrita por Luis da Gra, falando acerca de alguns grupos indigenas da regido

da Vila de Sao Paulo de Piratininga. De acordo com a carta:

(...) es la mudanca continua desta gente, que no atura em um lugar sino mui
poco, porque como las casas de la tierra que usan o de palma no duran sino
hasta tres o quatro afios, vanse a hazer otras em outro lugar; y es también la
causa acabada una novedad de mantenimientos em uma parte, buscan otra
em otra parte, derrocando siempre para ello matos, como lo hazen los
blancos; y lo peior es, que no se mudan juntos, sino espargidos. Esto haze
que es necessario gastar el tiempo con poca gente, y ésta quando se han
gastado dos, trés afios con ella, mudanse e piérdese todo, porque no es gente
que persevere i los dexan. Y mucha dubda tenemos si haremos christianos a
estos muchachos (CARTAS 11, 1956, p. 292).

Consideramos ser pertinente fazer uma distingdo entre as formas de organizacdo das
aldeias nas quais os indios viviam, isso porque, de acordo com Anzolin (2013), existiam pelo
menos trés tipos destas aldeias. O primeiro tipo ¢ denominado de Tabas, que era o formato de
aldeamento tradicional dos Tupi, onde ndo havia a mediagdo ou administracdo do europeu,

como podemos observar na carta avulsa de nimero 48:

E comtudo, como pola fama que delle havia pola terra, nunca chegasse tao
longe qudo longe era desejado, lhe foi finalmente passar daquelles aos seus
contrarios, com quem até li se comeram e ¢ 10 léguas além de Santo André,
onde porser fronteira estd a mais afamada aldeia de grande que ha nesta
costa, cujo principal se chama Aracaen, mui estimado e¢ de grandissima
fama, mas por ser mui velho, que dizem sera de 120 annos e ndo ser ja pera
mandar nem fazer nada, tem um sobrinho que pdde ser de sessenta, que
manda a aldeia e chama-se Capij (...)" (AZPILCUETA NAVARRO, 1988, p.
375).

No fragmento supracitado, podemos perceber a lideranca Tupi administrando a aldeia,

0 que aponta para um agrupamento tipicamente indigena, sem a presenga do europeu; logo,
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toda a forma organizacional da aldeia era regulada pela cosmovisdo indigena, sem espagos
para interferéncias do estrangeiro. O segundo tipo de aldeamento indigena apresentado por
Anzolin (2013) ¢ aquele onde havia a construgdo de ermidas e, além disso, eram aldeamentos
que mantinham relacionamento amistoso com os jesuitas, o que deveria atender aos anseios
catequéticos da Companhia de Jesus. Um exemplo de fonte que retrata a existéncia destes
aldeamentos ¢ a carta avulsa de nimero 22, que traz o seguinte fragmento: “As aldéas que
entdo o Irmao visitava eram trés: uma de um principal chamado Simao, que tanto que as estas
terras chegaram os Padres fizeram christdo; a outra chamava-se Tamandaré, que agora
puzeram nome S. Lourenco; a outra era a do rio Vermelho” (AZPILICUETA NAVARRO,
1988, p. 196).

Nas aldeias onde eram construidas as ermidas, os missionarios faziam visitas
regularmente, € com o passar do tempo, estas ermidas passavam a ser moradia do missionario
que a visitava; desta forma, ¢ possivel constatar a interferéncia europeia na organizagdo e
administracdo da aldeia, bem como a influéncia dos missionérios no convivio social indigena.

O terceiro tipo de aldeamento era construido em sitios, que eram definidos pelas
autoridades coloniais. Nestes espacgos, reuniam-se e conviviam indios das mais diversas
etnias, existindo a presenca constante dos missiondrios portugueses. A carta avulsa de numero

25 retrata sobre este tipo de aldeamento:

Neste tempo se fundou uma egreja, uma légua desta cidade, onde se
ajuntaram quatro aldeias das que estavam mais perto da cidade, que ja dantes
doutrinavamos, que foi o primeiro ajuntamento que se comecou a fazer e tem
por nome a villa de S. Paulo, que mostra bem Nosso Senhor querer ja abrir a
porta que tanto tempo ha tem cerrada, porque além do Gentio estar mui
sujeito e atemorisado, deixam também com isto de commetter alguns
pecados que dantes antre elles eram mui usados. No fazer desta egreja e
casas em que os Padres mestres da nova christandade se recolhem, que quasi
se quer egualar com o collegio da cidade, mostrou Nosso Senhor quio
servido ¢ de seu nome se manifestar nestas partes, porque fazendo-se em
inverno, em o qual chove muito nesta terra, se fez em obra de quatro mezes.
Nessa egreja se disse a primeira missa dia de S. Pedro e S. Paulo, com a
maior solemnidade que se poude (AZPILCUETA NAVARRO, 1988, p.
226).

De acordo com Almeida (2015), os aldeamentos organizados pela Companhia de Jesus
eram espagos onde permeavam os mais variados interesses, fossem da coroa, fossem da
Igreja, ou ainda interesses dos proprios indigenas que se submetiam ao aldeamento. Para a
autora, estes aldeamentos se configuraram em espagos essenciais para a manutencgao das terras
conquistadas pela coroa, além de se tornarem o local ideal para a inser¢do dos indigenas no

estilo de vida colonial: “As aldeias foram o espago privilegiado de inser¢do dos indios no
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mundo colonial, onde diferentes povos etno-linguisticos misturaram-se e transformaram-se
em suditos cristdos do Rei para servir ao Império luso” (ALMEIDA, 2015, p. 121).

No entanto, estes espacos ndo eram locais onde os indigenas eram levados
passivamente a sofrer um processo de perda cultural, que ao final, lhes tornaria um espelho do
homem europeu, ou seja, ndo se configuravam em espago onde os indios ndo ofereciam
resisténcia. Segundo a autora, muitas vezes os indios se permitiam estar nos aldeamentos por
acreditarem que poderiam levar vantagens se assim o fizessem. Assim, os indigenas também
eram atores ativos no que diz respeito aos aldeamentos. Hill (1996) postula que os indigenas
possuiam uma capacidade impressionante de se rearticularem culturalmente, transformando
seus ritos e tradicdes para vencerem seus novos desafios, ou adaptar-se a novas situacdes de
sociabilidade; logo, os aldeamentos surgem como forma que os indigenas encontraram para
garantir a sobrevivéncia.

Nao que estes optassem por estar nas aldeias, mas sujeitavam-se a esta condicdo,
buscando tirar vantagens, a fim de que o seu povo ndo fosse dizimado, uma vez que nestes
aldeamentos os indigenas ‘“estabeleceram intensas relacdes com outros grupos étnicos e
sociais, compartilharam experiéncias comuns, agindo politicamente para garantir alguns
direitos que a lei lhes garantia e, nesse processo, reelaboraram suas culturas, historias e
identidades” (ALMEIDA, 2015, p. 121-122). Dentre estes povos que se sujeitavam aos
aldeamentos, destacamos os Tupi, que apds conquistarem espagos através de guerras, ao
verem seu territorio ameagado pelo europeu, uniram-se a coroa portuguesa em algumas
ocasides e garantiam a sua propria existéncia.

A discussdo acerca da experiéncia indigena que nos propomos a realizar tem como
ponto de partida os povos Tupi, isso porque ndo pretendemos desenvolver nossa andlise a
partir de uma generalizagdo do ser indio, e sim de um grupo de sujeitos especificos, que
viviam nas aldeias, e mais precisamente, nos agrupamentos religiosos administrados por
padres jesuitas. Desta maneira, seguindo o que afirmam Anzolin (2013), Alencastro (2000),
Fernandes (1989) e Fausto (2000), os povos Tupi oriundos da costa brasilica, no momento da
chegada do europeu as terras amerindias, eram ndmades e tinham preferéncia por
ecossistemas especificos que favorecessem a caga e a pesca, bem como a extracdo de
subsidios da natureza para a manuten¢do de seu estilo de vida. Na costa, tinham preferéncia
por areas onde houvesse as matas tropical e subtropical; ja no interior, os mesmos
costumavam concentrar suas ocupagdes as margens dos rios.

Quando chegavam em locais onde decidiam fixar suas residéncias por um determinado

periodo, os mesmos construiam suas casas, € estas aldeias “eram formadas por conjuntos de
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casas comuniais (malocas), que costumavam abrigar grandes parentelas. Estas habitacdes,
geralmente circundadas por paligadas (caicara), eram dispostas de modo a criar um terreiro
central, espaco cerimonial e de socializacdo entre as diferentes familias” (FERNANDES,
1989, p. 61).

Os Tupi espalharam-se pelo interior do Brasil, concentrando-se em terras amazonicas,
e também chegaram ao litoral brasileiro apresentando caracteristicas similares. Esses grupos
concentravam suas moradias proximas a locais que lhes fornecessem extratos naturais o
suficiente para a sua alimentagdo, mudando-se de localidade conforme a demanda de
alimentos se tornasse insuficiente. Para Brandao (1991), os Tupi chegaram ao solo brasileiro a

partir de um processo migratdrio que os conduziu ao interior da Amazonia.

Portanto, em tempos ainda ndo determinados, mais posterior as primeiras
migragdes, teriam chegado diretamente a América Central ou do Sul, ja que
ndo encontramos vestigios de linguas do super filo Andino-Equatorial na
América do Norte, povo(s) falante(s) de uma lingua de onde originaram-se
os troncos Tupi e Aruak, tendo entdo se fixado na regido amazonica, ber¢o
desses troncos linguisticos (BRANDAO, 1991, p.p 14-15).

De acordo com Brochado (1989), existiram dois grupos Tupi que ocuparam o litoral
brasileiro, sendo que o primeiro havia chegado a partir da Amazdnia, como informado
anteriormente, entre as bacias do rio Madeira e a ilha de Marajo. Este grupo teria se espalhado
através de um processo migratorio que os conduziu ao litoral.

Por sua vez, de acordo com o mesmo autor, o segundo grupo, os Tupi Guarani, através
de um outro processo migratério, chegaram ao Parand, fixando-se na bacia do Parana-
Paraguai-Uruguai, o que deu origem aos povos Guarani. O autor ainda explica que os Tupi
Guarani, através de uma migracdo que se deu no sentido sul/norte, chegaram ao litoral,
ocupando aquela regido apos expulsarem para o interior os povos Macro-J&, que ali
habitavam. Ainda segundo Brochado (1989), ocorreu um encontro entre os dois grupos Tupi
que migraram para o litoral, o que, para o autor, provocou o surgimento dos povos Guarani.

E valido salientar que estes povos possuiam caracteristicas identitarias semelhantes;
dai a necessidade de diferenciarmos os mesmos, a fim de apontar para que grupo indigena

estamos nos propondo a discorrer. Para Brandao,

Além dos dados arqueologicos, julgamos que também os dados etnoldgicos
aproximem mais os Tupi litordneos aos amazonicos, ambos povos canoeiros
adaptados as condicdes de florestas tropicais, do que aos Guarani. Contudo,
os Tupi do litoral apresentavam caracteristicas culturais especificas, que os
diferenciavam de outros grupos Tupi. Eram altamente adaptados ao ambiente
costeiro, que permitiu-lhes explorar a fundo os recursos maritimos, ndao so6
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em mar aberto como também, e principalmente, nas baias, restingas e
mangues” (1991, p. 18).

Estes grupos Tupi que residiam no litoral, de acordo com Brandio (1991),
encontravam alimentos primordialmente no mar, como, por exemplo, crusticeos e moluscos,
além da caca, que ¢ exatamente o que diferencia esse grupo de outros do mesmo tronco
linguistico.

Outras caracteristicas diferenciavam os Tupi dos demais grupos indigenas, como por
exemplo a flexibilidade de sua cultura, que de acordo com Brandao (1991) os possibilitavam
incorporar mais facilmente outros padrdes culturais. E pertinente salientar que esta
caracteristica pode ser observada ndo apenas na cosmovisdo Tupi, mas também em sua
organizagdo espacial.

Ao contrario da maioria dos grupos indigenas J&, que se caracterizam pela
dualidade, os Tupi Guarani tendem para a unidade. Socialmente ndo
costumam subdividir-se em "metades", fazendo com que o espaco da aldeia
ndo seja segmentado como nas aldeias Jé, onde cada metade tem o seu
"locus" especifico” (BRANDAO, 1991, p. 21).

Uma outra caracteristica que diferencia os povos Tupi estd no papel da mulher na
organizagdo social do grupo. Nessas aldeias ndo existe a construgdo conhecida como casa dos
homens, comum entre outras etnias, denotando uma maior participagdo da mulher em
decisdes sobre o grupo. A figura feminina, de acordo com Branddo (1991), ndo toma decisdes
referentes a guerra, por exemplo, porém, ndo existe um espaco masculino especificamente
demarcado como em outros povos. Segundo Sousa, os Tupi possuem como principais
caracteristicas: “sao homens de grandes forcas e de muito trabalho; sdo muito belicosos, € era
sua maneira esfor¢ados, e para muitos, ainda que atraigoados, sdo muito amigos da novidade,
e demasiadamente luxuriosos, e grande cacadores e pescadores, € amigo de lavouras” (1938,
p. 361).

Sousa (1938), cronista quinhentista, referindo-se ao processo migratdrio dos povos
Tupi a partir de memorias dos Tupinambas e Tupinaés que passavam de geracdo a geracao,
afirma que o primeiro grupo dessa etnia a alcangar o litoral foram os Tupinaés, que partindo
do sertdo chegaram ao litoral baiano, expulsando os Tapuias que residiam naquele territorio.
Na sequéncia, de acordo com o cronista, partindo da bacia do rio Sdo Francisco, os
Tupinambas alcangaram o litoral, guerreando com os Tupinaés e os afastando das regides
mais proximas ao mar.

O litoral central fluminense era habitado por um outro grupo de indigenas, aos quais os

Tupi chamavam de Tamoios. De acordo com Brandao (1991), tais movimentos migratorios
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fizeram com que o litoral brasileiro fosse ocupado quase em sua totalidade pelos povos Tupis.

Segundo o autor:

Acreditamos que estes indigenas originaram-se de levas migratorias de Tupi-
Guarani araazCnicos, canoeiros, 0s quais seguindo os cursos de
determinados rios teriam atingido o litoral em pontos distintos , adaptando-se
entdo ao meio-ambiente costeiro e expulsando para o interior as populagdes
de cacadores-coletores litordneos, provavelmente apds atingirem o litoral,
em torno de 500 A.D., deu-se inicio a um dos mais expressivos movimento
de expansdo étnica registrado pela pré-historia, pois 500 anos depois
ocupavam , os Tupi-Guarani , o litoral brasileiro quase que totalmente (1991,

p- 17).

De acordo com Sousa (1938), devido a fluidez do poder politico dentro da organizacdo
social Tupi, era comum que algumas familias, apos ficarem demasiadamente grandes, se
apartassem da aldeia, migrando para novos espagos, formando, assim, novos aldeamentos. O
autor acredita que apds chegarem ao litoral baiano, e expulsarem os Tupinaé, os Tupinamba
espalharam-se pelo litoral ap6s desavencas entre familias da propria etnia. Nas palavras do
autor: “Dividiram-se "(...) em bandos por certas diferengas que tiveram uns aos outros, €
assentaram suas aldeias apartadas, com o que se inimizaram; e faziam se cada dia cruel
guerra, € comiam se uns aos outros” (SOUSA, 1938, p. 362).

Desta forma, através das guerras e das divisdes das aldeias, os Tupi espalharam-se
pelo litoral brasileiro, ocupando praticamente todo o territdrio litoraneo do pais no evento da
chegada dos europeus.

A capitania do Rio de Janeiro também foi conquistada através das guerras. Almeida
(2015) considera que os portugueses, tendo os Temiminds como aliados, venceram a guerra
contra os povos Tamoios e os franceses, estabelecendo aldeamentos na regido. A primeira
aldeia criada nesta capitania pelos portugueses foi o aldeamento de Sdo Lourengo, que contou
inicialmente com a presenca de Araribodia e seus guerreiros, que haviam auxiliado a coroa
lusitana na batalha pela conquista da Guanabara. O desejo do lider indigena supracitado, bem
como de seus guerreiros, era o de retornar para a capitania do Espirito Santo, de onde haviam
partido para auxiliar os portugueses na guerra. No entanto, Mem de S&, governador geral, lhes
solicitara que ficassem garantindo-lhes as terras que estes escolhessem, uma vez que, apos a
batalha, estas passariam a ser da coroa. Apds aceitarem a oferta, as terras foram cedidas aos
temiminos a partir da Carta de Sesmaria de 1568, fundando-se, assim, o aldeamento de Sao
Lourencgo, primeira aldeia da nova capitania, sendo constituindo, segundo Almeida (2015),

como uma importante area de defesa do império.
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Em seu inicio, a aldeia estava situada em terras que pertenciam a Companhia de Jesus.
No entanto, no ano de 1573, a mesma mudou-se para a banda que ficava defronte da cidade,
dividindo-se alguns anos depois para abrigar os parentes dos indios principais, como eram
chamados na documentagdo Inaciana, ou seja, lideres dos indigenas, fundando-se, assim, a
segunda aldeia da capitania, conhecida como Sao Barnabé (ALMEIDA, 2015).

Os aldeamentos, de acordo com Castelnau-L'Estoile (2006), substituiram a itinerancia,
tipica dos inacianos, configurando-se em uma das adapta¢des no agir missionario da Ordem,
isso porque, nas Américas, exigiu-se essa adaptacdo para que se tornasse possivel fazer frente
aos desafios dos novos dominios coloniais lusitanos. Um dos principais motivos que exigiam
uma forma diferenciada de atuacdo dos evangelizadores eram as constantes guerras praticadas
pelos indigenas, principalmente no governo de D. Duarte da Costa, onde foram intensificadas.

Os jesuitas passavam a trazer os indigenas para seus aldeamentos; antes disto, devido a
peregrinagdo dos catequizadores, estes chegavam aos aldeamentos dirigidos pelos proprios
indios. No entanto, devido as guerras, essa caracteristica mudou e os indigenas ¢ que passaram
a ser conduzidos aos aldeamentos dirigidos pelos missionarios, sendo valido destacar que
estes aldeamentos eram construidos exatamente para os receber. Assim, a missao Inaciana, em
seu inicio, baseava-se na peregrinacdo do missiondrio pelas terras brasileiras, no entanto, com
as caracteristicas geograficas encontradas no Brasil, bem como pela quantidade de indigenas,
e de guerras contra os mesmos, tornava-se muito mais eficiente a construcdo de espacos
especificos para que os indios fossem conduzidos. Assim, o missiondrio alcangaria muito mais
pessoas de uma s vez e os indigenas se converteriam nao mais pela via amorosa, e sim pelo
medo que enfrentariam, tanto na guerra, quanto nos aldeamentos, conforme Pécora (1999) e
Eisemberg (2000).

A expedi¢do militar de Mem de S&, que ocorreu de forma violenta, foi comentada por
Nobrega e por Anchieta por ter conseguido forgar os indios a aceitarem os aldeamentos
inacianos. Estas expedi¢des serviram como mola propulsora para trazer os indios para as
aldeias, isso porque “diminuiam as possibilidades de sobrevivéncia dos indios nos sertdes e 0s
levavam a acordos e negociagcdes com os portugueses que, grosso modo, culminavam com seu
ingresso nas aldeias”, (ALMEIDA, 2015, p. 128). Desta forma, durante todo o século, o Rio
de Janeiro foi povoado por novas aldeias, sendo transformado em um espago de importancia
militar elevada, pois se configurava em um polo de defesa dos interesses imperiais na
América portuguesa.

Neste cendario, os indios ocuparam um importante papel, uma vez que “os aldeados,

novos suditos cristdos do Rei, além de obrigados a prestar servigos essenciais para as
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autoridades, missionarios e colonos, constituiam a principal for¢a militar para ocupar e
defender os territérios da Coroa” (ALMEIDA, 2015, p. 129).

Uma caracteristica interessante dos aldeamentos jesuiticos eram as misturas de grupos
indigenas, uma vez que, mesmo com toda uma legislacdo existente sobre o assunto, e todo o
cuidado dos missionarios para que estas misturas nao ocorressem, devido as intensas guerras,
bem como pela propria politica de aldeamentos, segundo Almeida (2003), isto ocorria com
determinada frequéncia. Com as misturas de etnias nos aldeamentos, em muitas ocasides, de
acordo com Almeida (2015), estes passavam de inimigos para aliados, tanto no que tange as
aliangas com o europeu, quanto nas relagdes entre si. Nas palavras da autora:

Embora as fontes sejam pouco informativas a respeito dos grupos étnicos nas
aldeias, creio que, ao serem estabelecidas, elas deviam ser constituidas
predominantemente pelos membros do grupo, cujo lider havia estabelecido o
acordo com os portugueses, tornando-se o capitdo-mor da aldeia e mantendo
a posicao de lideranga. Essa posicao podia se estender a seus descendentes,
como ocorreu com Arariboia, em Sao Lourengo (ALMEIDA, 2015, p. 134).

Para Almeida (2015), a lideranca de Araribdia ndo excluia a presenca de outros grupos
étnicos no aldeamento de Sao Lourenco, isso porque nesta aldeia ja& deveriam existir outros
povos indigenas que estavam entre os Temiminds desde os tempos dos aldeamentos na
capitania do Espirito Santo, além dos que poderiam ter sido incorporados ao grupo no
momento da guerra, o que fez com que os portugueses conquistassem o territorio da
Guanabara. Além da expansdo dos dominios do império e da manutencao destes, os indigenas
aldeados cumpriam outras fungdes importantes para a manuten¢do do bom funcionamento do
corpo imperial na coldnia brasileira. Estando em condi¢des de aldeados, os mesmos passavam
pelo processo de catequese e, quando se tornavam aptos, passavam a serem inseridos na
organizagdo social da coroa lusitana, nos locais ao qual estavam sendo preparados para
ocuparem.

Aos indigenas era reservado, dentro do organograma luso, o trabalho. Segundo
Almeida (2003), eles eram inseridos na maquina portuguesa, porém, eram destinados as
funcdes laborais, servindo aos colonos, aos missionarios € a propria coroa, que no inicio da
coloniza¢do dependia em tudo da mao de obra indigena. Neste cenario, “os aldeados eram
obrigados ao trabalho compulsorio que se fazia de acordo com um sistema de rodizio e
pagamento de salario irrisério regulamentado por vérias leis” (PERRONE-MOISES, 1992, p.
115-132). Os mesmos deveriam estar prioritariamente a servigo do rei, principalmente no que
dizia respeito a defesa, e também deveriam prestar servigos diversos aos que ocupavam postos

superiores a0s scus.
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Almeida (2003) afirma, no que diz respeito a atender os moradores dos aldeamentos,
que esses deveriam ser recrutados para as lavouras, para as pastagens, além das expedigdes ao
sertdo, mas deveriam ainda realizar servicos domésticos, cortar madeiras e ainda atuar como
carregadores. Para Celestino de Almeida (2015), se os indios aceitavam aldear-se, e firmavam
acordos com os lusitanos, os mesmos acabavam por conseguirem alguns beneficios, e assim,

garantiam a existéncia de seu grupo. Para a autora,

Apesar de tudo, tinham aspiragdes proprias e nao abdicaram de negociar
sobre suas perdas como informam instigantes documentos sobre seus
conflitos e reivindica¢des no interior das aldeias. Os variados registros sobre
esses conflitos informam sobre suas principais solicitagdes na condigdo de
aldeados e suditos cristdos do Rei: queriam garantir suas terras, queriam
cargos, aumentos de salarios, ajudas de custo, destitui¢do de autoridades nao

reconhecidas por eles e, principalmente, recusavam a escraviddo
(CELESTINO DE ALMEIDA, 2015, p. 144).

Mesmo com as negociagdes indigenas com a coroa, que nos indicam a existencia de
aspiracdes proprias ao se sujeitarem aos aldeamentos, consideramos que aldear-se, para o
indio, ndo se tratava de uma escolha, e sim, uma necessidade, uma vez que a partir das
intensas expedic¢des portuguesas pelo interior do Rio de Janeiro, além das grandes guerras nos
sertdes, as epidemias, as escravizagdes em massa, como podemos constatar nos documentos
oficiais e em cartas trocadas por jesuitas, os indigenas viam a dizimag¢ao de seu povo, logo, s6
restava a estes era submeter-se as condi¢cdes impostas pelo colonizador. Ainda segundo

Celestino de Almeida,

Diante do caos instalado nos sertdes, com guerras, epidemias, escravizagdes
em massa e reducdo, cada vez maior, de territorios livres ¢ recursos naturais,
o ingresso nas aldeias coloniais surgia, com certeza, como possibilidade de
sobrevivéncia. Os indios optavam pelo mal menor, submetendo-se a uma
nova situacdo que lhes trazia imensos prejuizos. Sujeitavam-se as regras
portuguesas, passando a viver em condicdo subordinada e sujeitos ao
trabalho compulsorio. Misturavam-se com outros grupos étnicos e sociais,
viam reduzir-se as terras as quais tinham acesso e expunham-se as altas
mortalidades. Além de tudo, submetiam-se a nova rotina, que lhes proibia o
uso de certas praticas culturais e os incentivava a abandonar antigos
costumes e incorporar novos valores, como parte do processo de transforma-
los em suditos cristdos (2015, p.p 144-145).

O fato de se tornarem suditos cristdos da coroa lusitana ndo garantia aos indigenas
aldeados os mesmos direitos que eram concedidos a outros cidadaos portugueses, ao contrario
disto, eram destinados as fun¢des laborais e aos mais baixos extratos sociais, além de
possuirem um lugar juridico préprio, e por consequéncia, tinham direitos e deveres

especificos, condizentes ao seu posto na organizacdo social lusitana. Segundo Celestino de
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Almeida (2003), por ocuparem os menores postos da organizacdo social do império, os
indigenas aldeados, além de estarem submetidos ao trabalho compulsério, eram sujeitados as
politicas de limpeza de sangue, bem como eram impedidos de ocupar determinados cargos e
receber qualquer titulo honorifico.

Neste cenario, estando inseridos em uma sociedade escravocrata e extremamente
desigual, os aldeados, mesmo ocupando a camada mais baixa da organiza¢dao do corpo social
portugués, obtinham algumas garantias e até mesmo privilégios que outros grupos indigenas
ndo conseguiam obter. Para Schwartz (1996), o indio aldeado, sudito cristdo da coroa,
alcangava alguns direitos, diferentemente dos escravos, fossem eles negros ou indigenas, o
que lhes diferenciava dos demais, dando-lhes uma determinada identificagao.

Mesmo com todo este processo de catequese, onde os missiondrios buscavam
modificar o exterior e o interior do indio através da conversdao ao catolicismo, ndo podemos
afirmar que estes (indigenas) praticavam a religido da mesma forma que os missionarios. Para
Celestino de Almeida (2015), ndo podemos afirmar que os indios se tornaram catolicos
fervorosos, nem tdo pouco que possuiam o mesmo zelo pela Igreja, que era comum aos seus
catequizadores.

No entanto, vale salientar que, assim como Pompa (2003) e Vainfas (1995),
consideramos que existiam formas diversas de expressar a religiosidade, como discutimos em
capitulos anteriores. Enquanto os padres se apresentavam como catélicos, devotos da Igreja e
efémeros defensores da mesma, os indigenas aldeados, mesmo estando em condi¢des de
suditos cristdos da coroa lusitana, expressavam-se religiosamente de maneira distinta, como
apontam as correspondéncias jesuiticas, algumas dessas apresentadas no primeiro capitulo

desta dissertagao.

3.2 Ritos que fundamentam a experiéncia Tupinamba

Fausto (1992) apresenta em seus estudos sobre a cultura Tupinamba diversos
elementos que compdem os ritos deste povo, aos quais discutiremos neste sub-capitulo. Entre
estes elementos ritualisticos, destacamos inicialmente a antropofagia. De acordo com padre
Navarro, esta era pratica comum entre os Tupinamba, sendo que até mesmo na hora da morte
eles desejavam comer carne humana. Em uma missiva enderecada aos padres irmaos de
Coimbra, Navarro escreveu:

Esta es la una causa por la qual les no uso administrar el sacramento del
batismo (...) que es de estaren muy araygados en el comer carne humana, de
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tal manera que, quando estan en el transpasamiento deste mundo, piden
luego carne humana, deciendo que no lleva otra consolacion sino esta, y si
no les aciertan allar, dicen que va mas desconsolados hombres del mundo; la
consolacion en su vinganga. (CARTAS I, 1956, p. 182).

Na continuagdo da missiva, padre Navarro aponta motivos pelos quais os indios

praticavam a antropofagia. Segundo este missionario, tratava-se de um costume dos mesmos,

e que estes eram repassados de geragdo a geragdo. Nas palavras de Navarro,

La respuesta que algunos me dan es que no comen sino las viejas. Otros me
dicen que sus abuelos comieron, que ellos an de comer también, que es
costunbre de se vengaren de aquella manera, pues los contrarios comen a
ellos: que porqué les quiero tirar su verdadero manjar? (CARTAS I, 1956, p.
181- 82).

Ainda na mesma carta, o inaciano conta sobre um acontecimento que aponta para

rituais antropofagicos. Neste evento, diversos guerreiros partiram com destino a uma outra

aldeia, a fim de capturar seus inimigos em busca de vinganga. Os guerreiros retornavam para a

aldeia com grandes quantidades de carne humana. No fragmento abaixo, Navarro demonstra

como se dava o ritual antropofagico:

“(...) entrando en la 2.7 casa allé una panela a manera de tinaja, en qual tenian
carne humana cociendo, y al tiempo que yo llegué echaban bragos, pies y
cabecas de honbres, que era cosa spantosa de ver. Vi seis o siete viejas que
apenas se podian tener en pie dangando por el rededor da panella y atizando
la oguera, que parecian demonios en el infierno” (CARTAS I, 1956, p. 182-
183).

Nobrega, em uma de suas missivas, relatara como se dava o ritual da antropofagia,

expressando o que sentiam tanto os que ingeriam os adversarios vencidos, quanto os que eram

comidos pelos vencedores:

Quando cativan alguno, traenle con grande fiesta con una soga a la garganta,
y danle por muger la hija del principal, o qualquier otra qye mas le contenta.
Y poénenlo a cevar como puerco, hasta que lo han de matar; para lo qual se
ayuntan todos los de la comarca a ver la fiesta. Y un dia antes que le maten,
lavanlo todo, y el dia siguiente lo sacan, y ponenlo en un terrero atado por la
cintura con una cuerda, y viene uno de ellos muy bien ataviado, e le haze una
platica de sus antepassados. Y acabada, el que esta para morir, le responde
diziendo que de los valientes es no temer la muerte, y que ¢l también matara
otras cosas semejantes. Y muerto, cortanle luego el dedo pulgar, porque con
aquél tirava con las flechas, y lo demas hazen en pedacos, para lo comer
assado o cozido. (CARTAS, I, 1956, p. 152).

O ato de comer carne humana, para os Tupinambd, de acordo com Agnolin (2005),

ndo dizia respeito a necessidades de alimentacdo do corpo, para além disto, este rito

alimentava o ideério social construido em torno da antropofagia.
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Desta forma, podemos destacar como elemento identitario da cultura Tupinamba, o ato
de guerrear, uma vez que, sem esta, o proprio ritual da antropofagia poderia possuir uma
conotacao totalmente diferente. O fazer guerra, para esta sociedade, aponta para a relagdo com
a morte pensada pelos Tupinambad, isto porque, segundo Fernandes (1970), a morte de um
indigena, para ser considerada honrosa, deveria ocorrer pelas maos de um outro guerreiro,
logo, uma boa morte estava intrinsicamente ligada ao ato de fazer guerra. Portanto, esse era
um mecanismo de manuten¢do de uma ordem social, uma vez que, além de garantir uma boa
morte, a guerra possibilitava o direito a vinganga, que de acordo com Fernandes (1989), era
uma caracteristica pulsante entre os indigenas.

Consideramos pertinente destacar que a guerra detinha um ritual, onde cada individuo
possuia uma determinada fung¢do, sendo necessario que as mesmas fossem realizadas com o
maximo de rigor. Assim,

o “ciclo de guerra” na sociedade tupinamba era dotado de ritmo regular: os
ritos estabeleciam com precisdo o que os individuos deviam fazer no curso
dos acontecimentos e situagOes sociais, que se desenrolassem entre a
determinagdo do ataque e a consumacgdo do sacrificio dos inimigos
aprisionados. A rigor, todas as atividades guerreiras faziam parte de um
conjunto de ritos, organicamente integrados e interdependentes. Nele
também se integravam os ritos de sacrificio do inimigo, de antropofagia e
renomagao (Fernandes, 1989, p. 67).

Nobrega escreve uma outra missiva retratando acerca do fazer guerra para os indigenas
da América portuguesa. Fazendo uma analogia entre os povos que aqui residiam com o
proprio diabo, o missionario, utilizando-se do livro biblico de Jodo, apresenta como

caracteristicas da guerra a honra e a felicidade, e ainda as comprara como préprias do diabo:

Esta es la cosa mas abominable que entre esta gente ay. Y si mantan alguno
en la guerra trdhenlo en pedagos y ponenlo al humo y después lo comen con
la misma solemnidad e fiesta, y todo esto por el odio entrafiable que se tinen
unos a outros. Y en estas dos cosas, scilicet, en tener muchas mugeres y
matar sus contrarios, consiste toda su honra, y esta es su felicidad y deseo, lo
qual todo heredaron del primero y segundo hombre, y aprendieron de aquel
qui ab initio mundi homicida est (CARTAS I, 1956, p. 137).

O irmao Vicente Rodrigues, trés anos apds a organizacdo do governo geral das novas
terras portuguesas, informava aos padres de Coimbra acerca da experiéncia vivenciada nos
novos dominios lusitanos. Nesta missiva, o missiondrio informa que tentava convencer os
indigenas a ndo fazer guerra, ndo apenas pelo ato de guerrear, como também pelos
desdobramentos da mesma:

De outra vez em hua Aldea, donde tenia muchos christianos, a los quales
encomendava mucho que no fuesen a la guerra a lo menos tantas veces,
donde se comian mui asperamente y que em aquellas cosas y otras
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semejantes harian contra lo que Dios mandava y lo que el demonio tanto
queria, el qual da el paguo a sus leales servidores (CARTAS I, 1956, p. 303).

O ato de comer carne humana, como exposto em linhas anteriores, ndo possuia a
finalidade de suprir necessidades alimentares por parte dos indigenas, e sim, estava carregado
de sentimentos de vinganca e passava também pela relacdo dos Tupinamba com a morte, ou
seja, o indigena ndo consumia carne de seus inimigos com a finalidade de saciar sua fome, ¢
sim, de manter vivas tradigdes, e de certo modo, garantir a existéncia de seu grupo.

Nao ¢ prazer propriamente que as leva [as mulheres] a comer tais petiscos,
nem o apetite sensual, pois de muitos ouvi dizer que ndo raro a vomitam
depois de comer, por ndo ser o seu estdmago capaz de digerir a carne
humana; fazem-no s6 para vingar a morte de seus antepassados e saciar o
odio invencivel e diabdlico que votam a seus inimigos.” (ABBEVILLE,
1975, p. 233)

Staden (1974) afirma que, para os povos Tupi, a antropofagia era uma espécie de
expressao do odio indigena, bem como um motivo que justificava a existéncia dos
acontecimentos relacionados a guerra. Além destes sentimentos de vinganga relacionados ao
consumo de carne humana, os mesmos viam como desonrosa uma morte que nao Ocorresse a
partir de uma batalha, e por consequéncia, para um guerreiro uma sepultura digna era o
estdmago de seu adversario.

Para Agnolin (2005), a antropofagia estd relacionada a uma simbologia nutritiva, ou
seja, o ato de comer carne humana aponta para uma alimentagdo cultural dos povos Tupi.
Dessa forma, ao consumir a carne de um guerreiro vencido, o indigena mantém a ordem social
estabelecida entre os grupos e esta relagdo entre alimento de tradigdes e alimento fisico causa
um movimento hierarquico, onde o alimento simbdlico torna-se insubordinavel ao fisico.

A relagdo entre valor nutritivo e valores simbolicos é, portanto, um
mecanismo complexo que responde a complexidade das hierarquias sociais e
a reforca. Quanto mais o rito alimentar assume esta configuracdo complexa,
tanto mais carrega-se de valores simbolicos dificilmente subordinaveis ao
valor nutritivo (AGNOLIN, 2005, p. 134).

Desta forma, a antropofagia assume um prisma diferente do concebido pelo europeu, o
canibalismo, ou mesmo a falta de humanidade por parte daqueles que a praticam. Ela passa a
ser repensada a partir do momento em que se entende o idedrio que move estes ritos
Tupinamba. Seguindo a mesma linha de pensamento que Agnolim (2005), o que nos interessa
acerca da antropofagia indigena do século XVI ¢ exatamente a sua ritualidade, sendo
pertinente ressaltar que

falar em ritualidade significa necessariamente abordar aquele "sagrado" que
se da ndo tanto como realidade solida, objeto constituido de uma vez por
todas, mas como relacdo historicamente determinada e nunca
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definitivamente dominada que necessita ser sempre culturalmente refundada,
para ser reatualizada” (AGNOLIN, 2005, p. 137).

A antropofagia, sendo observada por tal viés, deixa de possuir a 6tica de falta de
humanidade por seus praticantes, e torna-se um rito que garante a ordem social na qual
estavam inseridos os Tupinambd. Para Métraux (1971) a pratica antropofagica consistia em
um ritual nd3o apenas de manuten¢do de ordem social entre os indigenas, mas também
consistia em uma pratica religiosa. Dessa forma, a guerra pode ser tida como um mecanismo
central da reproducdo social, bem como da manuten¢do do equilibro do universo cultural dos
povos Tupinambad, principalmente no tocante a morte. De acordo com Fernandes (1970), a
morte de um individuo no momento da guerra garantia a permanéncia, em vida, dos
executores do mesmo. Assim, a morte do inimigo garantia a existéncia do grupo, além de
conduzir o guerreiro que o matou ao status de pessoa enquanto "adulto-matador" (AGNOLIN,
2005, p. 138). Portanto, o ritual envolvido na guerra, bem como no consumo da carne
humana, aponta para um principio de reciprocidade entre os grupos Tupi, o que fundamenta o
proprio ritual da antropofagia, ou seja, a manuten¢do da ordem social, bem como a garantia de
existéncia do grupo, estava intrinsecamente vinculada a guerra e a antropofagia.

Nobrega, escrevendo ao padre Simdo, apresenta outro rito dos povos Tupinamba, a
saber: a nudez. Para o missiondrio, essa parecia ser mais uma das dificuldades que os mesmos

enfrentariam para conseguir converter os indigenas. Na carta, Nobrega expdem o seguinte:

Também peca V.R. algum petitorio para roupa, para, entretanto cobrirmos
estes novos convertidos, ao menos huma camisa a cada molher, polla
honestidade da religido christa, porque vem todos a esta Cidade a missa aos
domingos e festas, que faz muita devogdo, e vem rezando as oragdes que lhe

insinamos e nom parece honesto estarem nuas entre os christdos na igreja, e
quando as insinamos” (CARTAS I, 1956, p. 127-28).

Um outro missionario, que também retratou tal rito Tupinambd, foi José¢ de Anchieta.

Em sua Informacao do Brasil (1584), o autor afirma que

(...) quando muito vestem alguma roupa de algoddo ou de pano baixo e nisto
usam de primores a seu modo, porque um dia saem com gorro, carapuca ou
chapéu na cabeca e o mais nu; outro dia com seus sapatos ou botas ¢ o mais
nu, outras vezes trazem uma roupa curta até a cintura sem mais outra cousa.
Quando casam vao as bodas vestidos e a tarde se vao passear somente com o
gorro na cabeca sem outra roupa e lhes parece que vao assim mui galantes
(CARTAS I, 1956, p. 434).

E pertinente ressaltar que existia diferencgas entre a nudez observada pelo europeu e a

praticada pelos Tupinamba. Para o segundo grupo, ela era uma condi¢ao natural e ndo incorria
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em erro, constrangimento ou pecado. Para o primeiro grupo, no entanto, andar nu estava
atrelado a falta de pudor ou até mesmo a necessidade de que os indios se tornassem
civilizados.

Um outro elemento ritualistico dos Tupinambd ¢ a poligamia. Os missionarios
observavam que para este povo possuir varias mulheres consistia em obter honra: “em algunas
cosas parece com los moros, asi como em tener muchas mugeres” (CARTAS 1, 1956, p. 225).
Esta mesma observacao foi feita por Luis da Grd, quando o mesmo envia carta a Loiola,
retratando o cotidiano nos novos dominios portugueses: “es tener muchas mugeres, pero a la
verdade ninguna es muger verdadeira, sino concubina porque las dexan cada vez que se les
antoja (...)” (CARTAS II, 1956, p. 292). A pratica da poligamia seria um dos elementos
responsaveis por dificultar a conversdo dos indigenas, e além disso, tornaria mais dificil o
batismo dos mesmos, e por consequéncia, os distanciaria da salvagao.

Nobrega, percebendo as dificuldades decorrentes da poligamia, retratara acerca da
mesma, principalmente no que dizia respeito aos relacionamentos entre integrantes da mesma
familia:

O gentio desta terra, como nao tem matrimonio verdadeiro, com animo de
perseverarem toda a vida, mas tomam uma mulher e apartam-se quando
querem, de maravilha se achard uma povoagao, apenas que estdo ao derredor
perto, quem se possa casar, dos que se convertem legitimamente a nossa F¢,
sem que haja impedimento de consanguinidade ou affinidade, ou de publica
honestidade, e este ¢ o maior estorvo que temos nao os poder por em estado

de graga e por isso ndo lhe ousamos dar o Sacramento do Baptismo, pois &
forcado a ficarem ainda servos do pecado (CARTAS I, 1988, p. 148).

De acordo com Fernandes (1963), a esposa, tendo em vista o espaco de relacdes dos
indigenas, poderia ser uma sobrinha ou prima, uma vez que o ideario que permeava o
casamento possuia caracteristicas distintas da praticada pelo europeu. Segundo Métraux
(1979), esse ritual possuia caracteristicas proprias, distintas das seguidas pelo cristianismo. No
ato do casamento, todos ficavam reunidos em uma grande festa, a mesma era regada ao
consumo de cauim, sendo que isto ocorria no decorrer de toda a cerimonia. Ao fim da mesma,
o casal recebia como presente uma nova rede, € o noivo, sendo supervisionado por um dos
mais velhos da tribo, deveria consumir seu primeiro cauim, sendo que a supervisao do mais
velho era para evitar que alguma gota de cauim caisse na terra, isto porque, para o0s
Tupinamb4, caso isto ocorresse seria uma espécie de anunciagdo do despreparo do noivo para
uma futura guerra.

O cauim, pratica cotidiana dos Tupinamba, ¢ outro rito ao qual destacamos como

elemento identitario deste povo. Segundo Métraux (1979), esta bebida estava presente em
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todos os momentos da vida dos indigenas, fossem nos ritos de iniciagdo, na preparagdo para a
guerra, nos rituais antropofagicos, na primeira menstruacdo de uma mulher, em suma, em
todos 0os momentos da vida cotidiana dos Tupinambé o cauim se fazia presente. E importante
salientar que a bebida ndo era consumida de forma aleatéria, sem uma razdo aparente, uma
vez que o consumo da mesma estava vinculado a algum rito que envolvia o grupo.

Segundo Fernandes (2007), os Tupinambé possuiam um dominio sobre a fermentacao
de diversos alimentos, tendo como resultado a produc¢do de bebidas diversas, tais como
cervejas a base de mandioca ou de milho, além dos vinhos de algumas frutas, como, por
exemplo, o de caju. O consumo de cauim estava ligado a existéncia de algum outro ritual,
logo, este era um rito que permeava todos os outros, assim, se ndo houvesse uma festa de
casamento, uma guerra, ou algum ritual ocorrendo no aldeamento, esta bebida nao deveria ser
tomada. Portanto, ¢ possivel considerar que a finalidade da pratica da cauinagem era o de
rememorar um acontecimento e reatualizar a memoria coletiva. No texto biblico que o
apostolo Paulo escrevera aos irmaos de Corinto, o mesmo retratara acerca do beber em
memoria de algo. No caso biblico, o apdstolo convidava os membros da igreja a beber o vinho
no ato da santa ceia, em memoria do sacrificio de Cristo no calvério. No caso indigena, o
cauim servia para manter vivas as memorias e tradi¢des do grupo.

O missionario José de Anchieta afirmara que “este ¢ o seu maior mal, donde lhes vém
todos os outros. De facto, quando estdo mais bébados, renova-se a memoria dos males
passados, e comegando a vangloriar-se deles logo ardem no desejo de matar inimigos e na
fome de carne humana.” (CARTAS II, 1956, p. 194). Desta forma, de acordo com o que
afirma Viveiros de Castro, “os tupinambas bebiam para ndo esquecer, e ai residia o problema
das cauinagens, grandemente aborrecidas pelos missiondrios, que percebiam sua perigosa
relacdo com tudo aquilo que queriam abolir” (2002, p. 248). Devido ao fato de o cauim estar
presente em todos os outros ritos Tupinambd, além de possuir a funcdo de manter vivas as
memorias, ou ainda, de reatualizar as mesmas, este rito se constituia em um dos principais
elementos identitarios deste povo.

Em carta escrita em Sao Paulo de Piratininga por Luis da Gra, enderegada a Inacio de
Loyola, o missionario afirmava acreditar que todos os outros pecados cometidos pelos
indigenas estavam relacionados ao consumo de cauim.

comiecan a bever y hazense tan rudos y tan ruines que no es de crer. Este es
el pecado de que parece menos se emendaran, porque mui poco es el tempo
que no estén beodos, y em estos vinos, que ellos hazen de todalas cosas, se
tratan todalas maliciais y deshonestidades: a la verdade este su vino assi
gruesso es comer y bever, y muchas vezes no comen outra cosa (CARTAS,
I1, 1956, p. 294).
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Ao consumir o cauim, estando em estado de embriagués, o indio perderia o controle

sobre suas acdes, sendo conduzido a praticar todos os pecados condenados pela Igreja

Catolica, representado no Brasil pela Companhia de Jesus. Ferndo Cardim discorrera acerca

dos problemas encontrados por ele em decorréncia da cauinagem.

(...) tém alguns dias particulares em que fazem grandes festas, todos se
resolvem em beber e durdo dous, tres dias, em os quaes ndo comem, mas
somente bebem, e para estes beberem serem mais festejados anddo alguns
catando de casa em casa, chamando e convidando quantos achdo para
beberem, e revesando-se continudo estes bailes e musica todo o tempo dos
vinhos, em o qual tempo ndo dormem, mas tudo se vae em beber, ¢ de
bebados fazem muitos desmanchos, e quebrdo as cabegas uns aos outros, ¢
tomao as mulheres alheias (...) (1980, p. 89).

As mulheres também participavam dos rituais Tupinamba, logo, ndo estavam ilesas ao

consumo de cauim. Para além disso, as mesmas fabricavam bebidas e consumiam junto com

os homens.

Las mugeres en este tiempo todas andan occupadas en cozer vino de que
hazen 50, 100 tijanas de que muchas llevan mas de 20 arrobas. (...)
Comiencan los convidados todos a bevir un dia a la tarde y beven toda la
noche, y en amanecendo sale el que le ha de matar con una espada de palo,
que sera de 9, 10 palmos, mui pintada; con ella arremete al que esta atado y
le da tanto en la cabeca, hasta que la quebre y después se va hechar 8 6 15
dias, los quales son de abstinencia porque en ellos no come sino mui pocas
cosas. Luego tornan a proseguir en el bever hasta acabar los vinos, otros
toman los muertos y chamuscanlos como puercos y quizan aquella carne y
commenla (CARTAS I, 1956, p. 228-29).

De acordo com padre Navarro, o cauim ndo apenas conduzia os indigenas a

cometerem inimeros pecados, além disto, colocava em risco a vida dos proprios missiondrios,

isso porque, de acordo com esse evangelizador, os mesmos chegavam a ser perseguidos por

indios embriagados.

Ansi llegamos a uma aldea, donde hallamos los gentiles todos embriagados,
porque aca tienen uma manera de vino de rayzes que embriaga mucho; y
quando ellos estan ansi borrachos, estan tan brutos y fieros, que no perdonan
a ninguna persona, y quando mas no pueden, podem fuego a la casa a donde
ay estrangeiros” (CARTAS, I, 1956, p. 278).

A experiéncia Tupinambd, repleta de ritos que fundamentam sua identidade nos

possibilitam compreender o modelo de organizagcdo social praticado pelos mesmos. No

proximo capitulo, analisaremos, a partir de nosso objeto de estudo, o encontro entre dois

grupos distintos, repletos de caracteristicas que se chocavam, e que necessitava entrar em
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contato. O missiondrio encontrou na religiosidade o fio condutor para o processo de mediagdo

deste didlogo, como veremos em linhas subsequentes.
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4. A TRANSPLANTACAO DO DIABO EUROPEU PARA A AMERICA
PORTUGUESA: DA CRIATURA SELVAGEM AO SUDITO CRISTAO

Com o advento da Idade Média, difundiram-se inimeras formas de propagacdo da
palavra salvacionista ministrada pelo cristianismo, como, por exemplo, por meio do teatro.
Lima (2016) postula que o teatro medieval foi um mecanismo utilizado pela Igreja para
colocar em destaque nos palcos as figuras do diabo, bem como do inferno, promovendo,
assim, a chegada do mal a cabeca das pessoas, para que, em sequéncia, as mesmas fossem
convertidas a religido cristd, tendo como ponto de partida a demonizagdo de suas praticas
cotidianas.

No teatro vicentino podemos encontrar um dos exemplos de apresentagdes teatrais que
difundiam as ideias da presenca do diabo e do inferno, uma vez que, nesse teatro, o diabo
desempenhava papeis diversos, apresentando-se, as vezes, como juiz, em outros momentos
desempenhava a fungdo de acusador e, em algumas outras situacdes, apresentava-se como
perturbador e ludibriador (FURLAN & ARNAUD DE TOLEDO, 2013). Para Jean Delumeau
(1989), esse mesmo cendrio estaria presente no imagindrio social da modernidade,
independentemente de seu espago de atuagdo, fosse em terras europeias ou nos dominios
reinicolas além-mar.

Em sua atuagdo na América portuguesa, os jesuitas realizaram um fendmeno de
transplantacao do diabo europeu para os novos dominios lusitanos (MELLO e SOUZA, 1993;
RAMINELLI, 1996; BOSI, 1994; VAINFAS, 1995; CRESSONI, 2013). Este movimento foi
responsavel por inserir no teatro jesuitico elementos tipicos da cultura dos povos autdctones, o
que nos aponta para uma relagdo intercultural entre os grupos postos em contato, sendo
pertinente ressaltar que, para nds, baseados em Caterine Walsh (2009), esta interculturalidade
possui um prisma funcional, tanto ao império lusitano, quanto para a Companhia de Jesus,
como discutiremos neste capitulo.

Esta interculturalidade se torna funcional aos grupos mencionados pelo fato de que,
apesar da incorporagdo de elementos culturais indigenas ao teatro de Anchieta, a
intencionalidade ndo era a de promover respeito as diferengas, e sim, de converter tais
diferencas em um ponto comum, que estava pautado na universalidade do catolicismo, ou
seja, a apropriagdo de elementos culturais indigenas ao teatro anchietano ocorria pela

necessidade que estes possuiam de alcangar a salvagdo, segundo a dtica do missionario.
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Podemos perceber a existéncia de uma interculturalidade funcional a partir da
unificagdo entre coroa lusitana e Igreja, que se deu, tendo como ponto de partida, o regime do
padroado, como discutido em momentos anteriores. Esta unificagdo dos aspectos mercantis,
juridicos, politicos e teoldgicos ocorre exatamente pela busca do pacto da sujeicdo com os
indigenas, o que fundamenta a existéncia de uma interculturalidade funcional, ou seja, ocorria
uma interculturalidade que buscava atender as necessidades expansionistas do império luso.

José de Anchieta, bem como outros missiondrios pertencentes a ordem, utilizavam-se
do teatro para promover a salvagdo das almas dos amerindios. Isto porque, devido as
dificuldades encontradas para o desenvolvimento da missdo Inaciana, tornava-se necessaria a
utilizagcdo de ferramentas que possibilitassem o didlogo com os indios. Para tanto, Anchieta,
de acordo com Hernandes (2012), apropria-se da linguagem teatral para alcangar os objetivos
da Companhia.

No entanto, a atuagdo dos mesmos tinha um objetivo muito maior, uma vez que,
através da estrutura educacional montada pelos mesmos, que foram os primeiros a
desenvolver e organizar um sistema de educacdo, objetivavam incorporar esses novos sujeitos
ao corpo imperial lusitano quinhentista. Dito de outra forma, existia uma dupla inten¢dao na
missionacdo desenvolvida pela Ordem. Se em um primeiro momento o objetivo era o da
catequese, ou seja, da salvagdo da alma dos indios, o segundo dizia respeito a inclusdo destes
sujeitos ao corpo do império (HERNANDES, 2008). Logo, para que isso fosse possivel,
tornava-se necessaria uma mudanga de vida por parte dos mesmos, uma vez que os ritos e
mitos proprios da cultura Tupinambé estavam de encontro as praticas sociais reconhecidas
como validas, tanto pela coroa, quanto pela Ordem. Desta maneira, os mesmos necessitavam
ser modificados, tratando-se, aqui, de um movimento educacional e catequético que visava a
subordinacdo de um grupo a outro, ou seja, subordinagdo dos indigenas a coroa portuguesa.

Um fato que nos possibilita pensar sobre as inten¢des missionarias mencionadas acima
diz respeito a forma em que foi escrito o auto de Anchieta, isso porque o autor utiliza-se de
trés idiomas para a escrita do mesmo. Assim como Hernandes (2012), consideramos que a
utilizacdo dos idiomas castelhano, portugués e tupi, aponta para um movimento de troca
cultural entre os grupos envolvidos, bem como deixam explicitos os objetivos de alcancar
diretamente o publico presente na representagdo do teatro, além de mais uma vez denotar a
existéncia da interculturalidade em seu prisma funcional, como nos propomos a discutir neste
capitulo. E valido salientar que as representagdes teatrais ndo ocorriam por si so, e sim, eram
realizadas dentro de eventos maiores, tendo em vista que nestes momentos seria possivel

alcangar um publico em maior quantidade (HERNANDES, 2008). A afirmativa anterior pode
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ser confirmada ao atentarmos para o que dizia Anchieta acerca das festas religiosas nos

aldeamentos do Brasil colonial:

Nas festas religiosas nos aldeamentos, além da presenga dos moradores
locais, padres, indios cristdos, catecimenos ou prisioneiros, que falavam a
lingua geral, contava-se ainda com a presenca de religiosos recém-chegados,
omens do governo, viajantes e militares, que eram portugueses ou espanhois
e ndo conheciam o tupi (ANCHIETA, 1948 apud HERNANDES, 2012, p.
04).

Outro objetivo de Anchieta, de acordo com Hernandes (2012), ao utilizar-se dos trés
idiomas mencionados para a escrita do Auto da Festa de Sdo Lourenco, esta relacionada a
utilizacgdo de variagcdes linguisticas que tinham a finalidade de apontar para uma
caracterizagdo especifica para cada personagem, tornando possivel, assim, a critica a uma
cultura especifica, sendo essa uma caracteristica propria do teatro de moralidades (Hernandes,
2012). Segundo Hernandes, “o texto em lingua brasilica constituiria a parte principal do Auto
e percebe-se, nele, a marca da pedagogia de Anchieta, visando, com a utilizacdo de aspectos
da cultura indigena, ao ensino da fé e da moral cristd” (Hernandes, 2012, p. 04).

Todos esses eventos de incorporacdo de elementos indigenas na construcdo da peca
teatral de Anchieta apontam para a existéncia de uma interculturalidade, que para nos,
observando as intencionalidades do autor do teatro, configura-se em uma interculturalidade
funcional (WALSH, 2009). Consideramos pertinente salientar que buscando fugir dos
anacronismos, ndo objetivamos discutir a funcionalidade do movimento intercultural presente
no encontro entre Jesuitas e povos indigenas ao qual estamos a historiar. A partir de uma otica
contemporanea, no entanto, ao buscarmos suporte nas ideias de Walsh (2009), tencionamos
problematizar a existéncia destas relagdes interculturais, tendo como ponto de partida o
proprio logus da atuag¢do Inaciana, realizando esta analise a partir da atuagdo dos sujeitos
envolvidos neste encontro. Para tanto, consideramos que ao se apropriar de elementos da
cultura Tupinambd, Anchieta buscava cumprir os dois objetivos da missdo inaciana, como ja
mencionado em linhas anteriores.

De acordo com Walsh (2009), para que ocorra esse movimento intercultural ¢
necessaria a existéncia de diferengas entre os grupos postos em contato, desta forma, a
perspectiva funcional exige o reconhecimento destas. No caso da atuacdo jesuitica, como
vimos em capitulos anteriores, estas diferencas sdo a base para o agir missionario, uma vez
que as mesmas ¢ que possibilitavam todo o desenvolvimento da missionacdo da Companhia
de Jesus. No entanto, apesar do reconhecimento destas diferengas, a intencionalidade por trés

desta relacdo intercultural dava-se na tentativa de promover a integracdo dos grupos
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considerados diferentes, no corpo social pertencente a estrutura social dominante. No caso ao
qual estamos a historiar, os jesuitas, aqui representados por José¢ de Anchieta, reconheciam os
ritos Tupinamba como préticas errantes, € que, portanto, necessitavam de mudanga. Entre
estes podemos destacar a poligamia, a antropofagia, a cauinagem, a feiticaria entre outros,
todos discutidos pelo autor no texto teatral em andlise, como discutiremos em linhas
subsequentes.

No auto em andlise, Anchieta, ao lancar mado de personagens proprios dos indigenas,
bem como de elementos linguisticos Tupinamba, buscava dialogar com os mesmos,
reforgando o prisma funcional da interculturalidade presente neste encontro, uma vez que a
inten¢do principal ndo estava relacionada a salvagcdo da alma destes novos sujeitos, € sim a
outros objetivos ja expostos em linhas anteriores.

Para noés, baseados em Walsh (2013), essa relagcdo intercultural transmitia uma falsa
ideia de harmonia social, uma vez que nao se questionavam as relacdes de poder estabelecidas
no encontro, bem como os processos histéricos que construiram esta diversidade, o que
ocultava os aspectos sociais especificos da cultura geral (ocidentalizada), que se concebia
como superior (WALSH, 2013, p. 77). O jesuita, ao estar com o outro, devido a sua
caracteristica da adaptabilidade, discutida em capitulo anterior, convivia com o outro, em
determinados momentos, fazendo-se como o outro, assim como expressava o apdstolo Paulo
em carta escrita aos Corintios, onde o mesmo afirmara que havia se feito de fraco para com
aqueles que eram fracos, e de forte para os que também o eram, para que por meio do contato
com todos, fosse possivel ganhar a todos. Dito de outra maneira, ao promover as trocas de
elementos simbolicos entre os grupos envolvidos no encontro, o missiondrio alcangava o outro
a partir de codigos simbolicos e elementos culturais do proprio grupo ao qual desejava salvar.
Desta forma, ndo sobravam espagos para questionamentos da pretensa superioridade do
europeu em relacdo ao indigena brasileiro, uma vez que o primeiro, por meio da falsa
harmonia gestada pela relacdo intercultural proposta, fazia-se estar com o outro, denotando a
aceitacdo do mesmo.

De acordo com Copette (2012, p. 341), a interculturalidade ¢ um "um processo
dindmico marcado pela intercessdo de perspectivas que podem ser entendidas como
representacdes sociais produzidas em interagdo". Por sua vez, baseados em Walsh (2009),
Fleuri, Coppete e Azibeiro (2009) destacam que a interculturalidade pode ser concebida a
partir de trés perspectivas: relacional, funcional e critica, onde a primeira (relacional)

evidencia os contatos e trocas entre culturas distintas. Assim, as reagOes interculturais se
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resumem “as relacdes individuais sem considerar os contextos sociopoliticos de
subalternizacao (COPPETE; FLEURI; STOLTZ, 2012, p. 243) ™.

Seguindo a discussdo sob as diferentes vertentes de interculturalidade, observamos que
a perspectiva funcional, "reconhece a diferenca cultural com o objetivo de inclui-la na
estrutura social estabelecida" (COPPETE; FLEURI; STOLTZ, 2012, p. 243). E pertinente
salientar que para os autores supracitados, a interculturalidade funcional coloca como
importante a existéncia do didlogo, da convivéncia e da tolerancia, demonstrando, no entanto,
a existéncia de um limite, que consiste em ndo questionar as desigualdades sociais. Por sua
vez, Walsh (2009, p. 03), afirma que “a partir desta perspectiva - que até aceita a existéncia do
didlogo, a convivéncia e a tolerancia, no entanto, a interculturalidade ¢ “funcional” ao sistema
existente, pois ndo toca as causas da assimetria e desigualdade sociais e culturais, tampouco
“questiona as regras do jogo™.

No Auto, Anchieta buscava, por meio da troca de elementos culturais, provocar a
transformagdo social, porém, essa transformacdo estava a servico de um grupo que se
considerava como modelo, como hegemoénico, ou porque ndo dizer, como Unico, € que
portanto, gragas a universalidade deste grupo, todos os outros deveriam estar inseridos em seu
corpo social, sendo exigido, para isto, que todos estivessem enquadrados dentro dos padrdes
de organizagdo social praticada pelo império, a saber, os pilares de ordem e hierarquia. Assim,
o contato com o indigena aldeado, bem como a relagdo de incorporacdo de elementos
simbdlicos dos Tupinamba no Auto da Festa de S3o Lourenco, apontam para a intensdo do
império, que era a de destruir o interior e o exterior deste povo, os tornando um reflexo do
proprio colonizador. Logo, esta interculturalidade se configura como funcional ao estado
portugués.

O Auto da Festa de Sdao Lourengo foi dividido por padre Cardoso em cinco atos, sendo
pertinente ressaltar que o mesmo o fez assim apds terem sido encontradas informagdes no
caderno pessoal de Anchieta, onde o segundo ato estava numerado. Dessa forma, a peca
teatral se inicia com o seu primeiro ato, escrito em castelhano, onde se desenrolam cenas
sobre o martirio de Sdo Lourengo. No segundo ato se desenrola uma luta entre o bem e o mal,
caracteristica marcante do teatro de moralidades. Nesse caso, o bem dizia respeito aos
ensinamentos dos padres jesuitas, e o mal a forma de ser indigena.

No terceiro ato, os demodnios Aimberé e Saravaia, presos por Sao Lourengo e
condenados ao fogo, recebem a incumbéncia de dar o castigo merecido a Décio e Valeriano,
algozes de Sdo Lourenco. E neste ato onde Anchieta desenvolve um movimento cénico que

envolve elementos culturais indigenas e jesuitas de forma muito intensa, uma vez que a troca
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de idiomas ¢ muito mais recorrente, além da existéncia de elementos simbolicos pertencentes
a ambos os grupos postos em contato. Segundo Hernandes (2012, p. 03), existe uma variada
mistura de elementos culturais neste ato, “uma dessas misturas ¢ a cena de caca e captura das
personagens Décio e Valeriano a moda indigena — ainda que Aimbiré se torne um diabo
cristdo quando dialoga com os imperadores Romanos”. Temos, neste ato, um exemplo da
funcionalidade da interculturalidade presente neste encontro. No limite, o jesuita tolera a
existéncia do outro, no entanto, o reduzindo a um semelhante, o inserindo no corpo imperial,
de acordo com o seu lugar na estrutura corpdrea praticada pela coroa.

O quarto ato traz o surgimento de dois novos personagens que fazem alegorias ao
temor e ao amor de Deus. Esses, de acordo com Hernandes (2012, p. 04), “foram anunciados
pelo anjo que agora fala portugués e parece ser apenas o anjo cristdo — € ndo mais caraiba
voador, como nos atos antecedentes. Temor de Deus ¢ Amor de Deus falam em castelhano”.
A utilizagdo desse idioma pelos dois novos personagens denota que esse ato pode ter sido
preparado para um publico mais culto e elitizado. Por fim, o quinto e ultimo ato ¢
representado pela danca dos doze meninos, que ¢ uma caracteristica marcante de todas as
pecas de Anchieta. Neste, os versos sdo em tupi, no entanto, a respiragdo e as técnicas vocais
sdo portuguesas (Hernandes, 2012).

Ao chegarem no territdrio brasileiro, como discutido em capitulo anterior, os inacianos
encontraram um cenario de muitas dificuldades para a prega¢do do evangelho, além de uma
organizagdo social distinta da praticada na metropole; a colonia apresentava também uma
lingua diferente, o que traria muitas situacdes adversas no tocante a evangelizacdo e salvacao
das almas dos indigenas. Para que a missdo da ordem fosse executada, tornava-se necessario o
estabelecimento do didlogo, logo, exigia-se a existéncia da troca de elementos simbolicos de
ambas as culturas dos grupos agora colocados em contato.

Portanto, de acordo com o que postula Montero (2006), para que a salvagao das almas
dos indigenas se tornasse possivel, era necessaria uma mediagdo cultural entre os sujeitos
envolvidos no encontro, cabendo ao missiondrio realizar tal mediagdo, ou seja, ao jesuita
cabia o papel de influenciador do outro para conduzir o mesmo a condi¢do de perfeigdo, e,
portanto, torna-lo apto a salvacdo e a estar pronto para ocupar o seu lugar no corpo imperial.
De acordo com Montero (2006), o problema decorrente desse encontro situava-se em aspectos
antropologicos que tem relacdo com redefinicdes da alteridade cultural. Toda cultura ¢
entendida, por nds, como resultado de um conjunto de praticas que determinam a forma de ser
de um agrupamento social, assim sendo, essa determina a maneira como um grupo interage,

interpreta e traduz outro.
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No caso em estudo, o missiondrio jesuita possibilita a compreensao do mundo colonial
quinhentista a partir de suas leituras e interpretagdes do outro. Dessa maneira, o inaciano
encontra-se em situagdo privilegiada para nos permitir compreender a demonizagao dos ritos
proprios do indio brasileiro. Estando preparado para atuar em contextos imersos em
diferengas, o missionario Inaciano, apods conscientizar-se da existéncia das mesmas,
desenvolveu sua pratica missiondria pautada na reinterpretagdo exegética da diversidade
encontrada, buscando, como postula Gasbarro (2006), a continua constru¢do e desconstru¢do
sequencial dos cddigos comunicativos.

Montero (2006), com seu pensamento denominado de “teoria da mediagdo cultural”,
nos possibilita pensar sobre o encontro entre jesuitas e indios no Brasil colonial observando a
alteridade gerida pela Companhia de Jesus a partir da pratica pedagdgica da catequese, que,
por sua vez, buscava a todo instante a interpretacdo traduzida do sujeito brasileiro
quinhentista. O objetivo sempre era o de traduzir o outro, sendo pertinente ressaltar que ao fim
dessa tradu¢do, o outro deveria ser um reflexo do proprio missionario.

O padre jesuita, com o intuito de promover o didlogo com os povos autdctones do
novo mundo, trabalhava a partir de um esquema de reconhecimento e classificacdo das
diferencas, tendo em vista que estas eram o que promoviam o cenario ideal para a
missionacdo inaciana. Para tanto, utilizaram um fendomeno denominado de transplantacdo,
onde o cenario infernal, bem como o diabo europeu, foi trazido para os novos dominios
portugueses, sendo representados no Auto da Festa de Sdo Lourenco em um primeiro
momento pelos demodnios Guaixara, Aimberé e Saravaia, ¢ em um segundo plano pelos
proprios indigenas, que eram influenciados pelos diabos acima mencionados.

Essa necessidade de demonizar as praticas indigenas, bem como provocar uma
espacializacdo infernal da América, ndo ¢ exclusiva de José de Anchieta, uma vez que outros
padres pertencentes a Ordem desenvolveram estas mesmas praticas, como, por exemplo,
Nobrega, ap6s desembarcar na Bahia, depois de uma viagem de aproximadamente dois meses.
Escrevendo ao padre Simdo Rodrigues, o jesuita afirmara que “a gente da terra vive toda em
peccado mortal, e nom ha nenhum que deixe de ter muytas negras das quaes estdo cheos de
filhos, e he grande mal” (CARTAS 1, 1956, p. 110).

Nesta missiva, Nobrega demonstrava ao seu destinatario sua visdo sobre o povo da
nova terra. Seguindo essa mesma logica descritiva, no Auto da Festa de Sdo Lourenco,
Anchieta nos permite perceber logo no primeiro ato esta busca de transplanta¢do do diabo das

terras europeias para os novos dominios além-mar lusitanos:
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So6 eu

permanego nesta aldeia
como chefe guardido.
Minha lei € a inspiracao
que lhe dou, daqui vou longe
visitar outro torrao.

Quem ¢ forte como eu?
Como eu, conceituado?
Sou diabo bem assado.

A fama me precedeu;
Guaixara sou chamado.
Meu sistema € o bem viver.
Que nio seja constrangido
o prazer, nem abolido.
Quero as tabas acender
com meu fogo preferido
Boa medida ¢ beber

cauim até vomitar.

Isto € jeito de gozar

a vida, e se recomenda

a quem queira aproveitar.
(ANCHIETA, 1973, p. 04).

José de Anchieta, apos catalogar as diferencgas existentes entre os grupos postos em
contato, passa a trabalhar a partir do que Hartog (1999) denomina de inversdo. Em um
primeiro momento, Anchieta apresenta o padre jesuita, cheio de virtudes, para, no momento
seguinte, ainda no mesmo ato, representar exatamente o seu inverso, o fazendo a partir da fala

do rei dos demonios:

GUAIXARA

Esta virtude estrangeira
Me irrita sobremaneira.
Quem a teria trazido,

com seus habitos polidos
estragando a terra inteira?
(ANCHIETA, 1973, p. 04).

A categoria da inversdo, utilizada por Anchieta e discutida por Hartog (1999), busca
demonstrar as diferencas existentes entre missionarios e indigenas, objetivando provocar a
transforma¢do do segundo, ou seja, Anchieta, buscava promover a tradu¢do do indigena a
partir de seus proprios termos. A inversdo aqui proposta pode ser percebida ainda no mesmo
ato, quando o rei dos demonios falava sobre as praticas indigenas que eram influenciadas por
ele mesmo, como pode ser visto em fragmento supracitado.

Analisaremos o Auto da Festa de Sdo Lourengo tendo como ponto de partida as
tematicas discutidas por José de Anchieta, uma vez que, para nos, além da divisdo do texto
teatral em atos, o autor discutia temas especificos da cultura indigena, o que nos aponta para

uma possivel tentativa de exposi¢@o das praticas pecaminosas da cultura local, bem como uma
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tentativa de provocar a conversdo de seus expectadores a partir da demonizacdo de tais
praticas. Desta forma, logo no inicio da trama, em seu primeiro ato, onde ocorreu a morte de
Sdo Lourenco, que foi queimado vivo, percebemos Anchieta discutindo acerca da
antropofagia, que como expomos em capitulo anterior, consistia na captura e morte dos

inimigos, bem como o ato de comer a carne destes:

Por Jesus, meu salvador,

Que morre por meus pecados,
Nestas brasas morro assado
Com fogo do meu amor

Bom Jesus, quando te vejo

Na cruz, por mim flagelado,
Eu por ti vivo e queimado

Mil vezes morrer desejo

Pois teu sangue redentor
Lavou minha culpa humana,
Arda eu pois nesta chama
Com fogo do teu amor.

O fogo do forte amor,

Ah, meu Deus! com que me amas
Mais me consome que as chamas
E brasas, com seu calor.

Pois teu amor, pelo meu

Tais prodigios consumou,
Que eu, nas brasas onde estou,
Morro de amor pelo teu.
(ANCHIETA, 1973, p. 03)

No fragmento acima, podemos ver as palavras de Sdo Lourenco ao ser queimado vivo,
declarando o seu amor por Deus. E pertinente ressaltar que ndo sio os indigenas que matam o
santo, e sim os imperadores Décio e Valeriano. No entanto, entendemos que Anchieta utiliza-
se desses personagens para desenvolver sua critica sobre a matanga praticada pelos indios.
Um outro fragmento que pode comprovar o que estamos a afirmar ¢ a ordem do anjo dada aos
demonios para que pudessem tirar a vida de Décio e Valeriano, em vinganga ao que fizeram a
Sao Lourengo:

Eia, depressa a afoga-los.
Que para o sol sejam cegos!
Ide ao fogo cozinhé-los.
Castiga com teus vassalos
estes dois sujos morcegos.
(ANCHIETA, 1973, p. 27).

Os demodnios Aimberé e Saravaia, acompanhados por alguns servos seus, partiram
para cumprir a ordem do anjo, e tramam para matar os imperadores, que por sua vez, ao

avistarem os seus assassinos, atormentaram-se com a possibilidade de sua morte. No didlogo
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entre os imperadores, podemos perceber, mais uma vez, Anchieta retratando a tematica da

matanga:

VALERIANO

Oh, que terrivel figura!

Nao posso mais aguardar,
Que ja me sinto queimar!
Vamos, que ¢ grande loucura
tal encontro aqui esperar.
Ai! ai! que grandes calores!
Nao tenho nenhum sossego.
Ai, que poderosas dores!
Ai, que férvidos ardores,
que me abrasam como fogo!
DECIO

Oh, paixao!

Ai de mim, que ¢ o Plutdo
chegando pelo Aqueronte,
ardendo como tigdo

a levar-nos de rolddo

ao fogo do Flegetonte.

Oh, coitado

que me queimo! Esse queimado
me queima com grande dor!
Oh, infeliz imperador!
Todo me vejo cercado

de penas e de pavor,

pois armado

o diabo com seu dardo

mais as furias infernais,
vém castigar-nos demais.

Ja nem sei o que hei falado
com angustias tdo mortais.
(ANCHIETA, 1973, p. 31)

Prosseguindo nossa analise tematica do Auto, encontramos como um tema discutido e
criticado por Anchieta a cauinagem, praticada, por vezes, pelos indigenas, e em outros
momentos sendo colocada como propria dos demoénios, que influenciavam os indios a
desenvolverem essa pratica. Logo no segundo ato, Guaixara, apresentou esse tema da seguinte
forma:

A mocada beberrona

trago bem conceituada.
Valente ¢ quem se embriaga
e todo o cauim entorna,

e a luta entdo se consagra
(ANCHIETA, 1973, p. 04).
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O cauim, como supracitado, foi um tema discutido nos mais variados momentos do
Auto, fazendo-nos compreender, como apresentado no capitulo anterior, que era uma pratica
recorrente, comum e corriqueira da vida social indigena do Brasil colonial.

Continuando a divisdio do Auto da Festa de Sdo Lourenco a partir de temas,
observamos a existéncia da tematica relacionada a poligamia, outra conduta comumente
praticada pelos indigenas do Brasil do século XVI, e que aparece em momentos variados da
peca teatral, a nosso ver, como forma de critica de Anchieta a estas praticas. Observemos o
fragmento encontrado no segundo ato, constante de um didlogo entre Guaixara e Saravaia:
“Os jovens que censuravam com morubixaba dancam, e de comer ndo se cansam, € no cauim
se lavam, e sobre as mogas avangam” (ANCHIETA, 1973, p. 17).

A poligamia, pratica condenada pela Companhia de Jesus, bem como pelo império
portugués quinhentista, de acordo com o texto do Auto em estudo, aparece como pratica
comum entre os indios brasileiros do século XVI. Em outros momentos da peca teatral,
também € possivel perceber o supracitado:

E os rapazes cobigosos, perseguindo o mulherio para escravas do gentio...
Assim invadem fogosos...
dos brancos o casario.
(ANCHIETA, 1973, p. 19)
A feitigaria aparece como mais um dos temas que podemos destacar no Auto da Festa
de Sao Lourengo. Para tanto, observemos o fragmento a seguir:

As velhas, como serpentes, injuriam-se entre dentes, maldizendo sem cessar.
As que mais calam consentem.

Pecam as inconseqiientes com intrigas bem tecidas, preparam negras bebidas
pra serem belas e ardentes no amor na cama e na vida”.

(ANCHIETA, 1973, p. 18)

Anchieta apresentou no Auto a pratica da feitigaria, e em determinados momentos do
texto, podemos perceber que essa era constante no convivio social brasileiro quinhentista. Em
um outro fragmento, Anchieta traz mais situacdes que criticam a pratica da feitigaria, tendo
em vista que esta era totalmente contraria a crenca praticada pela Ordem. Observemos o

seguinte fragmento:

Trouxe aos tapuias os trastes das velhas que tu instruiste em Mangued. Que
isto baste.

Que elas s@o de fato mas, fazem feitico e mandinga, e esta lei de Deus ndo
vinga.

Conosco ¢ que buscam a paz, no ensino de nossa lingua.

(ANCHIETA, 1973, p. 06).

A feiticaria era combatida pela Companhia de Jesus, como discutido em capitulo

anterior. No entanto, no novo contexto onde os portugueses, por consequéncia, os jesuitas
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estavam inseridos, essa era uma pratica corriqueira, como demonstrado por Anchieta no texto
do Auto. Para nds, o autor utilizou-se do teatro para questionar e criticar os indigenas acerca
de tais praticas, buscando fazé-los compreender que eram praticas errantes.

O autor ainda continuava tecendo criticas sobre a vida social indigena do Brasil
quinhentista. Para isso, no decorrer de todo o texto, apresenta varios fragmentos que cumprem
uma dupla finalidade. Em um primeiro momento, Anchieta apresenta a pratica, para, em um
segundo momento, critica-la, demonstrando, a partir do prisma jesuitico, que as mesmas sao
acOes errantes, portanto, atitudes que conduzem os seus praticantes a morte eterna, sendo
necessario, dessa forma, a conversao das almas dos mesmos. Essa salvagao se daria somente
depois da conversdo destes, cuja missdo era do missionario Inaciano. Todo este movimento de
discussdes de temas condenados pela Companhia de Jesus produz uma espécie de
infernalizagdo do territério amerindio, trazendo, de forma transplantada, o diabo das terras
europeias para os novos dominios lusitanos, o que promove o cendrio ideal para o
desenvolvimento da missionagdo Inaciana.

Entendendo os missiondrios como agentes de mediacdo das relagdes interculturais
ocorridas no Brasil colonial, podemos perceber que esses foram os responsaveis pela
disseminagdo da ideia da presenca do demodnio entre os habitantes do novo mundo, assim o
fazendo a partir das trocas simbolicas que mediavam o encontro. Dessa forma, a mediacao
executada pelos Inacianos apresentava uma configuracdo que pretendia, de acordo com
Montero (2006), provocar a redefinicdo das diferengas, para conseguirem comunicar-se, 0
fazendo de forma generalizante. A partir do contato, os mediadores do processo de
comunicac¢do acessam codigos simbodlicos proprios de sua cultura, ao passo que langam mao
de elementos culturais pertencentes ao outro grupo, ressignificando os ritos, a partir de seu
proprio prisma, sendo isso possivel devido as experiéncias vivenciadas.

Ao observarmos o Auto da Festa de Sao Lourengo, podemos problematizar a escolha
pela demonizagdo da cultura indigena no Brasil colonial, em detrimento de outros codigos
simbolicos no momento do encontro, uma vez que a demonizacdo da forma de ser indigena ¢
retratada nesta pega teatral a partir de personagens como Guaixard, o rei dos demonios,
Aimberé e Saravaia, criados de Guaixara, responsaveis por conduzirem os nativos brasileiros
aos rituais considerados errantes pelos jesuitas. Isso nos possibilita perceber os dois lados
presentes no encontro, bem como compreender tragos constituintes da alteridade Inaciana, que
estd fundamentada na visdo de que ha um tUnico meio de salvacdo, o cristianismo catdlico,
compreendido pela Ordem como Unico e universal, e sendo a forma exclusiva da manifestagdo

da graca divina aos homens.
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Dessa maneira, Anchieta utilizou-se de mais um mecanismo de tradugdo do outro
discutido por Hartog (1999), denominado pelo mesmo de comparacdo. O escritor do auto
langa mao de um duplo eixo comparativo para promover a traducdo do outro. No primeiro dos
eixos, Anchieta desenvolveu uma espécie de comparagdo entre o demonio europeu e o diabo
indigena, realizando um processo de transplantacdo do anjo caido das terras do velho mundo,
para as terras amerindias. No segundo eixo comparativo, Jos¢ de Anchieta desenvolveu em
sua trama a aproximagdo e o distanciamento entre os indigenas e o missiondrio jesuita,
subalternizando o primeiro grupo (indigenas) ao segundo (jesuitas), gragas a universalidade
do catolicismo.

Gasbarro (2006), ao pensar acerca do universalismo cristdo, postula que para que esse
alcance tal status € necessario a presenca do outro, uma vez que o segundo estara imerso em
situagdes onde ha a existéncia da diferenga em relacdo ao primeiro. Logo, a acdo religiosa do
homem ocidental, pautada pela aparente necessidade de repensar social e culturalmente o
mundo a partir do contato com a América, recoloca o europeu e sua pratica missionaria com o
intuito de preencher os espagos ocupados pela diferenga. Dessa forma, muito além do campo
da ortodoxia, as ideias de verdadeiro e universal alcangam o encontro, direcionando as
praticas interculturais ao avan¢o do cristianismo sobre 0s novos povos, €, por consequéncia,
promovem o crescimento do catolicismo em detrimento a outras expressdes culturais e
religiosas presentes. Para Gasbarro (2006), o projeto missionario da Companhia de Jesus,
através do contato com o outro, tinha o intuito de tornar o cristianismo catolico uma religido
universalizavel desde suas origens, como pode ser percebido no segundo capitulo do livro
biblico de Atos dos apodstolos. Dessa forma, as missdes praticadas pela Companhia de Jesus,
por seu viés moderno, chegavam além da concepg¢do de universalidade, tornando-a palpavel,
através de uma condicdo atual e, por assim ser, historica.

Para Certeau (1982) devido a universalidade crista, os ocidentais, pela misericordia
divina, estariam em posi¢do superior aos habitantes do novo mundo. Os portugueses, agindo
de maneira tautoldgica, ou seja, repetindo sempre as mesmas praticas, partiam para uma dupla
atuagdo. De acordo com Certeau (1982), esse pensamento reafirma a ideia de expansdo
praticada pelos europeus, preservando o seu passado, e por consequéncia, através das missoes,
conquistando novos dominios, preservando, nesses espagos, as mesmas praticas,
multiplicando os mesmos signos. Sobre isso, ¢ valido salientar que essa condicdo ¢
fundamental para a manutengdo da escatologia cristd e de sua ldogica salvacionista,
independentemente da fé, bem como de seus preceitos e dogmas. Com efeito, o que estamos

tentando demonstrar aqui, a partir das ideias mencionadas em linhas anteriores, ¢ que o
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catolicismo portugués, propagado por meio das missdes jesuiticas, tornar-se-ia ndo uma
religido universal, e sim, a partir do contato com o outro, além da exploragao das diferengas,
se faria uma religido universalizante (CRESSONI, 2013). Essas diferencas existentes nos
novos territdrios conquistados pelo império portugués dao base fundamental para a existéncia
da universalidade, construida social, cultural e simbolicamente.

No processo de comunicagdo com o outro, 0 missionario se colocava a traduzi-lo a
partir de sua propria visdo, buscando compreender a forma de ser nativo para, entdo,
transfiguré-la de maneira generalizante ao seu proprio universo, sendo necessario a troca de
elementos simbolicos, onde o mediador do contato, no caso, o jesuita, produzia esse
movimento de relacdo entre determinados signos, com o intuito de submeter os interesses de
um grupo ao outro. Para que ocorra a comunicagdo, ¢ preciso a existéncia de um codigo que
seja tido como comum a ambos 0s grupos, por assim ser, no encontro cultural entre jesuitas e
povos indigenas no Brasil colonial, a comunicabilidade foi estabelecida a partir do prisma da
religiosidade.

De acordo com Montero (2006), no inicio do século XVI, seguindo o prisma da
Companhia de Jesus, a religido foi a principal forma de compreensdo e leitura do outro
praticada pelo homem ocidental. Isso foi possivel devido a visdo generalizante de que a
religido era fator determinante na forma de ser europeia, e por assim ser, seria capaz de
introduzir o homem ocidental em novos espagos, a partir da alteridade cultural, possibilitando
a comunicabilidade com o outro, ou seja, com o diferente. Segundo Gasbarro (2006), a rede
de relagdes entre o eu e o outro (jesuitas e indios) produzidas pelas missdes, mediadas pela
religiosidade, sdo reguladas pela mesma, tanto no campo da politica, quanto no campo do
direito, o que coloca a religido como principal cddigo de estabelecimento de tais conexdes.
Portanto, a missionagdo, estando a servigo da coroa portuguesa, serve nao apenas para a
universalidade do catolicismo, mas, além disso, contribui para a afirma¢do do projeto imperial
lusitano, bem como de todos os cddigos sociais representativos de um Portugal que se coloca
como Republica Christiana.

Partindo desta oOtica, aparecem os missiondrios jesuitas como mediadores desse
encontro cultural entre indigenas e portugueses. Essa mediacdo, segundo Montero (2006),
deve levar em consideracdo os determinantes culturais que funcionavam como agentes de
influéncia sobre a pratica missiondria. Portanto, foram esses elementos que filtraram e
direcionaram a atuacdo do jesuita nesse processo de mediagdo, sendo determinantes na forma

com que o europeu compreenderia esse novo sujeito.

105



Para entender a producdo do teatro de Anchieta, mais precisamente do Auto da Festa
de Sdo Lourenco, € necessario olhar além dos dados contidos no texto, ou seja, € necessario
um olhar que transpasse os dados objetivos constantes no mesmo. Assim, passamos a
considerar as origens histdricas das praticas sociais, bem como politicas do império portugués,
além da acdo missiondria inaciana, com o objetivo de compreender os discursos presentes no
mesmo, e problematizar a tradu¢do do outro, realizada pelo padre jesuita. Logo, ¢ possivel
perceber que a escrita do teatro estd intrinsicamente ligada a necessidade de conversdo do
indigena brasileiro.

No teatro anchietano que nos propomos a analisar, os rituais indigenas sdo diretamente
atacados, sendo colocados como praticas errantes, ¢ em determinado momento da peca,
apresenta-se a forma de ser jesuitica, que, por sua vez, contém rituais que sao o inverso dos
praticados pelos indios. Dessa forma, Anchieta buscava, pelo processo da inversdo,
demonstrar como deveria ser a maneira de viver desses indigenas. Essa inversao serd precisa,
de acordo com Hartog (1999), a partir da existéncia de um saber compartilhado entre os
grupos postos em contato, no caso do Auto da Festa de S@o Lourengo, o martirio de Sao
Lourengo pode ser tido como esse saber compartilhado.

Uma categoria de traduc¢ao do outro discutida por Hartog (1999) pode ser percebida no
teatro em analise, uma vez que, se nos atentarmos para o personagem Guaixard, bem como
para seus criados, poderemos perceber a tentativa de transplantacdo do diabo europeu para
terras americanas. Dito de outra forma, a injun¢do narrativa jesuitica aparece nesse
movimento de trazer o diabo experimentado no territério europeu, colocando-o como presente
nos rituais dos indigenas brasileiros, sendo representado no Auto da Festa de Sdo Lourengo
por Guaixara, chefe dos demoénios e por seus criados. A injun¢do narrativa coloca o indio, a
partir do teatro em estudo, como contrario ao missionario jesuita, ou seja, o indio, servindo a
Guaixard, era praticante de ritos errantes, enquanto o evangelizador, pela universalidade de
sua religido, tornava-se o portador da verdade absoluta, sendo pertinente ressaltar que essas
afirmativas eram compartilhadas a partir da oralidade.

De acordo com Certeau (1982), partindo da o6tica da modernidade ocidental, a palavra
transforma a verdade em mentira, logo, o indigena brasileiro, colocado pela Companhia de
Jesus através da missionacdo como o oposto do que espera o cristianismo e o corpo social do
império portugués, necessitaria passar por um processo de conversdo, ou seja, de mudanga de
rumo, de dire¢do. Portanto, seria preciso que o indigena deixasse o seu proprio modo de ser
para pensar e agir como os integrantes da Ordem, ou seja, seria necessario viver como viviam

0s sujeitos que compunham o corpo social lusitano quinhentista.
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Hansen (1995), afirma que a atuag@o jesuitica estaria sempre pautada na necessidade

por causa da universalidade simbdlica do catolicismo, da salvagdo do outro, sendo que essa

4

era proporcionada pela missionagdo, que por sua vez seria exercida pelo missiondrio. E
possivel perceber essa ideia de inversdo em momentos distintos do texto. Assim, observemos
uma fala do demodnio Saravaia, presente no segundo ato: “Fui. J4& estdo comemorando os
indios nossa vitéria. Alegra-te! Transbordava o cauim, o prazer regurgitava. E a beber, as
igacabas esgotam até o fim” (ANCHIETA, 1973, p.p 12-13).

Na fala exposta acima, Guaixara questionava o seu criador acerca dos ritos praticados
pelos indios, e o rei dos demdnios desejava saber se o povo estava a praticar o que eles

haviam influenciado. Saravaia continua seu relato sobre os rituais indigenas:

[...] Forte estava.

E os rapazes beberrdes que pervertem esta aldeia, caiam de cara cheia.
Velhos, velhas, mocetdes que o cauim desnorteia.

(ANCHIETA, 1973, p.13)

Em um outro momento do texto, Anchieta apresenta o inverso a esses
comportamentos, utilizando-se do personagem do anjo para falar sobre as caracteristicas do
jesuita, que por consequéncia deveriam ser imitadas pelos indios, além de expor algumas

recompensas que os que seguissem os seus conselhos passariam a ter:

[...]Lourencgo, jamais vencido, e Sao Sebastido flecheiro.

Estes santos, em verdade, das almas se compadecem aparando-as,
desvanecem (O armas da caridade!)

Do vicio que as envilece.

Quando o demo6nio ameacar vossas almas, vos vereis

com que for¢a hdo de zelar. Santos e indios sereis pessoas de um mesmo lar.
Tentai

velhos vicios extirpar, e as maldades cd da terra evitai, bebida e guerra,
adultério, repudiai tudo o que o instinto encerra.

Amai vosso Criador cuja lei pura e isenta Sdo Lourengo representa.
Engrandecei ao Senhor que de bens vos acrescenta. Este mesmo Sao
Lourengo que aqui foi queimado vivo pelos maus, feito cativo, e ao martirio
foi infenso, sendo o feliz redivivo.

Fazei-vos amar por ele, e amai-o quanto puderdes, que em sua lei nada se
perde.

E confiando mais nele, mais o céu se vos concede. Vinde a direita celestial
de Deus Pai, ireis gozar junto aos que bem vao guardar no corag@o que ¢ leal,
e aos pés de Deus repousar [...]

(ANCHIETA, 1973, pp. 25- 26).

O anjo aponta a caracteristica da inversdo, utilizada por Anchieta, para demonstrar ao

indio, a partir da compreensao jesuitica do outro, a existéncia de diferencas entre as formas de
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ser de cada grupo para, além disso, colocar os indigenas como pecadores, que por
consequéncia, deveriam arrepender-se e passar a praticar a verdade, ou seja, deveriam
converter-se ao catolicismo.

Para conseguir os objetivos de conversao do outro, o missionario jesuita, a partir do
estabelecimento da comunicagdo com os mesmos, necessitava desenvolver técnicas para
demonstrar a esse outro que o mesmo precisava de uma mudanca de vida. Para tanto, de
acordo com Hartog (1999), o padre pertencente a Ordem utilizava-se do “desvio sistematico”,
isso porque, segundo o autor, existia entre o evangelizador e o indio, como requisito basico
para a comunicagdo, um conjunto de saberes semanticos, enciclopédicos e simbolicos comuns
a ambos. Portanto, a cultura a ser descrita ou decodificada ¢ interpretada a partir do desvio
sistematico com relacdo ao seu homologo encontrado no contexto daquele que narra a
historia.

Outra contribuicao de Hartog (1999) para a compreensdo da alteridade diz respeito as
injuncdes narrativas. Falando em poucas palavras, no caso do Auto da Festa de Sao Lourenco,
Anchieta se utiliza de falas tipicas de um missiondrio jesuita para fazer com que um dos
demonios enaltega o nome do Senhor Jesus, ou seja, Aimberé, em determinado momento do

Auto, por sua fala, parece ser um integrante da Ordem:

Jesus, Deus grande e potente, que tu, traidor, perseguiste, te dard sorte mais
triste entregando-te em meu dente,

a que, malvado, serviste.

Pois me honraste, e sempre me contentaste ofendendo ao Deus eterno.

E justo pois que no inferno, palacio que tanto amaste, ndo sintas o mal do
inverno.

Porque o ¢dio inveterado do teu duro coragdo ndo pode ser abrandado, se
nao for ja martelado com a agua do Flegeton

(ANCHIETA, 1973, p. 34).

Como ¢ possivel observar, Anchieta, a partir das injungdes narrativas, coloca Aimberé
a falar a partir da 6tica do evangelizador pertencente a Companhia de Jesus, o que nos aponta
agora para a existéncia de um outro, agora traduzido a partir dos termos do missionario.

Ao analisarmos o texto do Auto de Sao Lourengo, em determinados momentos
poderemos perceber que Anchieta utiliza-se de um elemento ao qual Hartog (1999)
convencionou chamar de descri¢do, ou seja, em alguns fragmentos do texto, como no inicio
do segundo ato, o autor ndo traduz o indigena, apenas descreve seus atos, o que para Hartog
(1999) também indica uma tradugdo. Para exemplificar a descri¢ao utilizada por Anchieta no
Auto em analise, observemos o seguinte fragmento que demonstra um didlogo entre Guaixara,

Aimberé e S0 Sebastido sobre os indios € seus costumes:
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Tém bebida aos desperdicios, cauim ndo lhes faltara.

De ¢€brios dao-se ao maleficio, ferem-se, brigam, sei 14!

SAO SEBASTIAO

Ouvem do morubixaba censuras em cada taba, disso ndo os livraras.
AIMBIRE

Censura aos indios? Conversa! Vem logo o dono da farra, convida todos a
festa, velhos, jovens, moo, caras com morubixaba a testa.

Os jovens que censuravam com morubixaba dangam, e de comer ndo se
cansam, ¢ no cauim se lavam, e sobre as mogas avangam.

(ANCHIETA, 1973, p. 14).

O didlogo entre os trés continua, € segue o mesmo processo de descrigdo utilizado por

Anchieta:

GUAIXARA

Eu que te ajude a explicar.

As velhas, como serpentes, injuriam-se entre dentes, maldizendo sem cessar.
As que mais calam consentem.

Pecam as inconseqiientes com intrigas bem tecidas, preparam negras bebidas
pra serem belas e ardentes no amor na cama e na vida.

AIMBIRE

E os rapazes cobigosos, perseguindo o mulherio para escravas do gentio...
Assim invadem fogosos... dos brancos o casario.

GUAIXARA

Esta historia ndo termina antes que desponte a lua, e a taba se contamina.
AIMBIRE

E nem sequer raciocinam que ¢ o inferno que cultuam.

(ANCHIETA, 1973, p. 18).

Anchieta, ao utilizar-se do método de descricdo do outro, o fazendo a partir de uma
apresentacdo teatral, alcanca esse, traduzindo-o, mesmo ndo o fazendo literalmente. Como
explicita Hartog (1999), a ndo traducdo também pode ser tida como um processo de tradugdo
do outro, ou seja, pela simples descricdo dos ritos e costumes indigenas, Anchieta esta a
demonstrar a esses 0 seu comportamento errante, visto pela 6tica do missionario, bem como
sua necessidade de conversao.

Uma das grandes questdes relacionadas a alteridade, ainda de acordo com Hartog
(1999), esta relacionada a compreensdo acerca da elaboragdo do enunciado e do saber
compartilhado, o que permite a compreensdo das condi¢des que tornam possivel a agdo de um
determinado sujeito sobre outro, bem como o entendimento da constru¢do das narrativas que,
por sua vez, resultardo na tradu¢do daquele que representa o seu inverso. Dessa forma, os
métodos empregados por Anchieta no Auto da Festa de Sdo Lourengo, bem como as
caracteristicas proprias da tradugdo jesuitica, nos permitem compreender o posicionamento

dos integrantes da Ordem em relagdo aos ritos e costumes das populagdes autdctones
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brasileiras quinhentistas, assim como a intensa demonizacdo das praticas ritualisticas desses
povos.

Segundo Hartog (1999), as diferencas que foram encontradas entre os dois grupos
postos em contato se traduzem a partir da inversdo dos termos que foram utilizados na
descri¢do, no nosso caso, realizada por Anchieta, dos habitantes do novo mundo, inversdo esta
que, de acordo com o mesmo autor, ¢ produzida partindo da alteridade transcrita a partir de
um antiproprio. No caso que estamos a historiar, Anchieta, utilizando-se das figuras dos trés
diabos, demonstra uma dindmica especifica entre os dois grupos, no entanto, as diferencas
existentes entre ambos, que também aparecem no Auto, operam a partir da descrigdo, a
traducdo do outro, tendo como ponto de inicio exatamente o seu inverso. Dessa forma, a
atuacao jesuitica ¢ fixada ciclicamente, tendo como principal ferramenta a inversao.

Sobre esse prisma, Certeau (1982) postula que, ao agir dessa maneira, os integrantes
da Ordem s3o conduzidos ao inicio da missdo, ou seja, a partir da descri¢do do outro, o
evangelizador ¢ conduzido a sua condi¢@o anterior. Assim, a mediagdo do outro nada mais ¢
do que um movimento que busca produzir a sua propria salvacdo, logo ¢ uma mediagdo do
outro que pretende atender suas proprias necessidades. Dessa forma, a inversdo segue um
padrdo onde o primeiro passo consiste em identificar as diferencas, para, em um segundo
momento, realizar a tradu¢do, desenvolvida durante o processo.

No caso em estudo, as praticas desenvolvidas pelos padres jesuitas, que de acordo com
o proprio Guaixara, no segundo ato, trazem a ideia de virtude para os indios. Isso fez com que
o rei dos demonios perdesse alguns seguidores, ja que as praticas catolicas eram responsaveis
pela conversdo da diferenga em inversdo, e por consequéncia, devido a universalidade crista,
generalizante, conseguem alcancar outras experiéncias, que por sua vez, também sdo
modificadas pelo contato com o catolicismo.

Um outro elemento utilizado para a tradugao, também apresentado por Hartog (1999),
¢ a comparagdo, que opera a partir de um esquema de classificacdo das semelhangas e
diferengas, tendo como resultado um conjunto classificatorio, onde a composicao entre o além
e o aquém resultara na ideia de que o segundo elemento, aquém, deverd ser integrado as
praticas simbolicas compartilhadas pelo primeiro, os jesuitas. Por fim, seguindo esses passos,
as diferencas serdo eliminadas pelo exercicio da comparagdo, o que acarretara um desvio
sistematico do grupo alcancado pela Ordem.

Esse sistema de descricdo do outro poderd ocorrer a partir de uma visdo analogica.
Dessa forma, segundo Hartog (1999), existe um paralelo que se estabelece a partir de quatro

termos, que, por sua vez, interligam-se entre dois elementos. Portanto, sendo a comparagao
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vista de forma analdgica, essa serve como elemento capaz de promover a traducio do outro,
partindo do olhar luso-cristdo, que através de filtros especificos consegue construir um
discurso capaz de tornar acessiveis os codigos simbolicos do outro, de forma que esses sejam
redimensionados a otica do proprio jesuita. Percebemos, portanto, que o resultado final da
maneira em que o missiondrio constréi o real do indigena brasileiro acaba por o conduzir a
necessidade de traducdo desse, provocando um desvio sistematico, ou seja, pela tradugdo do
outro, o jesuita busca conduzir o0 mesmo a uma conversdo, ou ainda, mudanca de vida. Em
outras palavras, pelo jogo de alteridades, o integrante da Ordem executa a mediacao do outro,
buscando transforma-lo, tendo como referéncia o inverso desse outro.

Para que o missiondrio desenvolva a descricdo, ¢ necessario estar com 0 mesmo, ou
seja, em um primeiro momento se observa o que € visto, para que, em um segundo momento,
exista o desafio de fazer, através de uma metonimia, que o seu outro consiga visualizar o seu
inverso. Desta forma, estando envolto em outra realidade, o padre pertencente & Companhia
de Jesus passa a utilizar agdes taxiondmicas que, de acordo com Hartog (1999), fazem
menc¢do ndo a existéncia de aptiddoes de seus destinatarios, e sim a existéncia de pontos de
conexdo metalinguisticas.

De acordo com Hansen (1995), nem a tradu¢do, nem a narragcdo estdo imersas em
alguma forma de neutralidade, como também ndo estdo distantes do agir jesuita em sua
conduta terrena, ou seja, a catequese encontra respaldo na mediagdo das categorias que
regulam o agir da Companhia de Jesus nos novos dominios conquistados por Portugal através
da expansdo maritima. Consideramos pertinente ressaltar que, nesses novos espagos, a
adaptabilidade jesuitica, uma das categorias oriundas da Ordem estudada em capitulo anterior,
torna-se necessaria para a apreensdo dos dogmas da religido pelos habitantes dessas novas
localidades.

Para Hartog (1999), todo saber esta relacionado ao seu espago de produgdo, bem como
de difusdo. No entanto, quando falamos da descri¢do jesuitica do outro ¢ preciso levar em
consideracdo que o objetivo do missiondrio era o de ver e de fazer ver, para tanto, o
conhecimento ndo produzido ndo estaria diretamente relacionado ao espago no qual
transitaria, uma vez que esse conhecimento seria difundido em terras brasileiras. Contudo, a
origem de sua produgdo ¢ anterior ao processo de conquista dessas terras.

Por outro lado, se atentarmos para a ideia de que a intengdo da Companhia de Jesus, e,
portanto, do império portugués, era a de colocar os amerindios em um mesmo padrdo de vida
social europeu, poderemos encontrar uma liga¢ao entre espago de producdo do conhecimento

com o espaco de difusdo desse mesmo. Assim, conforme Cressoni (2013), a unido entre
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espaco e saber encontra como resultado uma espécie de espacializagdo do saber, que
influencia diretamente nas ag¢des anteriormente problematizadas.

As acdes praticadas pelos evangelizadores discutidas até aqui, buscando o
desenvolvimento de uma ideia sobre alteridade, deverdo ser capazes de nos permitir entender
que um saber especifico, proprio de um determinado grupo, dos jesuitas, se fazia ver e, através
da traducdo do outro, também se fazia ser. Isso porque ndo bastava aos integrantes da Ordem
apenas apresentar o outro a ele mesmo, era necessario que esse outro também desejasse nao
mais ser da mesma forma. Para isso, apés o movimento da tradugdo, a nova forma de ser
referendada pelo acolhimento receptivo por parte desse outro acaba por justificar a acdo do
evangelizador.

Essa forma de atuagdo Inaciana, de acordo com Cressoni (2013), fundamenta-se em
uma economia da tradu¢do, tornando-se necessario classificar o outro, colocando-o como
inferior, demonstrando a esse a necessidade de evolugdo. Portanto, esse outro, pela sua
inferioridade, deve submeter-se ao estilo de vida proposto pelo cristianismo. De acordo com
Certeau (1982), a nomeacao ou classificacdo do outro ndo se dd por quaisquer motivos, € sim
pela necessidade daquele que o faz de atender a seus proprios interesses. No caso do Auto em
estudo, Anchieta buscava a conversdo de seus expectadores. Dessa forma, todo o processo de
traducdo, bem como o de ndo traducdo executado pelo autor, visava atender as necessidades,
em primeiro lugar salvacionistas, da Companhia de Jesus, e em um segundo momento, o
enquadramento desses novos sujeitos ao corpo social imperial lusitano.

O que existe nesses processos de tradu¢do ou de ndo traduciao desenvolvidos no teatro
aqui apresentado ¢ a presenca de um vacuo entre o dito e o ndo dito, o que esta expresso pela
palavra pronunciada, bem como pela escrita do texto, que nos conduzem a alguns elementos
que ficam subentendidos. Logo, esse distanciamento existente entre o que foi dito e o que
realmente se quer dizer resulta em uma tradugdo. Nessa, o ndo dito aparecerd como verdade
absoluta, fazendo com que aqueles que a ouvem possam ser inseridos entre os que a
pronunciam, fazendo com que todos possam compartilhar uma mesma forma de ser.

Assim, a utilizagdo do recorte de uma exterioridade repleta de elementos demoniacos
deverd resultar na incorporagdo de uma interioridade a luz do cristianismo catolico,
universalizado, e por assim ser, Unica fonte de salvacdo das almas perdidas. Dessa forma, a
partir da generalizacdo do outro, esse mesmo serd traduzido pelo jesuita como um sujeito nao
detentor de visdo ou audicdo, logo, de acordo com Hansen (1995), a pratica da modificacdo da

forma de ser do outro resultara na conversdo, e por consequéncia, na salvagdo do mesmo.
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A traducdo do outro deverd implicar, no caso do indio brasileiro, no abandono de
praticas, como o fato de consumir cauim, a poligamia, além de outras a¢des que os tornam
indignos de salvagdo e que os impossibilitam de serem inseridos no corpo imperial lusitano
quinhentista. Dessa forma, segundo Hansen (1995), o indio deixara de ser criatura, para ser
criagdo divina, passando a possuir alma, o que consiste na principal inten¢cdo do missionario
ao catequizar o indio, conduzi-lo ao caminho da vida eterna. Assim, e somente assim, sera
possivel que exista esperanga para que esse indio, agora dotado de alma, alcance a salvacao,
sendo valido salientar que essa ¢ uma perspectiva do missiondrio, ja que a salvacdo se da,
segundo essa Otica, apenas apds a conversao ao catolicismo.

Segundo Hansen (1995), esse movimento de salvacdo da alma do outro esta
diretamente ligado ao nivel de confianca desse em seu evangelizador. Ao passo que o outro
confia nos preceitos e dogmas, bem como passa a viver conforme a nova forma de ser
ensinada pelo missionario, apropriando-se dos ritos ensinados pelos mesmos, sera possivel
que esse indio encontre o caminho para o paraiso. Essa nova forma de ser estd alicercada em
um unico centro, Deus, como criador e salvador das almas dos homens, o que demonstra a
ideia de universalidade do catolicismo, descortinando, também, a ideia de organizag¢do social
praticada pela Companhia de Jesus, bem como pelo império portugués quinhentista.

Como resultado da pratica evangelizadora dos integrantes da Ordem obtemos, tendo
como ponto de partida a tradugdo do outro, a transposi¢do das praticas indigenas, carregadas
de elementos demoniacos, de acordo com a 6tica do que os traduz, para uma vida santa, onde
o indio passara a ser um novo sujeito, dotado de boa conduta, cheio de virtudes, e por

consequéncia, digno de salvagdo e, além disso, digno de ser considerado portugués.
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CONSIDERACOES FINAIS

O século XVI foi um tempo histérico que promoveu um encontro intercultural em
terras indigenas nas Américas. Neste encontro, de um lado estava o europeu, e do outro, o
indigena brasileiro, representado por diferentes grupos. Nesta pesquisa, buscamos
compreender como o jesuita concebia o seu outro, ou seja, entender a alteridade inaciana
presente neste encontro. Com a discussdo proposta acerca da tradu¢ao do outro, acreditamos
que foi possivel nos aproximarmos do agir jesuita no tocante a conversao dos indigenas, bem
como na inser¢ao destes no corpo social lusitano quinhentista.

Buscando alcangar a compreensdo da forma jesuitica de perceber o seu outro, bem
como entender o agir missiondrio sobre a missdo salvacionista da Companhia de Jesus,
acreditamos que se tornava requisito basico compreender a organizagdo social do império
portugués. Para tanto, no primeiro capitulo, passamos a perseguir caracteristicas especificas
do ser portugués, realizando uma retrospectiva historica, que parte do surgimento do reino de
Portugal, ao século XVI, onde destacamos a religiosidade como caracteristica marcante deste
reino. Para nos, estando sob a otica da provisdo divina, onde Deus ocupa o papel de criador, e
de provedor de todas as necessidades do império, bem como a visdo de que Portugal surge
como um reino responsavel por levar a palavra da salvagdo a todo o mundo conhecido da
época, passamos a observar que este reino se organizava a partir de dois pilares fundamentais,
que eram as ideias de ordem e hierarquia. Desta maneira, constatamos que no século XVI, ser
portugués, estava ligado a religiosidade, ou seja, ser portugués, implicava em ser catélico.

Seguindo esta ldgica de organizagdo social, e tendo a religiosidade como véalvula
mestra que regia todos os dmbitos da sociedade lusitana quinhentista, passamos, no capitulo
seguinte, a buscar compreender como se deu o surgimento da Companhia de Jesus, bem como
os principios basilares do ser jesuita. Em outras palavras, no segundo capitulo, tencionamos
tracar, a partir dos documentos fundadores da ordem, uma identidade tipica desta. Seguindo
este roteiro, encontramos como uma das principais caracteristicas de um inaciano, a
adaptabilidade. Dentre muitas outras caracteristicas especificas de um missionario jesuita,
destacamos a adaptabilidade, pois, estes atuariam em contextos diversos, envoltos em
diferencas, e encontrariam inumeras situacdes adversas para a pregacdo da palavra da
salvagdo, logo, necessitariam estar preparados para adaptar-se a estes contextos.

As diferencas que os inacianos encontrariam nas mais variadas vinhas, eram

exatamente o que dava suporte ao desenvolvimento da missdo inaciana, uma vez que esta
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pautava-se exatamente na diferenga, como discutimos neste texto. Por fim, destacamos outra
caracteristica que balizava a atuagdo jesuitica, o pensamento matematico em relagdo a sua
atuacdo, ou seja, todos os sacramentos eram contabilizados, expondo um pensamento
mercantil por parte da ordem.

No Brasil colonial, o cendrio encontrado pelos evangelizadores ndo seria diferente. Ao
desembarcarem em terras amerindias, os Inacianos encontraram intimeras dificuldades para
desenvolver a missdo, como por exemplo, os principais ritos que fundamentavam a
experiéncia Tupinambd, como a antropofagia, o consumo de cauim, a feiticaria, a poligamia,
entre outros, o que exigiria destes, uma maior capacidade de adaptabilidade para desenvolver
a missdo e alcancgar seus objetivos em terras brasileiras.

Para discutir acerca do cendrio permeado pelas diferengas, acreditamos que seria
necessario discorrer sobre o estilo de vida indigena, encontrado pelos padres no Brasil
colonial. Para tanto, no terceiro capitulo, balizamos nossa discussdo a partir dos ritos que
fundamentavam a experiéncia indigena, analisando sua organizacdo social, e principalmente,
os ritos que eram oriundos destes povos.

Além de compreender a forma de ser portuguesa, bem como sua organizagao social do
século XVI, entender as principais caracteristicas que fundamentavam a atuagdo missionaria
da Companhia de Jesus, e perceber os elementos que fundamentavam a forma de ser
amerindia do século XVI, buscavamos compreender a percep¢do jesuitica do outro, neste
caso, do indigena que residia no Brasil colonial no momento do encontro. Para tanto,
utilizando-se das ideias de Hartog (1999), no tocante a traducdo do outro, passamos a analisar
a atuacdo dos missiondrios na busca pela salvacdo da alma indigena. Nesta perspectiva,
percebemos que a atuacdo dos inacianos, representados nesta pesquisa por Jos¢ de Anchieta,
possuia um modus operandi predeterminado, mesmo com as adaptabilidades exigidas para
terras amerindias, esta forma de atuar ndo se modificara totalmente.

Em um primeiro momento, o missiondrio reconhecia a existéncia das diferencas, como
vimos nas correspondéncias trocadas por diversos padres Inacianos, bem como no Auto da
Festa de Sao Lourengo. Apds este processo de reconhecimento, e a catalogacdo das mesmas,
Anchieta passa a promover comparagdes entre estas, onde se alcanca o distanciamento e a
aproximacao dos grupos. Ao final deste passo, as diferencas deverdo ser eliminadas, ou seja, o
outro, neste caso, o indigena, estando traduzido, passara a ser um reflexo do proprio
evangelizador.

Outros mecanismos de tradugdo do outro foram utilizados no Auto em estudo, como

por exemplo, a inversdo. Nesta peca teatral, em alguns momentos, os demonios Aimberé,
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Guaixara e Saravaia, parecem ser integrantes da Companhia de Jesus, pois falam como se
fossem padres desta ordem. Um exemplo desta afirmativa ¢ a cena da captura dos imperadores
Décio e Valeriano, onde os demonios, autorizados pelos personagens do bem, passam a falar
com palavras tipicas de um missionario, mesmo que esta cena ocorra a partir da forma de caca
e captura praticada pelos proprios indigenas. Neste caso, utilizando-se de injungdes narrativas,
coloca os diabos como transformados, ou melhor, traduzidos, reconhecendo, nesta mesma
cena, a superioridade de Deus.

O objetivo da tradugdo do outro, ¢ o de provocar o desvio sistematico, ou seja, ao
utilizar-se de mecanismos de traducdo, Anchieta buscava provocar uma mudanca de rumo na
vida dos indigenas, fazendo com que estes fossem conduzidos a salvacdo de suas almas, bem
como estivessem aptos a serem inseridos no corpo social imperial lusitano quinhentista.

E pertinente ressaltar que para Portugal, ndo era o suficiente conquistar novas terras a
partir das guerras, tornava-se uma exigéncia do império que as novas colonias passassem a
praticar a mesma forma de organizacdo social praticada pela metropole, desta forma, a
Companhia de Jesus, através de seu sistema educacional baseado na catequese, passa a ser
responsavel pelo enquadramento dos sujeitos destes novos dominios ao corpo social imperial.

No Brasil colonial, os missiondrios da Ordem, apds reconhecerem as diferengas
existentes entre os dois grupos, passaram a desenvolver a missdo salvacionista de formas
distintas das utilizadas em outras colonias. Uma destas formas encontradas por Anchieta, foi a
utilizacdo do teatro, uma vez que este atraia a aten¢@o dos indigenas, promovendo um cenario
ideal para a evangelizacdo. O autor utilizava-se de outras festividades para realizar as
apresentacdes teatrais, iSso porque, nestes momentos existiria uma maior quantidade de
pessoas reunidas.

No Auto da Festa de Sdo Lourenco, Anchieta demonstra a forma de atuar da
Companhia de Jesus, que devido a universalidade da religido catdlica, consegue dialogar com
a religiosidade indigena, apontando para a existéncia de praticas demoniacas nos ritos deste
segundo grupo.

Para desenvolver a missdo nas terras amerindias, Jos¢ de Anchieta promove um
movimento de transplantacdo do diabo e do cendrio infernal europeu para os novos dominios
portugueses. Com esta transplantacdo, cria-se o cenario ideal para o desenvolvimento da
missdo. As praticas indigenas, ou seja, os rituais que fundamentam sua forma de ser, agora,
através do agir missionario, passam a ser tidas como errantes.

No Auto da Festa de Sao Lourengo, Anchieta evidencia inlimeras praticas proprias dos

indigenas, as criticando, e as demonizando. Através dos personagens dos trés demonios, que
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eram representacdes de guerreiros indigenas ndo convertidos ao catolicismo, o missionario
passa a apontar para o caminho correto, ou seja, para o Unico caminho que conduziria os
indigenas a salvacdo de suas almas, a saber: a conversao a religido catodlica.

Um fato que se tornou evidente para nos, foi a existéncia de uma interculturalidade
neste encontro entre jesuitas e povos indigenas ao qual nos propomos a historiar. Este
movimento se torna intercultural exatamente pela troca de elementos simbolicos entre os
grupos, bem como pela apropria¢do destes elementos pela Companhia de Jesus. No Auto da
Festa de Sdao Lourenco, Anchieta demonstra em diversas cenas a existéncia destas
apropriagdes, como por exemplo, na cena de captura dos imperadores Décio e Valeriano, que
se deu a partir da forma de cagar propria dos indigenas, bem como nas vestimentas de
diversos personagens, que remetiam a animais tipicos das florestas brasileiras, além da
utiliza¢do da lingua nativa em alguns momentos do teatro.

Acreditamos que a interculturalidade presente neste encontro possui um prisma
funcional, pois, mesmo com as adaptagdes na forma de atuacdo jesuitica, e além da
incorporacdo de elementos indigenas na pratica missionaria, isso se dava apenas para atender
aos objetivos catequéticos dos padres Inacianos. Dito de outra forma, ao se apropriar de
elementos da cultura indigena, Anchieta apenas buscava a salvagdo das almas dos mesmos,
bem como, os tornar aptos a serem inseridos no corpo imperial, o que denota a funcionalidade
do movimento intercultural existente entre os grupos postos em contato.

Portanto, a partir deste encontro, percebemos que o resultado central esperado pelo
império luso, era o de modificar a exterioridade indigena, os tornando ndo mais seres
selvagens, e sim, civilizados, aptos a viverem em sociedade, ou seja, dignos de serem
inseridos no modelo social praticado pelo reino portugués. Para o jesuita, a motivacao possuia
ainda uma outra finalidade, desta vez espiritual. Para os Inacianos, a salvacdo consistia em
estar com Cristo, e este estar, significava viver e morrer com o criador, e se Cristo, como
acreditavam os missionarios, morreu para dar a vida ao outro, a salvacdo de suas proprias
almas estava condicionada a conducdo do outro a salvagdo, ou seja, para os evangelizadores,
sua salvagdo estava condicionada a salvagao do outro.

Desta forma, chegamos aos dois principais objetivos do movimento catequético
desenvolvido pela Companhia de Jesus, sendo valido destacar que ambos os objetivos, tinham
como requisito basico, a transformagdo interior e exterior do outro, ou seja, a traducdo deste
outro, fazendo com que o mesmo, ndo mais seja um ser distante, distinto ou diferente do

catequizador, e sim, um reflexo dele mesmo.
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Como discorremos anteriormente, alguns obstaculos foram encontrados pelos
missiondrios para o desenvolvimento da missdo, e estes estavam intrinsicamente ligados a
forma de ser amerindia. Neste processo, primeiramente estes foram descritos pelos inacianos,
e comparados a um recipiente vazio, que necessitavam da inser¢ao de algum conteudo, como
se fossem uma espécie de papel em branco, onde o roteiro da peca teatral devesse comegar a
ser escrito. No Auto da Festa de Sdao Lourengo, Anchieta desenvolve este processo de
descricdo, apontando para uma possivel inexisténcia de alma nos indigenas, e para uma
necessidade de preenchimento deste corpo vazio, com a palavra da salvagao.

Neste cenario, surge a alteridade inaciana, que estd fundamentada na agdo catequética,
expressa em sua producdo escrita e na circulagdo de cartas, teatros entre outras formas de
documentar suas impressdes acerca do outro, ou melhor, agora ndo mais do outro, e sim de
seu outro, traduzido, a partir de sua propria Otica.

A alteridade inaciana nos permite compreender que todo o movimento missionario
desenvolvido pelos mesmos consistia apenas ndo na salvacdo do outro que seria alcancado
pela palavra da salvacdo, e sim, consistia em uma busca pela salvagcdo do proprio missionario.
Portanto, trata-se de um movimento de busca da condu¢do do outro a salvagdo, para garantir
sua propria condi¢gdo de morrer com Cristo, ou seja, conduzindo o indio a salvagdo, ao

missionario estaria garantido a salvacdo de sua propria alma.
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