A racionalidade jesuitica na educacao
dos indios brasileiros (século 16)
Célio Juvenal Costa’

Introducao

Muito se tem escrito sobre a atuagao catequético-educacional dos padres da
Companhia de Jesus no Brasil. De fato, ndo é necessario um esforco muito consideravel
para admitir a importancia daqueles missionérios para a formagao cultural brasileira,
em especial no ambito da educagdo. Durante o espago de pouco mais de duas centenas
de anos, o Brasil respirou a presenga jesuitica a ponto de ser praticamente impossivel
falar-se em Brasil-Colonia sem fazer qualquer referéncia a eles. A novidade que este
artigo se propoe trazer é o estabelecimento da relacdo entre a pratica missiondria
jesuitica e uma racionalidade que se foi conformando a medida do enfrentamento de
novas situagoes e que passou a balizar agdes futuras.

O ponto de partida é o fato de que a pratica missionéria jesuita obedeceu, no
Brasil, a prioridades, estratégias e taticas, as quais, por sua vez, tiveram uma dupla
orientacao: por um lado o arcabouco cultural, de fundamentacéo teoldgico-filosoéfica
escolastica e reformista; por outro, a criatividade necessaria para enfrentar os novos
desafios, experiencié-los, julgar a eficacia das respostas e estabelecer normas que

deveriam ser seguidas dali em diante.

“Professor doutor do Departamento de Fundamentos da Educagao da Universidade Estadual de Maringa e participante do
Grupo de Pesquisa Interinstitucional Dehscubra (Educagao, Histéria e Cultura: Brasil, 1549 a 1759).
E-mail: celio_costa@terra.com.br.

Em Aberto, Brasilia, v. 21, n. 78, p. 93-107, dez. 2007.

93



9

Nesse sentido, a racionalidade é aqui trabalhada como um conceito multifacetado
e em construgdo. Da mesma forma que a Companhia de Jesus é historica, sua
racionalidade também. Do contrério héa o risco de se cair num equivoco de atribuir aos
jesuitas uma razdo que lhes fosse anterior, e que se tivesse plasmado indiferentemente
as suas personalidades. A racionalidade jesuitica foi, em grande medida, construida
de forma intencional a partir da prética e, entdo, passou a modelar o que se queria dos
jesuitas no futuro.

As Constituicoes da Companhia de Jesus e o Ratio Studiorum sao dois dos
principais documentos jesuiticos e que servem, aqui, como exemplos de uma
racionalidade que se construiu, em boa medida, com o tempo. As Constituicoes, que
estabelecem as normas de vida do irméo e do padre jesuita, vieram a luz somente em
1556, ou seja, 22 anos depois da fundacao da nova Ordem religiosa. O Ratio, por sua
vez, sé se tornou oficial em 1599. Em ambos os casos a demora foi intencional, pois
se queria testar os documentos na pratica das provincias jesuiticas para que,
confirmando o necessério e rejeitando o ineficaz, se tornassem reflexos praticamente
perfeitos da forma de ser jesuitica.

O objetivo deste artigo é, portanto, apresentar as principais caracteristicas da
atuagdo dos padres da Companhia de Jesus na educagdo dos indios no Brasil, no
decorrer do século 16, estabelecendo, para isso, uma conexdo com a formacao da
racionalidade prépria daquela Ordem religiosa. Para alcancar a meta desejada, dividiu-
se o texto a seguir em trés partes, numa tentativa de estabelecer um caminho didatico
para expor o tema.

Num primeiro momento, apresentam-se as estratégias e praticas missionarias
catequético-educativas dos jesuitas para com os gentios brasileiros. Em seguida, faz-
se uma discussao acerca da formagao da racionalidade jesuitica em termos da tradigdo
escolastica e da Reforma Catélica. E, num terceiro momento, a racionalidade é
trabalhada no que diz respeito ao que a formou num sentido mais prético, destacando

o processo de adaptagdo tao bem definido e empreendido pelos padres jesuitas.

A conversao dos gentios brasileiros

O objetivo da atuagao jesuitica junto aos indios no Brasil foi o de converté-los.
Transformar os gentios selvagens em cristaos, ou reduzi-1os ao cristianismo, representava
inseri-los na cultura ocidental, torna-los participantes da religido que era advogada como
Unica verdadeira, era civiliza-los com rei e lei, era fazé-los, enfim, suditos portugueses,
sujeitos as regras temporais e espirituais que isso representava, e, do ponto de vista
jesuitico, fazer cristdos aos indios era propiciar-lhes a possibilidade da felicidade eterna
por meio da salvacao de suas almas. Converter significava tudo isso.

A concepgao, prépria da época e arraigada nos jesuitas, de que a conversao ao
cristianismo dos povos gentios significava levar a felicidade para eles, na medida em
que poderiam, a partir dai, salvar suas almas, foi apresentada, de forma quase dramética,
por Francisco Xavier, em carta escrita em 1544, de Cochim, para os companheiros em
Roma. Xavier (1987, p. 106) escreve da regiao das Indias, mas expressa o que se deu,
posteriormente, no Brasil. Na carta ele relatou que a vontade era escrever, ou mesmo

ir para a Universidade de Paris, pedindo que os estudantes se dedicassem mais a
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salvacao das almas dos gentios nas Indias, em vez de se preocuparem tao-somente

com os estudos e as dignidades eclesiésticas:

E um grande nuimero de novos cristdos que se priva de se fazer nestes lugares, pela
falta de se ter algumas pessoas que se consagrem a piedosas e santas coisas. Saibam
que tenho a idéia de me ir aos lugares onde vocés moram e estudam, para gritar 14
como um homem que perdeu o juizo, e sobretudo na universidade de Paris; eu direi
na Sorbonne aqueles que sao mais da ciéncia que devem se preparar para ir fazer
fruto: “Quantas almas sédo impedidas de ir para a gléria e vao ao inferno por negligéncia
de vocés”. Dessa forma, como eles estudam a ciéncia, eles estudarao também a conta
que Deus nosso Senhor os demandard, da ciéncia e do talento que lhes deu, muitos
dentre eles seriam tocados, eles recorreriam aos meios e aos exercicios espirituais
capazes de lhes fazer conhecer e sentir em suas almas a vontade divina.

Para alcangar seu escopo, os jesuitas se utilizavam, do ponto de vista
especificamente da religidao, do batismo em massa, seguido da catequese. O batismo
era a porta de entrada no mundo cristao, condicao para que aquelas pessoas pudessem
ter acesso a religido, iniciando o caminho para a salvagédo de suas almas. Ao mesmo
tempo, o batismo tornava-se a porta de entrada, também, para o mundo ocidental e
sua respectiva cultura.

Sao inumeros os relatos encontrados nas Cartas jesuiticas acerca da necessidade
e importéancia do batismo, a ponto de serem contabilizados. Ja em 1549, escrevendo
ao seu amigo de Coimbra, Dr. Navarro, Manoel da Nébrega (1988, p. 95) demonstrou
que o batismo significava o inicio de mudanga de vida. Depois de narrar uma verdadeira
batalha verbal com um pajé, vangloriou-se de que o sinal claro da derrota do seu
oponente foi o seu batizado: “Finalmente ficou elle confuso, e fiz que se desdissesse
de quanto havia dito e emendasse a sua vida, e que eu pediria por elle a Deus que lhe
perdoasse: e depois elle mesmo pediu que o baptisasse, pois queria ser christao, e é
agora um dos cathecumenos.” Em outros relatos sao apresentados nidmeros exatos
dos que foram conquistados, pelo batismo, para as hostes cristas. As cartas jesuiticas,
principalmente aquelas de edifica(;éo,1 retratavam a vida dos missiondrios, seus desafios
e, principalmente, suas vitérias. Dentre os sucessos conquistados, os batismos dos
gentios eram muito comemorados e, por isso mesmo, compartilhados. Como exemplo,
veja-se o relato do padre Antonio Pires, que, escrevendo para os companheiros de

Portugal, em 1558, apresentou os nimeros do progresso dos batizados:

[...] Comegam a solemnidade nos novos catechumenos, porque na entrada da missa,
revestido do Padre com as vestiduras sacerdotaes, benzeu a egreja e acabada a
bencam comegou o bautismo solemne, em o qual baptisou 84 innocentes. ... Logo o
dia da Visitacdo se bautisaram trinta e tantos; ao domingo, dahi a oito dias, se
bautisaram vinte e tantos, que sao por todos 144. [...] (Navarro, 1988, p. 227).

Francisco Xavier, nas missoes nas Indias, antes, portanto, das missoes jesuitas
no Brasil, preconizava a necessidade de batizar em massa as criangas e, de preferéncia,

nao deixando nenhuma sem o sacramento. Batizar as criangas era uma forma,

! Inécio de Loyola definiu que as cartas deveriam ser de dois tipos: as de edificagdo e as de negécios ou particulares. As de
edificagdo eram reproduzidas, espalhadas por todas as provincias jesuiticas e entregues para as comunidades catélicas na
Europa, sendo, inclusive, lidas em sermoes de missas. J& as cartas de negdcios eram restritas a organizagao administrativa dos
jesuitas e tratavam de questdes relativas ao cotidiano administrativo das casas, colégios, fazendas e de assuntos particulares.
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encontrada na pratica e avaliada como positiva, de garantir o sucesso mais duradouro
do cristianismo, tendo em vista que muitos gentios adultos que se batizavam acabavam
por retornar as suas praticas religiosas anteriores. Numa carta a Francisco Mansilhas,
seu auxiliar, escrita em 1544, Xavier (1987, p. 116) faz a seguinte recomendacao:
“faga muita diligéncia em batizar todas as criangas que nascem e lhes instrua da
forma que eu tenho dito”.

O passo seguinte apds o batismo era a catequese, ou seja, a confirmacéo da
conversao e a modelagem do ser cristao. Neste processo se dava a transformacao
religiosa e cultural do gentio em cristdo e em stdito do rei portugués. Na catequese
eram passados ensinamentos relativos a nova religido, aos seus fundamentos,
objetivando criar almas devotas e fiéis ao novo deus e a sua igreja. Na catequese 0s
indios eram domesticados e levados a considerar errados aspectos anteriores de suas
vidas, como o canibalismo ritual, o fato de andarem nus e terem vérias unides sexuais
(casamentos). A catequese cimentava a mudanga religiosa, cultural e politica ocorrida
com os indigenas brasileiros.

O processo catequético dirigido aos indios se dava em ambientes proprios, que
nés podemos chamar de escolas. Antonio Franco, ao apresentar uma biografia de
Nébrega, afirma que uma das primeiras iniciativas daquele jesuita foi a construgao de

semindrios para as criangas indias:

[...J uma das obras que o padre Nobrega fez neste tempo foi um Semindrio, em que se
criassem meninos filhos dos Indios. Os Padres com suas maéaos fizeram de barro as
casas em que os agasalhar. Alli eram ensinados a ler, escrever e contar, ajudar 4 missa
e a doutrina christa (Nébrega, 1988, p. 36).

Em 1559, o irmao jesuita Antonio Rodrigues, em missiva a Nébrega, referindo-
se ainda a cidade de Salvador, afirma: “j4 temos nesta casa pela bondade do Senhor
mais de duzentos meninos Indiosinhos, que continuamente se occupam na doutrina e
cousas pertencentes & Fé” (Navarro, 1988, p. 263).

Basicamente, a rotina da catequese se pautava pelos ensinamentos ministrados
pelos padres acerca da doutrina crista e do comportamento adequado a essa doutrina.
O padre Ruy Pereira, escrevendo da Bahia em 1560, apresentou uma interessante

sintese do cotidiano da catequese:

A ordem da doutrina é esta na egreja: em amanhecendo tangem todos os dias, e vém
as mocas solteiras, posto que muitas das casadas vem com ellas, sem as
constrangerem; acabada sua doutrina, vém os mogos das escolas, aonde estao em ler
e escrever e doutrina duas horas pouco mais ou menos, e as mog¢as com as mais
mulheres se vao despois de sua doutrina a fazer os seus servigos, e a fiar para terem
panno com que se cubram, das quaes muitas andam j& cobertas. E os mogos, acabada
a escolas, se vao a pescar pera se manterem, porque é esta gente tdo pouca solicita
do crastino [do amanhd], que o dia que o ndo cagam néo o tem ordinariamente. [...]
(Navarro, 1988, p. 287).

Nesta mesma carta, foi indicado que somente aos meninos era ensinado o ler
e 0 escrever, e as meninas o ensino era restrito ao catecismo, no sentido estrito do
aprendizado da doutrina crista.

Na catequese, os indios eram doutrinados na fé e, obviamente, do ponto de
vista dos jesuitas, se tratava da verdadeira e Unica fé. Nesse sentido, vé-se que é com

grande satisfacao que os sucessos nesse tipo de empreendimento eram comunicados
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nas cartas de edificacdo. Antonio Blasquez, por exemplo, em 1564, anunciou o fruto

das vitérias das missoes jesuiticas junto aos gentios:

[...] Aqui se acharam muitos Gentios que, dado que ndo sejam christaos, estao cada
dia para o serem: estava também uma grande copia [grande quantidade] de Indios e
Indias lavada ja com o sagrado baptismo, e o que mais alegrava aos outros era ver os
filhos destes, que era uma grande multidao de Indiosicos todos christdos, muito
bem doutrinados na Fé, que vel-os por aquella egreja, tantos e tao bonitos, era
motivo de louvor nelles a divina piedade e clemencia. [...] (Navarro, 1988. p. 446).

Na mesma epistola foi apresentado um relato extremamente significativo de
um momento em que eram provados, em publico, os resultados da catequese junto
aos indigenas: as celebracgdes, as quais, por sinal, eram bastante freqiientes na cultura
religiosa portuguesa quinhentista. Nesses momentos, os “professores” se orgulhavam
de seus “alunos”. O jesuita Blasquez se orgulhava de que os indios, além (e por
causa) dos ensinamentos cristdos, deixavam os antigos hébitos reprovaveis de lado; o
jesuita se ufanava de que aqueles padres contribuiram para a salvagao de inimeras
almas.

Para a realizacao da agdo catequética, algumas estratégias foram utilizadas pelos
jesuitas, as quais objetivavam facilitar a aceitagao, por parte dos indios, tanto da
religido crista como da figura dos proprios padres. A distancia cultural e linguistica
entre os padres e 0os gentios era muito grande, e precisava ser obviada. Para isso, foi
largamente utilizado o recurso aos “linguas”, aos tradutores simultaneos, a gramatica
tupi elaborada por Anchieta e, para trabalhar a sensibilidade pelo ltdico, aos teatros.

Intmeros séo os relatos, nas cartas jesuiticas do Brasil e das Indias, do uso de
tradutores simultaneos para abreviar o processo de conversao e catequese. Apesar de
alguns jesuitas dominarem a lingua dos indios — como o padre Azpilcueta Navarro,
que chegou junto com Noébrega em 1549, apontado como tendo sido o primeiro a
entender e falar essa lingua —, a utilizacdo dos chamados “linguas” era muito comum.

Um grande avango em relagdo a comunicagdo dos padres com os indios foi a
Arte da gramaética da lingua mais usada na costa do Brasil, escrita por José de Anchieta,
por volta de 1555. O jesuita compds uma gramética de uma lingua geral tupi-guarani,
a qual passou a ser conhecida como “a lingua mais geral falada no Brasil",2 0 que
facilitou muito a vinda dos futuros missionéarios do Brasil, dado que ela era ensinada
aos estudantes portugueses em Coimbra, em sua preparacao para os trabalhos religiosos
no Brasil.3 No entanto, Vainfas (2000, p. 346-347) alerta para o fato de que a gramética
criada por Anchieta era “uma versao ‘ocidentalizada’ da lingua tupi que foi modificando,
com o tempo, o préprio uso da lingua nativa a medida que era ensinada aos ‘meninos

brasis’ e se sucediam as geragdes indigenas na colénia”. Embora tenha sido o primeiro,

¢ Uma das necessidades colocadas pelos jesuitas desde quando chegaram foi aprender a lingua dos brasis, para facilitar o
contato, a conversao e a administracdo dos sacramentos. Essa tarefa parece ter sido quase impossivel, pois a suposicao é de
que, no inicio da colonizag&o, havia no Brasil aproximadamente 340 linguas nativas diferentes. No entanto, os indios que
ocupavam o litoral brasileiro, a bacia do Rio Parand e a bacia do Rio Paraguai eram bastante homogéneos em termos lingtiisticos.
A Gramadtica de Anchieta foi publicada oficialmente pela Companhia de Jesus, em 1595, depois de ter sido experienciada na
pratica e submetida a mudangas e adaptagdes necessarias, como era de costume, alids, e como aconteceu com os outros
documentos que se tornaram oficiais na Companhia.
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Anchieta nao foi o tinico a produzir gramaticas de linguas nativas da América. Posteriormente
outras linguas nativas foram objeto de gramaticas, vocabuldrios e catecismos.

As gramaticas das linguas “ex6ticas” tinham a funcdo, como ja afirmado, de
servirem de material didatico para os futuros missionarios jesuitas, os quais iam
melhor tecnicamente preparados do que os primeiros. Serafim Leite (1960, p. 283),
na Monumenta Brasiliae, apresenta uma epistola escrita em 1565 por Polanco, a mando
do geral Francisco de Borja, enderecada aos provinciais do Brasil e da India, solicitando
que enviassem vocabulérios das linguas locais para que “(...) los nuestros, que speran
hay el tiempo en que han de passar par’aquellas partes, se puedan comencar exercitar
en la lengua de aquella parte a donde han de ser embiados, y nel tempo [sic] que se
navega, y suele ser bien largo, también se podra ser sobrasse tiempo [sic] para esto”.

No caso do Brasil, todo o processo de catequese, que, como se viu, envolvia uma
série de estratégias, tinha como objetivo maior que os indios abandonassem seus costumes
selvagens, pois, dessa maneira, demonstrariam exteriormente sua conversao. Anchieta
(1988, p.407), jd em 1584, mostrou que a conversao significava a mudanga de hébitos, no
caso, o matriménio: “"O metodo que se adota nestas missoes, € ensinar e explicar a
doutrina crista aos Indios e Africanos reunidos em um lugar, separé-los das concubinas e
sujeita-los &s leis do matrimonio: o que nesta provincia é trabalho quotidiano, necessario
e utilissimo & salvagdo das almas.” E, no ano seguinte, na carta anual para Roma, enalteceu
a mudanca de comportamento dos indios, no que se refere ao canibalismo ritual e ao
alcoolismo, indicando que a causa da diminuicdo de indios convertidos seria dos
portugueses, 0s quais seriam menos cristaos que os préprios indios.

Uma concepgéao acerca dos indios que se repete na correspondéncia jesuitica é
a de que a alma deles era uma tabula rasa, ou seja, de que era possivel imprimir os
conceitos cristaos quase que de forma a inaugurar uma mentalidade religiosa neles.
Tal concepgao tinha por base a apreenséo de que os indios no Brasil, diferentemente
dos bonzos japoneses e dos mandarins chineses, eram desprovidos de uma religiao
que apresentasse um minimo de teologia e um minimo de filosofia.

No ultimo documento das Cartas de Nébrega encontra-se o Didlogo do Padre
Vieira sobre a converséao do gentio, no qual dois personagens discutem acerca das
qualidades e defeitos dos indios e como deveria ser o seu processo de converséo. O
ponto de partida é que os gentios tinham alma, na medida em que tinham as trés
poténcias animicas (entendimento, memoria e vontade) e, portanto, poderiam e deveriam
ser convertidos. Ou seja, os gentios poderiam e deveriam tornar-se cristaos, pois nao
eram selvagens. No entanto, antes da conversao, por seu estado quase natural, os
indios praticavam e acreditavam em bestialidades.” Porém Nébrega defendeu que os

indios brasileiros estariam mais corretos, mesmo em seu profundo erro de acreditarem

* £ muito interessante como os jesuitas se apropriavam da religido indigena e forneciam uma explicacéo crista. Um exemplo
encontra-se na carta de Anchieta, escrita no ano de 1560, na qual as lendas do boitatd, do curupira, da iara das aguas, etc., sdo
apresentadas como formas demoniacas que atormentavam a vida dos indios e os mantinham distante do cristianismo. Ou
seja, mesmo antes da religiao crista chegar com aqueles que personificavam o bem, o mal j& estava presente, dai ser possivel
aligagéao teoldgica dos gentios com o cristianismo: “Ha também outros espectros do mesmo modo pavorosos, que nao sé
assaltam os Indios, como lhes causam dano; o que nao admira, quando por éstes e outros meios semelhantes, que longo fora
enumerar, quer o demonio tornar-se formidavel a éstes Brasis, que ndo conhecem a Deus, e exercer contra eles tao cruel
tirania." (Anchieta, 1988, p. 139).
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que deus é um trovao, do que aqueles que, por exemplo, deificam animais, pois o raio
¢ a maior divindade por ser a coisa mais temida e incompreensivel para os indios.
Nesse sentido, Nébrega arrematou que a simplicidade do gentio, devido a sua criagdo
longe da cidade, ajudava no processo de conversao, pois nao havia necessidade de
destruir nenhuma crenga ja formulada. Para exemplificar sua formulagdo o jesuita
lembra dos judeus, cuja conversdo ao cristianismo era muito mais dificil, sendo
impossivel, por terem arraigado uma crenga formulada, complexa, com tradigao e
com fundamentacao.

A empresa religiosa dirigida, no Brasil-Colonia, pelos padres jesuitas, cuja prética
foi descrita sucintamente acima, obedecia a uma racionalidade que fornecia os
fundamentos tedricos e praticos para iniUmeras taticas e estratégias adotadas. O
primeiro destes alicerces era o fato de se caracterizar como um instituto religioso que

nasceu sob os auspicios da Reforma Catdlica.

Os jesuitas: um instituto religioso que ja nasceu reformado

Como ja é vastamente conhecido, a Companhia de Jesus tem sua origem em
1534 por obra de alguns clérigos que estudavam em Paris, dentre eles aquele que viria
ser o grande lider e tido como seu fundador, o padre navarro Inacio de Loyola. No ano
de 1540 o novo instituto religioso teve seu estatuto reconhecido e foi oficializado pelo
papa Paulo III, tendo sido este seu primeiro protetor.5 Ja em 1539 aconteceram os
primeiros contatos entre os entdo chamados padres reformados e o rei portugués D.
Jodo III, que culminaram na presenga de dois padres jesuitas — Simao Rodrigues e
Francisco Xavier — no reino lusitano, em 1540. Dois anos depois, Xavier tornou-se o
primeiro jesuita missionario nas Indias, sob as ordens do monarca portugués.

O periodo em que a Societas Iesus nasceu e assumiu 0s primeiros compromissos
pastorais foi marcado, na Igreja Catélica, por demandas internas e externas a ela, de
reforma dos costumes dos padres e bispos, paréquias, mosteiros, etc.’ As criticas
que, alias, vinham desde o século 15, aliadas ao crescimento das religides protestantes,
fizeram a Igreja convocar um concilio que se reuniu, entre 1545 e 1563, na maior
parte do tempo, na pequena Trento, cidade localizada no norte da Itélia. O Concilio de
Trento, que inicialmente foi ecuménico, representou o que a historiografia de forma
geral acostumou a chamar de Contra-Reforma Catélica. No entanto, mais do que um
movimento que teria surgido para deter outro, as reunioes tridentinas expressaram
um processo interno de reforma da Igreja, processo esse que foi potencializado pelo

crescimento protestante, mas nao foi por ele causado.

’ Os jesuitas determinaram, ja em 1534, a realizagdo de um quarto voto solene (além dos trés habituais — obediéncia, pobreza
e castidade — que sao feitos pelos padres regulares), que era de obediéncia direta ao papa, colocando-se a seu dispor para os
s servigos missiondrios.
Daniel-Rops (1969, p. 10) defende que a reforma do século 16, empreendida principalmente pelo Concilio de Trento, estava
na linha légica e cronolégica das tentativas anteriores de reforma dos séculos 11, 12 e 13 e que nos séculos 14 e 15 teve uma
“parada” por causa do “Exilio de Avinhao” e do grande cisma do ocidente.
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Assim, a organizagao liderada por Indcio de Loyola deve ser considerada como,
desde o seu nascimento, “antenada” com os ares de renovagao e reforma que se
respirava dentro da Igreja.7 O seu comprometimento com o processo reformador
intenso pode ser denotado, por exemplo, pela presenga de tedlogos jesuitas que
acompanharam, como assessores dos papas, as sessoes conciliares de Trento.

Uma das criticas mais contundentes que se fazia ao clero catélico, e que foi
objeto de resolugbes conciliares, dizia respeito a sua formagao intelectual, havendo
noticias de que mesmo o latim, lingua oficial da Igreja, ndo era dominado por todos
os clérigos. Outras criticas acentuadas dirigiam-se ao ritualismo vazio de contetido
catequético das missas e celebragoes e ao fato de que os clérigos imiscuiam-se nos
negécios mundanos, carregando, quanto maior fosse o cargo, de pompas e
circunstancias suas atitudes e vestimentas.

A Companhia de Jesus foi um instituto religioso “reformado”, j& que buscou
estabelecer uma rigida formacé&o intelectual para os seus futuros padres, prescrever
uma vida reta, sem ostentagoes de luxo e praticas luxuriosas, e, ainda, preocupar-se
com os ritos catélicos como meios privilegiados de conducédo das comunidades. Ou
seja, na légica da Reforma Catdlica, os pontos mais duramente criticados foram os
que mais mereceram atencao dos fundadores do jesuitismo para que seus membros
fossem exemplo do que se esperava, a partir de entao, da sua atuacao.

A preocupagao dos lideres da Igreja Romana para com a formag&o intelectual
do clero resultou, entre outras resolugoes, na determinacéo de se reeditar a obra
teolégico-filosofica de Tomdas de Aquino, reafirmando, dessa forma, as bases
escolasticas da tradigdo catdlica. Daniel-Rops (1969) apresenta a figura do papa Pio V
(1566-1572) como tendo sido austero e depurador dos maus costumes do clero dentro
de Roma e como um dos pontifices que procurou implementar as decisoes tridentinas.
Entre as suas obras de espirito reformador esté a decisdo de publicar quatro livros
fundamentais para a formacéao do clero e para a pastoral: o Catecismo, o Breviario, o
Missal e a Suma Teoldgica, de Tomas de Aquino. Nao é sem razado que em 1567
Tomas de Aquino foi declarado, pelo mesmo Pio V, Doutor da Igreja, “colocando-o a
par de S. Ambrdsio, de S. Agostinho, de S. Jerénimo, de S. Gregério Magno” (Daniel-
Rops, 1969, p. 140).

Os jesuitas também procuraram estar em sintonia com esse aspecto do espirito
reformador da Igreja, na medida em que definiram, tanto nas suas Constituigées, de
forma mais abreviada, quanto no Ratio Studiorum, de forma bem mais detalhada, que
a educacéo teoldgica de seus futuros sacerdotes teria por base, fundamentalmente, os
escritos tomistas. A trigésima regra para o Prefeito de Estudos, no Ratio (1952, p.
19), é bem expressiva do que representava para os jesuitas a tradigdo escoldstica

tomista:

7 ‘. ~ - s . . . 7 . . .. .
A Ordem dos Jesuitas néo foi a inica criada na primeira metade do século 16 com o intuito de contribuir com o processo
reformador dentro da Igreja. Os Irméos Menores Capuchinhos (1528), os Teatinos (1524), os Barnabitas (1539) e os Somascos
(1537) se constituem outras ordens religiosas que podem ser consideradas nascidas reformadas.
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30. Livros que se devem dar aos estudantes. — Nas méaos dos estudantes de teologia
e filosofia ndo se ponham todos os livros mas somente alguns, aconselhados pelos
professores com o conhecimento do Reitor: a saber, além da Suma de Santo Tomas
para os tedlogos e de Aristételes para os fildsofos um comentdrio para consulta
particular. Todos os tedlogos devem ter o Concilio Tridentino e um exemplar da
Biblia, cuja leitura lhes deve ser familiar. Consulte o Reitor se convém se lhes dé
algum Santo Padre. Além disto, dé a todos os estudantes do teologia e filosofia
algum livro de estudos classicos e advirta-lhes que lhe ndo descuidem a leitura, em
hora fixa, que parecer mais conveniente.

O que se pretendeu demonstrar neste ponto é que a racionalidade jesuitica teve
como ponto de partida o ambiente reformador da Igreja, principalmente no que diz
respeito a uma preocupacao, quase que obsessiva, pela formacao rigorosa dos futuros
padres e, portanto, missionarios jesuiticos. Nesse sentido, ainda, a visdo de mundo
que os jesuitas levavam para todos os cantos onde se encontravam baseava-se na
tradicao teolégico-filoséfica da escoléstica.

Um outro aspecto da formacéao da Companhia de Jesus que merece destaque e
que esta ligado, de certa forma, com os anteriores diz respeito ao fato de que aquele
instituto religioso rompeu com a tradicdo monastica de organizacdo dos padres
regulares. Os jesuitas, ao se colocarem a servigo do papa para trabalhos missionarios,
definiram-se diferentemente das outras ordens religiosas, na medida em que, em
suas Constituigées, ndo se encontram as prescrigdes para as horas candnicas de
oragdo em comum, 0s cantos comunitérios, os trabalhos coletivos, etc. O trabalho
dos jesuitas, principalmente aqueles desenvolvidos em terras de missoes, seriam
inviabilizados se estivessem presos a regras monaésticas.

Este aspecto da organizacgao jesuitica acarretou, no entanto, a necessidade de
que o cotidiano das missoes, os problemas enfrentados, os fracassos e 0s sucessos
obtidos fossem pensados e avaliados de forma muitas vezes inéditas, cujos resultados
passaram a compor o outro grande aspecto da racionalidade jesuitica: as acoes, as
préticas, as estratégias e taticas que foram se tornando gerais e passaram a guiar os

passos dos missiondarios jesuiticos, principalmente os futuros.

A racionalidade que se construiu na pratica

As missdes em territorio do Império Portugués néo estavam nas intengdes dos
fundadores da Companhia de Jesus quando se colocaram a servigo do papa em Roma.
A julgar pela documentacéo e historiografia jesuitica, a finalidade inicial consistia nos
trabalhos de converséo que seriam realizados em Jerusalém, objetivando retomar,
numa espécie de nova cruzada, agora sem armas, a Cidade Santa para as hostes
cristas. Como esse empreendimento nao resultou possivel, dado ao fechamento dos
portos e da navegacdo no Mar Mediterraneo, os jesuitas acabaram por se colocar a
servico da Coroa portuguesa para, num primeiro momento, realizar a evangelizacao
nas Indias.

No século 16 os jesuitas missionaram nas Indias, na Africa, no Brasil, no
Japao e na China, tratando-se somente da presenga deles em territérios sob o dominio
ou sob o monopdlio comercial de Portugal. O trabalho missionario, vastamente

documentado principalmente pelas cartas, apresentou vérias caracteristicas resultantes
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do enfrentamento de circunstancias inéditas. Dentre as caracteristicas, elege-se aqui
uma que indica a construgdo de uma racionalidade a partir de respostas a pratica das
missoes: a necessidade da adaptagao.

Inécio de Loyola, em carta de 1555 a Jodo Nunes Barreto, padre jesuita que iria
assumir a dignidade de Patriarca da Etiépia, a terra do lendario Preste Jodo, fez uma
série de recomendagbes no tocante a evangelizacao e reconversao daquele povo que
era cristdo de confissdo oriental. Entre as recomendagdes, uma é reveladora do que a
pratica dos primeiros missionérios ensinou a Companhia acerca da necessidade de
que a doutrina crista fosse sempre adaptada as diferentes circunstancias, no caso da
Etiépia ao povo que seguia dogmas ja admitidos como heresias em concilios do inicio
da Idade Média:

Enquanto possivel, levem preparadas as resolugoes a respeito dos dogmas que eles
erram, com definicao da Sé Apostdlica ou Concilios, quando houver. Porque, se se
tornarem capazes de aceitar esta Unica proposigao, que em matéria de fé e costumes
esta Sé nado pode errar quando define solenemente, depois no restante deixar-se-ao
mais facilmente persuadir. Por isso, vao bem prevenidos por aprovar esta proposicao,
de modo adaptado aquela gente e a qualquer entendimento (Cardoso, 1993, p. 113).

Quando Inéacio escreveu essa carta, a Companhia de Jesus tinha 15 anos de
existéncia oficial e 21 de criagdo, contando com uma experiéncia acumulada de, pelo
menos, 13 anos em missoes. Essa experiéncia ndo é apenas em termos de quantidade,
mas de qualidade também, na medida em que era vasta a correspondéncia entre os
jesuitas, principalmente das provincias com o Geral em Roma. Esse volumoso
epistolélrio8 era incentivado a todo o momento pelo primeiro Geral e propiciava, entre
outras coisas, uma avaliagdo continua dos trabalhos empreendidos pelos padres da
Companhia, principalmente os relativos as missoes.

A necessidade da adaptacao, tanto do discurso quanto da metodologia
empregada e até do comportamento exterior dos padres jesuitas em misséo, foi
resultado principalmente do enfrentamento de culturas e religides tao diferentes da
crista-ocidental. Quanto mais complexas eram a vida e a religiao dos outros povos,
mais crescia a dificuldade de adaptagao, aumentando a necessidade de avaliar
profundamente quais as estratégias necessarias para realizar a evangelizagao.

Essa face da racionalidade jesuitica fica mais evidente quando analisamos, mesmo
que sucintamente, a atuagdo do missiondrio Francisco Xavier no Japao, onde
permaneceu de 1549 a 1552. Diante de uma cultura e de uma religido mais complexa
e racional que a dos hindus, sentiu-se a necessidade de proceder a adaptagoes, tanto
de conteudo quanto de forma, no processo de converséo dos japoneses. Além disso,
no Japdo, como na China logo em seguida, os jesuitas estavam sem a protegao das

armas portuguesas, pois as relagdes que a Coroa portuguesa tinha com aqueles dois

¢ Cardoso e Gonzéles-Quevedo, na Introdugao das Cartas de Santo Inécio de Loyola, v. 3, informam que somente do fundador,
enquanto Geral, sdo conservadas 6.815 cartas, das quais 5.301 sao para os proprios jesuitas (Cardoso, 1993). O fato de um
lider como S. Inacio escrever muitas cartas acompanhava, de certa forma, uma prética a época, pois, como informa Fernando
Londono (2002) citando o estudo do padre jesuita Dominique Bertrand, Erasmo de Roterda teria escrito 1.908 cartas, Lutero
3.141, Calvino 1.247 e Catarina de Médicis 6.381.
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povos eram estritamente comerciais. Assim, em relagao ao trabalho missionario nas
Indias, as novidades na continuidade da missao no J apao poderiam ser resumidas em
duas: uma valorizacdo maior do saber cientifico, das letras, das explicagdes racionais
arespeito de temas especificamente cristaos ou nao, mas todos religiosos, e a mudancga
no proprio comportamento exterior dos missionarios.

Xavier chegou a concluséo de que somente as explicagdes dos catecismos, a
doutrinacao pela emocéao e a retidao da vida nao impressionavam os japoneses a
ponto de suscitar a sua conversao em massa ao cristianismo. As explicagdes cientificas
mais modernas descobertas no Ocidente — que os jesuitas aprendiam e nas quais
alguns se tornavam verdadeiros especialistas, dada a longa e rigorosa formagao — se
tornaram um verdadeiro instrumento de conversao, adquirindo o respeito dos seus
ouvintes, principalmente quando disputavam com os sébios bonzos. Os relatos
mostram que Xavier parece ter se encantado com essa “alternativa” muito mais préxima
dele do que quando missionava pelas Indias, pois agora nao é sé a alma do missionéario

que é tocada, mas também e, principalmente, sua inteligéncia.

Sao tao curiosos e importunos em perguntar, tao desejosos de saber, que nunca
acabam de perguntar e de falar aos outros as coisas que lhes respondemos as suas
perguntas. Nao sabiam eles o mundo ser redondo, nem sabiam o curso do sol;
perguntando eles por estas coisas e por outras, como dos cometas, relampagos,
chuva e neve e outras semelhantes, a que nés respondendo e declarando-lhas, ficavam
muitos contentes e satisfeitos, tendo-nos por homens doutos, o que ajudou nao
pouco pra darem crédito a nossas palavras (Xavier apud Cardoso, 1993, p. 91).

Com esse novo, importante e eficiente instrumento de evangelizacdo mudaram
também as caracteristicas necessarias aos novos missionarios. Se, antes, Xavier pedia
que os futuros missionarios fossem homens mais virtuosos do que letrados, no Japéao
ele solicitou que o Geral e o Provincial de Portugal mandassem padres que tivessem o
dominio das ciéncias.9 Lacouture (1994, p. 175), citando um trecho de uma carta de

Xavier para Inacio, em 1552, mostra as novas exigéncias para as missoes no Oriente:

E necessério que eles possuam um certo conhecimento para responder as numerosas
perguntas feitas pelos japoneses. Seria bom que fossem bons mestres em artes e nao
seria mau se fossem dialéticos [...] Que conhecessem algumas coisas da esfera celeste
pois os japoneses tém um anseio extremo por conhecer os movimentos do céu, os
eclipses do sol, as fases crescente e minguante da lua, a neve e o granizo bem como
os trovoes, os relampagos, os cometas e outras coisas da natureza. [...] E muito
proveitoso explicar-lhes estas coisas para ganhar a benevoléncia do povo...

A outra novidade na vida dos missionérios, apds a constatagao da inoperéancia do
Rei japonés, foi uma mudanga no comportamento exterior. Xavier e os seus companheiros

chegaram a conclusao de que deveriam fazer algumas adaptagdes na forma de

comportamento e na forma de se vestir para ganhar mais respeito dos japdes.

° Anténio Lopes, no artigo Os jesuitas pioneiros relativamente a Galileu?, ao considerar o estudo da matematica entre os jesuitas
portugueses e baseado em cartas e textos de Francisco Rodrigues principalmente, mostra que nao havia muito interesse entre
eles pelo estudo das matematicas e que aqueles poucos que se aprofundavam nesta diregao ndo tinham o mesmo status dos
filésofos, por exemplo. Isso fez com que os superiores da Companhia de Jesus envidassem esforgos para que em Portugal
se fomentasse o estudo da matemadtica entre os jesuitas, para que nao se “importassem” mais professores de outros paises
e para que se formasse quadro para as missoes, principalmente na China.
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O comportamento mais modesto, mais humilde, foi deixado de lado por uma
postura mais altiva, arrogante mesmo. Essa mudanca ocorreu devido a constatagdo
de que a postura de humildade exagerada era prépria dos pobres e daqueles que néo
mereciam o respeito da sociedade. Aqueles que se julgavam importantes teriam que
ter um comportamento adequadamente destacado e deveriam mostrar orgulho dessa
maneira de ser, pois era revelador de quem detinha status social, seja através da
riqueza, seja pelo conhecimento. Nesse sentido, a nova postura adotada foi para mostrar
ao povo em geral que aqueles missiondrios eram pessoas notaveis. Na visado de Xavier
e dos outros, essa postura, aparentemente contraditéria com as virtudes evangélicas,
facilitava o caminho das conversoes, que era o objetivo deles.

Outra mudanga no comportamento dos missionarios foi quanto a roupa que
eles usavam. Depois de constatarem que o linh&o preto de suas tunicas era também
préprio dos pobres e vagabundos, concluiram que, ao querer se manter humildes no
trajar, mais dificuldades criavam eles préprios na relagcdo com aquela sociedade. Assim,
instauraram uma polémica na Igreja em geral e no seio da Companhia em particular:
adotaram a seda como tecido de suas tunicas. A seda era o tecido dos ricos, era o
tecido coerente com o status da pessoa na sociedade. Ao adotarem os habitos de seda
e se comportarem com altivez, os jesuitas, liderados por seu Provincial para toda o
Oriente, notaram que adquiriram mais respeito das pessoas e conseguiram abreviar a
dificil tarefa das conversoes.

O missionaério jesuita foi aprendendo a se adaptar as diferentes circunstancias.
As ligoes do mestre navarro Xavier foi aprendida e apreendida por seus continuadores.
Miller (1946, p. 259) anota que apds a morte do Santo o projeto iria continuar, pois
“dezenas e centenas de missiondrios jesuitas alimentavam o propdsito de alcangar
aquilo que Xavier ndo pudera completar”, sendo que cada um e todos eles estavam
prontos para a dificil missdo, possuindo de maneira igual a aptiddo para ser
“comerciante com o comerciante, soldado com o soldado, para tornar-se conselheiro
do principe, amigo e confidente do escravo, para defrontar os orgulhosos japonéses
com altivez e para vencer os eruditos bonzos em debates dialéticos”.

O missionério jesuita que se igualou em importancia com Xavier nas missoes
no Oriente foi Mateus Ricci. Esse italiano, formado em Coimbra, ficou conhecido
como o jesuita-mandarim, tendo sido o primeiro ocidental a ser enterrado, com pompa
e circunstancia, na Cidade Proibida do Imperador Chinés. Ainda um outro exemplo
radical de mudancga do comportamento externo para angariar a simpatia dos mandatarios
das regides, encontramos, nas Indias, no inicio do século 17: 0 jesuita italiano Roberto
de Noébili, que se travestiu de bramane entre os hindus.

Nas duas vezes em que, no Oriente, os jesuitas decidiram mudar suas roupetas10

ocorreram debates, gerando polémica acerca da validade ou ndo daquelas mudancas.

10 . . - . . . P . - .
Uma foi com Xavier, no Japao, e outra com Ricci, na China, que passou a se vestir igual aos mandarins e n&o mais como os
monges budistas, que usavam tunicas de sedas purpuras, mas que eram mal vistos pelos intelectuais chineses.
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As polémicas, inclusive, ultrapassaram os “muros” da Companhia, sendo debatidos
em Roma apds acusagoes de outras ordens religiosas, especialmente os franciscanos
e os dominicanos. Na esfera interna, as discussoes foram resolvidas duas vezes (1579
e 1595) por intervengéo do Visitador Alexandre Valignano, que deu parecer favoravel
as duas mudangas.

Nas missoes brasileiras os jesuitas nao precisaram mudar de aparéncia, tornar-
se servigais de algum Rei nativo ou mesmo sébios em religides diferentes do
cristianismo. Nem por isso a imposicdo pura e simples foi a opcao adotada para a
conversao dos gentios, pois em alguns momentos a realidade lhes impo6s fazerem
concessoes e adequagoes para conseguir converter ou manter os gentios convertidos.

Adaptar as normas e leis positivas a realidade da colénia também foi uma
preocupacéao dos jesuitas daqui. A organizagdo dos gentios, basicamente no que se
refere aos casamentos, era por demais diferente do que determinava a Igreja através
do Cédigo do Direito Candnico, uma vez que, por exemplo, os casamentos entre
primos e entre tios e sobrinhas ndo encontrava amparo legal na cultura ocidental.
Como se tratava de um obstaculo ao processo de evangelizagdo, e como se constatou
a dificuldade em quebrar esse costume entre os indios, os padres jesuitas solicitaram
as autoridades competentes em Portugal e em Roma parecer sobre a possibilidade de
afrouxar as leis para facilitar seu trabalho.

Anchieta (1988, p. 56), em carta quadrimestral de 1554, relatério escrito ao
Geral por encomenda do Provincial Nébrega, depois de apresentar os costumes dos
gentios, sua organizacao e, principalmente, aquilo que atrapalhava a catequese, mostrou

que seria necessério fazer aqui algumas adaptagdes, a comecar pelo direito positivo:

[...] Por isso, parece grandemente necessario que o direito positivo se afrouxe nestas
paragens, de modo que, a nao ser o parentesco de irmao com irméa, possam em todos
0s graus contrair casamento, o que é preciso que se faga em outras leis da Santa
Madre Igreja, &s quais, se os quizermos presentemente obrigar, é féra de davida que
nao quererao chegar-se ao culto da fé cristd; pois sao de tal férma barbaros e indomitos,
que, parecem aproximar-se mais a natureza das feras do que 4 dos homens.

Consideracoes finais

A leitura e o estudo das cartas dos padres jesuitas no Brasil indicam que a
necessidade de uma maior adaptagéo é diretamente proporcional ao poderio militar e
politico portugués. Ou seja, em regides onde a presenga da Coroa portuguesa é mais
efetiva a imposigao cultural e religiosa é maior e a necessidade de adaptacao, menor.
Essa questao fica bem clara na comparacgao entre as missoes no Extremo Oriente,
principalmente na China, com as missdes em terras brasileiras.

De qualquer forma, o que importa destacar é que a racionalidade da Companhia
de Jesus foi composta, ao longo do século 16, também por decisdées oriundas da
pratica missiondria, na qual os problemas eram enfrentados, possiveis solugbes eram
avaliadas e reavaliadas, até que passavam a fazer parte do modo de ser préprio daquele
instituto religioso.

A tradigdo escolastica como fundamento formativo, a reforma catélica como

fundamento pastoral e a pratica missionaria com a necessidade da adaptagdo formam
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uma boa parcela da racionalidade jesuitica. A pratica catequético-educativa desenvolvida
no Brasil quinhentista obedece aos ditames dessa racionalidade, até porque tal pratica
contribuiu com a sua formacao.

Os indios no Brasil eram convertidos e catequizados para serem cristaos e
suditos do rei portugués. Para dar conta dessa grandiosa tarefa — afinal, na 16gica do
tempo, o objetivo era salvar almas —, os jesuitas tinham que ensinar os rudimentos da
religido e os rudimentos da civilidade. O que ensinar e como ensinar era algo que
passou a ter um duplo formato: por um lado, a tradigao religiosa, seus fundamentos
teoldgicos e filosdéficos, e, por outro, o que a pratica ensinava como menos ou mais
eficaz. Esse é o sentido que podemos dar a relacao necesséria entre a pratica religiosa

dos jesuitas no Brasil e a racionalidade que os acompanhava.
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