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RESUMO

Os discursos jesuiticos produzidos nos séculos XVI e XVII traduziram e
interpretaram os encontros com a alteridade indigena americana a partir dos modelos
teoldgicos, juridicos, politicos e retdricos préprios do pensamento cristdo. Elegemos a
questdo da guerra e, por conseguinte, o debate teoldgico-juridico que fundamenta
historicamente esse conceito, como tema principal dessa pesquisa. A inclusdao do
indigena no corpo mistico e politico da monarquia cristd portuguesa e sua utilizacdo
como mao-de-obra para a exploracdo econdmica da terra eram projetos politicos que,
embora ndo excludentes, estiveram em disputa permanentemente, marcando a
relacdo conflituosa entre jesuitas, autoridades coloniais e moradores. Neste cendrio, o
problema da guerra justa mostrava-se central. A partir da leitura dos discursos
parenético e epistolar de Pe. Antonio Vieira investigamos de que maneira o tema da
guerra contra os indios participava de sua compreensao providencialista e finalista da
histéria. Como procuramos demonstrar, o jesuita interpretou a guerra pela via
sacramental e, nesse sentido, como ocasido para a colaboracdo com o plano divino.
Afinado a concepcao soterioldgica jesuitica — que postula a graca, a fé e as obras e, por
conseguinte, o papel do livre-arbitrio como condi¢des para a justificagdo — Antonio
Vieira buscou, através de seus sermdes e atuagao politica, persuadir os portugueses a
dispor sua vontade a agdo cristd, neste sentido, a justica da guerra e a escraviddo dos

indios eram partes essenciais na edificacdo da monarquia catdlica portuguesa.

PALAVRAS-CHAVE: Companhia de Jesus, Pe. AntOnio Vieira, pensamento

teoldgico-juridico, livre-arbitrio, guerra-justa, indios.
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ABSTRACT

The sixteenth and seventeenth-century Jesuit discourses translated and
interpreted their encounters with the Native American otherness by theological, legal,
political and rhetorical models from the Christian thought. The main subject of this
thesis is the topic of war and, therefore, the theological-legal debate that had based
this concept historically. The introduction of the Indians into the political and mystical
body of Christian Portuguese monarchy and their use as work force for the economic
exploitation of the land were two different political projects in those times. Although
they were not mutually exclusive, they had permanently been in dispute,
characterizing the conflictions between Jesuits, colonial authorities and settlers. The
problem of the Just War became central in this context. How the topic of war against
the Indians compounded Antonio Vieira’s providential and finalist understanding of
history is a question that will be traced back from the reading of his sermons and
letters. This aims to demonstrate that this Jesuit priest interpreted war in sacramental
terms and so as an opportunity for men to collaborate with the divine plans. As a
priest, Antonio Vieira sought to persuade the Portuguese settlers to set their will
towards Christian actions. That was in compass with the Jesuit conception of salvation,
which vindicated grace, faith and the role of free will as conditions for justification. In
this sense, the justice of war and the enslavement of Indians were essential issues in

the edification of a Portuguese Catholic Monarchy.

KEY WORDS: Society of Jesus, Priest Antonio Vieira, theological-juridical thought,

free will, just war, Indians.
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O Sal da Guerra: Padre Anténio Vieira e as topicas teoldgico-
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“O nobre, o alto, o fino, o maravilhoso da
providéncia divina, ndo é fazer a sua vontade
violentando a minha: é deixar livre e absoluta a
minha vontade, e com a minha, e pela minha,

consequir a sua.”

Pe. Antbnio Vieira, Sermdo das Cadeias de

S3o Pedro.

“E quando a Fé se prega debaixo das
armas, e a sombra delas, tdo Apdstolos sdo os
que pregam, como os que defendem; porque uns

e outros cooperam a salvagdo das Almas.”

Pe. Antbnio Vieira, Sermdo do Espirito

Santo.

xiil






Introdugdo

As primeiras narrativas dos ibéricos sobre os encontros com Novo Mundo
apreenderam as sociedades indigenas inscrevendo-as na memdria europeia. O passado, o
presente e mesmo o futuro desses povos foram assimilados pelos quadros cultural,
teoldgico e politico préprios do europeu, e, por essa razdo, como partes da narrativa
histérica cristd. As terras e as humanidades reveladas a partir dos “descobrimentos”
somente tinham sentido se interpretadas como um restabelecimento da comunicacao
crista interrompida em tempos imemoriais. A despeito da surpresa e do estranhamento
resultantes dos encontros, no inicio dos tempos modernos, a universalidade da religido
crista ndo estava colocada em questao.

Seria realmente impensavel que os primeiros conquistadores, colonizadores e
missiondrios — espanhdis e portugueses — pudessem compreender os diferentes povos
que encontraram na América fora dos modelos definidos pela cultura de seu tempo. Um
julgamento relativo ou o reconhecimento da singularidade do “outro” seriam operagdes

impossiveis para eles. Como assinalou Anthony Pagden,

(...) os observadores do mundo americano, como os observadores de
qualquer coisa culturalmente desconhecida, para qual existem poucos
antecedentes facilmente identificaveis, tinham que classificar antes de poder
ver corretamente; e, para isso, ndo tinham mais alternativa que acudir a um
sistema que ja se utilizava. E era este sistema, ndo a estrutura inata do

mundo, o que determinou as areas que selecionaram para descrevé-las. *

As representacdes dos indios contidas nos discursos europeus dos séculos XVI e XVII

formam um quadro multiplo e contrastante — por vezes simultaneamente em um mesmo

' PAGDEN, Anthony. La caida del hombre natural. El indio americano y los origenes de la etnologia

comparativa, Trad. esp. Madri: Alianza Editorial, 1988, p.25. (traducdo nossa)



autor —; imagens ora positivas, ora depreciativas; ora sentimentos de confianga em
relacdo a integracdo do indio ao corpo mistico e politico da Igreja e do Estado, ora repulsa
diante de sua natureza considerada irreversivelmente bdarbara. Imagens distintas e
contraditdrias, pois distintos foram os sujeitos que as enunciaram, e com propdsitos
também distintos. A parte as diferencas entre as representacdes, todas elas tinham em
comum a busca de uma explicacdo, que, contudo, sé poderia ser formulada a partir dos
modelos teoldgicos, juridicos e politicos da época. Tais modelos explanam conceitos que
foram forjados na longa tradicao cldssica e cristd, e, ao serem mobilizados para traduzir
as experiéncias com os indios, puderam, em parte, manter sua ortodoxia, ao mesmo
tempo em que sofreram adaptacdes em decorréncia das novas experiéncias.

No caso da América portuguesa, os jesuitas foram essenciais no processo de
ocupacao da terra e de submissdo dos indios a ordem colonial; ademais, conferiram o
propodsito evangelizador e civilizatério a colonizagdo. Podemos afirmar que os discursos
jesuiticos conformam um campo privilegiado para a escritura do outro nos séculos XVI e
XVII, e, por esta razao, sao fontes incontornaveis para os estudos cujas tematicas passam
pela tradugdo e incorporagcdo do gentio americano a ordem colonial. Nesta tese,
elegemos como objeto os escritos jesuiticos dos séculos XVI e XVII e, mais
especificamente, as cartas e sermdes do padre Antonio Vieira.

E fundamental pontuarmos que a acdo missionaria da Companhia de Jesus tinha por
finalidade instaurar a ordem cristd nas terras do Brasil. No caso de Antbnio Vieira, seus
sermdes tinham claramente o sentido pedagdgico de inspirar os colonos para a agao
cristd. Para isso, a exposicdo reatualizada e reinterpretada dos mistérios revelados
(através dos sacramentos e da oratdria sacra) visava despertar nos portugueses a
consciéncia de sua responsabilidade e cooperacdo na evangelizagdo dos indios,
condenando, desta feita, suas a¢des escravistas, sobretudo, aquelas oriundas das guerras
injustas.

Podemos dizer que os discursos jesuiticos, de maneira geral, apresentam contetdos
de carater ético-juridico e teoldgico-moral. Neste sentido, possuem uma plasticidade no
modo de enunciar e dispor seus conceitos e, portanto, devem ser entendidos a partir das
tdpicas que os constituem. Essas tdpicas, de caracteristicas retérico-poéticas delimitadas,
eram mobilizadas conforme a especificidade das circunstancias histdricas e das

necessidades suasorias.



Dentro do universo de tematicas a respeito dos indios presentes nos escritos
jesuiticos, elegemos o tema da guerra e, por conseguinte, o debate teoldgico-juridico que
fundamenta historicamente esse conceito, como o tema principal dessa pesquisa.
Propomos refletir sobre a representacdo da guerra contra os indios a partir das tdpicas
gue eram mobilizadas de modo a comunicar os verdadeiros sentidos que tal dispositivo
deveria assumir na arquitetura do projeto politico e teoldgico para os indios. A guerra
para ser justa dependia de critérios definidos, cujo substrato era a tradicdo juridica
cldssica e crista, além disso, deveria ser usada como um dispositivo de excec¢do. Sua
pratica desenfreada e apartada da justica abalava a finalidade evangélica da colonizacgao.
Portanto, entendemos que a discussdo sobre a guerra encerrava uma série de
argumentos (tdpicas) préprios e comuns — aqui pensados nos moldes da retdrica
aristotélica® — que eram dispostos de modo a enunciar seu sentido legitimo. Como
lugares proéprios do discurso sobre a guerra, entendemos os argumentos fundados na
doutrina e nas ideias juridicas e teoldgicas. Ja as topicas do justo/injusto, amor/desamor,
cobica/animo cristdo, vicio/virtude, avareza/liberalidade etc., ao explanarem os juizos
morais e éticos que informavam a mentalidade cristd, serdo, neste estudo, entendidas
também como lugares comuns que conformam a discussao sobre a guerra.

Neste sentido, a pesquisa ndo se volta a mapear a transformacao das ideias, mas os
diferentes contextos de aplicacdo de tdpicas duradouras que, fundadas na tradicao
neoescoldstica e jesuitica, particularmente, operavam com distintas finalidades —
cabendo por vezes a contradicdo — para justificar a guerra justa, a liberdade e a

escravidao dos indios. Ao situarmos a andlise dos documentos no jogo e movicidades das

A retérica, para Aristételes, é a arte de bem argumentar comparavel a dialética. Os meios de
persuasdo sdo basicamente trés: os derivados do carater do orador (ethos); os derivados da emocdo
despertada pelo orador no auditério (pathos); e os derivados de argumentos verdadeiros ou provaveis
(logos). Em conjunto estes trés elementos de prova contribuem para o raciocinio entimematico. “Sendo
os entimemas os veiculos por exceléncia da argumentacdo retérica, as suas premissas sdo
materialmente constituidas por tépicos: os tdpicos especificos, aplicdveis a cada um dos géneros
particulares de discurso (judicial: justo/injusto; deliberativo: til/inutil; epiditico: belo/feio); e os tépicos
comuns, aplicveis indistintamente a qualquer um dos trés géneros (possivel/impossivel; real/irreal;
mais/menos).” Texto de apresentacdo, Manuel Alexandre Junior. In ARISTOTELES, Retdrica. Lisboa:
Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2010, Colegdo Obras Completas de Aristételes, vol.lll, tomo |,

coordenacgdo Antonio Pedro Mesquita. (ver Livro I).



topicas, esperamos escapar da armadilha de pensar em separado ideia/teoria e
realidade/experiéncia. Como procuraremos demonstrar, era constitutivo da tradicdo
neoescoldstica, e também do modo de proceder jesuitico, considerar o universo mistico-
espiritual (e dentro dele a doutrina) e a realidade histdrica circunstanciada da acao
humana (politica) no mundo, ndo como apartados, mas como instancias justapostas. A
intencdo, enfim, ndo é estudar as ideias juridicas e teoldgicas, mas vé-las em uso na
propria dinamica de compreensdo jesuitica do mistério envolvido na missdo junto aos
indios.

A tese estd organizada em duas partes. Na primeira, composta por dois capitulos, os
temas discutidos giram em torno do conceito de livre-arbitrio — e seu papel central na
soteriologia jesuitica — e de mistério — tdépica essencial da hermenéutica sacramental do
mundo criado. A reflexdo estard pautada pela bibliografia, mas também pela analise de
sermdes de padre AntOnio Vieira. Na segunda parte da tese, o tema da guerra sera
explorado em trés capitulos sobre diferentes enfoques. Além da parenética, serdo
analisados os discursos epistolares do jesuita no periodo em que esteve a frente das
missoes do Maranhdo e Grdo-Para (1653-1661).

No capitulo 1, nossos objetivo serd compreender a singularidade da Companhia de Jesus
no que diz respeito a seu projeto apostolico, dai a importancia de apresentarmos, ainda que
sumariamente, a estrutura de sua unidade institucional, o sentido universalista das missoes,
e a concepgao humanista de sua doutrina. Outro objetivo, e podemos dizer o mais central,
serd compreender a concepgao soterioldgica do pensamento inaciano. Neste sentido, duas
exigéncias se fardao presentes. A primeira serd contextualizar a funda¢do da ordem num
momento particularmente delicado da histéria da cristandade: a época das Reformas. O
viés de andlise desse periodo turbulento dar-se-a pela discussao da teoria da Graga divina e
o processo de justificacdo. Neste sentido, e ai encontramos a segunda exigéncia, nosso
objetivo sera entender o conceito de livre-arbitrio tal como formulado pela tradigdo
filosofica cristd, e, sobretudo, a polémica em torno deste conceito no bojo das Reformas.
Para isso, discutiremos a contenda entre catélicos e protestantes pela afirmacdo e recusa
do livre-arbitrio, respectivamente. A seguir, nos debrucaremos sobre os efeitos dessa
polémica, agora vivida no préprio seio da Igreja, com os embates entre jesuitas e

dominicanos.



Entender o conceito de livre-arbitrio e a centralidade que ele assume no interior da
concepgao soterioldgica dos jesuitas serd um dos objetivos principais da primeira parte
deste trabalho. Por esta razdo, serd fundamental explicar o lugar ontolégico do género
humano na ordem da Criagdo, para, assim, entendermos as especificidades de seu ser: a
razao natural, o livre-arbitrio e sua participacdo no Ser de Deus, ou seja, a graca. As obras
de Etienne Gilson serdo fundamentais para essa reflexdo.> Outro conceito que sera
detalhadamente examinado serd o de mistério, uma vez que ele ascende, no interior da
concepc¢ao sacramental do mundo criado, como o sinal divino que auxilia a vontade humana
para as escolhas condizentes com o Bem.

No humanismo jesuitico, o homem é abonadamente qualificado no sentido de que,
dotado de vontade e razdo natural, pode ndo somente conhecer os designios divinos, como
também ser agente nas etapas histdricas que levam a esse Fim. De acordo com a
espiritualidade inaciana, a unido com Deus ndo é alcancada apenas pela vida contemplativa
nos mosteiros, pelo contrario, ela é definida, sim, pela graca da Fé, mas necessariamente
implica a postura ativa do homem no mundo, que, agindo conforme a sua vontade, realiza a
Vontade divina. Enfim, obrar com fé e caridade é, por exceléncia, a disposicdo perfeita e
congruente ao caminho de Deus.

Veremos com Alcir Pécora que, no interior da hermenéutica jesuitica, especialmente em
AntoOnio Vieira, estd pressuposto que é pela via do mistério que sdo sinalizados ao arbitrio
dos homens os designios de Deus: ao tornar tangivel o que é divino, o mistério é capaz de
comover e mover os homens a agir voluntariamente em busca da Verdade.* Vale ressaltar
que a decodificacdo dos mistérios, bem como a mediacdo do encontro do fiel com o Criador,
da-se exclusivamente no interior da Igreja; cabe aos homens, portanto, manter estreita
obediéncia a ela para que a unido mistica possa acontecer.

Pécora argumenta que, se por um lado, os sacramentos ministrados durante a liturgia
sdo ocasides seguras para a ocorréncia do mistério, por outro, temos que o modo
sacramental se espalha por ocasifes insuspeitas da histdria e da natureza. Portanto, a Igreja

nao é a depositdria exclusiva da presenca divina em meio humano, ainda que o seja

3 GILSON, Etienne. O Espirito da Filosofia Medieval. S3o Paulo: Martins Fontes, 2006. GILSON, E. A
Filosofia na Idade Média. Sao Paulo: Martins Fontes, 1995.
¢ PECORA, Alcir. Teatro do Sacramento. A unidade teoldgico-retdrico-politica dos sermdes de Anténio

Vieira. Campinas: Editora Unicamp/ Sdo Paulo: Edusp, 22 ed., 2008.



essencialmente, pois hd a possibilidade do mistério ocorrer no que ha de mais vario e chao
dentro do universo criado, dotando-lhe de uma densidade sagrada. Em suma, o modo
sacramental, no interior da hermenéutica jesuitica, constitui-se como uma forma essencial
de leitura do mundo sensivel e de sua relagdo com o transcendente.’

A exposicdo da hermenéutica misteriosa (ou do “universo sacramental em modo”)
justifica-se pelo fato de que os mistérios tém sendo a finalidade providencial de ensinar o
livre-arbitrio a desejar e a agir na dire¢do do plano divino. Como veremos, a razao humana
(imperfeita desde a Queda adamica) mostra-se incapaz de julgar corretamente e, neste
sentido, a opacidade da verdade em relagdo aos sentidos sé pode ser superada mediante o
mistério dos objetos de fé instituidos pela magnanimidade de Deus. Os mistérios sinalizam
para as a¢les prudentes a serem assumidas em acordo com a Providéncia. Contudo, isso
nao se da de forma coercitiva aos homens, uma vez que deixa em aberto o espaco para o
arbitrio, cujo desdobramento correto e natural depende de uma orientacdo ajuizada da
vontade dos sujeitos que escolhem.

O capitulo 2 estd inteiramente voltado as relagbes que se estabelecem entre os
enganos do mundo, a razao natural falivel dos homens e o papel corretivo e pedagdgico da
oratéria sacra. Para isso, elegemos como fontes alguns sermdes de Antonio Vieira pregados
durante o periodo em que esteve a frente das missées no Estado do Maranhdo e Grdo-Para
(1653-1661). De acordo com sua funcdo basica de ensinar e mover, o sermdo promove a
adesdo dos fiéis a acdo providencial e, no caso dos sermdes aqui tratados, as a¢des dizem
respeito a participacdo dos colonos na consagrada missdo de civilizar e converter os indios
americanos. Vieira investe contra a corrupgao, a cobica e a violéncia que pautam o modo de
viver daqueles colonos portugueses. Veremos que ao repor os sentidos teoldgicos
verdadeiros ao fiel pecador, a oratdria sacra almejava despertar a reflexdo, a auto-censura e,
por fim, a mudanca das a¢Bes na direcdo dos designios de Deus. Naquela porgdo da colbnia,
todos os males e pecados estavam relacionados a violéncia e a escraviddo pelas quais os
moradores subjugavam os indigenas.

A guerra contra os indios foi, inevitavelmente, tema essencial das discussdes

decorrentes a descoberta e conquista do Novo Mundo, estando no bojo da polémica sobre a

5 . , ~ A . . . ;
Idem. Ver, especialmente, os capitulos Il (“Razdo do Mistério”) e lll (“Oficina Universal, Armazém

Divino”).



legitimidade do dominio portugués e espanhol sobre as terras e povos americanos. A
segunda parte da tese, organizada em trés capitulos, serd dedicada a essa tematica e
buscaremos analisa-la em suas vdrias dimensdes: o conceito de guerra justa na filosofia e na
tradicdo juridica cristds, bem como suas transformacdes e permanéncias no contexto da
expansao ultramarina; finalmente, a politica e a legislacdo indigenistas portuguesas. Essas
discussOes ajudardo a subsidiar a andlise dos discursos de Anténio Vieira, epistolar e
parenético, que referiram-se as questdes indigenas.

Veremos, no capitulo 3, que a ética e o direito de guerra mobilizados na situagdo de
embate contra os indios reportaram-se, necessariamente, a uma longa tradi¢do juridica, e,
longe de ser condenada ou proibida, a guerra foi considerada necessaria e, por vezes,
sagrada. Dentro dessa tradicdo, a distingdo entre fiéis e infiéis consistia no elemento
definidor da ética-moral da guerra justa. Porém, ainda que o direito de guerra medieval
previsse critérios para os casos de guerra contra pagaos, no contexto americano, a guerra
contra os indios suscitou problemas ndo descritos até entdo. Nesse sentido, interessa-nos
investigar a maneira como as tdpicas da guerra justa foram agenciadas para dar conta de
situacdes bastante especificas do contexto histdrico colonial, especialmente nas areas de
missionacdo de Antonio Vieira, o Estado do Maranhdo e Grao-Para.

Se comparada a ética de guerra medieval contra o infiel, temos que a guerra justa
definida no contexto americano, ndo visava o exterminio do indio hostil. Ao invés disso, tal
dispositivo era pensado como um meio de submissdo que, em ultima instancia, possibilitava
a entrada do indigena na ordem colonial. Assim, no lugar da sentenca de morte (ainda que
muitas fossem decorrentes dos combates), era sob a condi¢do juridica de escravo legitimo
que o indio passaria a fazer parte da sociedade colonial. Se por um lado, as razdes
econdmicas para essa politica sdo evidentes, por outro, é essencial demarcar que a
condicdo de pagdo impunha alternativas condizentes com a missdao evangelizadora e
civilizatéria da monarquia portuguesa poés-tridentina. Diferente dos infiéis, as almas dos
pagdos americanos ndo estavam irreversivelmente condenadas e, portanto, mesmo sob a
condicdo cativa poderiam os indios tornar-se cristdos e suditos produtivos para a economia
colonial.

Ainda no capitulo 3, teremos um item dedicado exclusivamente a apresentar o
panorama da politica e da legislacdo indigenistas portuguesas nos séculos XVI e XVII.

Optamos por ndo nos fixar na analise detida das leis, primeiramente, por se tratar de uma
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massa documental consideravelmente volumosa e dispersa; segundo, pelo carater repetitivo
do conteudo de leis, bandos, regimentos e alvards. Ao invés disso, pontuaremos nossa
andlise rejeitando a interpretacdo que simplesmente qualifica a legislacdo indigenista como
ineficaz e contraditoria. Nosso interesse sera perscrutar a logica interna que ditava o
anuncio sucessivo dos dispositivos legais e que deverao, portanto, ser compreendidos a luz
do universo juridico e doutrindrio da época. A nosso ver, o movimento oscilante da politica
colonial — refletido nas leis de liberdade irrestrita e escraviddao — buscou, sobretudo, conciliar
demandas distintas, porém igualmente necessdrias para o desenvolvimento da empresa
colonial: a inclusdo do indigena no corpo mistico e politico da monarquia crista portuguesa e
a viabilidade da exploragdo econdmica da terra. Embora ndo excludentes em tese, é fato que
os projetos politicos estiveram em disputa todo o tempo, marcando a acirrada relagdo entre
jesuitas, autoridades coloniais e moradores.

No capitulo 4 nos aproximaremos das especificidades da politica e das leis indigenistas
do Estado do Maranhdo e Grdo-Para. Nosso caminho metodolégico serd compreender, a
partir das cartas e informacgGes de padre Antonio Vieira, a implementacao da lei e da justica,
bem como as tensOes dai decorrentes entre autoridades coloniais, moradores e jesuitas. A
leitura dos escritos do periodo amazdnico® permite-nos acompanhar o conflito dos projetos
politicos para os indios, as disputas pelo poder temporal sobre as aldeias, as contendas pela
distribuicdo da mao-de-obra, entre outras questdes. Contudo, como procuraremos
demonstrar, essas fontes também expressam, ao cabo, o modo sacramental pelo qual Vieira
concebe e intervém na realidade histérica da qual participa.

Ao se reportarem a situagcbes de conflito especificas da sociedade colonial — situagées
de conflito aberto entre padres e colonos, de guerra contra os indios, descimentos etc. —
poderemos, por meios dessas fontes, mapear o contexto e os usos das tdpicas do direito de
guerra, de escravidao e liberdade indigenas entdo mobilizadas. Nesse sentido, teremos aqui
a possibilidade de atestar o cardter casuista do discurso vieiriano, apto a responder a

questdes divergentes postas em jogo. Veremos que a conciliagcdo, topica tdo prdpria ao

6 H “" A . ” ~ . . ~ .
Convencionamos chamar de “espago amazbnico” a extensa porgdo territorial da colénia que

compreendia o Estado do Maranhdo e Grao-Pard. Essa regido politico-adminstrativa foi criada em 1654,

como um Estado independente em relagdo ao Estado do Brasil. Além disso, convencionamos chamar de

“periodo amazbnico” os anos entre 1653-1661, durante os quais Vieira missionou no Maranhao e Para.



modo de proceder jesuitico, mostrava-se como um instrumento fundamental da
engrenagem discursiva e da ac¢do politica de Antonio Vieira.

Iremos acompanhar o modo como eram feitos os contatos, as missdes, as entradas e as
guerras junto aos indios. Enquanto as missdes e os descimentos foram narradas como agdes
edificantes, as entradas e guerras movidas pelos colonos atestavam o desprezo da
finalidade crista que, em primeira instancia, justificava a colonizacdo e submissdo dos povos
americanos. Poderemos atestar que as cartas e as informagdes ndo raro acionavam a tépica
do mistério para ler a realidade que descreviam.

Cabe dizer que serd fundamental perceber que os modelos retéricos e os padrdes
teoldgico-politicos que informavam a interpretacdo de mundo no século XVII compunham
parte essencial da escritura dos discursos. Na esteira de Alcir Pécora e Jodo Hansen,
entendemos que as cartas jesuiticas escritas no espaco americano devem ser interpretadas
a luz dos elementos retdrico-poéticos que compdem o género epistolar nos séculos XVI e
XVII.” Nosso objetivo passa ao largo de uma discussdo exaustiva dos principios de
composicao dos géneros discursivos, contudo, cremos que alguns apontamentos nesta
direcdo sao fundamentais para o entendimento global dos documentos. Essa tematica sera
melhor desenvolvida no segundo item do capitulo 4, sobretudo quando discutirmos o valor
da experiéncia e do exemplo histérico como lugares de autoridade e prova dos discursos.

No capitulo 5, nos ocuparemos de alguns dos sermdes do Pe. Antonio Vieira. Como dito
anteriormente, uma das finalidades da oratdria sacra era desvelar os mistérios e, assim,
poder instruir e dispor o fiel a acdo cristd. Embora dos mais centrais, este ndo é o papel

exclusivo da oratéria sacra. No caso jesuitico, a comunicacdo dos sentidos teoldgicos

’ PECORA, Alcir. “Cartas & Segunda Escolastica”. In: A Outra Margem do Ocidente. Adauto Novaes (org).
S3o Paulo: Companhia das letras/ Minc. Funarte, 1999, p. 373-414. PECORA, Mdquina de Géneros.
Novamente descoberta e aplicada a Castiglione, Della Casa, Nobrega, Camdes, Vieira, La Rochefoucauld,
Gonzaga, Silva Alvarenga e Bocage. Sao Paulo, Edusp, 2001. HANSEN, Jodo Adolfo. “Vieira e os estilos

cultos:  “ut  theologia rhetorica””. In  Revista Letras, n%43, jul/dez de 2011.

http://w3.ufsm.br/revistaletras/artigos r43/artigo 01.pdf

HANSEN. “Correspondéncia de Antonio Vieira (1646-1694): o Decoro”. In Discurso. Revista do
Departamento de Filosofia, FFLCH — USP. Sdo Paulo, n? 31, 2000, p.259-284. HANSEN, texto de
apresentacdo de Cartas. Alcir Pécora (org). Sdo Paulo: Hedra, 2003. Ver também: LONDONO, Fernando
Torres, “Escrevendo Cartas Jesuitas, Escrita e Missdo no Século XVI”. In: Revista Brasileira de Historia.

V.22, n.43, Sdo Paulo, 2002.



verdadeiros ao juizo imperfeito dos homens era uma dimensdo essencial; dai a
interpretacdo adequada da doutrina contida nas Escrituras, a exposi¢cdo do lugar ontoldgico
dos seres na ordem da Criacdo, a traducdo do sentido figural dos eventos da histéria.
Porém, ha pelo menos uma outra dimensado que nao pode ser desprezada: a oratdria sacra
visa recolocar o auditério diante dos mistérios, movendo-o afetivamente na direcdo dos
seus “sentidos espirituais” profundos, em suma, promover a experiéncia mistica de
comunhdo com o divino. Aqui a liturgia e, sobretudo, o ministério dos sacramentos sdo os
vetores principais desta experiéncia.8 Estas questdes ndo fazem parte do escopo desta tese.
No entanto, é necessario esclarecer que nossa interpretacao rejeita a reducdo da oratodria
sacra a sua dimensao (teo)ldgica.

Enfim, ndo propomos a centralidade da teologia na oratéria, mas acreditamos que ha
uma indissociabilidade entre a hermenéutica jesuitica da situacado colonial e a hermenéutica
jesuitica do mistério, que é base da orientacdo “légica” da sua oratéria. E sob esta
perspectiva que entendemos a construcdo da invenc¢do da guerra na oratéria, como sendo
invencdo teoldgica da histéria e como concepg¢do misteriosa da politica, definida pela moral
crista.

Estas ideias sdao o ponto de partida para compreendermos a leitura de Vieira sobre a
guerra contra os indios. Acreditamos que o jesuita a concebe como tendo um lugar na
histéria escatoldgica cristd e que, no oficio de seu apostolado, este era um enigma
misterioso a ser esclarecido. A partir de sua prédica, Vieira intentava conciliar a vontade e a
acdo dos colonos a vontade divina. No caso da América portuguesa, esperava-se dos
colonos agbes que ajudassem o projeto politico dos jesuitas: inversamente ao que
praticavam, cabia-lhes participar da integracdo dos indios a ordem colonial; etapa inicial
para resgatd-los da gentilidade. A guerra, neste contexto, € um problema central pelo fato
de ser um dos principais meios de se capturar escravos. A questdo de sua justica era, por
um lado, a clivagem da legalidade da utilizacdo do indigena como mao-de-obra em uma
economia escravista. Por outro lado, era também a garantia de que o sentido evangelizador
da colonizagao fosse mantido.

Neste capitulo analisaremos os sermdes de padre Vieira que, implicita ou
explicitamente, testemunham seu olhar sobre a guerra contra os indios. Na col6nia,

pecados como a cobica, a vaidade, o desamor, a avareza etc., conformavam a degradacao

8 PECORA, Teatro do Sacramento, Op.Cit., ver capitulo |, “42 De uma Trindade Perfeita”.
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em que vivia aquela sociedade. Em vista desse ambiente, a guerra precisa ser pensada no
interior de um sistema soteriolégico andlogo aos planos divinos para a histéria. Nesse
sistema, a guerra, ou melhor, os juizos a respeito dela e as escolhas a ela relacionadas,
possuem profundas implicagdes éticas e morais. Isso porque, as escolhas sdo determinantes
dentro de um sistema salvifico que impde as boas obras como uma condicdo para a
justificacdo. Propomos pensar a guerra como uma tdpica, o que significa que a
compreendemos como sendo um lugar que encerra um conjunto de argumentos voltados a
tomada de posicbes e a acdo, ética e moralmente ordenadas conforme principios
evangélicos explanados pelo pensamento jesuitico.

Demonstraremos que, para Vieira, a guerra estava na origem de todos os pecados que
enredam os colonos do Maranhdo e Grao-Pard. Admoestar contra a cobica, censurar a
vaidade, condenar os cativeiros ilegitimos, denunciar a injustica da guerra é postar-se
contra os animos e as ac¢odes distanciadas do bem cristdo que, ciclicamente, enredavam
aquela sociedade condenada. Neste sentido, os sermdes propunham a intelec¢do
imperfeita dos homens o reconhecimento do mistério, que, por sua vez, era a mediacdo dos
designios ocultos da Providéncia. Ao jesuita, como membro e porta-voz da Igreja, cumpria
anuncia-lo e decifra-lo ao auditério de fiéis. Para isso, expde a adequada interpretacao da
doutrina e traduz os sentidos figurais dos eventos histéricos (dai a base teoldgica da
parenética), investe contra os enganos e vicios que corrompem as consciéncias, comove e
consola o espirito dos homens levando-os a comunhdo com o Criador. Langamos, assim, a
hipétese de que os sermdbes, ao comunicarem a guerra pela via misteriosa, a entendiam
como uma ocasidao em que os colonos poderiam, pela escolha do livre-arbitrio, realizar ou
contraditar o plano divino. Se na concepc¢do do mistério temos que o divino sacramenta as
mais diversas substancias e circunstancias, a guerra oferecia os elementos duais e
contraditorios préprios a expressdo do universo sacramental cristdo. Para Vieira, o mistério
sinalizava e o pregador evangélico desenganava, aos homens, contudo, restava escolher e
agir em conjunto com a Providéncia. Com isso, podiam ou ndo colaborar para sua prépria

salvacdo e para o destino da monarquia catélica portuguesa.
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1. Mistérios e interpretagdo da historia na soteriologia jesuitica

1.1 Introdugdo

Esse capitulo se propde a compreender como a tépica do mistério — fundamental para
hermenéutica jesuitica — se constituiu como um mecanismo privilegiado de compreensdo do
mundo nos séculos XVI e XVII. O mistério é entendido como a forma pela qual Deus sinaliza
para os homens sua presencga constante no mundo criado, indicando e comunicando seus
designios. Para tanto, parte-se da ideia de que os homens sdo seres especiais dentre todas
as criaturas: sendo fruto de uma escolha amorosa de Deus, os homens sdo capazes de uma
unido com o transcendente. Como veremos, segundo a filosofia cristd, isto s6 é possivel
através da graca — que institui a participacdo do homem no Ser de Deus.

Nosso objetivo serd demonstrar que, no interior do pensamento cristdo e, mais
especificamente jesuitico, haveria uma compreensdo humanista do homem que o
capacitaria a conhecer e agir na direcao do Bem. Mais importante, pelo uso prudente da
razao, ser-lhe-ia possivel adequar a sua vontade e a sua acdo a vontade de Deus. Nesse
sentido, caberia aos homens o papel de coadjutores da Providéncia para a consecu¢dao do
reino de Deus na terra.

Contudo, a despeito da graca (disponivel a todos os homens) e da razao natural, o
homem (em decorréncia do pecado original) permaneceria incapaz de conhecer plena e
isoladamente a Verdade. Por essa razdo, a magnanimidade divina institui os mistérios no
mundo criado. A lIgreja e seus membros seriam, exclusivamente, os mediadores da
comunicacdo humana com o divino, realizada através do ministério dos sacramentos e da
oratédria sacra. Ao sacerdote caberia, portanto, o papel de ajudar os homens na busca da
salvacdo de suas almas, que, catédlica e “tridentinamente”, da-se pela gracga, pela fé e pelas
obras. Enfim, os mistérios revelados no mundo, e interpretados pelos padres, teriam a
funcdo de advertir os homens sobre os enganos e os vicios, sinalizando, enfim, para as a¢des
prudentes consoantes a vontade de Deus. Todavia, como procuraremos deixar claro, os
mistérios ndo agem de forma coativa aos homens, pelo contrdrio, ha aqui a afirmacdo do

livre-arbitrio e de seu valor moral — tdpica esta genuinamente inaciana.
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A apresentacdo do entendimento teoldgico-cristdo sobre a salvacdo e os mistérios,
notadamente no pensamento jesuitico, dard o fundamento doutrindrio e teoldgico
necessario para compreendermos o sentido missiondrio e o carisma que animavam a agao
da Companhia de Jesus junto aos indios e colonos da América portuguesa no século XVII.
Como procuraremos demonstrar através da analise dos discursos do padre Anténio Vieira,
os mistérios desvelados em seus sermdes tinham o sentido de desenganar os colonos contra
os vicios que enfraqueciam o real motivo de sua presenca no Novo Mundo, qual seja,
promover a incorporac¢do dos indios a ordem colonial e, assim, facultar-lhes a entrada no
grémio da Igreja e do Estado na condi¢do de suditos cristdos. Cumprindo esta missdo

providencial, estariam eles mesmo colaborando para sua prépria salvagao.

1.2. A construgdo do ethos jesuitico

O fundamento missiondrio é dos pilares mais centrais por meio dos quais se institui a
Igreja Catdlica, estando isso evidente na efusdo do Espirito Santo nos Apdstolos no dia de
Pentecostes’. O Evangelho diz: “ir anunciar a obra e a palavra do Mestre a todas as gentes”
(Mt 28, 20) Tal fundamento é, sem duvida, parte essencial na construcdo do ethos da
Companhia de Jesus. Fundada por Santo Indcio de Loyola em 1534, na esteira da Contra-

Reforma®®, a ordem constituiu-se como herdeira da vocagdo apostélica num momento em

° O Pentecostes é a celebracdo da efusdo do Espirito Santo. Para os cristdos, o Pentecostes marca o
nascimento da Igreja e sua vocag¢do para a missao universal. Pentecostes — “Tendo-se completado o dia
de Pentecostes, estavam todos reunidos no mesmo lugar. De repente, veio do céu um ruido como o
agitar-se de um vendaval impetuoso, que encheu toda a casa onde se encontravam. Apareceram-lhes,
entdo, linguas como de fogo, que se repartiam e que pousaram sobre cada um deles. E todos ficaram
repletos do Espirito Santo e comegaram a falar em outras linguas, conforme o Espirito lhes concedia se
exprimissem”. (At 2, 1-5).

1% Na visdo de O’Malley, o surgimento da Companhia ndo deve ser entendido como uma resposta ou

reacdo catdlica a Reforma, embora seu destino tenha sido fortemente marcado pelo movimento da
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gue as fronteiras do mundo conhecido se dilatavam: ir pregar aos novos gentios, era a
missio colocada aos jesuitas.

Diferente das outras ordens religiosas, a Companhia de Jesus representa um modelo
de espiritualidade e de acdo que se projeta no mundo. O monasticismo, onde a experiéncia
com Deus se da claustro, é abandonado pelos jesuitas, que introduzem a ideia de uma
ascese no mundo™. Até entdo, acreditava-se que, pela contemplacio, o homem purificava-
se, mas, ainda assim, a salvacdo era uma graca de Deus. Mesmo a escola mistico-ascética,
qgue introduz pela primeira vez um caminho pratico (exercicios ascéticos) em oposi¢do a

uma mistica exclusivamente passiva, considerava que uma tal via purgativa preparava o

Contra Reforma (ou como prefere o autor, Reforma Catdlica). Para ele, a Companhia teria existido
independentemente da Reforma. Para o autor: “Ndo ha necessidade de acentuar que a Reforma
influenciou a imagem da Companhia de Jesus, que de fato é frequentemente descrita como tendo sido
fundada precisamente para opor-se ao protestantismo. Esta descricdo, obviamente, erra o alvo.” (p.36)
E mais: “Em muitas partes do mundo, o impacto direto da Reforma sobre os jesuitas varia do minimo
até o inexistente. O impacto indireto é outra questdo totalmente diferente e muito mais complexa.”
Ainda sobre esta questdo, o autor entende que o programa instituido pelo Concilio de Trento ndo
coincide exatamente com o da Companhia: “Nem todas as caracteristicas que associamos ao
“catolicismo tridentino” encontram comprova¢dao na Companhia de Jesus. Mais especificamente, apesar
do envolvimento de alguns poucos jesuitas lideres no Concilio de Trento e do evidente apoio da
Companhia ao Concilio, os jesuitas como um corpo tinham caminhos significativamente diferentes para
alcancar as metas comuns que compartilhavam com o Concilio”. Para o autor, os jesuitas ndo seguiram a
risca a agenda tridentina, pois “tinham sua prépria agenda”. O’'MALLEY, John W. Os Primeiros Jesuitas.
Sao Leopoldo, RS: Editora UNISINOS; Bauru, SP: EDUSC, 2004, p.37-38.

" Em um dos textos fundadores da Companbhia de Jesus, a Formula do Instituto, ficava estabelecido que,
contrariamente a outras ordens religiosas, a Companhia ndo obrigaria seus membros a recitar e cantar
em conjunto em longas jornadas liturgicas. Por outro lado, como nos informa John W. O’Malley, a
Formula estipulava que os jesuitas “(...) tinham que pronunciar um voto especial a Deus que os
comprometia a percorrer qualquer lugar do mundo para realizar o ministério, quando assim ordenado
pelo Papa.” Segundo o autor, esse documento oficial da ordem é um dos menos conhecidos entre
aqueles atribuidos a Ignacio de Loyola. A redacgdo da Férmula (1539) contou ainda com o auxilio de um
comité, cujo destaque foi a contribuicdo do jesuita Jodo Alfonso de Polanco, secretario de Loyola. Apds a
morte de Loyola, o documento foi revisado em 1550. Nessa segunda versdo foram incorporadas
algumas clarificages e introduzidas mudangas decorrentes da experiéncia missiondria, que ocorriam

desde 1540. Idem, p.21-22.
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homem, no melhor dos casos, para receber a inspiracdo divina. A unido com Deus
continuava, pois, como um dom extraordinario e voluntario de Deus.

A novidade trazida pelos jesuitas é, justamente, um modelo de espiritualidade que vé
no homem aptiddes para se alcancar a perfeicao. Isto ndo significava em absoluto a
negacdo do ato divino da graca, porém introduzia a ideia de que era possivel um
aperfeicoamento espiritual, fruto de uma escolha racional, que se constituiria numa
condicdo pra a justificagdo. Conforme o estudioso da Companhia de Jesus, René Filop

Miller,

Segundo essa concepc¢do, o homem ndo estava mais condenado a
esperar pacientemente se e quando essa “visio Dei” viria ter com ele; pelo
contrdrio, foi atribuida a vontade humana essa forga que, anteriormente, se

buscara apenas na acdo de uma transfiguracdo sobrenatural.™

Assim escreve Loyola a um irmao da ordem: “Todas as vezes que eu quiser, poderei
encontrar a Deus”.'® Basta para isso que o homem aspire a Deus de forma adequada, onde
além do fervor, haja necessariamente “o uso acertado das aptiddes naturais.” Assim como,
“(...) pelo caminhar, a marcha e a carreira o corpo pode ser treinado, assim também é
possivel preparar a vontade por meio de exercicios, a fim de que ela encontre a vontade
divina.”**

Encontrar a vontade divina é também se postar como soldado militante, empenhado
na luta pelo Reino e pela Gléria de Deus. Nos Exercicios Espirituais, o Jesus Cristo descrito
por Ignacio de Loyola ndo aparece como objeto de meditagdo contemplativa, mas sim como

um Rei em luta contra as forgas infernais. Cristo dirige a palavra aos exercitantes e exige

deles decisdo e acdo: os jesuitas devem ser, pois, os seus mais devotados soldados em

2 MILLER, René Fillop. Os Jesuitas: seus segredos e seu poder. Tradugdo Alvaro Franco. Rio de Janeiro/
Porto Alegre/ Sdo Paulo: Edi¢do da Livraria do Globo, 1946, p.22. Sobre essa obra, é importante salientar
que, em nossa opinido, o autor por vezes exagera ao descrever a autonomia da vontade para a
justificacdo, encolhendo, consequentemente, o papel da graga neste processo. Voltaremos a esse ponto
adiante.

B LovyoLA apud Miller, Idem, p.22.

' LOYOLA apud Miller, Idem, p.22 (grifo nosso)
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campanha. O Reino todo deve ser trazido a verdadeira Fé; a conversdo dos gentios &,
portanto, dever dos soldados.
Sobre a imagem da Companhia como um exército militante, O’Malley nos esclarece

que:

Porque as medita¢cbes [parte do texto dos Exercicios Espirituais]
empregam imagens bélicas, elas tém ajudado a sugerir a interpretagdo de que
a Companhia de Jesus foi concebida segundo um modelo de exército. Nessa
mesma exorta¢do, como também em outros lugares, Nadal apoiou tal ponto
de vista quando, por exemplo, perguntou: “Vocé ndo vé que estamos em
guerra, que estamos em luta?” Ele fez assim ainda mais enfaticamente quando
chamou a Companhia de “esquadrdo”. Em outros documentos jesuiticos, tal
imagem ocorria repetidamente e tinha até mesmo certa proeminéncia.

~ . . 15
Contudo, ndo os domina como um motivo condutor.

Enfim, a reforma cristd do mundo, segundo os Exercicios, dependeria da agao
afirmativa dos jesuitas como um “homem completo”. Pois “(...) s6é o homem completo, sem
renunciar a quaisquer de seus dotes, intelectivos, sensiveis e ativos, poderia esperar
encontrar o caminho para aquele que o criou nessa inteireza.”*®
Em outro texto fundador da Companhia, as Constituicdes’’, estd estabelecida a relacdo

gue ha entre a salvacdo dos membros da ordem e a salvagdo dos outros: a primeira nao

ocorre sem o trabalho assiduo e dedicado na direcao da segunda — a busca pela salva¢do do

> O’MALLEY. Op.Cit. p.75.

16 PECORA, Alcir. Teatro do Sacramento. A unidade teoldgico-retdrico-politica dos sermées de Antonio
Vieira. Campinas: Editora Unicamp/ Sdo Paulo: Edusp, 22 ed., 2008, p.68.

oA primeira impressao das Constituigées, na sua versao latina, data de 1558-1559. Segundo O’Malley,
as Constituigées “(...) articulavam os principios gerais segundo os quais a Companhia esperava alcangar
suas metas e traduziam as generalidades da Férmula para estruturas e procedimentos concretos.
Alcangaram isso principalmente enfocando a qualidade essencial que a pessoa deveria ter para o
sucesso dessa associagdo voluntaria. (...) As Constitui¢cbes estdo estruturadas, em grande parte, sobre
principios de desenvolvimento espiritual — com a ideia de que o jesuita cresceria espiritualmente e que
as diferentes orientagdes seriam adequadas aos diferentes tempos e etapas do percurso espiritual.”

Segundo o autor, o secretario de Inacio de Loyola, Jerébnimo Nadal, teve papel fundamental na redagdo

do documento. O’MALLEY. Op.Cit. p.24.
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préximo, como ato caritativo e participacdo na coautoria da Providéncia, é meio para se
buscar a remissdo prépria. O modelo da espiritualidade jesuitica, enfim, volta-se para a
alma do préximo e, nesse sentido, a missdo é a expressdo exata dessa vocacdo.'® Podemos
evidenciar o imbricamento entre a santificacdo pessoal e a atividade apostdlica em um

documento anterior mesmo as Constituicdes:

O fim da Companhia é ndo somente ocupar-se da salvacdo e perfeicdo
das almas proprias com a graca divina, mas também com a mesma, procurar

intensamente ajudar a salvagdo e perfei¢do dos proximos.™

E importante notar que a santificacdo pessoal do jesuita continua sendo, antes de
mais nada, obra da graca. E Jesus Cristo, como juiz justissimo e misericordioso, quem
justifica e santifica, conforme uma perfeicdao de juizo indisponivel aos homens. De maneira
andloga, a salvacao do préximo também depende do ato divino e da vontade de cada fiel.
Nesse sentido, o papel do missionario, como descrito no documento acima, nao é salvar,
mas “procurar intensamente ajudar a salvagdo e perfei¢cdo dos proximos”; é para isso, enfim,
que o jesuita desempenha seu ministério, numa clara vocac¢do apostélica.

Presente desde o inicio da expansdo ultramarina das monarquias ibéricas, a
Companhia de Jesus levou suas missdes aos quatro quadrantes do Orbe, sendo, no caso
portugués, a ponta de lanca para a consolidacdo dos empreendimentos coloniais. A

constru¢do de uma unidade jesuitica se deu, portanto, pari passu a fragmentacdo

8 g importante ressaltar que, paralelamente a vocagdo missionaria, os jesuitas assumiram um papel
pioneiro e fundamental no campo da educagdo, com a fundagdo de inumeros colégios ao redor do
mundo. Assim, ao longo dos séculos, a Companhia de Jesus orientou seus objetivos ndo somente para a
instrucdo de seus préprios membros, mas também dos jovens em geral. Desta maneira, como explica
Josette La Roche, os jesuitas buscaram “(...) ensinar as letras e a virtude a juventude, com o objetivo de
fazé-la um meio de promogao dos valores defendidos pela Companhia, em seu mundo”. LA ROCHE,
Josette Riandiere. “La formation de I'enfant par les jésuites. L'exemple du colléege d’Ocafia”. In:
REDONDO, A. (org.). Formation de I'enfant en Espagne au XVI° et XVII° siécles. Paris: Publications de la
Sorbonne, 1996, p. 194. Citado em CASTELNAU-L'ESTOILE, C. Operdrios de uma Vinha Estéril. Os jesuitas
e a conversdo dos indios no Brasil — 1580-1620. Bauru: SP: EDUSC, 2006.

1 LOYOLA, Inacio de apud LEITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus. Rio de Janeiro: Ed. Civilizagdo

Brasileira, 1950, tomo |, p.9.

20



caracteristica de sua atividade itinerante. Isto sé foi possivel gracas a uma particular
organizacao politica-institucional e identidade espiritual, definidas modelarmente em seus
textos fundadores: as Constituicbes e os Exercicios Espirituais.”® A formula expressa no
nosso modo de proceder (noster modus procedenti) representa bem a interpretacdo moral e
institucional da vocag¢dao inaciana. Nela estdo, essencialmente, a combinacao entre a
obediéncia e a adaptabilidade, por um lado, e a instituicdo epistolar, por outro.

A obediéncia exigia uma reflexdo e reconstrucdo das ordens dadas pelos superiores,
possivel pelo exame minucioso do argumento, algo bastante diferente de uma aceitacao
passiva comum a obediéncia vivida nos monastérios. Dentro do modo de proceder jesuitico,
a obediéncia deveria ser acompanhada da prudéncia, que, dessa forma, abria espaco para o
casuismo, os exercicios da razdo prdtica e da tomada de decisdes acertadas. Enfim, a
obediéncia em conjunto com a prudéncia dava ensejo a adaptabilidade — condi¢do essencial
para o sucesso das missdes em contextos culturais e geograficos tio dispares.”!

Sobre essa questdo, O’Malley nos informa que o documento jesuitico Chronicon
Societatis Jesu é uma fonte exemplar que desfaz o estereétipo de uma ordem fundada em

uma obediéncia cega. Para ele, o documento:

Substitui esta imagem com o quadro de uma vasta rede de individuos

empreendedores, que mantendo estreita comunicagdo com seus superiores

2% para um bom estudo dos contetdos dos textos jesuiticos fundadores, as Constituigées e os Exercicios
Espirituais, ver: MILLER, Op. Cit.; CASTELNAU-L'ESTOILE, Op.Cit.; O’MALLEY, Op.Cit.

2! Miller nos oferece uma boa explicagdo para o sentido jesuitico de obediéncia: “Distingue Inacio,
cuidadosamente, diferentes graus de obediéncia: o grau mais baixo, “a obediéncia do ato”, puramente
exterior, consiste em que o subordinado se limite a executar a a¢do de que foi incumbido; essa
obediéncia, designava-a Loyola como “muito imperfeita”. O segundo grau é caracterizado pelo fato de
que o subordinado torna sua a vontade do superior; “esse grau ja proporciona alegria ao ato de
obedecer”. Mas quem quiser dedicar-se por inteiro ao servico do Senhor, devera “oferendar, além de
sua vontade, também o seu raciocinio”: Haverd mister que ele chegue ao ponto “de ndo se limitar,
apenas, a querer a mesma coisa que o superior, mas também a pensar da mesma maneira que ele, que
o seu julgamento se submeta ao do seu superior, na medida que a vontade entregue possa dobrar a

inteligéncia”. MILLER, Op.Cit., p.39.
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e recebendo deles orientacdo e “consolacdo” adaptam-se as necessidades

locais e tentam aproveitar as oportunidades como se apresentam.”

As cartas, por sua vez, tinham um papel fundamental para a unidade institucional e
doutrindria da Companhia de Jesus, sendo, sem exageros, a “espinha dorsal da ordem”.”® As
cartas eram a forma exclusiva de comunicacdo e registro, essencial a organizagao e controle
do corpo hierarquico, pois mantinham a conformidade da pratica missiondria as normas da
instituicdo. Esta correspondéncia circulava em dois sentidos, da hierarquia na Europa as
provincias em todo o mundo, e dessas provincias para as autoridades eclesiasticas
europeias. Por fim, mas ndo menos importante, as cartas promoviam a unidao dos irmaos
em uma so6 vontade, alcangada, pois, pelos efeitos consoladores e edificantes presentes nas
cartas. O estilo discursivo das cartas obedecia a um rigoroso enquadramento retérico-

poético, fundado na ars dictaminis medieval. **

22 O’MALLEY. Op.Cit., p.30. O Chronicon Societatis Jesu foi escrito pelo secretdrio de Indcio de Loyola,
Jodo Alfonso de Polanco, um dos jesuitas mais importantes da primeira geracdo e que produziu um
legado profundo para as gera¢des posteriores. Como secretdario da Companhia, valia-se da vasta
correspondéncia trocada entre os membros para compor cartas circulares, na qual resumia as atividades
mais importantes dos jesuitas nas diversas missdes espalhadas pelo mundo. Segundo O’Malley, o
trabalho mais extenso de Polanco foi a Chronicon, ditado a outros secretarios entre os anos de 1573-
1574. O trabalho “(...) € uma cronica detalhada das atividades dos membros da Companhia, casa por
casa, provincia por provincia, pais por pais, ano por ano, desde 1537 até a morte de Inacio em 1556. (...)
Polanco relatou na crénica, quando podia, o nUmero de jesuitas em cada casa, seus sucessos e fracassos
nos ministérios, seus relacionamentos com as classes altas e baixas da sociedade. Polanco pesquisou os
arquivos da correspondéncia que Ihe havia chegado para sua informacgdo, que conhecia melhor do que
qualquer outro. O Chronicon contém as imperfeicdes de todos os documentos desse género.”
O’MALLEY, Op.Cit. p.29-30.

2 CASTELNAU-L’ESTOILE, Op.Cit., p.72.

** Para o entendimento da Companhia de Jesus como uma instituicdo epistolar, ver: LODONO, Fernando
Torres, “Escrevendo Cartas Jesuitas, Escrita e Missdo no Século XVI”. In: Revista Brasileira de Histéria.
V.22, n.43, S3o Paulo, 2002. Para uma boa apreciacdo dos estilos e partes das cartas, ver: PECORA,
“Cartas a Segunda Escoldstica”. In A outra margem do Ocidente. Adauto Novaes (org). Sdo Paulo:
Companhia das letras/ Minc. Funarte, 1999, p. 373-414. PECORA, Alcir. “A arte das cartas jesuiticas do
Brasil”. In Mdquina de Géneros: novamente descoberta e aplicada a Castiglione, Della Casa, Ndbrega,

Camédes, Vieira, La Rochefoucauld, Gonzaga, Silva Alvarenga e Bocage. Sdo Paulo: Edusp, 2001, p.17-68.
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A espiritualidade jesuitica que se projeta no mundo exterior através da missao guarda

, . . . ~ 25 . . pe ~ . s
no apdstolo Paulo uma particular fonte de inspiragdo. > A identificagdo mais primaria e
evidente apresenta-se na figura do gentio, alvo dos apostolados jesuitico e paulino, ndo
obstante as diferencas histdricas e culturais que distanciam tais gentios. O ministério
jesuitico voltava-se, sobretudo, ao cuidado das almas das “ovelhas perdidas”, fossem elas
pagas ou hereges. No que diz respeito a essa questdo encontramos as palavras de O’Malley,

gue afirma:

(...) assim como o evangelizador Paulo e os primeiros discipulos de Jesus
foram modelos operativos mais poderosos na auto-imagem do jesuita do que
o modelo do soldado cristdo, sua vocagao, como as Constituigées colocavam,
era “viajar através do mundo e viver em qualquer parte dele, onde houvesse

esperanca de maior servico a Deus e de ajuda as almas”.*®

Vejamos num rapido exemplo, como o entendimento que o apdstolo tem dos pagaos
influenciou o modo como os primeiros jesuitas interpretaram os indios da América
portuguesa.

S3o Paulo, em sua Epistola ao Romanos, reconhece que os pagdos tém acesso a certos

conhecimentos de Deus, independentemente de qualquer revelagao:

Pois, o que de Deus se pode conhecer, bem o conhecem eles; porque
Deus lho ensinou. Com efeito, o que nele ha de invisivel, contempla-o a
inteligéncia em suas obras desde a criagdo do mundo: o seu poder sempiterno

e a sua divindade.” (Rm 1, 19-20).

Voltaremos a discutir a producdo epistolar dos jesuitas, e de Vieira em particular, no capitulo 4, item
4.3. Entradas, miss@o e mistério em cartas e informagdes de Pe. Anténio Vieira.

%> Vale lembrar gue o apdstolo Paulo foi também fonte de inspiragdo para a doutrina reformada. Na
teoria da justificacdo pela fé, somente a Graga concorre para a salvacdo dos homens (predestinacdo),
ndao importando, portanto, a iniciativa e esforco humanos. Paulo é citado como autoridade desse
argumento; entre uma das passagens podemos citar: “Logo isso ndo depende do que quer, nem do que
corre, mas de Deus, que usa misericordia” (Rm 9,16). Voltaremos a esse ponto a seguir, quando
discutirmos a questado do livre-arbitrio no pensamento jesuitico.

26 O’MALLEY. Op.Cit. p.118.
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Ademais, reconhece aos gentios um saber natural acerca da lei moral:

Se os pagdos, que possuem a lei, fizerem de modo natural o que pede a
lei, entdo eles, que ndo tém lei, servem de lei a si mesmos; por sinal que

mostram levar gravada no coragdo a esséncia da lei. (Rm 2, 14).

Os primeiros jesuitas que travaram contato com os indios, a despeito do
estranhamento e repulsa causado pelos costumes dos naturais da terra, ndo deixaram de
afirmar em seus relatos a presenca de uma rudimentar ideia de Deus. S3ao famosas as
passagens em que o padre Manuel da Noébrega identifica no mito de Sumé as
reminiscéncias corrompidas do apostolado de S3o Tomé.”” Haveria, portanto, uma
inclinacdo cristd nos indios, muito ressaltada nas primeiras cartas, cuja centelha da Fé

haveria de ser acesa pelo trabalho missionario jesuitico. Creio ser bastante apropriado as

7 Segundo Sérgio Buarque de Holanda, o mito de Sumé (o apdstolo Sdo Tomé) foi o Unico difundido
pelos portugueses nos primeiros tempos da coloniza¢do, ao passo que coube aos espanhdis a inven¢ao
de inUmeros outros. O mito de Sdo Tomé remonta ao século VI com a cren¢a de comunidades cristas no
Oriente. Na América o primeiro registro do mito apareceu numa crénica de viagem de 1514. A lenda
difundia que o apdstolo teria pregado a Palavra aos gentios em tempos imemoriais, e dessa passagem
pelo Novo Mundo ficaram inscritas as suas pegadas. Essa crenga lusa parece ter sido corroborada pelos
indios que, segundo varias fontes, insistiam em mostrar aos adventicios os rastros do apdstolo. “Parece
de qualquer modo evidente que muitos pormenores dessa espécie de hagiografia do Sdo Tomé
brasileiro se deveram sobretudo a colaboragdo dos missiondrios catdlicos, de modo que se incrustaram,
afinal, tradigdes cristds em crencgas originarias dos primitivos moradores da terra.” Entre os jesuitas, os
principais divulgadores do mito foram Manuel da Nébrega e Simao de Vasconcelos. Contudo, hd noticias
de S3o Tomé até mesmo nas cronicas do protestante inglés Anthony Knivet. HOLANDA, Sérgio Buarque.
VisGo do Paraiso: os motivos edénicos no descobrimento e colonizagdo do Brasil. Sdo Paulo: Ed.
Brasiliense, 6.ed., 1994, p.113. Ver p.108-129. Antbnio Vieira também faz mensdo ao apostolado de Sao
Tomé: “Quando os portugueses descobriram o Brasil, acharam as pegadas de Santo Tomé estampadas
em uma pedra que hoje se vé as praias da Bahia; mas rasto, nem meméria da fé que pregou Santo
Tomé, nenhum acharam nos homens. Ndo se podia melhor provar e encarecer a barbaria da gente. Nas
pedras acharam-se rastos do pregador, na gente ndao se achou rasto da pregacdo; as pedras
conservaram memoria do apdstolo, os coragdes ndo conservaram memoria da doutrina.” VIEIRA,
Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranh3do, 1657”. Alcir Pécora (org). Sdo Paulo: Hedra,

2003, tomo |, p.422.
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aproximacgoes entre os jesuitas e Sao Paulo, no que toca a razdo do apostolado entre os
gentios.

No entanto, é sobretudo a concepgao paulina de comunidade crista (ekklesia) que os
jesuitas parecem mais se aproximar, pois é nela que encontraram o principio que definiria
sua missdo apostdlica como uma missdo universalista. Sdo Paulo, a despeito de seu
importante papel na teologia cristda, foi antes de tudo um pregador e fundador de
comunidades: suas sete cartas, compostas ao redor dos anos 50 e 60 do século |,
testemunham a visdo do apdstolo sobre a vida religiosa das igrejas dos primeiros tempos.

Segundo o historiador Adoni Agnolin, o fulcro do pensamento paulino pode ser
expressado pela seguinte sentenca: “Fé é certeza nas coisas esperadas, é demonstracdo das
coisas que ndo se véem” (Hebreus 11, 1). Trata-se da fé e esperancga na existéncia do Reino
dos Céus e na imortalidade da alma, que, assim, tem a possibilidade de fazer parte dele. A
fé na admissdo da alma do fiel no Reino de Deus (interpretacdo bastante diferente da
veterotestamentdria) estende a possibilidade da salvagdo. Para o autor, a eclésia paulina
“(...) encontrava-se aberta em diregao ao exterior e, a0 mesmo tempo, caracterizava-se por

728 N parte as

uma mobilidade sécio-religiosa que englobava o mundo, quase sem limites.
distincdes étnicas, sociais ou de origem, a eclésia mostra-se receptiva e abrangente, sua
unidade, pois, era decorréncia da transformacdo interior dos homens, experimentada,
sobretudo, no momento litdrgico. Na Carta aos Romanos diz Paulo: “N3o vos identificais
com o esquema deste mundo, mas transformai-vos através da renovacdao da mente.” (Rm

12, 2). Segundo Agnolin:

N3o se tratava, portanto, de substituir (subverter) o esquema do mundo
dado, mas de transformar o mundo na prdpria interioridade (o “homem
interior”, segundo a repetida expressao do apdstolo), vivendo uma realidade
diferente e sobrenatural inspirada na “forma” de Cristo. Nesse sentido,
segundo Paulo, ndo havia um projeto politico de transformacdo da pdlis, mas

havia um projeto de transformacdo interior do homem que se fundamentava

28 AGNOLIN, Adoni. Jesuitas e Selvagens. A negocia¢éo da Fé no encontro catequético-ritual americano-

tupi (séc. XVI-XVIl). Sdo Paulo: Humanitas/Fapesp, 2007, p.123.

25



no novo politeuma — a nova cidadania desejada pelo crente — que se

encontrava somente longe deste mundo, nos céus.”

A eclésia proépria da concepc¢do paulina, enfim, abre-se numa perspectiva universalista
“(...) peculiar e abrangente, paralela aquele do Império (romano) no qual — de forma
exemplar, sobretudo, com a obra agostiniana — se enxertard na (e fortalecera
sucessivamente a) dimens3o universal de uma religido finalmente imperial.”*

No interior do pensamento jesuitico, soma-se, a concep¢ao universalista da missao,
uma profunda confianga na participacdo do homem em sua prdépria salvagdo (ja sinalizada
no inicio do capitulo). Essa crenga deve ser entendida ndo como uma autonomia humana
frente a vontade divina, mas, pelo contrario, como consequéncia do ato extremo de amor
divino, que, pela graca, funda no homem a participagao em seu Ser, e, assim, dota-lhe da
capacidade de ir em busca do Bem (finalidade de toda criatura). Esta ideia central do

pensamento jesuitico é de suma importancia para esta pesquisa, por essa razado, iremos a

partir de agora acompanhar a origem de seus argumentos no interior da filosofia crista.

1.3. Livre-arbitrio e salvagdo na ortodoxia cristd

Alcir Pécora, em seu livro Teatro do Sacramento®, identifica um auténtico “entusiasmo
humanista” na Companhia de lJesus, particularmente manifesto na extensa obra
sermonistica do padre Antdnio Vieira. Esse humanismo, todavia, precisa ser entendido para
além da presenca de uma vasta rede de autores classicos (filésofos, poetas, moralistas,

historiadores) que compde as referéncias literarias da época “renascentista” e “barroca”.

2 Idem, p.124. Os argumentos expostos pelo autor fundamentam-se na obra Antropologia delle origini
cristiane, dos autores Adriana Destro e Mauro Pesce.

30 Idem, p.122.

3 PECORA, Alcir. Teatro do sacramento. A unidade teoldgico-retérico-politica dos sermées de Antonio

Vieira. Campinas: Editora Unicamp/ Sdo Paulo: Edusp, 22 ed., 2008.
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Nota-se que, em Vieira, a referéncia aos autores cldssicos estd condicionada pela forte
influéncia da Segunda Escolastica (neotomismo), que foi conduzida, primeiramente, por
pensadores dominicanos e, num segundo momento, pelos jesuitas.*

Em um entendimento mais precipuo, o humanismo jesuitico deve ser lido a luz do “alto

sentido da Criatura Humana — na inteireza cristd do termo” >3

— 0 que nos leva de imediato
a considerar a particularidade do homem dentro da obra da Criagdao. Os homens, enquanto
género, foram escolhidos (eleitos) para receberem a graca de Deus, como um ato expresso
de sua Vontade. Desta eleigdo surge a possibilidade de se estabelecer uma relagdo de uniao
com Deus, que é exclusiva dos homens entre todas as outras criaturas. Enfim, o homem é
objeto de uma escolha amorosa de Deus e, nas palavras de Pécora, “ (...) uma escolha
desinteressada que ndao tem outro propdsito sendo estender aos homens a participa¢do no

seu Ser.”**

Vejamos, de maneira breve, como esse argumento é construido dentro da
ortodoxia crista.

No pensamento cristdo, tudo que existe deve necessariamente a Deus o seu ser, que &,
portanto, causa primeira da Criagdo: “ (...) Deus é o ser primeiro e absolutamente perfeito;

73> Nesta ideia,

ele deve portanto ser necessariamente a causa que faz ser tudo o que existe.
a acdo criadora ndo se da a partir de uma matéria preexistente, pelo contrério, exclui toda

suposicdo deste género — Deus criou e cria coisas ex nihilo. No mundo cristdo, a criacdo é a

32 Este movimento intelectual teve profundo impacto na reordenagdo catdlica dos séculos XVI e XVII
vivenciada, sobretudo, nas monarquias ibéricas. Segundo Quentin Skinner, as teorias neotomistas
tiveram grande importancia na fundagdo do pensamento politico moderno. Na sua primeira fase, o
neotomismo tem como maiores expoentes os dominicanos Francisco de Vitéria, Covarrubias, Melchior
Cano e Domingo de Soto — na primeira metade do século XVI. J& na segunda fase, destacam-se os
jesuitas Francisco Suarez e Luis Molina (ambos professores em Portugal, o primeiro em Coimbra, o
segundo em Evora). SKINNER, Quentin. As Fundacdes do Pensamento Politico Moderno. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1996. Ver a parte 5, “O Constitucionalismo e a Contra-Reforma”, especialmente,
o capitulo 14.

33 PECORA, Op. Cit., p.70.

3 Idem, p.71.

» GILSON, Etienne. O Espirito da Filosofia Medieval. S3o Paulo: Martins Fontes, 2006, p.100.
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“emanacdo do ser total, a partir do nada”, e se da pela “(...) evocagdo de algo fora do nada

73¢ exemplarmente expressa nos primeiros versiculos do Génesis.>’

pela simples palavra fiat

No pensamento cristdo, somente Deus é Ser — “(...) esse nome pertence a esse ser
Unico num sentido que sé a ele convém” — pois somente nele a existéncia é idéntica a
esséncia®®. Disso decorre que somente o Ser é capaz de conceber o ser: “a criagdo é
portanto a acdo causal propria de Deus, ela Ihe é possivel e s é possivel para ele.”*® Se
Deus é o Ser, e também Unico, tudo o que ndo é Deus sé pode dele receber sua existéncia.
Consequentemente, os seres sdao, ao mesmo tempo, efeitos da causa primeira e

contingentes. E verdade dizer, portanto, que, “salvo Deus, tudo o que existe poderia ndo ser

o0 que é, como passa a ser verdade dizer que, fora Deus, tudo o que existe poderia ndo

36 Idem, p.92. Ver nota 5, que discute a diferenga entre o entendimento platonico e cristdo sobre a
criagao.

%7 Gilson problematiza a questdo indagando-nos como pensar esse “nada” sendo como “ (...) uma
espécie de matéria de que o ato criador tira seus efeitos? Ndo pensamos sendo a mudanga, a
transmutacao, a alteragdo; para pensar a criagdo, teriamos de poder transcender, ao mesmo tempo que
nosso grau de ser, nosso grau de causalidade.”. Ainda em nota o autor acrescenta: “Estamos portanto
num desses pontos em que uma nog¢ao que, por si, é racional pode escapar da razdao na medida em que
estd privada do socorro da revelagdo.” Ver o capitulo “Analogia, Causalidade e Finalidade”, p.123 e nota
7.

% Gilson explica que a distingdo entre esséncia e existéncia foi um “ganho” da filosofia cristda em relagdo
a filosofia grega de Platdo e Aristételes. Segundo o autor: “A distingdo real entre esséncia e existéncia,
embora ela sé se formule nitidamente a partir do século Xlll, é entdo uma novidade filoséfica, a qual,
pode-se dizer, estava virtualmente presente desde o primeiro versiculo do Génese. Num ser criado, por
mais simples que seja, mesmo se fosse uma forma separada e subsistente, como o Anjo, a esséncia ndao
contém em si a razdo suficiente da sua existéncia, mas precisa recebé-la; logo, sua esséncia é realmente
distinta da sua existéncia. Essa composi¢do radical, inerente ao estado da criatura, basta para distinguir
todo ser contingente do Ser mesmo.” Ver capitulo “Os seres e sua contingéncia”, p.90, ver nota 3.

3 Idem, p.122. Para reforgar a explicagdo, citemos Gilson comentando Sao Tomds: “Em resumo, Deus é
causa porque ele é o Ser e, como ele é o Ser que ndo pressupde nenhum outro ser, ele é a causa que
nao pressupde nenhuma outra causa. Ora, a causa primeira produz o primeiro efeito; o primeiro efeito,
aquele que todos os outros supdem, é a existéncia; cabe pois com exclusividade ao Ser causar a

existéncia, e isso é criar. E por isso que a criacdo é o ato préprio de Deus.” (ver p.122-123, nota 6).
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existir No universo cristdo, enfim, a existéncia é marcada por uma “contingéncia

radical”. Segundo Gilson:

Todo ser contingente deve sua contingéncia ao fato de que ndo é mais que
uma participacdo no ser; ele tem seu ser, mas nao é no sentido Unico em que
Deus é o seu. E por isso que os seres contingentes n3o passam de causas
segundas, assim como ndo passam de seres segundos. (...) Numa palavra, o homo
faber ndo pode de maneira nenhuma se tornar um homo creator, porque nao
tendo apenas um ser recebido, ndo poderia produzir o que ndo é, nem superar na

ordem da causalidade o nivel que ocupa na ordem do ser.*!

Sendo Deus o Unico Ser, disso decorre também sua perfeicdo, infinitude e eternidade:
nada pode ser acrescentado a ele ou retirado dele. Os seres, todavia, sdao contingentes,
submetidos ao devir e a mudancga; “ (...) ndo sdo portanto seres perfeitos e imutdveis, como
é necessariamente o Ser.”*

No universo cristdo, os seres sdo efeitos de Deus e, necessariamente, andlogos a Ele.
No que diz respeito especificamente ao humano, dizer que o homem é andlogo a Deus, nao
significa dizer que faz parte Dele, mas sim que participa de seu Ser. Segundo Gilson,
estamos falando de duas ordens de seres que ndo sao capazes nem de adi¢cdo, nem de
subtracdo: “ (...) eles sdo, rigorosamente falando, incomensuraveis, e é também por isso
que s3o compossiveis.”* A analogia que aqui se fala significa, segundo o tomismo, uma
participacdo (ser causado), nunca uma identificacdo ou coincidéncia (tomar parte). O Ser

permanece o mesmo antes e depois da criacdo, e os seres ndo sdo jamais idénticos ao Ser.

Como bem ressalta Gilson:

40 Idem, p.89. A questdo aparece mais clara na explicacdo de Pécora: “Na perspectiva cristd, como se
sabe, ndo apenas os seres que existem sdo contingentes em relacdo ao seu modo de existéncia (isto &,
poderiam ser diversos do que sdo) como, mais do que isso, tampouco precisariam ser (uma vez que
nada preexiste & vontade soberanamente livre de Deus).” PECORA, Op. Cit., p.72, nota 35.

“ Idem, p.122.

2 Idem, p.87.

3 Idem, p.129
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Convém recordar sempre que a semelhanca da criatura com Deus nada
mais é que a semelhanca de um efeito cujo ser é tdo-somente andlogo ao ser

da sua causa e, muito embora analogo, é, infinitamente diferente dela.*

Os filésofos cristdos buscaram distinguir cuidadosamente as varias espécies ou graus
de analogia entre Deus e os seres. No que diz respeito ao homem, a analogia é dada por
uma proporcionalidade que se espelha (estd contida) na graca. E pois, pela graca, que os
homens participam do Ser de Deus. Como dito anteriormente, ha ai um ato amoroso e
voluntario de Deus em escolher o homem entre todas as outras criaturas. Essa escolha,
como sinaliza Pécora, qualifica o humano como o que é voluntariamente pretendido por
Deus.” Esta escolha é uma gléria que resgata o homem de sua condicdo de contingéncia
radical, ao facultar-lhe a possibilidade de conhecer o plano divino.*® Porém, para que isso
aconteca, entra em cena uma faculdade (exclusiva e definidora do humano) também
andloga ao Ser de Deus: a razdo natural.

Deus criou os homens dotados de razao e vontade, com poder de escolha semelhante

aos dos anjos, seres também racionais.”’” Ao criar os homens, Deus estabeleceu-lhes

4 Idem, p. 129.

*> PECORA, Op. Cit., p.72.

** Como veremos a seguir, a possibilidade do homem conhecer o plano divino da-se pelo carater
sacramental do universo (um universo em que se leem em todas as coisas os vestigios da divindade).
Nele a propria natureza é um meio seguro de iniciacdo a Fé. Esse entendimento fica explicito na
seguinte passagem de Vieira: “ (...) Deu Deus primeiro aos homens por mestra a natureza, havendo-lhe
de dar depois a profecia, porque as obras da natureza sdo rudimentos dos mistérios da graca, e muito
mais facilmente aprenderiam os homens o que se lhes ensinasse na escola da fé, tendo sido primeiro
discipulos da natureza.” Ant6nio Vieira apud Pécora, Op.Cit., p.137.

* S50 Tomas de Aquino explica na Sumula Contra os Gentios, que a razao humana é consideravelmente
menor que a razao angélica, visto se tratar de seres ontologicamente diferentes. Assim diz: “Ora, a
inteligéncia dos anjos supera de muito a dos homens, em propor¢do muito maior do que a inteligéncia
do filésofo mais profundo supera a inteligéncia do ignorante mais rude, pois esta uUltima diferenca
permanece dentro dos limites da espécie humana, limites que a inteligéncia dos anjos ultrapassa. O
conhecimento que o anjo possui de Deus é tanto mais profundo e perfeito do que o conhecimento que
o homem possa lograr de Deus, quanto o seu ponto de partida é um efeito mais nobre, na medida em
que a substancia do anjo, a qual por um conhecimento natural conduz até o conhecimento de Deus,

supera em dignidade as coisas sensiveis e a propria alma humana, que faz a inteligéncia humana altear-
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algumas leis ao mesmo tempo que Ihes deu o poder para criar as suas. A vontade humana,
assim como suas leis, ndo sofre constrangimento algum por parte da lei divina. Segundo
Gilson, deste momento em diante, fica estabelecida a condi¢do de liberdade inerente aos
homens, que s6 é possivel em decorréncia de sua racionalidade. Essa liberdade se exprime
pelo poder de escolha que sua vontade possui.

A nocdo de escolha voluntdria implica a nogdo de razao, definicdo essa que ja aparece
no pensamento aristotélico. Nela, a escolha é concebida como uma decisdo do querer
mediante uma delibera¢do racional. Contudo, como nos explica Gilson, ainda estdo
ausentes os termos liberdade e livre-arbitrio, que tomam forma somente no pensamento
cristdo. A partir dai fica reforcada a implicacdo moral que hd no exercicio da escolha;
vejamos a construcao do argumento.

O querer é um ato livre por definicdo, nada o obriga. Pode-se obrigar um homem a

fazer uma coisa, mas nada pode obriga-lo a querer fazé-la. Nas palavras do autor:

A vontade é “dona de si mesma”, esta sempre “em seu poder” querer ou
ndo querer; nada estd “mais imediatamente a disposicdo da vontade do que
ela mesma”: sdo férmulas que atestam a inseparabilidade natural do querer e
do seu ato. E por nascer dela e exprimi-la que o ato da vontade é sempre

. 48
livre.

As formulas mencionadas acima estdao presentes na filosofia de Santo Agostinho que
afirma o cardter incoercivel da vontade. A liberdade de exercicio, expressao da liberdade do
querer, torna equivalentes vontade e livre-arbitrio.*

Em contrapartida, a escolha assume a forma de uma responsabilidade moral porque o
sujeito que escolhe passa a ser responsavel por todos os seus atos, que sdo
necessariamente efeitos desta escolha: “ (...) o sujeito que quer é realmente a causa dos

seus atos, porque é por isso mesmo que eles Ihe sdo imputaveis.”*°

se até ao conhecimento de Deus.” AQUINO, Sdo Tomads de. Sumula Contra os Gentios, Colegdo: Os
Pensadores, S3o Paulo, Ed. Abril, 1973, p.65-66.

8 GILSON, Op.Cit., capitulo “Livre-arbitrio e a liberdade crista”, p.372.

49 Idem, ver p.374-381.

>0 Idem, p.373
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Gilson explica que, entre os fildsofos e tedlogos medievais, as no¢bes de ato livre e
livre-arbitrio foram imprecisas e com constantes altera¢Ges de sentido, até atingirem uma
sintese no pensamento tomista. Vejamos alguns momentos como essa discussao se deu.

Como vimos, segundo o pensamento aristotélico, a espontaneidade ndo garante que o
ato seja livre, pois é necessdrio que a escolha venha acompanhada de uma deliberacao
racional. Esse ponto fica mais evidente entre os tedlogos e filésofos medievais, embora nao
de forma unanime. H4 aqueles que definitivamente veem na razdo a raiz do ato livre. Para
Boécio (480-525) e seus seguidores, o arbitrio ndo é a op¢do espontanea do querer: a
escolha sem o prévio esclarecimento da razdo degenera ao nivel de um apetite animal; o
que faz com que a escolha seja livre é o conhecimento racional que a precede. “Definindo o
livre-arbitrio como um liberum nobis de voluntate judicium, é o juizo que ele postula como
livre, enquanto nossa vontade mesma sé o é na medida que for julgada pela raz3o.””!

Por outro lado, ha filésofos como Duns Scott (1265-1308), que ndo veem a razao como

a causa definitiva do ato livre:

(...) postos os diversos juizos da razdo, definidos, pesados, criticados os
termos da alternativa ou das alternativas possiveis, quando chega o momento
de escolher e enquanto a escolha ndo é efetuada a vontade permanece

essencialmente indeterminada a querer uma coisa em vez de outra®’

Em S3o Tomads, ha o equilibrio entre as duas posi¢cdes. Para Gilson, ele se mantém

equidistante do intelectualismo de Boécio e do voluntarismo de Duns Scott:

Fiel a uma das exigéncias profundas do aristotelismo, ele sustenta que a
escolha é essencialmente um ato do querer, que o livre-arbitrio depende
inteiramente da vontade, ou melhor, que ele é a prdépria vontade. (...) Por
outro lado, é igualmente verdadeiro dizer que a vontade ndo seria ela mesma

sem o juizo. Portanto ndo se pode descrever completamente uma livre escolha

51 . ~ . N ~ . sy .

Idem, p.377. Segundo o autor, Boécio ndo introduziu nenhum aspecto novo a nog¢do de livre-arbitrio.
Porém, o que sua doutrina trouxe de novo, “ao mesmo tempo discutivel e fecundo”, era seu
“racionalismo integral”, que tira, em parte, o peso da vontade/desejo. Ver p.378-379.

> Idem, p.379.
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sem a decisdo voluntdria que sanciona o juizo da razdo, nem sem esse juizo

que a vontade sanciona.”®

Em resumo, para Sdo Tomas, “ (...) mesmo quando o homem julga sua vontade, é a
razdo que julga, e que, quando seu livre-arbitrio decide, é a vontade que escolhe.” Enfim,
temos que “(...) materialmente, o livre-arbitrio é voluntario; formalmente, é racional.”>*

A vontade pode escolher entre o bem ou o mal sem que a qualidade da escolha
interfira na liberdade do ato. Disso decorre que a escolha é, ao mesmo tempo, uma
deliberacdo psicolégica indeterminada e uma indiferenca moral. E, para Gilson, os
pensadores cristdos ndo poderiam deixar de mostrar um vivo interesse “pela qualificacao

moral do ato livre”>

, uma vez que essa indiferenca torna-se um problema e acarreta
questionamentos a prépria nogao de liberdade.

No universo cristdo, o homem se vé regido por leis, onde Deus é o supremo legislador,
que orienta, assim, sua natureza decaida. Sdo Paulo, na Epistola aos Romanos, distingue os
diferentes acentos que tomam o sentido da liberdade humana quando submetida as leis
divinas: o homem esta em liberdade da justica quando é escravo do pecado, mas esta livre
do pecado quando estd submetido pela justica. O apdstolo “ (...) faz passar portanto para o
primeiro plano uma nogdo de liberdade e de escraviddo andloga, na ordem sobrenatural, a

que define a condicdo do homem livre e do escravo, na ordem social.”*®

Ainda que essa
nocdo de liberdade refira-se essencialmente a uma nocgdo religiosa, ela acaba por
influenciar profundamente o problema filoséfico e moral do livre-arbitrio.

Os pensadores cristdos se preocuparam, entdo, em distinguir a liberdade psicoldgica,
propria do livre-arbitrio, das outras liberdades propriamente religiosas e sobrenaturais
(liberdade do pecado, santidade; liberdade da morte, ressurreicdao). Porém, para que o
problema da indeterminacdao moral da vontade fosse resolvido, os filésofos acabaram por

unir/relacionar o livre-arbitrio e a graca. Encontramos em Santo Agostinho o

encaminhamento da questado; para ele:

>3 Idem, p.380

> Idem, p.380, ver nota 13.

> Idem, p.382.

> Idem, p.383. Segundo o autor, na Epistola aos Romanos (Rm 6, 20-23), Paulo define a multiplicidade

dos estados da liberade cristd em relagao as diferentes leis que a regem.
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(...) a graca afeta profundamente o jogo do nosso livre-arbitrio. Ndo basta
dizer que ela se junta a ele como um poder complementar: ela modifica seu
estado, na medida que o confirma e o cura. Com a graga, ndo temos nosso
livre-arbitrio mais o poder da graca, mas é o préprio livre-arbitrio que, pela

graca, se torna poténcia e conquista sua liberdade.””’

Tudo acontece como se a graga, ao penetrar no livre-arbitrio, pudesse libertar o
querer. O livre-arbitrio se qualifica com a graca, pois esta opera como uma centelha de
consciéncia que o orienta. Onde ha inteligéncia — no sentido de se ter o entendimento do

758 |sso n3o

Bem — ha livre-arbitrio, “ (...) e quanto mais hd inteligéncia, mais ha liberdade.
diminui a possibilidade do homem escolher o mal ou o pecado — o horizonte das escolhas
ainda é indeterminado — contudo, a md escolha, a opg¢do pelo pecado, ndo significa
liberdade. A vontade soé é livre quando encontra a Vontade de Deus.

A graca, dom de Deus dado aos homens, capacita o humano para o entendimento da

verdade>®:

Deus é que fecunda nosso pensamento com seu Verbo; ele ndo é apenas
seu amo interior, como que uma voz que lhe falasse ao ouvido, mas uma luz
que o faz ver; mais ainda, é um alimento nele, como o pdo na boca; mais
ainda, a semente viva que penetra no seio do pensamento, desposa-o e

fecunda-o para fazé-lo conceber a verdade.®

Ao criar o homem dotado de razdo natural e livre-arbitrio, Deus deixa para ele a

responsabilidade de conduzir o seu fim ultimo. A vontade humana e o livre-arbitrio “ (...)

»61

colabora[m] eficientemente para o seu destino.””” A escolha de um caminho que leve ao

bem e a felicidade ou de outro que leve ao erro e a danagdo, é antes um arbitrio humano,

> Idem, p.386.

>8 Idem, p.390.

> Como veremos a seguir, o conhecimento humano sobre a verdade divina é sempre parcial. S3o0 Tomas
de Aquino discorre sobre o carater duplo da verdade: as verdades acessiveis a razdo humana e as
inacessiveis. Estas ultimas, no entanto, podem ser propostas aos homens como objetos de fé.

60 Idem, p.187. Ver capitulo “A gléria de Deus”.

ot Idem, p.368. Ver capitulo “Livre-arbitrio e liberdade crista”.
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embora venha em seu auxilio a graca e a providéncia. Mas, em ultima instancia, a
responsabilidade é dos homens. Este fundamento pressupde, sem duvida, uma valorizagao
ética dos atos humanos.

Como pudemos demonstrar, embora a filosofia crista medieval ndao tenha alcangado
uma unanimidade na conceituacdo da vontade humana e da salvagao, em sintese, esse foi o
panorama mais geral sobre tais questdes. Porém, como observa Miller, um interessante
contraponto pode ser observado nas artes. Segundo o autor, o poeta Dante Alighieri
conseguiu aproximar teses antitéticas no Canto XVI do Purgatdrio, na Divina Comédia. Ele

comenta que, Dante

(...) logra dar a ilusdo de estabelecimento de uma colaboracgao satisfatoria
entre Graca e Mérito; em uma ac¢do reciproca entre o préprio agir e o poder
divino, a graca ird condicionar o mérito e vice-versa, de sorte que, em ultima
analise, salvacdo e bem-aventuranga parecem ser conseguidas tanto por meio

dos préprios esforcos como presenteadas pela bondade divina.®

Ap0ds esta sintese alcancada na poesia, “ (...) ficou perdida de novo a unidade entre
predestinacdo e justificacdo pelas obras, outra vez, frente a frente, como adversdrios

inconcilidveis. ® Sobre esta polémica, cabem algumas consideragdes.

1.4. Livre-arbitrio e salvagdo no pensamento jesuitico

Aqui chegamos ao ponto que interessa de perto a essa pesquisa. Se o homem é dotado
de uma alma racional e de livre-arbitrio, ainda que seja instruido pelos sinais divinos, estd a
seu alcance o poder de salvar-se ou condenar-se. Concebido assim sob o signo de uma

grande poténcia, o homem se aproxima, participa — por uma analogia proporcional — do Ser

52 MILLER, Op.Cit., 121.
%3 MILLER, Op.Cit., 121-122.
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de Deus. Essa perspectiva é, portanto, uma das chaves pela qual podemos entender o
humanismo apregoado pelos jesuitas, ao qual nos referimos no comeco do capitulo.®* E a
partir desta tradicdo filoséfica medieval que o pensamento jesuitico langara as bases para
pensar um sentido de santificacdao, cujos meios sao, concomitantemente, a gracga e as obras;
mais especificamente, as obras de missionagao.

Esse postulado fundamenta-se na concep¢dao de que, apesar da natureza
corrompida/insuficiente do homem, definida a partir da Queda e expulsdo do paraiso, ha
nele, por analogia, uma participacdo no Ser. Além do dom da graca, o homem é também
dotado de razao natural, faculdade pela qual pode chegar a descobrir a verdade divina,
ainda que incompletamente. Lé-se na Primeira Epistola de S3o Paulo aos Corintios: “Sé
conhecemos parcialmente”. Ainda assim, o homem é capaz de ndo somente conhecer o
plano de Deus como também ser coagente nas etapas histdricas que levam a esse Fim.
Detalhemos pois tal ideia e 0 momento histérico em que se deu.

Indcio de Loyola legou a seus discipulos uma doutrina onde era essencial o papel da
vontade e das boas a¢des na definicdo do destino humano. Identificamos a mesma época a
expansao do movimento reformador de Lutero e Calvino, cujas doutrinas negavam,
essencialmente, o valor do livre-arbitrio e, como ele, todo o valor moral das acdes humanas.

Essa polémica, ja vivida no interior da Igreja em seus primérdios®, ganhou contornos

A seguir discorreremos sobre outras caracteristicas do humanismo que julgamos ser proximas do
pensamento jesuitico, mais especificamente, os valores do humanismo civico. Por ora, lembremos que
O’Malley aponta para outro elemento do humanismo jesuitico, quando explica a novidade da pregacao
da Companhia comparada a de outras ordens. Nas Constituicbes ficava exposta a rejeicdo as Artes

“

praedicanti dos escoldsticos da Idade Média e “ (...) uma aprovagdo indireta das novas teorias que
estavam sendo avancadas, especialmente por humanistas como Erasmo.” (...) “Visto que o estilo
humanista de pregacdo era favorecido pela corte papal, os jesuitas certamente empenharam-se para
adaptar-se a ele.” O’'MALLEY. Op.Cit. p.155-156.

% Lembremos a contundente polémica entre Santo Agostinho e Peldgio, no século V, em torno do papel
da graca e do livre-arbitrio na salvagdo dos homens. Peldgio fora o primeiro a confrontar Agostinho no
que toca o valor determinante do pecado original na danagdao dos homens. Para ele, o homem tem a
possibilidade, a partir de seu juizo e vontade, de discernir entre o bem o e mal. As acdes dos homens
eram, em ultima instancia, frutos de seu arbitrio. Agostinho, adversario ferrenho da tese pelagiana,
afirmou que a vontade e as acdes humanas, privadas da graca, ndo tinham valor. No concilio de Efeso

(431 d.C.), a contenda foi decidida com o banimento da tese pelagiana, a partir dai, tida como herética.

Contudo, a questdo ndo se esgotou, sendo reavivada em alguns momentos ao lono da Idade Média,
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drasticos no século XVI; sem duvidas, constituiu-se num divisor de aguas nas esferas
religiosa e politica.

A Reforma protestante plasmou a doutrina da justificacdo pela fé inspirada na sentenca
paulina de que “o justo vivera pela fé” (Rm, 1, 17). Segundo ela, a salva¢dao sé pode ser
recebida de forma passiva, a partir do ato misericordioso e voluntario de Deus, ou seja, pela
graca. Acreditar na salvacdao pelas obras significava, pois, o pecado da soberba e impia
presuncdo em relacdo ao Criador. O género humano estava, para todo o sempre,
condenado em consequéncia do pecado original; restava-lhe apenas esperar pela salvagao
divina.

Lutero, em seu escrito contra Erasmo, o De Servo Arbitrio, prega que somente a graca
de Deus é ativa, “ (...) mas que a vontade nada pode, “de sorte que, de acordo com o
testemunho da nossa razao, ndo pode haver livre-arbitrio nem no homem, nem no anjo e

n 166

nem em qualquer outro ser criado”.”” Para o reformador, somente a fé, “cousa muito

diferente do arbitrio”, justifica. Nas palavras de Miller:

Ora, a fé consiste, dentro do espirito da doutrina de Sdo Paulo, no fato de
que saiba o homem ter Cristo morrido pela salvacdo de todas as criaturas.
Somente aquele a quem for outorgada a graca de crer, verdadeiramente, na
missdo redentora do Salvador, sera salvo; quem ndo possuir essa fé, “ndo é
um cristdo e permanece pecador, mesmo que se martirize de morte pela

pratica de boas obras.”®’

como por exemplo, no pensamento de Duns Scott, que insistiu no valor da escolha humana na
determinagdo da salvagao.

% MILLER, Op.Cit., p.114

& Idem, p.114. Em Calvino, nem mesmo a fé é fonte de salvagdo, uma vez que somente os escolhidos
serdo contemplados por ela. Segundo Miller, a doutrina do pecado original esposada por Calvino toma

|u

um cunho implacavel. “(...) Calvino considera até os crentes como condenados, se isso aprouver a Deus,
“pois tudo depende do Seu poder e da Sua vontade”. Desde o comego dos tempos o Criador outorgou a
uma parte da humanidade, a vida eterna, a outra, a eterna condenagdo. Em todo universo domina uma
predestinacdo, “essa eterna decisdo de Deus, em virtude da qual Ele ja estabeleceu para si mesmo o que

serd feito de cada criatura”.” Idem, p.115.
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Na doutrina luterana e, sobretudo, na calvinista, o peso do pecado original sobre os
homens é inexoravel: a corrup¢do da Queda incapacita plenamente o homem para o
entendimento do Bem por toda a eternidade. Em seu escrito Institui¢do da ReligiGio Cristd,

Calvino é taxativo:

J4 que a vontade estd acorrentada pelo pecado e transformada em
escrava, ndo pode ela de maneira nenhuma agir no sentido de praticar o

bem; ela carece totalmente de forca para realizar algo desta natureza.®

Assim, se o homem pratica boas ag¢des, ndo é ele quem age, mas a graca que nele se
manifesta. A prova desta interpretacdo decorria, como em toda argumentacao escolastica,
dos escritos Testamentdrios e das autoridades candnicas. Segundo Miller, um dos
argumentos mais usados pelos reformadores era o relato biblico da negac¢do de Pedro e os

comentarios a ele ligado feitos pelos padres da Igreja, como Criséstomo e Agostinho:

Criséstomo declara, propriamente, que Pedro negara o Senhor “por falta
de graca”, e que ele havia caido “porque Deus o abandonara”. Agostinho, por
sua vez, observa que Deus tirara a Pedro a graca “para mostrar que o homem

nada pode sem a forca da graca.®’

Em contraposicdo a doutrina reformada, os jesuitas firmaram em toda sua teologia,
espiritualidade e ética — fiéis aos postulados dos Exercicios — a plena convic¢do no arbitrio
humano e no mérito das obras. Para isso, invocaram os mesmos doutores e as mesmas
obras que seus adversarios protestantes. Citemos, pois, alguns exemplos selecionados por
Miller: de Santo Agostinho temos: “Todo e qualquer homem tem no poder da sua vontade a
faculdade de escolher o que é bom e de ser uma boa arvore, ou de escolher o que é mau e
de ser uma arvore ma”. Na obra Contra a Crenca nos Astros, afirma o bispo de Hipona:

“Deus me criou com a liberdade de decis3o: se eu cometi pecados, fui eu quem pecou.””®

%8 CALVINO apud MILLER, p.115.
6 Idem, p.116.
7® AGOSTINHO apud MILLER, Idem, p.117.
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Se parece curioso que doutrinas aparentemente antitéticas possam encontrar seus
argumentos no uso das mesmas autoridades textuais, isso se explica, como expusemos
anteriormente, pelo fato de que, desde os primdrdios da Igreja até a filosofia de Sdo Tomas,
as questdes sobre o livre-arbitrio, a vontade e a salvagdo, mantiveram-se sempre como
questdes ambiguas sem nunca alcangcarem uma unanimidade. A antinomia entre o valor
absoluto da graca para a salvagao e a salvagao pelo concurso da graca e das obras foi, sem
davida, uma polémica de longa duragdo’®, explicitada novamente de forma viva no século
XVI pelas Reformas e Contra-Reforma.

Entendemos que, no calor da polémica reformista, ambas as partes buscaram acentuar
sua visdo teolégica e desqualificar a adversaria. Contudo, é importante perceber que o
embate envolvia questdes teoldgicas, mas também um pesado ambiente de animosidade,
gerado pelo cisma. Eram tedlogos que se posicionavam em um combate no qual a
qualificacdo do outro como equivocado era necessaria para justificar/denunciar a divisdo da
cristandade. Cada lado buscava afirmar-se como defensor de uma cristandade ameacada
pelo erro do outro. Neste sentido, observamos que havia no interior da argumentacao
escolastica de ambas as partes, a utilizacdo das mesmas autoridades patristicas e teoldgicas,
ndo obstante os diferentes acentos dados em um ou outro ponto. Santo Agostinho, por
exemplo, é muito importante para os dois lados. Ndo da para ignorar que o proprio Lutero
era monge Agostiniano antes de se tornar um reformador, sendo que o bispo de Hipona
nunca teve a sua autoridade abalada dentro da Igreja Romana.

Ao levarmos em conta este cenario, percebemos que a opinido de Miller sobre as teses
protestantes e catélicas como sendo antitéticas é, em certa medida, exagerada. Os jesuitas,
por exemplo, ndo negam a graga, nem a exclusividade de Jesus como o salvador. O que eles
reforcam é que a coparticipacdo na construcdo do Reino é uma escolha racional e uma
condicdo para a justificacdo. Mas ndao negam a gratuidade. Por outro lado, luteranos
acreditavam que a justificacdo pela fé impunha uma pratica ética’” a partir da qual se
reconheceriam os sinais da gratuidade de Deus. Como dito anteriormente, ha mais
interpretagdes que polemizam entre si em torno da énfase em um ou outro ponto do que

interpretagdes opostas.

"t Ver nossa nota 65, p.38.

2 Ver: WEBER, Max. A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo. S3o Paulo: Pioneira, 2001.
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Dentro do pensamento contrarreformado, a partir do Concilio de Trento, ficou
estabelecida como herética a doutrina que anulava o livre-arbitrio. Na sessdo VI do mesmo
concilio (13/01/1547), foi promulgado o decreto que expunha o modo correto e puro da
doutrina da justificagdo.”® O capitulo 12 — “A insuficiéncia da natureza e da lei para justificar
os homens” — expde que a natureza corrompida do homem o faz servo do pecado, sendo
impossivel reverter por si tal condicdo. Nem mesmo os judeus “pela forca da letra da lei de
Moisés ndo podiam livrar-se ou levantar-se [daquele estado], posto que neles o livre-arbitrio
de modo algum fosse extinto [cdn. 5], [tiveram] contudo as suas for¢as atenuadas e

inclinadas [ao mal].””*

Disso decorre que pelo “Mistério da vinda de Cristo” (capitulo 22) “
(...) propbs Deus como propiciagao pela fé no seu sangue pelos nossos pecados (Rom 3, 25),
nao so pelos nossos, mas também pelos de todo o mundo (1 Jo 2, 2).” Embora Cristo tenha
“morrido por todos (2 Cor 5, 15), ndo obstante nem todos recebem o beneficio de sua morte,
mas somente aqueles aos quais é comunicado o merecimento de sua Paixdo.” A preparac¢ao

para a justificacao efetua-se, enfim, do seguinte modo:

(...) excitados e favorecidos pela graca divina, recebem a fé pelo ouvido
(Rom 10, 17) e erguem-se livremente para Deus, crendo ser verdadeiro o que

foi revelado e prometido por Deus [cdn. 12-14] especialmente, que o pecador

7 Intitulado “Decreto sobre a Justificagdo”, o documento inicia afirmando-se como a correta e definitiva
interpretacdo sobre a salvagdo, que ird refutar a falsa doutrina dos heréticos: “Em vista da doutrina
errada que nestes tempos se tem espalhado ndo sem dano para muitas almas e grave detrimento para a
unidade da Igreja, para louvor e gldria de Deus Onipotente, para tranquilidade da Igreja e salva¢do das
almas, o sacrossanto Concilio Ecuménico e Geral de Trento, legitimamente congregado no Espirito
Santo, tem a intencdo de expor a todos os fiéis de Cristo a sa e verdadeira doutrina da justificacdo,
ensinada pelo sol de justica (Mal 4, 2), Cristo Jesus, autor e consumador de nossa fé (Hb 12, 2),
transmitida pelos Apdstolos e sempre retida pela Igreja Catélica sob a dire¢ao do Espirito Santo e manda
mui severamente que para o futuro ninguém ouse crer, pregar ou ensinar de outro modo do que estd
determinado e declarado no presente decreto.” Documento eletrénico acessado em 27/06/2013, Site:

http://www.montfort.org.br/concilio-ecumenico-de-trento-2/#sessaob

" \|dem, (grifo nosso)
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é justificado por meio da graca de Deus, pela redencdo, que estd em Jesus

Cristo (Rom 3, 24).

O capitulo 82 é especialmente elucidativo sobre o dogma da gratuidade no processo de

justificacdo, confirmando enfaticamente a leitura da Igreja Romana:

O Apéstolo diz que o homem é justificado pela fé e sem merecimento
(Rom 3, 22. 24). Estas palavras devem ser entendidas tais como sempre
concordemente a lIgreja Catdlica as manteve e explicou. “Nds somos
justificados pela fé”: assim dizemos, porque “a fé é o principio da salvacdo

humana”’?

, o fundamento e a raiz de toda justificacdo, sem a qual é impossivel
agradar a Deus (Heb 11, 6) e alcangar a companhia de seus filhos. Assim, pois,
se diz que somos justificados gratuitamente, porque nada do que precede a
justificacdo, nem a fé, nem as obras, merece a graca da justificacdo. Porque se
ela é graca, jd ndo procede das obras; do contrdrio a graga, como diz o

Apéstolo, jd néo seria graga (Rom 11, 6)7°.

No entanto, em capitulo anterior (Cap. 72 — “A esséncia da justificacdo do pecador e

suas causas”) o valor das obras é afirmado como uma condi¢do necessdria a salvacdo, posto

que na justificacdo “é infundido no homem por Jesus Cristo, a quem estd unido, ao mesmo

77

tempo, tudo isto: fé, esperanca e caridade”"".

Porque a fé nem une perfeitamente com Cristo, nem faz membro vivo
de seu corpo, se ndo se lhe ajuntarem a esperanca e a caridade. Dai a razado
de se dizer com toda a verdade: a fé, sem obras, é morta (Tgo 2, 17 ss) e

ociosa [cdn. 19].78

7> s. Fulgéncio, De fide, ad Petrum n. 1 (PL 65, 671). Idem.

76
Idem.

77
Idem

78
Idem
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Interessa-nos especialmente as conclusGes expostas nos “Canones sobre a

justificacao”:

Cén. I. Se alguém disser que o homem pode ser justificado perante
Deus pelas suas obras, feitas ou segundo as forgas da natureza, ou segundo
a doutrina da Lei, sem a graga divina [merecida] por Jesus Cristo — seja

excomungado.

Cdn. IX. Se alguém disser que o impio é justificado somente pela fé,
entendendo que nada mais se exige como cooperagdo para conseguir a
graca da justificacdo, e que ndo é necessdrio por parte alguma que ele se

prepare e disponha pela a¢éo da sua vontade — seja excomungado.

Cdén. XX. Se alguém disser que o homem justificado, por mais perfeito
gue seja, ndo estd obrigado a observancia dos mandamentos de Deus e da
Igreja, mas somente a crer, como se o Evangelho fosse uma simples e
absoluta promessa de vida eterna, sem condicdo de observar os

mandamentos —seja excomungado. ”’

A forca do documento estd em refutar o erro dos heréticos e demonstrar a verdadeira
doutrina, a partir da incorporagao de passagens das Escrituras Sagradas ao discurso. O efeito
persuasivo estd, portanto, ancorado no Verbo e na tradicdo exegética da Igreja Romana.
Como podemos observar pelas passagens acima, o Concilio de Trento, ao afirmar que a
caridade é condicdo essencial para a justificacdo, confirma, por conseguinte, a existéncia do
livre-arbitrio, posto que as obras sdo, necessariamente, frutos da vontade livre do querer. Ao
mesmo tempo, houve o cuidado para que a resolugdo nao resvalasse no pelagianismo, pois,

no interior da Reforma Catdlica, ndo houve em absoluto a recusa da teoria da graca.

" |dem. (grifo nosso)
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No entanto, dada a espinhosa tarefa de conciliar o peso da graca e da vontade humana
para a salvacao, o que se desenhou como veredito manteve-se, ainda assim, prenhe de
imprecisdes. Enfim, o que se estabeleceu como dogma nao foi capaz de aplacar inteiramente
a polémica, visto que, logo apds o concilio, a contenda passou ao seio da propria Igreja

Catodlica.

Miller nos apresenta em detalhes os lances do conflito (narrado de forma quase
pitoresca), onde envolveram-se notdrios professores e tedlogos das ordens dominicana e
jesuitica. Em resumo, a origem do problema deu-se quando um doutor da Universidade de
Louvain (Michael Bajus) se propos a refutar a doutrina calvinista, a partir do estudo,
sobretudo, dos escritos de Santo Agostinho. Ao invés de defender o livre-arbitrio como
tencionara a principio, Bajus acabou por corroborar as teses do determinismo e da
predestinacdo. Denunciado por doutores dominicanos a Curia Romana, o professor de

Louvain foi rechagcado como herético.

Sentindo-se injuriados em seu prestigio, os colegas da Universidade, ao refletirem sobre

o conteudo da bula condenatéria do papa, apontaram um aparente engano no documento:

(...) uma das frases mais importantes da bula estava, por assim dizer,
absolutamente obscura, pela falta de uma virgula; conforme se colocasse a
virgula em um trecho ou em outro, resultava um sentido substancialmente
diferente. No primeiro caso, podia-se ler nessa frase que as referidas opinides
eram discutiveis de acordo com o espirito de Bajus, no outro caso, elas,

justamente no espirito de Bajus, deviam ser consideradas como heréticas.?

A pedido dos professores de Louvain, Roma deveria pronunciar-se sobre o real sentido
da sentenca. Contudo, diante da complicada situacdo, o papa omitiu-se em dar um parecer
definitivo. Nesse interim, os jesuitas — abertos defensores do livre-arbitrio — tomaram parte
na contenda ao conquistarem uma cdtedra de teologia na Universidade de Louvain, cujo
lugar foi assumido pelo eminente professor Roberto Belarmino (1542-1621).

Na interpretacdo de Miller, Belarmino realizou uma série de conferéncias,

8 MILLER, Op.Cit., p.123.
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(...) nas quais atacou violentamente seu colega Bajus, e, de maneira muito
habilidosa, emprestou, aparentemente, valia a “graca”, mas na realidade,

eliminou-a quase que completamente do seu sistema.?’

Para Miller, isso se fez pela sutil distincdo de duas espécies de graca: a graca eficiente e
a graca suficiente. Segundo o jesuita, a graga eficiente “chamava o homem, nessa maneira
especial, pela qual ele previa que o mesmo lhe seguiria o apelo”. Em compensacgao, a graga
suficiente “era concedida ao mortal de uma tal maneira que nao era apropriada para
despertar nem o seu estimulo nem a sua colaborago.”??

Se Belarmino esbogcou a importancia do livre-arbitrio no concurso da santificacdo,
podemos dizer que seu colega de ordem, Luis de Molina (1535-1600), logrou esposar a tese
de forma mais contundente. Professor de teologia da Universidade de Evora, Molina
procurou sintetizar as teses de Belarmino em seu extenso trabalho Concordia Liberi Arbitrii
cum Gratiae Donis (1588). Na opinido de Miller, em face a complexidade do problema, a
obra mantém a obscuridade que sempre perpassou a questao.

Em nossa opinido entendemos que o proprio titulo da obra de Molina ja indica que nao
é sua intencdo refutar o papel da graca para a salvacdao, mas estabelecer uma “concérdia”

entre “livre-arbitrio” e a “graca do Senhor”. # O termo concérdia é interessante porque,

além de indicar unidade, sugere uma unidade que se fortalece exatamente na unidade.

81 Idem, p.125.

82 Idem, p.125.

8 pensamos que a interpretacdo de Miller sobre o molinismo da a entender, por vezes, que haveria a
eliminagdo da graga no processo de salvagdo. Em nossa opinido, Molina ndo nega em absoluto o valor
da graga quando a distingue em duas categorias; a “graca eficiente” e a “graga suficiente”. Mas, na
primeira, ela cativa de imediato a vontade, na outra, ndo. O ndé da questdo é o problema da
universalidade versos o problema da eleigdo. Numa perspectiva universalista, a questdo se coloca, a
grosso modo, da seguinte maneira: “sendo a graga universal, por qual razdo nem todos sdo salvos?” O
“livre-arbitrio” é que pode explicar isso. A gra¢a seria como que um chamado em relagdo a que se
poderia dizer “sim” ou “n3do”, tendo-se neste ato um aspecto decisivo para o destino salvifico do sujeito.
Vale, no caso, dizer que o missionario ndo pode agir sobre a graca (apenas sob a graga), mas pode agir
sobre a vontade. Nao de forma coercitiva, mas por meio da pregacdo, da educagdo e da arte. Pode ainda

colaborar com a gracga por meio da Liturgia e da administracdo dos Sacramentos.
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Quando se fala em concérdia entre livre-arbitrio e graca, indica-se uma unido invencivel e
indissociavel de duas coisas que se tornam uma sé e muito mais forte.®*

Na interpretacao de Miller, a tese molinista estabelecia que o homem podia alcancar a
santificacdo por meio de suas aptidées naturais (leia-se, razdo natural e livre-arbitrio),
contando com a “colaboracdo geral de Deus”, que Ihe concede a necesséria graca da fé.®

Miller expde que:

Essa graca estava sempre ao alcance do homem, e que ela lhe fosse,
realmente, concedida, era cousa que dependia, antes de tudo, do livre-arbitrio
daquele que houvesse sido eleito. O impulso para o ato de vontade
necessitava da ajuda divina, mas, uma vez dado esse impulso, dependia do

préprio homem que ele se decidisse pré ou contra a aceitacdo da graca.®

Molina acrescenta a ideia de que haveria por parte de Deus uma “scientia media”, pela
qual poderia antecipar, desde toda a eternidade, como toda criatura humana, imersa nas
mais varidveis circunstancias contingentes, se comportaria. Entdo, baseado nessa ciéncia,
Deus decide como distribuir os dons da graca: segundo sua previsao, a gra¢a eficaz é aquela
que ha de ser certamente aceita; a graca suficiente, por sua vez, é aquela que, por si,
bastaria para salvacdo, mas Deus prevé que os homens a quem ela é outorgada, irdo rejeita-
la. Disso decorre o ponto mais importante do molinismo, qual seja: “ (...) o homem podia,
por sua prépria vontade, opor-se constantemente a graga, e, assim, que dependia dele se
tornasse ela eficaz ou ndo.”®’

Encontramos na obra de José Eisenberg uma interpretacdo mais precisa sobre alguns

pontos da tese de Molina. Segundo o autor, o Concordia de Molina buscava equilibrar, a

8 0 icone mais frequente que representa a concérdia em emblemas é o conjunto de flechas. Um dos
lugares comuns mais importantes da concérdia é o da “concérdia invencivel”, ou seja, da
impossibilidade de derrotar algo que seja uma unido concordante de varios corpos em um so corpo.

8 Acreditamos ser mais preciso dizer que a graca é uma condicdo necessaria da justificacdo, ndo apenas
uma “colaboragao geral de Deus”.

86 Idem, p.125.

8 Idem, p.126.
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partir da doutrina soterioldgica de Loyola®®, a doutrina da presciéncia de Deus e as
responsabilidades do pecado e livre-arbitrio humanos. Embora tenha dado uma importante
contribuicdo a conceituacdo do livre-arbitrio, Loyola ndo logrou solucionar os impasses que
ha muito pairavam no debate filosoéfico cristdo: se Deus é onisciente e eterno, tendo
portanto total ciéncia do mundo que criou, ndo seria Ele responsavel pelos pecados
humanos? Como conciliar a questdo da onisciéncia divina e a responsabilidade humana por
suas proprias acdes?

E tentando responder a esse paradoxo que Molina formula a tese, tipicamente
escolastica, de que Deus “ (...) tem um conhecimento médio (sciencia media) dos eventos
contingentes, e esse conhecimento se encontra entre seu conhecimento natural e seu

789

conhecimento livre.””” Segundo as palavras do préprio Molina:

Através de Seu conhecimento natural, Deus sabe que é metafisicamente
possivel, mas ndo metafisicamente necessario, que Adao pecard se colocado
no Eden. Através de seu conhecimento livre, Ele sabe que Ad3o sera de fato
colocado no paraiso e de fato pecara. Por outro lado, o que Ele sabe através de
seu conhecimento médio é algo mais forte que o primeiro e mais fraco que o
segundo, ou seja, que Ad3do necessariamente pecara se ele for colocado no
Eden. Portanto, Deus tem um conhecimento médio apenas se Ele sabe todas

as contingéncias condicionais futuras.”

88 Eisenberg observa que Indcio de Loyola deu uma importante contribuicdo ao debate do livre arbitrio
versus predestinagdo, durante a Contra-Reforma. De acordo com os Exercicios Espirituais: “Igualmente
ndao devemos insistir tanto na graga a ponto de se produzir o veneno que nega a liberdade. Pode-se com
certeza falar da fé e da graca, mediante o auxilio divino, para maior louvor de sua divina Majestade, mas
nao de tal forma nem por tais modos, mormente em nossos tempos tdo perigosos, que as obras e o
livre-arbitrio sejam prejudicados ou mesmo negados.” In: Exercicios Espirituais, LOYOLA apud
EISENBERG, José. As Missdes Jesuiticas e o Pensamento Politico Moderno. Encontros culturais, aventuras
tedricas. Belo Horizonte: Ed. UFMG/Humanitas, 2000, p.158.

8 Idem, p.159.

% MOLINA (Concordia parte IV) apud EISENBERG, Idem, p.159-160. Referindo-se a tese de Molina,
Eisenberg explica: “Conhecimento natural é o conhecimento que Deus tem de todos os mundos possiveis,

enquanto conhecimento livre é o conhecimento das contingéncias futuras reais ou absolutas. Seu

conheciemnto médio, assim como o conhecimento livre, corresponde ao conhecimento dos eventos
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Para Eisenberg, Molina consegue preservar o papel da Providéncia divina sem retirar
dos homens a responsabilidade moral por seus atos e escolhas, e, por conseguinte, a
importancia deles na salvacdo ou condenacdo eternas. Miller afirma que esta ideia foi
recebida como sendo muito proxima do pelagianismo, uma vez que, definindo a vontade
humana como fator decisivo para a salva¢do, acabava por diminuir o peso do pecado
original e da graca. Pensamos que ha um certo equivoco nesta afirmacgado, pois para Molina
a vontade humana é t3do decisiva quanto a graca para a justificacdo. O mais acertado seria
pensar que, para o jesuita, haveria uma “co-operacdao” de ambas. Enfim, haveria uma
espécie de sistema salvifico em funcionamento que, “jesuiticamente”, depende tanto do
sopro do Espirito quanto da vontade arbitrdria dos homens, que surge Dele préprio. Dessa
forma, o que Molina alertava, e nisso seguia Inacio de Loyola, era a respeito do risco de se
colocar um peso muito excessivo na gracga, caindo no “erro dos heréticos protestantes”, que
negavam a propria existéncia do livre-arbitrio. Ainda assim, ndo podemos deixar de
reconhecer que, a principio, o molinismo despertou preocupacbes até mesmo entre os
jesuitas, como Suarez e Belarmino. Contudo, diante da forte oposicdao travada pelos
dominicanos, que acusavam o molinismo de herético, os irmaos da Companhia optaram por
resguardar a unidade da ordem.

O litigio entre jesuitas e dominicanos chegou a apreciacdo da Curia Romana e da
Inquisicdo. De modo a arrefecer os animos, a Curia decidiu que ambas as partes pusessem
fim a polémica, reservando a si o direito de julgar em definitivo a questao. Segundo Miller, o
debate teoldgico sobre o livre-arbitrio tinha por tras o conflito entre dominicanos (que se
arvoravam o direito de definir questdes teoldgicas, uma vez que viam-se como herdeiros de
Sdo Tomads) e jesuitas (membros de uma nova ordem que tinha cada vez mais prestigio
junto a Roma). Essa refrega envolveu inimeras universidades, que foram incitadas a dar seu
parecer sobre o molinismo, além de principes, nobres e, obviamente, o papado.

Foi redigida uma infinidade de pareceres teoldgicos sobre a questdo e foram realizados
inimeros debates orais na presenca do papa. A polémica tornou-se tdo demorada que, sem
que houvesse consenso, chegou ao fim o pontificio de Clemente VIIl. Sendo arrastada

durante o papado de Paulo V, a polémica parecia se encaminhar ao fim com o resultado,

metafisicamente contingentes, sobre os quais Deus ndo tem controle. Nesse sentido, a scientia media de

Deus é um conhecimento das contingéncias futuras condicionais ou subjuntivas.” Ver, p.160.
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segundo Miller, pendendo para os dominicanos, mas “ (...) eis que um incidente inesperado
veio em socorro dos jesuitas”’’: quando do conflito entre a Curia e a republica de Veneza,
os jesuitas se postaram fervorosamente ao lado do papa. Diante da situacdo, e nao
podendo dispensar esse apoio, Paulo V se viu impedido em dar continuidade ao banimento
das teses de Molina. A bula redigida contra os jesuitas foi recolhida e o papa dispensou as
Congregacdes onde os tedlogos se enfrentavam. Depois de dezoito anos ininterruptos de
debate, a polémica foi suspensa sem uma decisao clara. Segundo Miller, os Gerais das duas
ordens foram instruidos a ordenar a seus subordinados o “ (...) mais rigoroso siléncio sobre
o molinismo e a esperarem, em paz, a decisdo da Santa Sé”, que, contudo, nunca chegou.
Esse adiamento indefinitivo foi recebido como uma vitéria de Molina e da Companhia de
Jesus, explicitada na sentenca “Molina Victor!”, presente em cartazes que tomaram as ruas
da Espanha. Implicitamente, a tese do livre-arbitrio saira vencedora.”?

Pelo que foi exposto até agora, podemos afirmar que o livre-arbitrio teve um papel
indelével na filosofia cristd, com acentos mais ou menos decisivos sobre sua eficacia na
salvacdo ou danacdo da alma humana, porém, nunca negado por completo como
pretendeu o pensamento reformado. O acento dado pelos jesuitas foi, certamente, o mais
incisivo. E é, pois, por esse viés, que se depreende o papel reservado aos homens como
coadjutores de Deus’’ (usando aqui uma express3o paulina) na consecugdo do plano divino.

Mais uma vez, reforca-se a ideia de que, no humanismo jesuitico, o homem é
abonadamente qualificado no sentido de que, dotado de vontade e razao natural, pode nao
somente conhecer os designios divinos, como também ser agente nas etapas histéricas que
levam a esse Fim. Como foi dito anteriormente, a espiritualidade inaciana cré que a uniao
com Deus (unido mistica) ndo é alcancada apenas pela abnegacdo ascética da vida nos
mosteiros, pelo contrario, ela é definida, sim, pela graca da fé, mas necessariamente
acompanhada por um estar no mundo onde o homem, agindo conforme a sua vontade,

realiza a vontade divina. Como veremos adiante, espera-se que as a¢des virtuosas se deem

! MILLER, Op.Cit., p.124.
%2 Porém, esse evento ndao deu cabo da questdo. O conflito voltou acalorado, agora nos saldes e corte
franceses, quando da polémica jansenista que se estendeu até o século seguinte. Ver Miller, p. 125-149.
93 . e ~ ; . . ogs . P ;. T ~ o~

Em nossa opinido, essa expressdao é muito significativa. Ela é a propria materializagdo das nog¢des de
graca (divina) e arbitrio (humano). Devemos lembrar também que a palavra “coadjutores” (temporais e

espirituais) define os principais papéis a serem desempenhados na hierarquia da Companhia de Jesus.
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cotidianamente nas mais simples escolhas e atitudes, o que as revestem de um alto valor
moral e dramatico.’® Enfim, n3o é a grandiosidade de um ato especifico que torna segura a
unido com Deus, mas sim o fato de que “ (...) esse ato tenha um lugar no interior de uma
ordem que se estende pela existéncia.”®”

No entanto, em decorréncia do pecado original, o entendimento humano mostra-se
insuficiente, incapaz, portanto, de atingir plenamente a razao do Ser. Em razdo disso, Deus,
na sua infinita bondade, sinaliza os caminhos que levam ao Bem, finalidade de toda criatura.

Essa sinalizacdo sdo os mistérios: forma de atualizacdo da presenca divina que faz do

mundo criado um universo sacramental.

1.5. Os mistérios no mundo criado: a interpretagéo jesuitica

O conceito de mistério € um dos elementos definidores do entendimento teoldgico
cristdo sobre o mundo, sendo expresso exemplarmente na natureza composta de Deus: o
mistério da Santissima Trindade.

Dentro da hermenéutica jesuitica, o mistério ascende como instrumento referencial de
leitura da vida concreta. O conceito de mistério corrente nos séculos XVI e XVII repGe e
reconhece no humano e na natureza a presenca/graca de Deus. Nele, ha a sobreposi¢cdo do

infinito e invisivel transcendentes no finito e sensivel do mundo criado: a paradoxal

** E nesse sentido que Pécora afirma que “ (...) o modelo voluntarista impregna o cotidiano mesmo,
acontece uma dramatizagao do conjunto da vida e ndo apenas de fragmentos e sucessos especialmente
eloquentes: tudo ganha importancia dobrada, a existéncia é decisiva muitas vezes. E esse o sentido que
vai colocar em evidéncia um conhecido estudioso da Companhia de Jesus, Pierre Dominique, quando
afirma que essa ordem possuiria “certain esprit spectaculaire” a presidir seus menores gestos e
obrigacGes, e, mais precisamente, que possuiria um “sens dramatique de I'existence (heroique aussi)”.”

PECORA, Teatro do Sacramento. Op.Cit., p.80.
% Idem, p.81.
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proposicdao de uma “presenca sem vista”, do jogo do “claro-escuro”, explicita a questao

teoldgica da unido mistica. Em um a precisa defini¢cdo, expde Pécora:

Com efeito, o lugar retdrico que alega o mistério implica a ideia de que o
transcendente sacramenta determinados objetos do mundo sensivel com sua
presenca, que, contudo, permanece invisivel. (...) H4 sempre o sinal manifesto

de uma Coisa que, em si mesma, sem a mediacdo desse sinal, ndo se deixa

ver.%

Dentro do sentido militante e apostdlico assumido pela Companhia de Jesus, as
atividades liturgicas, os modos publicos de conversdo e os sacramentos ganham
importancia sem precedentes. No bojo deste contexto, a oratéria sacra ganha destaque,
pois se cré com ela atualizar a presenca ativa de Cristo no mundo. Nela o lugar do mistério é
ampliado em vista da eficacia publica que a ele é atribuido no caminho da salva¢do. Dentro
da hermenéutica jesuitica estd, pois, pressuposto que é pela via do mistério que sdo
sinalizados ao arbitrio dos homens os designios de Deus — ao tornar tangivel o que é divino,
o mistério é capaz de comover e mover os homens a ac¢do crista. E, para os autores jesuitas,
as matérias e circunstancias sobre as quais ele incide podem ser as mais variadas.

Vejamos a partir de agora, como o mistério é entendido, no interior do pensamento
jesuitico, como a forma especial de comunicacdo do transcendente com o humano. Ao
mesmo tempo em que torna possivel essa unidao, o mistério oportuniza aos homens agir
voluntariamente em busca da verdade e do bem divinos. Nosso objetivo serd demonstrar
como o mistério — ao palmilhar o mundo com sinais divinos — ascende como ocasido
possivel para o correto julgamento do livre-arbitrio. Assim, poderemos, a seguir, nos
debrucar sobre a questdo fulcral dessa tese, qual seja, a interpretagao da guerra contra os
indios como um mistério que da a oportunidade para os colonos realizarem ou negarem o

plano divino.

% PECORA, Alcir.Texto de apresentacdo da obra Sermées — Antdnio Vieira. S3o Paulo: Hedra, Tomo 2,

2003, p.13.
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1.5.2 Mistérios: sentido, eficacia e ocasidao

A interpretacdao mais comum do fen6meno de ascese a Deus, dentro da tradicao crist3,
entende que a unido mistica se dd pela forma do raptus: o movimento pelo qual, Deus, na
sua absoluta magnanimidade, estende ao homem a gléria de participar de seu Ser.
Imprime-se nesse ato um cardter passivo ao homem, que é arrebatado por essa forga
redentora®. Aqui a graca é o Unico agente, o homem permanece extatico. Segundo Pécora,
esse modelo de ascese refor¢ca o papel do Pai, que, diferente das outras duas Pessoas
Divinas da Trindade, nunca desce do Céu e, de |4, opera o transporte do mistico junto a si.

Na espiritualidade jesuitica e, sobretudo em Anténio Vieira, a unido mistica é pensada
em novos moldes. Fica refor¢cado o extraordinario poder que a Igreja tem de mediar a unido
entre Deus e os homens, uma vez que sua hierarquia institucional espelha perfeitamente a
ordem divina. E por meio da liturgia, dos sacramentos e da consagracdo que sdo realizados
o contato com o transcendente. Mais do que isso, a Igreja é a detentora exclusiva desse
poder; cabe aos homens, portanto, manter estreita obediéncia a ela para que a unido
mistica possa acontecer.

Enfim, a Igreja “ (...) constituida, visivel, juridica, das praticas liturgicas e sacramentais,
das ordens religiosas, da sua hierarquia etc”, tem seu papel militante reafirmado no
contexto da Contra-Reforma. A ascese anteriormente pensada como extdtica e individual,
pode agora se dar no mundo e depende, sobretudo, da vontade humana quando se pde a
coincidir com a vontade de Deus. Nao é forcoso dizer que essa graca sé pode ser alcancada

no seio da Igreja. Na acurada definicdo de Pécora: “O voluntarismo, talvez pudesse falar

7 Em Teatro do Sacramento, Pécora apresenta a questdo a partir dos exemplos de Sdo Bernardo e de
Santa Teresa de Avila. Segundo o autor, Vieira faz iniUmeras mencdes aos santos apropriando-se do
vocabuldrio mistico, contudo, reformulando seu sentido. Em suas palavras: “Quando ele se apropria do
vocabuldrio mistico, o seu procedimento bdsico é desloca-lo de seus tateios em torno de uma
experiéncia-limite para a determina¢do de uma possibilidade doutrinal de estreita convivéncia entre o
humano e o divino, e seu aprimoramento ainda no seio da histéria. Antdnio Vieira trata a unio mystica
como um lugar cognitivo-retérico, semitedrico e exemplar-persuasivo, que, obviamente, sob esse
aspecto, significa uma forte reversdo de seu sentido mistico, mas que ndo deixa de aproveitar dele a sua
inclinagdo para radicalizar a aproximagdo possivel entre as duas ordens que, do ponto de vista do

pensamento cristdo ortodoxo, sdo irreversivelmente distintas.” PECORA, Op.Cit. p.74.
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assim, torna-se arquitetural. Monumentalidade e hierarquia recortam o deslocamento

mistico determinante da significacdo barroca.””®

Depreende-se aqui a destacada importancia dada ao sacerdote: responsavel pelo
ministério dos sacramentos, ele é ao mesmo tempo o modelo humano possivel de unido
com Deus (ao se submeter a ordem eclesiastica faz com que sua vontade se coadune com a
de Deus), além de ser capaz de “ (...) dominar o processo completo pelo qual o que é da

799

ordem do divino se atualiza em meio humano.”” E pois, o sacerdote, o responsavel por

trazer Cristo ao alcance dos fiéis através do poder de consagragdo.

Pécora, na esteira deste entendimento, identifica em Antonio Vieira a proposi¢do, quase

100

heterodoxa, de ver Pedro (a Igreja) como a quarta Pessoa da Trindade™ . Para o jesuita, o

poder do sacerdote é “estupendissimo”, capaz de fazer a cada sacramento ministrado

(especialmente o da Eucaristia) a renovac¢ao do Verbo encarnado entre os homens:

Em que consistiu a Encarnacdo do verbo Eterno? Consistiu na producao do
corpo e alma de Cristo, e na producdo da unido hipostdtica, com que a sagrada
humanidade se uniu a substancia do Verbo. E tudo isto faz o sacerdote com as
palavras da consagragdo, produzindo outra vez, ou reproduzindo todo o

mesmo Cristo.***

% Idem, p.83.
% Idem, p.88.
100 Segundo Pécora: “E sé neste momento, quando se tem em mente a relevancia que adquire no
pensamento de Vieira a media¢do da Igreja na caracterizagao da possibilidade de o homem contatar o
divino, que se pode reinterpretar a ousadia aparentemente descabida de se tomar Pedro como a
“quarta pessoa da Trindade”.” Idem, p.85. Isso fica demonstrado na seguinte passagem do “Semado de
Sdo Pedro”: “ (...) Cristo na sua sucessdo ndo s6 deu a Pedro a sucessdo, sendo também a divindade.
Assim foi, e assim havia de ser, porque nem Pedro seria digno sucessor de Cristo, nem seria digna de
Cristo a Providéncia de sua lgreja, se Pedro fora somente homem, e ndo fora juntamente Deus.” VIEIRA
apud PECORA, Idem, p.84.

101 “Serm3o de Sdo Pedro”, de 1644. VIEIRA apud PECORA, p.88. Em outra passagem lapidar do mesmo
sermdo: “(...) e isto é o que pode e o que fez o Filho de Deus, sumo Sacerdote, quando se consagrou no
Sacramento, porque realmente se tornou a fazer e reproduzir a si mesmo. Mas ndo parou aqui sua
onipoténcia e liberalidade, sendo que este mesmo poder de o reproduzirem e fazerem a ele comunicou

aos sacerdotes, quando lhes disse: Hoc facite in mean commemorationem (1 Cor 11,24): Isto mesmo que

fiz, fazei vos. (...).”
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Esse poder reconhecido a Igreja e a seus sacerdotes resulta, segundo Pécora, numa

extraordinaria inversdo na direcdo da unido mistica:

Nesse momento, ja ndo se trata de ascender solitariamente, através do
arrebatamento da alma passiva pelo divino, até o templo do terceiro céu, de
onde ndo se move a figura do Pai, mas de exortar ativamente o Ser divino a
que, no molde das ag¢bes do Filho, ou talvez mais propriamente, do Espirito
Santo (...) des¢a entre os homens e, uma vez ai (aqui) faca intervir em sua

histéria renovadas garantias e esperancas de resgate.'%?

E importante frisar que, se Deus em sua infinita bondade agora “desce” a terra, ndo
haveria de fazé-lo sem a mediacdo da Igreja, ou melhor, do sacerdote e sua exegese. Aqui
percebemos um forte acento contrarreformista em oposicdo a tese luterana da livre
interpretagao.

A presenca divina da-se através dos Sacramentos e, para Antonio Vieira, o mais elevado
e exemplar entre eles seria, pois, o Santissimo Sacramento da Eucaristia. Voltaremos logo a
essa questdo, porém, precisamos detalhar como a presenca divina é mediada. Chegamos
aqui, ao momento de apresentar a tdpica do mistério e sua importancia para hermenéutica
jesuitica.

Primeiramente, devemos ter em mente que no pensamento cristao o divino sacramenta
alguns objetos do mundo sensivel, seja ele parte da natureza ou a vida humana. Isso
significa que o que é da ordem de Deus — ou seja, o que é transcendente e onde a esséncia
coincide com a existéncia — escolhe certas espécies sensiveis — ou seja, seres criados,
dotados de existéncia por um ato do Ser e, portanto, contingentes — e imprime nelas a
substancia Unica de seu Ser. Como nos explica Pécora, esse lugar pressupde uma natureza
duplice, pois ao mesmo tempo em que sinaliza a existéncia do divino no plano sensivel e
material, isto ndo se dd4 de modo explicito: a participacdo na substancia do Ser permanece,
paradoxalmente, tangivel e invisivel. O que ha nesta unido mistica é uma “presenca

escondida”, um revelar que ndo ocorre completamente: “a maxima definicdo de nitidez do

102 Idem, p.89
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transcendente, no plano sensivel, é enquanto encoberto, nunca enquanto totalmente visto

ou completamente conhecido.

7103

No Sacramento da Eucaristia, o mais sublime e elevado na perspectiva vieiriana, tudo

funciona como se, a cada cerimonia da liturgia, pudessem ser reproduzidos os mesmos

efeitos da morte vicaria de Cristo, que derramou seu sangue pela remissdao dos homens.

Esse sacramento é tido como uma extensdo da Paixdo: nele a atualizacdo divina é

reproduzida, sem perdas, cotidianamente pela acdo performdtica do sacerdote. Assim

afirma Vieira no Sermao da Exaltagao da Santa Cruz:

Toda a Paixdo de Cristo se inclui no Sacramento da Eucaristia. Pois, se
Cristo na Paixdo padeceu tanto, e no sacramento esta impassivel, por que ha
de ser o Sacramento ndo s6 uma cifra da cruz, sendo um epilogo de todos os
tormentos? Notai. Cristo no Sacramento ndo pode ver nem ser visto, pelo
impedimento dos acidentes, e é tdo grande violéncia estar um homem vivo
sem ver nem ser visto, que nesse Sacramento se reduzem a compéndio todos

0s seus tormentos.m

Pécora interpreta que a liturgia eclesiastica aproxima o fiel de Deus, mais ainda,

proporciona “a intensificacao renovada deste contato

105 Nas palavras do autor:

Ha em Vieira a ideia recorrente de que ao Sacramento nada falta das
propriedades salvificas implicadas na agdo pessoal de Cristo, incluido ai
obviamente o coroamento delas no sacrificio tremendo da Cruz. Ora, ocorre
que, nesse caso, para ele, esse coroamento ndo pode estar em outro lugar que
ndo aquela da instituicdo do sacramento eucaristico — ou dizendo melhor, da
instituicdo do modo sacramental como mediagdo futura privilegiada entre o

humano e o divino.**®

103

Idem, p.105 e ss.

104 “Serm3o da Exaltacdo da Santa Cruz”, de 1645. VIEIRA apud PECORA, Idem, p.118.

105

106

Idem, p.180.
Idem, p.179.
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Contudo, se os sacramentos sdo ocasides insuspeitas para a ocorréncia do mistério,
temos que o modo sacramental se desdobra do plano liturgico-religioso e se espalha por
ocasides do mundo criado. Dessa forma, a Igreja ndo é a depositdria exclusiva da presenca
divina em meio humano, ainda que o seja essencialmente, pois ha a possibilidade desta
presenca se dar em outros lugares, o que conforma, destarte, uma verdadeira “geografia

misteriosa”*®’

Em suma, o modo sacramental, no interior da hermenéutica jesuitica,
constituiu-se como uma forma essencial de leitura do mundo sensivel e de sua relagdo com
o transcendente; sem exageros, podemos dizer que ocorre uma sobrenaturalizacdao do
mundo. Uma vez que ndo é pela forma do raptus que a unido mistica se da, a presenca
divina mostra-se “oculta no divino do mundo”.**

Se o modo sacramental é, sem duvida, parte essencial do pensamento jesuitico, Pécora
demonstra que esse paradigma é precisamente agudo na obra sermonistica do padre
AntoOnio Vieira. Aqui, o modo sacramental esta intrinsecamente ligado a ténica humanista

que faculta ao homem a possibilidade de unido com Deus. Nas palavras de Pécora:

Eis ai: estar encoberto, ou estar invisivel sob as espécies visiveis, ndao
necessariamente canoOnicas, revela-se ser, em Antonio Vieira, o nucleo
determinante de toda sua argumentacdo da “unido” ou quase-unidade entre o
humano e o divino, realizada no préprio plano terreno em que vive o homem.
Nesse lugar aparentemente paradoxal (mas nunca de fato o sendo, em seu
raciocinio), de forma misteriosa, em que o divino sinaliza-se ao mesmo tempo
em que se esconde na matéria, nesse preciso lugar constroem-se e
multiplicam-se as opera¢Ges basicas a que a retdrica de Antonio Vieira vai,

mobilizando-as, conferir eficacia.’®

Ainda acompanhando o raciocinio de Alcir Pécora, cabe-nos indagar como Vieira, e

também os jesuitas de uma maneira geral, entendem a “predilecdo” divina em deixar-se

107 Idem, p.91

108 Como bem ressalta Pécora, “(...) a expansdo do modo sacramental (ou, de outra maneira, a
ampliagcdo do sacramento em modo, promovida sistematicamente pos Vieira) atua de forma a revelar
em dreas mais ou menos surpreendentes, menos ou mais admitidas pela ortodoxia, essa virtualidade
dubia, outrora evidente na deificatio mistica.” Idem, p.92.

109 Idem, p.93-94.
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sinalizar pela via misteriosa, e, por conseguinte, seus efeitos e matérias. De imediato lanca-
se a questdo: por que Deus, infinito e eterno, escolheria espécies do mundo criado para se
mostrar? Além disso, e mais fundamental, consistiria indagar a razao da eficacia do modo

sacramental e sua relagdo com a salva¢dao dos homens.

Antes de passarmos as respostas para tais questfes, propomos uma pausa nos
argumentos que viemos desenvolvendo até aqui, para examinarmos a maneira pela qual
Sdo Tomas de Aquino — que exerceu uma importante influéncia, antes e depois do Concilio
de Trento — compreende a razdo e a eficdcia do modo sacramental, que, nas suas palavras,
ganha o nome de objetos de fé. Nossa intencdo sera trazer outros elementos que
embasaram essa reflexao teoldgica, a partir da analise pontual do escrito Sumula Contra os
Gentios.

Sdo Tomas afirma que, dada a insuficiéncia da razao humana para descobrir a verdade
divina, esta se revela pelos objetos de fé. A passagem a seguir ajuda-nos descortinar a

questao:

A inteligéncia humana ¢é incapaz, pelas suas préprias forgas, de
apreender a substancia ou a esséncia de Deus. Com efeito, o nosso
conhecimento intelectual, conforme o modo préprio da vida presente, tem
seu ponto de partida nos sentidos corporais, de tal modo que tudo o que nao
cai sob o dominio dos sentidos ndo pode ser apreendido pela inteligéncia
humana, a ndo ser na medida em que os objetos sensiveis (acessiveis aos
sentido) permitem deduzir a existéncia de tais coisas. Ora, os objetos
sensiveis ndo podem conduzir a nossa inteligéncia a enxergar neles aquilo
gue constitui a substancia ou esséncia divina, pois se verifica uma diferenca
de nivel entre os efeitos e o poder da coisa. E, todavia, os objetos sensiveis
conduzem a nossa inteligéncia a um certo conhecimento de Deus, até ao
ponto que conhecermos que Ele existe, e mesmo até conhecermos tudo o
gue se deve atribuir ao primeiro principio. Por conseguinte, existem em Deus

verdades inteligiveis, as quais sdo acessiveis a razdo humana; em
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contrapartida, outras ha que superam totalmente as forgas da razdo

humana.™°

Pelo que foi exposto, depreende-se que as verdades divinas apresentam-se aos homens

por um carater duplo™': hd aquelas que s3o acessiveis a inteligéncia dos homens e ha

(

outras que ultrapassam totalmente as suas capacidades. Por esse motivo, diz Sdo Tomas, *

»112

(...) é justo que Deus proponha como objetos de fé tanto umas como outras. Se o Unico

caminho para o conhecimento de Deus fosse a razdao natural, o homem permaneceria
envolto nas trevas da ignorancia, pois mesmo aquelas verdades compativeis com sua
inteligéncia, ndo raro, poderiam ser distorcidas pela “fraqueza conatural da nossa

inteligéncia” ou em razdao da “mistura de imagens”. Face a tudo isto

(...) era necessario que Deus transmitisse aos homens, pelo caminho da fé,
uma certeza bem firme e uma verdade sem mescla, no que concerne as coisas
de Deus. Ora, a misericordia divina proveu a isto de maneira salutar,
obrigando-nos a aceitar como objetos de fé aquelas mesmas coisas que, de

per si, seriam acessiveis a razio.!?

Porém, é ainda mais justo, segundo Sdo Tomas, que as verdades que ultrapassam a

razdo sejam propostas aos homens como objetos de fé. Assim, Ele o faz operando de

Ill

maneira bem visivel “ (...) coisas que ultrapassam de muito as possibilidades da natureza

110 AQUINO, Sdo Tomas de. Sumula Contra os Gentios. Colegao: Os Pensadores, S3o Paulo, Ed. Abril,
1973, p.65.

" E fundamental ressaltar que esse carater duplo se dd em relagdo aos homens, posto que em Deus a
verdade é Unica e simples. S3o Tomas afirma que “Deus é a prépria intelecgdo”: “Com efeito, visto que
compreender é um ‘ato segundo’ (o ‘ato primeiro’ é a prépria inteligéncia ou a ciéncia), toda inteligéncia
que ndo é a sua prépria intelecgdo estd para a sua inteleccdo da mesma forma que a poténcia esta para
o ato. (...) Em Deus, porém, por ser Ele puro ato, ndo existe nada que esteja para outro elemento como
a poténcia estd para o ato. Por conseguinte, é necessario que o proprio Deus seja a sua intelec¢do.”
AQUINO, Sao Tomds de. Compendio de Teologia. In: Os Pensadores, vol. 8, Sao Paulo: Ed. Abril, 1973,
p.88.

12 AQUINO, Sao Tomas de. Sumula Contra os Gentios, Op.Cit., p.66.

13 Idem, p.67.
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inteira e, consequentemente, “pelo fato de o homem perceber que Deus |he propde

verdades divinas superiores a sua razdo, confirma-se ainda mais nele a crenga de que este
Deus é superior a tudo quanto se possa pensar.” "

A Providéncia divina institui os objetos de fé para que os homens, ascendendo a um
maior conhecimento de Deus, possam, enfim, atingir a sua finalidade. Para Sdo Tomas, uma

vez que a Providéncia

(...) destina os homens a uma felicidade bem maior do que aquela que a
fraqueza humana pode experienciar no decurso da vida presente, era
necessario que o espirito humano fosse atraido a um nivel mais elevado do
gue aquele que a nossa razdo pode alcangar na terra, a fim de que aprenda o

que se deve desejar e se empenhe em buscar aquilo que supera totalmente o

estado da vida presente.™®

Em suma, para S3o Tomas, os objetos de fé que sacralizam o mundo criado tém sendo a
finalidade providencial de ensinar o livre-arbitrio a desejar e a agir na direcdo do plano
divino. O entendimento humano mostra-se incapaz de julgar corretamente, deste modo, a
opacidade da verdade em relagdo aos sentidos sé pode ser superada mediante o mistério
dos objetos de fé instituidos pela magnanimidade de Deus.

As consideragOes expostas acima nos permitem, portanto, identificar claramente a
matriz tomista que subsidia a compreensado de Antdnio Vieira sobre o mundo criado como
um universo sacramental. Acreditamos que, tendo em mente esse embasamento teoldgico,
podemos, finalmente, responder as questdes anteriormente levantadas sobre o sentido, a
eficdcia e a ocasido dos mistérios. Poderemos, enfim, compreender a centralidade dessa

tépica no entendimento de mundo e no discurso vieirianos.

A primeira questdo — o por qué de Deus escolher as espécies do mundo criado para
revelar-se — parece-nos, um tanto evidente: Deus, Unico Ser onde a existéncia coincide com

a esséncia é, pois, ilimitado e eterno. Sendo assim, nenhuma matéria pode conté-lo, “ (...)

e Idem, p.69.

1 Idem, p.68.

18 1dem, p.68. (grifo nosso)
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ainda que n3o haja nada que n3o o tenha como Causa”'"

. Aqui voltamos a ideia,
desenvolvida anteriormente, de que os seres sdo analogos proporcionais do Ser de Deus. A
escolha da espécie, sempre contingente, sob a qual Ele encobre seu Ser estd, pois,
condicionada ao efeito generoso que esta escolha proporciona aos homens. Eis aqui o
porqué da forma misteriosa.

Identificamos neste ato a infinita magnanimidade de Deus, pois ao querer se
presentificar em espécies sensiveis, o faz no intuito de reparar a insuficiéncia humana
advinda do pecado original, como demonstrada por Sdo Tomas. Assim, temos que o
mistério é a via mais eficaz de comunicagdo/mediacdo com o transcendente. Nas palavras
de Pécora, a forma do mistério “ (...) diz respeito j4 a uma atencdo do Verbo para com as
imperfeicGes e parcialidades humanas, ja expressa a sua generosidade providencial, mais do
que se refere a representacdo da plenitude de seu poder.”**®

Eficaz e caridosa, a forma misteriosa apresenta-se como uma antecipagdo providencial
dada ao homem, que, diante dos enganos do mundo, tem enfraquecido o sucesso de sua
razdo e vontade. Enfim, “ (...) ela significa uma espécie de estratégia de salvacao
firmemente estabelecida sobre a constatacdo prdtica da fraqgueza humana em buscar a

Deus »119

Mais ainda, os mistérios que sacramentam o mundo sensivel tém a eficacia de
sinalizar ao arbitrio humano os caminhos que levam a consecugdo do plano divino, a unido
mistica com Deus na vida terrena.

Veja, isso nado significa que os sinais divinos se sobreponham ou se tornam prevalentes
em relagdo ao livre-arbitrio, pois este, como foi demonstrado anteriormente, constitui-se
numa faculdade inexoravel ao homem. Nada pode obrigar a vontade que, permanece
sempre como um ato livre. No entanto, ao sinalizar para os sentidos humanos o perigo da
vontade absolutizar-se — compossivel pela obliteracdo do uso da razdo natural — os
mistérios tém a funcionalidade especifica de orientar para o Bem as escolhas e a agdes, que,
em Ultima instancia, continuam sob a responsabilidade do livre-arbitrio. Conforme os

ensinamentos de Sdo Tomds, a Providéncia institui os objetos de fé a fim que o homem

“aprenda o que se deve desejar e se empenhe em buscar aquilo que supera totalmente o

1 PECORA, Teatro do Sacramento, Op.Cit, p.112.

18 Idem, p.106.

19 Idem, p.107.
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estado da vida presente”**°

. A topica do mistério, enfim, conforma-se perfeitamente ao
gosto da época, quando se tem por certo que o sensivel falseia o entendimento do mundo:
a generosidade de Deus, portanto, vem ao socorro das criaturas destecendo o enredo dos
enganos.

Anteriormente, vimos com Gilson, que, a vontade — ao lado da razdo — é o trago
distintivo do humano, portanto, em si, ndo é vista pelo pensamento cristdo, como um
empecilho a unido com Deus. Contudo, ela sé se constitui como expressdo da liberdade
humana quando o ato da escolha pressupor a deliberagao racional. A vontade, apartada da
razao, degenera-se ao nivel do apetite animal. A vontade desviada da busca do Ser é, pois,
desejo ou paixao.

O mistério age como um alerta (e aqui estd seu valor pedagdgico), que antecede o
arbitrio humano, sem, no entanto, sobredetermind-lo. Fundamentalmente, ele “(...) implica
escolha e risco: o risco de que o desejo, dada a imperfeicio em que se formula, seja diluido

no plano exclusivamente material dos sentidos.”**!

Em suma, o mistério ndo enfraquece o
livre-arbitrio, apenas recoloca em melhores termos o uso da razdo e da vontade. Por
conseguinte, os mistérios cumprem uma extraordindria funcdo salvifica na vida dos
homens.

Depreende-se disso tudo o motivo pelo qual o mistério se apresenta pela peculiar forma
do encoberto, pelo jogo do claro-escuro: “Se a presencga divina, para animar a vontade,
deixa-se sinalizar, jd a conservagdo e o apuro dela exigem, em contrapartida, ocultamento,

segredo guardado a chaves.”'??

Nunca é demais ressaltar que, no bojo dessa ideia, estd
implicita a valorizacdo do género humano enquanto possibilidade de unido com Deus, ou
melhor, enquanto coadjutor nos planos de Deus.

No entanto, para que o plano de Deus se cumpra na histdria, a acdo dos homens (peca

essencial nesta busca), poderd ter melhor desempenho quanto mais variadas e numerosas

120 AQUINO, Sdo Tomas de. Sumula contra os gentios, Op.Cit., p.68. (grifo nosso)

121 PECORA, Teatro do Sacramento. Op.Cit., p.112. Segundo o autor, a deficiéncia humana poderia levar
ao engano: “o sinal poderia ser mal interpretado a ponto de restringir o desejo do Ser ao ambito
imediato do que nele é visivel, e, assim, excluir dele, desgracadamente, sua substancia e fim.” Idem,
p.112.

22 1dem, p.115-116. (grifo nosso)
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forem as ocasiGes e matérias em que os vestigios divinos estiverem presentes.123 Chegamos

“"

aqui a mais uma razao de ser do modo sacramental: “ (...) o encoberto do modo

sacramental torna presente em muitos lugares, ao mesmo tempo, a renovag¢do da Graga e a
mobilizag3o cristd que foram prerrogativas da atuacdo da humanidade sagrada do Filho.”***
O mistério pode, enfim, realizar a multiplicacdo da presenca divina no que ha de mais vario
e chdo dentro do universo criado, dotando-lhe de uma densidade sagrada. Além disso, tal
multiplicagcdo ndo acarreta nenhuma diminuicdo ou falta do Ser no sensivel do mundo, uma
vez que, lembremos, todo ser participa por analogia do Ser de Deus. Em ultima instancia, o
verossimil do mistério esta fundado no fato de que o universo cristdo é, ele mesmo,
concebido pelo modo sacramental: tudo o que existe “ (...) somente existe como efeito do
Ser que o causou e que o sustenta”.'?

Se por um lado, o carater sacramental do universo se vale da nog¢do tomista de que o

Ser, como Causa, imprime nos seres uma analogia proporcional; por outro, implica

necessariamente a ideia de finalidade: tudo o que foi criado guarda uma semelhang¢a com a

123 - . ~ - L. L -
O mistério, como tdpica privilegiada da invencdo teoldgico-retérica da sermonistica de Antbnio

Vieira, tem o poder de multiplicar, sem perdas, a presenga do divino e sua ac¢do salvifica na vida terrena
dos homens. Pécora demonstra de forma brilhante que a mobilizacdo desse lugar é central no modo
pelo qual o jesuita concebe o Sacramento da Eucaristia, o que jad vimos acima. Mas, de maneira ainda
mais engenhosa, esse lugar estd na base da concep¢do da monarquia catdlica portuguesa como um
Estado sacramental. Aqui, o principe portugués (ou melhor, seu corpo mistico, simbdlico e juridico;
como bem definiu Kantorowicz) é tido como eleito da Providéncia, juntamente com a nagdo (concebida,
entdo, como uma nova Alianga), para fazer cumprir os designios de Deus, qual seja, o estabelecimento
do V Império ou o “Império de Cristo consumado na terra”. Ver o capitulo “O Reino do Vice-Cristo”, In
Teatro do Sacramento, Op.Cit., p.207-252.

124 Idem, p.116.

125

8 ”

Gilson identifica em Newman a origem da expressdo “o carater sacramental do mundo cristdao”, cujo
significado estd em perceber primeiramente que: “Qualquer que seja a explicagdo da sua natureza em
que no detenhamos, ela sempre supera o plano fisico da ciéncia para alcangar o plano metafisico e
preparar a passagem ao plano mistico.” Mais adiante comenta: “ (...) o mundo fisico em que vivemos
oferece ao pensamento cristdo, como se fosse um reverso do seu fisicismo, uma outra face em que tudo
o que se |&, de um lado, em termos de forgas, de energias e de leis, se |6 em termos de participagdes no
ser divino e de analogias. Para quem compreende o sentido dessa ideia, o mundo cristdo assume entdo
0 aspecto de um mundo sagrado, cuja relagdo com Deus estd inscrita em seu ser, como a cada uma das

leis que regem seu funcionamento.” GILSON, O Espirito da Filosofia Medieval. Op.Cit., p.136-137.
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Causa Primeira e, por isso, obrigatoriamente, também guarda semelhan¢a com sua Causa
Ultima. Esta concepcdo ja presente em Santo Agostinho, implica a ideia de que o universo
criado tende incessantemente para o nada, mas, contudo, é “ (...) salvo a cada instante do
nao-ser pelo dom permanente de Deus” que o conserva: “Nada hd que seja, nada que se
faca, nada que faca, sem que sua existéncia, seu devir e sua eficiéncia sejam tomados de
empréstimo a subsisténcia imével do Ser infinito.”*?®

Segundo Gilson, a filosofia cristd admite que Deus criou os seres para existirem como
andlogos de seu Ser. No entanto, isso nao significa que foram criados como “ (...)
testemunhas que o asseguram da sua proépria gléria”, e sim para desfrutarem dela como Ele
préprio, participando, dessa forma, de Sua beatitude. Portanto, Deus ndo busca sua gldria

»n 127

para si (ja que Ele a possui perfeitamente), “ (...) mas para comunicd-la a nés”.””" Tais

consideragdes conduzem a uma importante consequéncia, qual seja:

Nascido de uma causa final, o universo é necessariamente impregnado de
finalidade, isto é, ndo seria de modo algum possivel dissociar a explicacdo dos

seres da considerag3o da sua razio de ser.’?®

Depreende-se, portanto, que o universo sacramental cristdo é por definicdo um
universo orientado: ordenado e dirigido para uma Finalidade, historicamente ndao cumprida,
mas eternamente sabida pelo Deus criador.*??

A nogao de finalidade acarreta a no¢do de Providéncia: “o que foi criado estritamente
sob a vontade de Deus n3ao pode deixar de regular-se por aquilo que o ordena para seu

7130

fim. Ora, a nogdao de Providéncia presente nas Escrituras é concebida como uma

consequéncia da Criacdo: se Deus criou tudo, Ele previu o que somos, o que fazemos e o

26 1 dem, p.98. (grifo nosso)

127 Idem, p.140.

28 1 dem, p.140. (grifo nosso)

129 Segundo Gilson, “(...) longe de ser efeito de uma fatalidade cega, o mundo é obra de uma sabedoria
suprema, que sabe tudo o que faz e que sé pode fazé-lo porque eternamente o sabe.”GILSON, Idem,
p.211.

130 PECORA, Op.Cit., p.139. Tudo que existe é contingente e recebe de Deus a sua forma. Segundo

Gilson,” (...) dizer que Deus é a forma imutavel pela qual o contingente subsiste e se desenvolve de

acordo com o ritmo e a lei da sua forma é dizer que Deus é a sua providéncia.” GILSON, Op.Cit., p.212.
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gue seremos, enfim, nada O escapa. Essa relacdo se estende a mais simples criatura da
natureza (“ndo ha um sé passarinho ao qual n3o se estenda a solicitude divina”**").

Entre os pensadores cristdos, uma questdo candente foi responder a duvida: se Deus
criou e ordenou todas as coisas tendo em vista a um fim, qual era entdo esse fim?
Sumariamente, dizer que Deus rege o mundo por sua Providéncia, é dizer que Ele o ordena
em vista a si mesmo, pois “ (...) assim como ele é o principio, também é o fim de todos os

7132

seres. Segundo Gilson, é aqui que o tema cristdao da gléria de Deus imprime a nog¢do de

Providéncia seu sentido pleno:

Se Deus dirige todas as coisas a si como fim delas, ndo é que espere delas o
menor aumento da sua perfeicdo, mas para imprimi-la nelas e comunica-la a
elas, na medida em que sejam capazes de recebé-la; ora, os seres humanos
sdo eminentemente capazes, e € por isso que a providéncia divina os cerca de

um cuidado todo particular.'*®

Cabe ainda argumentar sobre a maneira especifica pela qual a Providéncia age sobre os
homens. Uma vez que Deus escolheu o género humano, qualificando-o acima das outras
criaturas, é por meio da humanidade que serd alcancado o fim do universo que é, pois,
encontrar a Deus. Isso significa que “Deus ndo controla apenas o homem por sua

providéncia, ele o associa a ela”***

. Enquanto os outros seres sdo apenas governados pela
Providéncia, o homem é governado por ela e por si. Nas palavras de Gilson: “Por um
privilégio Unico, Deus, que conduz tudo de acordo com seus caminhos, faz a cada um de nds
a honra insigne de nos associar & sua conduta.”**

Podemos entdo concluir, mais uma vez, que os homens sdo coautores da Providéncia
para a consecuc¢do do plano divino: dotados de livre-arbitrio e intelecto, suas a¢ées sdo os

meios que fardo cumprir a finalidade ultima do universo. Para isso, Deus palmilha o mundo

Bt GILSON, Op.Cit., capitulo “A Providéncia Crista”, p.207.

132 Idem, p.224

133 Idem, p.224.

B4 1dem, p.227. (grifo nosso)

B 1dem, p.227-228. (grifo nosso)
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com seus vestigios, os mistérios, além de ndo descuidar dos homens por um sé instante, ao
pousar-lhes a mao da Providéncia.

Ha de se fazer aqui mais uma importante consideracdo. O sentido teleoldgico da histdria
— a consecucdo do reino de Deus na terra — implica, dentro da hermenéutica teoldgica
cristd, a interpretacao figural ou tipolégica do universo. No cldssico ensaio Figura, Erich
Auerbach nos apresenta a ideia de que a unidade Testamentdria, ja sinalizada nos
Evangelhos, conduziu a interpretacdo figural. No interior da hermenéutica dos Padres da
lgreja e da ldade Média, esta tornou-se o elemento essencial pelo qual se construiu a
representacdo cristd da realidade, assim como da histéria e do mundo concreto em geral.

Basicamente, temos que, na interpretacdo figural, as pessoas e acontecimentos do

Velho Testamento sdao entendidas como “ (...) prefiguracdes do Novo Testamento e de sua

7136

"’

histéria de redencdao” "". Nesta hermenéutica institui-se a relacdo entre duas realidades, *

(...) pois aquilo que a “figura” profetizava — sem deixar de ser o que era — alcanc¢a no final

»n137

sua realizagao plena. Segundo Auerbach,

A interpretacdo figural estabelece uma conexdo entre dois acontecimentos
ou duas pessoas, em que o primeiro significa ndo apenas a si mesmo mas
também o segundo, enquanto o segundo abrange ou preenche o primeiro. Os
dois polos da figura estdo separados no tempo, mas ambos, sendo
acontecimentos ou figuras reais, estdo dentro do tempo, dentro da corrente

da vida histérica.*®

No que diz respeito a essa pesquisa, a interpretacao figural mostrar-se-a fundamental
no que toca aos desdobramentos que tal hermenéutica anuncia: a profecia figural nao
somente propde a unidade interpretativa do Velho e Novo Testamentos, como também
estende a sua interpretacdo para o devir. Os acontecimentos posteriores a histdria biblica
sdo também entendidos como figuras que anunciam o cumprimento do reino de Deus na

terra. “Desse modo, a histéria, com toda sua forga concreta, permanece sempre uma figura

136 AUERBACH, Erich. Figura, Sdo Paulo: Editora Atica, 1997, p.28.

17 Idem, p.9.

138 Idem, p.46.
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"13% Para o autor, os acontecimentos sio

encoberta, requerendo uma interpretagdo.
entendidos como “sombras das coisas futuras” (umbra futurorum), que, ao lado de seus
sentidos histéricos concretos, guardam também sentidos que se encontram fora deles, pois,
providencialmente orientados, alegorizam™° o cumprimento do plano de Deus.

A interpretacado figural foi também detalhada na obra Alegoria, de Jodo Adolfo Hansen.
Segundo o autor, a leitura de mundo dos Padres da Igreja partia da proposicao de que,

“desde sempre existe uma prosa do mundo” que encontra sua correspondente no interior

da “prosa biblica”:

No caso, se as coisas podem ser consideradas signos na ordem da
natureza, é porque sdo signos na ordem da revelacdo. Os termos das Escrituras
designam coisas, homens e acontecimentos e estes, por sua vez, significam
verdades morais, misticas, escatoldgicas. Por isso, a pratica interpretativa dos
primeiros Padres da Igreja e da Idade Média /é coisas como figuras alegéricas —
e ndo as palavras que as representam — para nelas pesquisar o sentido

espiritual.**!

Essa questdo, aqui sé enunciada, sera adiante trabalhada com mais vagar. Contudo,
pontuar tal interpretacdo é necessaria para entendermos que os acontecimentos

vivenciados pelos jesuitas e que, portanto, compunham as matérias e problemas de suas

139 Idem, p.50.

10 Ysamos aqui o conceito de alegoria tal como proposto por Jodo Adolfo Hansen. Segundo o autor ha
uma distingdo nos sentidos de alegoria que remontam aos séculos VII-VIII, nos escritos do Veneravel
Beda. Para Hansen, ha a “alegoria verbal” que remete a “(...) figuragdo indireta, substituicdo de discurso
préprio por discurso figurado, ornamentacgdo etc.” e que ocorre “ (...) entre uma narrativa (o discurso
alegdrico) e um acontecimento sem implicagdo temporal.” Ja a alegoria factual ou dos tedlogos,
segundo Hansen, remete “a um fato histérico”, que, por sua vez, “é signo de outro fato histdrico”. Esta
é, pois, a forma em que se da a interpreta¢do da unidade Testamentdaria: o Antigo Testamento prefigura
0s personagens e os acontecimentos do Novo Testamento. Nas palavras do autor: “O bdsico a ser
mantido dessas distingGes é que a alegoria factual afirma uma similitude essencial, desejada e escrita
por Deus, ao passo que a alegoria verbal é produto apenas da imaginagcdo humana, como ficgdo.”
HANSEN, Jodo Adolfo. Alegoria. Construgdo e Interpretagcdo da Metdfora. Sdo Paulo: Hedra; Campinas:
Editora Unicamp, 2006, p.

"I HANSEN, Op.Cit., p.91.
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invencdes'*? sermonisticas (e discursivas em geral) eram, pois, entendidos e representados
a luz da interpretacdo figural. Ou seja, a realidade vivida somente tinha sentido como etapa
histérica a ser ultrapassada e conduzida para o Fim providencial. Neste sentido, seus
discursos, sobretudo a oratéria sacra, se propunham a repor os sentidos verdadeiros que
conduziriam o homem para busca da plenitude de seu ser. No que toca ao problema
essencial dessa tese, temos que os escritos jesuiticos, particularmente os de Antbnio Vieira,
que tratam das questdes que envolviam a conflituosa relagdo entre portugueses e
indigenas, devem ser, portanto, interpretados por esse viés: representavam aquela etapa
histérica e propunham uma intervencgao sobre ela.

A situacdo colonial apresentava-se como um palco de possibilidades para a salvagao:
dos indios, dos portugueses, dos jesuitas; enfim, a possibilidade para o estabelecimento
definitivo da monarquia cristd universal, legada providencialmente ao Estado portugués.
Contudo, a realidade que se mostra longe estava de encaminhar-se para este fim. Cabia,
pois, ao jesuita, a partir de seus sermdes, sinalizar aos homens, através dos mistérios, os
enganos que lhes turvavam o livre-arbitrio. Os sermdes (ensinando, persuadindo e
deleitando) tinham, em suma, o objetivo expresso de mover os colonos a agdo crista,
finalidade ultima de toda criatura.

Essa centralidade dada ao livre-arbitrio, bem como a a¢do piedosa que dele é resultada
quando bem ajuizado pelos valores cristdos, sdao aspectos que revelam o entusiasmo
humanista dos jesuitas, especialmente pronunciado em Antonio Vieira. Como dissemos
anteriormente, o pensamento jesuitico cré no valor das a¢des dos homens para justificacdo
— “afé, sem obras, é morta” (Tgo 2, 17) — além disso, elas sdo instrumentos que contribuem
para a consecussado do plano de Deus. Portanto, hd aqui a afirmac¢do da potencialidade dos
homens realizarem na histéria os designios divinos, ndo obstante suas acdes
desenvolverem-se juntamente com a Providéncia, pelo auxilio pedagdgico dos mistérios.
Acreditamos ser oportuno tracar um paralelo entre a valorizacdo jesuitica da acdo humana
na histéria e a centralidade da vida ativa, tal como proposta (retomada) pelos pelos

primeiros humanistas.

142 . . . ~ . ) . ;. s .
Pécora nos explica que o termo invencgdo dentro de seu sentido técnico nas retdricas classicas, “ (...)
refere-se a parte do discurso relativa ao estoque de tdpicos e seus esquemas argumentativos basicos

com vistas a persuas3o.” PECORA, Teatro do Sacramento, Op.Cit., p.37, nota 15.
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O pensamento denominado como humanismo civico'*® — desenvolvido na Italia pela
primeira geracdao de humanistas do quattrocento — logrou alcar a vida ativa como valor
fundamental para o desenvolvimento da cidade e aperfeicoamento da vida publica. Foi pela

. . , . 144 . .
retomada do modelo ciceroniano da retérica™", que os humanistas florentinos propuseram
o vir virtus'*> como aspecto central de seu pensamento politico. Como nos ensina Newton

Bignotto,

143 . . s . s .
Segundo Newton Bignotto, o termo “humanismo civico” foi proposto por Hans Baron, no classico

estudo The crisis of the early Italian Renaissance, de 1955. Sua tese demonstra que a Italia renascentista
ensejou o nascimento de uma nova forma de compreensao da vida publica, onde autores como Salutati
e Bruni propuseram uma “nova consciéncia da importancia dos valores civicos e da dignidade da vida na
cidade”. Para isso, valeram-se, ao mesmo tempo, da retomada dos textos e da retérica greco-romanos e
do contexto histérico que vivenciaram — o “impacto das lutas travadas pela republica de Florenga com
as tiranias do norte da Itdlia — Mildo em especial.” Dessa forma, Baron é responsdvel por uma
interpretacdo que vé o humanismo (particularmente, o desenvolvimento das ideias politicas em
Florenga), como um movimento que estabeleceu uma ruptura fundamental em relagdo ao periodo
medieval. Bignotto, no entanto, situa-se na senda historiografica que, ao invés de afirmar as rupturas
com o periodo anterior, procura abordar os textos a partir de uma dialética entre a continuidade e a
descontinuidade, entre a tradicdo e a inovagdo. BIGNOTTO, Newton. Origens do Republicanismo
Moderno. Belo Horizonte: Ed. UFMG/ Humanitas, 2001, p.18-19. Para um balanco historiografico acerca
das teses de continuidade e ruptura entre a Idade Média e o Renascimento, ver o capitulo 1 — “O
humanismo em questdo” — da obra supracitada.

14 Bignotto afirma que o modelo ciceroniano de retdrica constituia-se como um conjunto de regras
ideal para ser usado como instrumento para se agir na cidade. Segundo o autor, “Cicero observa que
ndao podemos deixar de lado o poder do grande orador e a importancia de se persuadir os membros de
uma assembléia sobre o melhor caminho a ser seguido numa disputa envolvendo o bem publico. Ao
contrdrio, a decadéncia na capacidade oratdria parece sempre indicar a decadéncia da prépria vida
publica e a perversao de seus valores mais elevados. Essa maneira de encarar a oratdria, e por extensao
a retdrica, foi um dos pontos que conduziu os humanistas a se interessarem pelo conjunto das regras de
uma ‘boa retoérica’.” Idem, p.91.

> 0 vir virtus expressa um otimismo em relagdo ao poder do homem — virtuoso — para conduzir o seu
destino. Como nos explica Skinner: “O primeiro passo, e fundamental, que os humanistas deram
consistiu em desenvolver e explicitar a série de pressuposicées do conceito ciceroniano de virtus:
primeira, que realmente estd ao alcance dos homens atingir o mais alto nivel de exceléncia; segunda,
que uma educagdo adequada constitui condi¢do essencial para se alcangar esse objetivo; e, finalmente,

que o conteldo de tal educa¢do deve concentrar-se num estudo interligado de filosofia antiga e da
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Cicero oferecia, assim, para Petrarca, e depois para Salutati e seus
seguidores, um guia perfeito de uma filosofia moral, que, sem entrar em
contradicdo total com os valores associados a vida contemplativa, tdo caros ao
cristianismo medieval, mas também aos filésofos estdicos, propunha uma
visdo altamente positiva das atividades na cidade. (...) Sua obra conduzia os
gue se iniciavam nos estudos do passado a considerar como essencial uma

ética que propugnava a defesa dos interesses publicos, em primeiro lugar

(...).1%®

Skinner aponta para os tragcos de continuidade do humanismo em relacdo ao periodo
medieval, visto terem sido as universidades italianas do século Xll, as responsaveis pela

retomada inicial dos estudos da retérica e da eloquéncia romanas (o desenvolvimento da

147

“ars dictaminis” na universidade de Bolonha, por exemplo).”™" Além disso, foram os

escolasticos da universidade de Paris que, ao redescobrirem no século seguinte as

concepgdes politicas de Aristételes, acabaram por questionar tanto o ideal agostiniano de

148

vida politica cristd, quanto a sua concep¢do da natureza humana.™™ Todos esses elementos,

retérica. SKINNER Quentin. As Fundag¢des do Pensamento Politico Moderno. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2006, p.109.

146 BIGNOTTO. Origens do Republicanismo Moderno. Op.Cit., p.90-91.

147 SKINNER, Op.Cit. Ver: “O Desenvolvimento da Ars Dictaminis”, p.50-56. Sobre a retomada da retdrica

“

pela ars dictaminis medieval, Bignotto comenta que: “ (...) a retdrica, tal como entendida pelos
dictatores, ndo conservava dos cldssicos mais do que a ideia de que para cada situa¢do havia um
discurso adequado. (...) Ao reduzir a retdrica a alguns aspectos da educagdo e da formacdo do gosto
poético, os escritores medievais contribuiram para destruir o vinculo profundo que ela guardava com a
vida politica.” BIGNOTTO, Op.Cit., p.89-90.

148 Segundo Skinner, Agostinho entende a sociedade politica como uma ordem determinada por Deus
que é imposta aos homens decaidos, como remédio para seus pecados. A vida politica é regida por uma
escatologia, e, dentro dela, a vida humana é percebida apenas como uma preparagdo para o devir. Ja a
Politica de Aristételes trata a pdlis como uma criagdo puramente humana, destinada a atender a
interesses mundanos do bem viver. A dificil tarefa em conciliar concepgbes tao dispares foi alcancada
pela sintese escoldstica promovida pela Universidade de Paris, particularmente, por Sdo Tomas de
Aquino. O dominicano deixou inacabada a obra Do Governo dos Principes, sendo, portanto, Ptolomeu de
Luca, o autor da maior parte do tratado. Segundo Skinner, durante os ultimos séculos da Idade Média se

creditou erroneamente a Sdo Tomas a obra completa, “ (...) mas na verdade Ptolomeu foi o autor da

maior parte do segundo livro e do terceiro e quarto inteiros.” Essa obra procurou adaptar as ideias
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enfim, ajudam a compreender a emergéncia das ideias politicas do humanismo no século
XIV.

Contudo, a tensdo entre os ideiais de vida contemplativa (agostiniana) e da vida ativa na
polis (aristotélica) ndo deixou de se manifestar entre os primeiros humanistas, sendo
impossivel criar uma imagem univoca a partir das duas tradi¢gdes. Segundo Bignotto, Salutati
(1331 - 1406), por exemplo, “homem de letras, politico habil e catdlico fervoroso, foi
intensamente marcado pela consciéncia da sinuosidade das vias que pretendia
percorrer.”** Isso significa que, no humanismo, se por um lado, temos a recuperacio do
legado classico, especialmente, o conceito ciceroniano de virtus — que postula a capacidade

do homem elevar-se a exceléncia por suas proprias vias, mediante uma educa¢ao adequada

que combine retdrica e filosofia antiga™® — por outro, hd o reconhecimento de que a

aristotélicas sobre o direito e a sociedade civil as condi¢des vigentes no norte da Europa, feudal e
mondrquica. No entanto, segundo Skinner, as ideias de Aristételes moldavam-se mais facilmente as
condi¢des das cidades-Estado republicanas da Itdlia. Por essa razdo, embora ndo tenham sido
responsaveis pela redescoberta de Aristdteles, as universidades italianas ndo tardaram a receber sua
influéncia. Marsilio de Padua foi, pois, um exemplo desse desenvolvimento. Ver: SKINNER. Op.Cit., p. 70-
86.

149 BIGNOTTO, Op.Cit., p.72. Bignotto complementa: “Embora ndo possamos resumir os trabalhos de
Salutati simplesmente a partir da analise do confronto entre sua vocacgao religiosa e seu devotamento as
causas publicas, acreditamos que essa dupla referéncia fornece um guia eficaz para compreendermos a
formacgdo do pensamento politico do periodo.” Idem, p.72.

150 SKINNER, Op.Cit., p.109. Em outra passagem do livro, o autor explica que em momento posterior,
quando do desenvolvimento no pensamento politico de Maquiavel, a virtus continuou a ser um aspecto
central para a manutencdo do Estado, contudo, recebeu outra conotagdo. No auge dos livros de
conselho para principes, um novo |éxico politico para o conceito de virtus se imp0s: a virtus que se
espera do cidaddo passa a ser bastante diferente daquela esperada para o governante. No Principe de
Magquiavel, a virtus do governante se apresenta “ (...) como uma forga espantosamente criativa, a chave
para que ele ‘mantenha seu estado’ e se capacite a esmagar seus inimigos. O principal mérito do povo
passa a residir em sua caracteristica tendéncia a uma benigna passividade.” (p.146) Em outra obra sua,
Skinner afirma referindo-se a virtu maquiavélica que: “Deste modo, virti passa a denotar precisamente
a qualidade da flexibilidade moral que se requer de um principe: ele deve ter uma mente pronta a se
voltar em qualquer dire¢do, conforme os ventos da Fortuna e da variabilidade dos negécios o exijam.”
SKINNER, Maquiavel. S3o Paulo: Editora Brasiliense, 1988, p.65. Contudo, as teses de Maquiavel ndo
foram hegemonicas; pelo contrdrio, receberam diversas criticas. Segundo Skinner, os humanistas do

“

periodo tardio introduziram no estudo da virtus a “ (...) tendéncia a explicar o sentido do termo
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virtude é, fundamentalmente, a fé crista: “o desejo de confiar-se ao Criador”. 1 E, pois, em

razdo dessas caracteristicas que Bignotto afirma que a ambiguidade foi uma das marcas
mais expressivas do humanismo. Para o autor, Leonardo Bruni é um exemplo desta tensao

entre a crencga na vida ativa e os fundamentos da fé crista:

A opcdo por um estilo de vida na cidade, e sua valoriza¢do a luz de valores
herdados de uma outra tradicdao, ndo significa que dai se possa deduzir uma
leitura nova ou dissonante da vida religiosa (...). Talvez, no fundo, ele tenha
conservado a crenca ingénua de que era possivel recorrer ao passado romano,
e as suas formas de vida civica, sem alterar a compreensdo da vida religiosa

enquanto tal."*’

A busca pelo aperfeicoamento e pela exceléncia passaram a ser o objetivo central do
homem no humanismo.'** Esse profundo otimismo em relacdo & potencialidade humana e,
consequentemente, a énfase no valor de suas a¢des, terminaram por afirmar a liberdade e
a responsabilidade dos homens na conducdao de seus destinos. Nesse sentido, Skinner

afirma que,

Um importante desdobramento desse otimismo se pode ver na énfase
inédita e impressionante, que os humanistas come¢am a atribuir ao conceito

de que a vontade é livre. Isso se evidencia mais nitidamente em seus tratados

referindo-o a um rol — cada vez mais marcado pelo heroismo — de qualidades morais individuais”, onde
destacavam-se as virtudes “cardeais” (listadas pelos moralistas da Antiguidade) e as virtudes cristas.
Ver: “O ldeal Humanista do Principado” In SKINNER. As Fundagbes do Pensamento Politico Moderno.
Op.Cit., p. 139-159.

Bt Idem, p.113.

132 B|GNOTTO. Op.Cit., p.108.
153 SKINNER. Op.Cit., p.114. Skinner explica que “outra tese reiterada por esses humanistas florentinos
assevera que, sendo os homens capazes de atingir uma tal exceléncia, devem fazer da busca da virtus o
principal objetivo de suas vidas. Salutati anuncia essa convicgdo ja em 1369, afirmando a um
correspondente daquele ano que ‘outros podem dar gléria a riqueza, as dignidades, ao poder’, mas ‘eu
sempre reservo minha admiragdo a prdépria virtus’. (...) E Alberti sintetiza a perspectiva subjacente a

essas exigéncias ao concluir seu primeiro didlogo sobre A familia proclamando que a virtus, em si

mesma, ‘nada mais é que a natureza perfeita e bem desenvolvida’.” Idem, p114-115.
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sobre a dignidade do homem. Até entdo, a maior parte das discussdes sobre a
exceléncia do homem, e seu lugar Unico no universo, tendia a se concentrar no
fato de ser ele o detentor de uma alma imortal. Mas os primérdios de uma
nova atitude ja se podem discernir na andlise que Petrarca dedica aos
Remédios para as duas espécies de fortuna. (...) Desde entdo, os humanistas
irdo cada vez mais assumir a tese petrarquiana de que o homem é a Unica

criatura capaz de controlar o seu préprio destino.™*

Na esteira desse entendimento, temos, portanto, que os humanistas tendem a negar o
papel da Providéncia na condug¢do da vida dos homens. Como afirma Alberti, “o mais das
vezes 0s responsaveis pelo bem ou pelo mal que lhes sucede s3o os préprios homens”.™
Disso resulta que, o humanismo civico “empodera” o homem e propde como valor maximo
a acdo prudente, fruto da reflexao sobre as questdes sociais e politicas — numa clara recusa
a especulacdo filosoéfica dos escolasticos, tdo apartada da reflexdo sobre as questdes da vida
civica.™>®

Pelo panorama acima demonstrado, acreditamos ser possivel identificar caracteristicas
afins entre o humanismo civico do século XIV e o pensamento jesuitico dos séculos XVI e
XVII. Como salientamos anteriormente, o humanismo da Companhia afirmava o carater
especial do homem frente aos demais seres criados, pois dotado de graga e razao natural,
participa do Ser de Deus. Além disso, outro fator que qualifica o humano abonadamente é a
sua capacidade de cooperar para a realizagao do plano divino, por meio de suas obras. Aqui,

portanto, o entusiasmo humanista dos jesuitas encontra-se afinado com o otimismo dos

pensadores florentinos do quatrocentto. Ambos consideram o livre-arbitrio, subsidiado pela

% 1dem, p.118. (grifo nosso)

'>> ALBERTI, Da familia. Apud, SKINNER, Idem, p.119.

156 SKINNER, Op.Cit. p. 123-132. O autor comenta que um dos ataques mais contundentes aos
escoldsticos partiu de Lorenzo Valla, em seu escrito Em louvor de Santo Tomds de Aquino: “Valla tratou
entdo desse titulo com muita ironia, afirmando que, se devemos reconhecer ao Doutor Angélico suas
sagradas virtudes, ndo podemos nos impedir, porém, de observar que ‘o conhecimento desse santo
homem [...] na maior parte das coisas, era de pouquissima consequéncia’, uma vez que ele se dedicou
quase por completo ‘aos derrisérios arrazoados dos dialéticos’, sem jamais perceber que tais

preocupac¢bes ndo passam de ‘obstaculos no caminho para formas melhores de conhecimento’.” Idem,

p.128.
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razdo, fonte para a plena realizagdo ou negac¢do do potencial humano. Na versao jesuitica,
tal potencial significava a possibilidade de cumprir a finalidade para a qual Deus o criou. O
destino ultimo do homem compete a ele mesmo, pois aquele que escolhe tem, em razao da
vontade livre, a responsabilidade sobre as consequéncias de seus atos.

Identificamos até aqui, os elementos que nos permitiram aproximar pensamentos de
dois momentos histéricos distintos. Contudo, é fundamental pontuar as diferencas
marcantes que os separam. Em hipdtese alguma devemos desconsiderar o peso conferido
pelos jesuitas a Providéncia no destino dos homens. H4d aqui, antes de tudo, o
entendimento de que o que existe € uma coparticipacdo. Ao homem é dado o poder da
escolha, que ajuizado pela razdo e pelos sinais divinos — os mistérios — torna-se capaz de
superar seu entendimento falho da verdade. O que ajuiza e conduz é, portanto, a mao da
Providéncia, sempre presente e onisciente. Como dito anteriormente, “por um privilégio
Unico, Deus, que conduz tudo de acordo com seus caminhos, faz a cada um de nds a honra
insigne de nos associar & sua conduta.”**’

Os ideais de vida ativa e do vir virtus preconizados pelos humanistas civicos tinham o
objetivo de garantir a liberdade no interior da republica; a gléria e a fama eram, pois, o

18 )4 na perspectiva

reconhecimento e as recompensas esperadas pelo cidaddo virtuoso.
cristd e jesuitica, a virtude impde uma pratica ética e caridosa, cuja recompensa final, a

salvag3o, ndo é deste mundo e depende essencialmente da gratuidade de Deus.*®

7 GILSON, O Espirito da Filosofia Medieval, Op.Cit., p.227-228. (grifo nosso)

5% SKINNER. Op.Cit., p.109-122. O autor demonstra que o conteldo de vir virtus nao foi o mesmo no
humanismo civico e no humanismo tardio. No primeiro caso, a virtude civica era algo bom por si
mesmo, digna de reconhecimento e honra (a exceléncia conquistada por meios préprios através da boa
educacgdo). No segundo, a virtus do governante estava mais préxima do desejo de controlar os reveses
da fortuna e conservar seu estado. Segundo Skinner: “A figura arrogante do gentil-homem renascentista
continuou a valer como ideal, em que pese o ceticismo de Maquiavel, pelo menos até o final do século
XVLI.” Assim, “ (...) a ideologia que rodeava o vir virtus foi varrida quase por completo, pelo menos na
Europa mais ao Norte, em meados do século XVIl. Com seu cédigo de honra — aberto a tanta
suscetibilidade — e com sua incessante sede de gléria, o herdi tipico da Renascen¢a comegou a parecer
levemente comico.” Idem, p.122.

1% £ também necessario demarcar as diferencas entre a republica humanista do quatrocentto e a
organizagdo politico-juridica dos Estados ibéricos da época moderna. O Estado ibérico constituiu-se
como um corpo politico, cujo rei era a cabeca deste corpo compdsito. De acordo com os comentarios de

Carlos Zeron: “E nesse sentido que, ao se referir @ monarquia hispanica, Annick Lempériére utiliza a
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A valorizacao do livre-arbitrio e das a¢des prudentes — condizentes com o agir virtuoso —
permite-nos aproximar o humanismo civico e o pensamento jesuitico. Mas, neste ultimo, o
entendimento do mundo passa, necessariamente, pelo modo sacramental: nada ocorre na
histéria que ndo seja tocado pela solicitude divina. Os mistérios, presentes em toda parte,
enfim, precisam da acdo pastoral e exegética dos padres para serem decodificados para o

rebanho de fiéis; aos homens resta aceita-los com fé e, assim, agir de modo cristdo.

Em suma, procuramos expor alguns aspectos que nos permitem caracterizar o
pensamento jesuitico como tendo um forte acento humanista. Para isso, foi necessario
construir neste capitulo, um percurso que primeiramente expusesse a concepgao teoldgica
cristd sobre o homem. Vimos que esta pressupde o seu carater especial frente as outras
criaturas, uma vez que, dotado de razao natural e da graca, o homem é capaz de realizar a
unido transcendente com Deus. No entanto, em decorréncia do pecado original, ele
permaneceria incapaz de conhecer isoladamente a verdade, posto que o livre-arbitrio,
embora de modo algum fosse extinto, teve as suas for¢as atenuadas e inclinadas ao mal.
Portanto, a Igreja e a seus membros caberiam o papel exclusivo de mediar a comunicagao
humana com o divino, realizada, pois, através do ministério dos sacramentos e da oratdria
sacra.

Vimos essencialmente que, dada a insuficiéncia humana de conhecer a verdade, Deus,
na sua grandeza e bondade, institui os mistérios no mundo criado nas mais distintas
ocasides e matérias, em razao de sua eficacia persuasiva e pedagdgica. Porém, em ultima
instancia, continua sendo da algada humana a responsabilidade pelas escolhas do livre-

arbitrio. Deus, assim, associa os homens a sua Providéncia para que eles atuem na histéria e

expressdo ‘monarquia corporativa’: a monarquia corporativa ‘incorpora’ cada universitas,
harmonizando-as por meio do direito, com vistas ao bem comum e a salvagdo dos homens. Segundo
esta autora, a forma de organizagdo politica defendida no espaco ibérico distinguia-se da republica
humanista, investida pelos valores da liberdade e do civismo, bem como da republica bodiniana ou
hobbesiana, cuja comunidade de individuos ou familias encontrava-se unificada sob uma soberania
indivisivel; o que encontramos no espacgo ibérico era uma republica “escolastica”, ao mesmo tempo
aristotélica e cristd.” ZERON, Carlos Alberto de Moura. A construgdo de uma ordem colonial nas margens
americanas do Império Portugués: discussées sobre o “bem comum” na disputa de moradores e jesuitas

pela administragéo dos indios (XVI-XVII). Sdo Paulo, FFLCH/USP, tese de livre-docéncia, 2009, p.73-74.
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possam cumprir sua finalidade. Enfim, na perspectiva jesuitica e contrareformada, os
homens devem, através das obras, contribuir para sua propria justificagdo — sem, contudo,
negar que a salvacdo da-se, essencialmente, pela graca.

Os enganos do mundo, a insuficiéncia da razao e o calculo falho dos sentidos humanos
tornar-se-iam obstdculos quase intransponiveis a justificacdo, caso ndao houvesse os
mistérios, os sacramentos e a oratdria sacra para dispor os homens a agao cristd. Nesse
sentido, o objetivo do capitulo que se segue é demonstrar como as questdes desenvolvidas
até aqui operam dentro das fontes jesuiticas; nos sermdes de Antdnio Vieira em especial.
Demonstraremos que a guerra contra os indios, e também questdes correlatas — como por
exemplo, a exploracdo da mao-de-obra, os cativeiros, os cuidados espirituais — eram lidos
como mistérios. Nosso objetivo é mostrar que, no viés jesuitico, o mistério da guerra
anunciava aos colonos portugueses a possibilidade de dispor suas vontades e agdes na
direcdo do Bem. Cabia aos padres convencé-los de seu papel como agentes da virtuosa
missdo que Deus os confiou, qual seja, promover a incorporagao do gentio a ordem colonial
e, consequentemente, facultar-lhes a entrada no grémio da Igreja e do Estado. Em seu
sentido ultimo, ao cumprirem essa missao, estariam eles mesmo colaborando para a sua

propria salvacdo.
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2. Os sinais divinos e os enganos do mundo nos sermées do padre

Antodnio Vieira: cobi¢a versus Gnimo cristdo

“Se estas virtudes se acharem em vds
abundantemente, elas nédo vos deixardo
inativos nem infrutuosos no
conhecimento de nosso Senhor Jesus
Cristo”

Segunda Epistola de Sdo Pedro (1, 8)

Como vimos até aqui, um dos papéis fundamentais da oratdria sacra jesuitica é repor os
sentidos verdadeiros que conduzem o homem a busca da plenitude de seu ser, o que, neste
caso, significa fazer com que sua vontade coincida com a Vontade de Deus. Para isso,
adverte e esclarece sobre os enganos do mundo, repreende os vicios e as mas agoes,
sinaliza o caminho das virtudes; enfim, intenta persuadir os homens a agir segundo a ordem
crista e, assim, promover a sua uniao com Deus.

Veremos a partir de agora, alguns sermdes do padre AntOnio Vieira cuja matéria versa,
de uma maneira geral, sobre o mal estado de consciéncia em que se encontravam os
moradores da col6nia, em consequéncia de suas a¢les frente aos indios e jesuitas. A
situacdo colonial, na perspectiva de Vieira, era espelho e experiéncia de um grande
paradoxo frente ao qual a misericordiosa e providencial missao jesuitica haveria de intervir:
se por um lado, as terras do Novo Mundo e sua numerosa populacdo gentilica
configuravam-se como uma promessa do cumprimento do reino de Deus, capitaneada pela
nova Alianca e seus soldados de Cristo; por outro, a realidade experimentada
cotidianamente contradizia plenamente esse fim providencial: descumprimento da lei,
politica e costumes corrompidos, avareza, cobica, guerras e violéncias sem fim.

Na colbnia, o sal da terra ndo salgava; a corrupgao avultava, tanto em razdo da terra nao
se deixar salgar, mas também do sal, que, por vezes, ndo salgava. Esse é pois, o lugar de
onde nasce uma boa parte dos sermdes de AntOnio Vieira, quando do periodo de sua
atuacdo missiondria no Estado do Maranhdo e Grao Pard (1653-1661). Vejamos a partir de

agora, como seus discursos representam a forma como os jesuitas compreendiam a sua
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missdo junto aos indios e a sociedade colonial. Neles, assuntos temporais e espirituais
confundiam-se em nome da promog¢ao de uma ordem que se assemelhasse aos designios de
Deus. Altercar contra a ma conduta, advertir contra os enganos e as paixdes que dominam a
sociedade colonial; eis aqui os temas recorrentes da sermonistica vieiriana. Elegemos o
“Sermdo de Santo Antbnio” e o “Sermdo da Primeira Oitava de Pascoa” como fontes
exemplares para nos aproximarmos de tais questdes.

No “Sermdo de Santo Antonio”, pregado na cidade de Sao Luis do Maranhdo, no ano de
1654, Vieira inicia o sermdo com a tdpica de que os pregadores sao o sal da terra e que, por

isso, devem conserva-la na Fé crist3®°

. A situac¢do colonial, onde predomina o pecado e a
corrupgdo, é resultado das falhas do pregador (que, ou ndo prega verdadeira doutrina, ou
nao age segundo ela) e das falhas do fiel (que ndo se deixa converter, pois age segundo
interesses proprios). Se o sal ndo salga, o que se ha de fazer? Vieira responde com as
palavras de Cristo: “Se o sal perder a substancia e a virtude, e o Pregador faltar a doutrina, e
ao exemplo; o que se ha de fazer, é lan¢a-lo fora como inutil, para que seja pisado de

181 Contudo, o que fazer quando a falha é do ouvinte, isto Cristo ndo respondeu.

todos.
Vieira, entdo, constréi uma alegoria que remete a pregacdo de Santo Anténio feita aos
peixes, quando os homens recusaram-lhe a pregacdo. Assim como o santo portugués, Vieira
também ird pregar aos peixes, sendo, pois, ao mesmo tempo, sal da terra e sal do mar.

O sermdo, todo ele alegérico, tem a clara funcdao de repreender as mds acdes e os
animos pouco cristdos em que vivem os moradores do Maranhdo. Ha de se localizar, que o
sermao foi pregado dias antes de Ant6nio Vieira embarcar ocultamente para Portugal, com
o intuito de rogar ao rei D. Jodo IV, a defesa da liberdade dos indios e leis mais duras para
coibir a escraviddao. Nossa intencdo sera identificar as conceituacdes politico-teoldgicas que
embasavam o discurso do jesuita e, assim, desvendar os mecanismos pelos quais se
acreditava poder encaminhar a salvagdo espiritual de colonos e indios. Devemos ter em
mente que, no pensamento jesuitico, o desenvolvimento econdmico da col6nia e o

engrandecimento da monarquia catdlica portuguesa eram concebidos como o resultado da

acao do corpo social e politico orquestrado dentro de uma ordem crista O progresso, enfim,

189 Mais especificamente, trata-se de um conceito predicavel extraido da passagem biblica "Vos estis sal
terrae”. Voltaremos ao assunto logo adiante.
161 VIEIRA, Antonio. “Sermdo de Santo Antonio”, In Sermdes — Pe. Anténio Vieira. Alcir Pécora (org), Sdo

Paulo: Hedra, 2005, Tomo |, p.318.
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s6 poderia ser de fato realizado se os portugueses adotassem uma conduta crista: somente
a vontade mediada pela razdo poderia contar com o concurso da Providéncia e, assim,
cumprir o sucesso temporal e espiritual, indissocidveis no pensamento pragmatico dos
jesuitas.

No “Sermado do Santo Antdnio”, Vieira tem, na qualidade de algumas espécies de peixe,
as virtudes cristds que deveriam fazer parte do pregador; em contrapartida, outras espécies
alegorizam os mais vis comportamentos que sao observados nos colonos portugueses. Esse
€, em suma, o movimento do sermao.

Optamos aqui por ndo seguir linearmente as passagens do sermao e, ao invés disso, nos
deteremos naquelas em que a andlise possa ser feita a luz das questdes discutidas no
capitulo anterior. Feito, pois, o exdrdio, o sermdo segue conjecturando que se ha algum
traco comum as espécies de peixe, é que todas compartilharam do favorecimento de Deus
no momento da Criagdo: os peixes reinam no ambiente mais puro e cristalino, que é a agua;
foram poupados do exterminio do Dillvio; ndo se deixaram domesticar pelos homens e,
longe deles, se mantém distantes de toda fonte de corrup¢do. A virtude comum a todas as
espécies é a obediéncia: enquanto os homens recusaram a palavra de seu Criador ao
fugirem da pregacdo de Santo Anténio, os peixes acudiram com louvor a esta honra (e o
mesmo se da no Maranhdo). Inverte-se, assim, o que se esperaria dessas duas diferentes

criaturas:

Quem olhasse neste passo para o mar e para a terra, e que visse na terra
os homens tdo furiosos e obstinados, e no mar os peixes tdo quietos e tao
devotos, que haveria de dizer? Poderia cuidar que os peixes irracionais se
tinham convertido em homens, e os homens ndo em peixes, mas em feras. Aos
homens deu Deus o uso da razdo, e ndo aos peixes; mas neste caso os homens

tinham a razdo sem o uso, e 0s peixes 0 uso sem a raz3o.'®’

Vemos aqui anunciada uma importante proposicao do pensamento filosdéfico cristdo: o
género humano, ao ser dotado de razdo natural (proporcionalmente andloga a razao divina),
torna-se Unico entre as outras criaturas; mas essa graga s6 podera ser instrumento para a

unido mistica quando coincidir com a Vontade de Deus. Ha aqui, no sermdo, a primeira

162 VIEIRA, Antonio. “Sermdo de Santo Ant6nio”. Idem, p.320.
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adverténcia contra o risco de os sentidos humanos absolutizarem os sinais sensiveis do
mundo, o que levaria, invariavelmente, a perda de seu sentido sagrado e, portanto,
verdadeiro.

O bom uso da razdo é alegorizado pela qualidade da Rémora, um peixe pequeno de
corpo, mas de grande for¢a e poder: pouco maior que um palmo, é capaz de conduzir uma
Nau da india, tal qual um leme. Citando S3o Gregdrio e Sant’lago, Vieira afirma que Santo
Antonio foi, pois, a Rémora da terra: “ (...) a virtude da Rémora, a qual, pegada ao leme da
Nau, é freio da Nau e leme do leme. E tal foi a virtude e forca da lingua de Santo
Antonio”.'®® Em seguida, o jesuita constréi o argumento de forma cabal: “O leme da
natureza humana é o alvedrio, o Piloto é a razdo: mas qudo poucas vezes obedecem a razéo

Pl lingua de Santo Antonio, feito REmora, submeteu

os impetos precipitados do alvedrio
as vontades degeneradas em apetites: a Nau da Soberba, com as velas infladas de vento e
“da mesma soberba (que também é vento)”, pode a lingua/rémora de Santo AntOnio
amainar as paixdes e recolocar a reta razdo, cessando “a tempestade de fora e de dentro”. A
Nau da Vinganca, p6de a rémora da lingua de Antonio conter a furia e o édio, estabelecendo
a paz. O mesmo se deu com a Nau da Cobica: vergada pelo peso de uma carga amealhada
pela injustica, seria ela presa facil de corsarios sem a intervengado da rémora de Antbnio, que
a aliviou de tal carga. A Nau da Sensualidade, enganada pelos encantos de sereias, perder-
se-ia cegamente sem a rémora da lingua de Anténio para Ihe esclarecer e conter. E é, pois,
por ndo darem ouvidos a lingua de Santo Antonio que as naus dos homens “se veem e
choram na terra tantos naufragios”.

Vemos aqui, o pregador com a fungao essencial de alertar sobre os desvios da vontade:
quando o livre-arbitrio torna-se obscurecido pelo mal aconselhamento de uma razao
deturpada, as escolhas humanas redundam em erro e desvio da conduta crista. Cabe, entao,
a pregacdo e a vida virtuosa do religioso estabelecer os parametros do exemplo a ser
seguido pela comunidade dos fiéis.

A segunda virtude é identificada na espécie Torpedo: o pregador que se assemelha a ela

faz tremer (temer) e impGe a autoridade da verdade que predica. A espécie Quatro-olhos

(para nao faltar uma espécie da costa do Brasil) tem a particular caracteristica cujo um par

163 VIEIRA, Antonio. “Sermdo de Santo Anténio”. Idem, p.324.

164 VIEIRA, Antonio. “Sermdo de Santo Antonio”. Idem, p.324. (grifo nosso).
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de olhos aponta para baixo e o outro para cima. Na alegoria de Vieira, o peixe consegue
explicitar uma importante doutrina: os olhos voltados para cima (que significa a Fé e o uso
da razdo) nunca perdem a referéncia dos ensinamentos divinos, enquanto os voltados para

baixo, fazem lembrar os perigos do inferno. Contudo, misteriosos sao os meandros de Deus:

Tantos instrumentos de vista a um bichinho do mar, nas praias daquelas
mesmas terras vastissimas, onde permite Deus, que estejam vivendo em
cegueira tantos milhares de gentes hd tantos séculos? Oh qudo altas e
incompreensiveis sdo as razdes de Deus, e quao profundo o abismo de seus

P 165
juizos.

Na alegoria da espécie Quatro-olhos, as verdades inscritas na mdquina da natureza
sinalizam aos homens as verdades e o Bem que devem buscar. Nessa esteira, a sardinha
propde um ensinamento semelhante: Deus as fez em abundancia para o sustento honesto e
austero dos pobres; elas sdo, pois, a metdfora do comedimento e da simplicidade. Ja os
Salmdes sdo o oposto: raros, servem a mesa dos reis e poderosos.

As qualidades sinalizadas pelas espécies de peixes explicitam o conceito de virtude crista
que, presente na pratica missiondria do jesuita, estd ausente no carater dos colonos
portugueses. Nota-se que o ethos virtuoso combina a fé cristd a uma pratica ética (bem
diferentes da simples contemplagdo), evidenciando, assim, um otimismo em rela¢do a
natureza da condicdo humana. Contudo, nos colonos, tal virtude sé existe enquanto
poténcia, cuja realizacdo dependera tanto de seu livre-arbitrio, como do sal do pregador.

Realcadas as virtudes, o sermdo passa, entdo, as alegorias que representam a ma
conduta e animo dos moradores do Maranhdo. A primeira delas esta no fato dos peixes
grandes devorarem os pequenos e os “homens, com suas mas e perversas cobicas, vém a
ser como 0s peixes que comem uns aos outros”. Fato oposto a razao, mas também a

“"

natureza, pois “ (...) que sendo todos criados no mesmo elemento, todos cidadados da

mesma patria, e todos finalmente irmdos, vivais de vos comer.” Contudo, ndo sdo os
homens dos sertdes os que dessa forma se comportam, mas sim os da cidade, que é “muito

maior acougue”, “muito mais se comem os brancos”.'®® Os homens, dito civilizados e

165 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.325.

166 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.327.
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cristdos, se comem vivos e ndo é pouca sua cobica: “Porque os grandes que tém o mando
das Cidades e das Provincias, ndo se contenta a sua fome de comer os pequenos um por um,

poucos a poucos, sendo que devoram e engolem os povos inteiros.”*®’

Os pobres sdo, pois,
o pao cotidiano dos grandes (aqueles que estdo a frente da politica e que formam um
espiral de ambicdo). As autoridades coloniais sdo, enfim, representadas como o inverso
daquilo que se espera de um governante virtuoso: seus interesses particulares colocam-se
acima do bem publico; ndo agem com justica; falta-lhes a caridade crista.

A desunido no interior da republica, soma-se as ameacas das invasdes estrangeiras.
Vieira clama pelo fim das tensdes: “Cesse, cesse j4, irmaos peixes e tenha fim algum dia esta
tdo perniciosa discordia: e pois vos chamei e sois irmdos, lembrai-vos das obriga¢des deste
nome.”**® Mas para isto, ha de se retomar a razdo e o controle prudente da vontade, pois,
na col6énia, os homens se perdem pelos mais torpes enganos: a ambicdo e a vaidade. A
cegueira desses males leva os Estados a guerra; homens combatem pela ambi¢cdo de um
pedaco de pano: os habitos de Avis, Malta ou Santiago. Na col6nia, a situacdo é ainda pior,

os homens sdo pescados pelos mesmos enganos, no entanto, menos honrados e com maior

ignorancia: aqui a riqueza explorada enche os cofres alhures. Os homens de c3,

Ndo o levam os coches, nem as liteiras, nem os cavalos, nem os escudeiros,
nem os pajens, nem os lacaios, nem as tapecarias, nem as pinturas, nem as
baixelas, nem as jéias; pois em que se vai e despende toda a vida? No triste

farrapo com que saem a rua, e para isso se matam todo o ano.*®

Em seguida, sdo expostos os enganos da soberba e da arrogancia, metaforizados pela
espécie dos Roncadores: “ (...) ordinariamente, quem tem muita espada, tem pouca lingua.

Isto ndo é regra geral; mas é regra geral, que Deus ndao quer Roncadores, e que tem

»170

particular cuidado de abater e humilhar aos que muito roncam. Nos homens, esses

167 VIEIRA, Antonio. “Sermdo de Santo Ant6nio”. Idem, p.328.

168 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.330.

169 VIEIRA, Antonio. “Serm3o de Santo Antonio”. Idem, p.331. Vieira complementa: “ (...) ndo é maior
ignorancia e maior cegueira, deixares-vos enganar, ou deixares-vos tomar pelo beico com duas tirinhas
de pano?” Idem, p.332.

170 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.332.
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defeitos de carater costumam estar associados a duas condi¢Ges: o saber e o poder,
“porque ambas incham”.

A espécie dos Pegadores ndo se mostra mais digna: sdo peixes que se aproveitam dos
demais; pequenos, se pegam ao costado dos maiores e “jamais os desaferram”. Entre os
homens ocorre o equivalente: “ (...) ndo parte Vice-Rei, ou Governador para as Conquistas,
que nao va rodeado de Pegadores, os quais se arrimam a eles, para que ca lhes matem a
fome (...)”.

A presuncao e o capricho sdo os enganos que fulminam os Voadores: ndao se contentam
em ser peixes e querem também voar. A ambicdo de querer ser mais, faz dessa vontade a

propria isca: os Voadores sdo presas faceis da agua e do ar. Assim diz Vieira:

Pouco ha nadavas vivo no mar com as barbatanas, e agora jazes em um
convés amortalhado nas asas. Ndo contente em ser peixe, quiseste ser ave, e

ja ndo és ave nem peixe; nem voar poderas ja, nem nadar.'”*

Desse engano, colhe-se a licdo: “Quem quer mais do que convém, perde o que quer, e 0 que
tem.”*”?

Por fim, hd a vil qualidade alegorizada pelo Polvo, o maior traidor do mar. Perto dele,
até Judas tem sua deslealdade contemporizada. A artimanha (traca) do polvo é a sua
aparéncia inofensiva e camuflagem perfeita; incautas, suas presas sdo alvos faceis. Assim &,
também, a traicdao dissimulada de alguns sacerdotes.

Neste sermao, AntOnio Vieira destrincha os inUmeros enganos em que se encontram
enredados os moradores do Maranhdo. A alegoria permite ao orador interpelar o auditdrio
com duras recriminagdes: identificando suas mas ac¢des, Vieira é capaz de demonstrar as
ilusdes que tais enganos carregam e suas inevitaveis consequéncias. A soberba, a ganancia,
a presuncdo e o oportunismo — tdo bem representados pelas espécies de peixe — estdo
vinculados ao padrdao de ag¢ao que rege a sociedade maranhense, desde os mais simples
colonos até as autoridades que ali governam. Ndo ha mencdo direta aos problemas

envolvendo os indigenas, ainda que esteja subentendido que a questdo esta na origem de

todos os enganos. A ganancia em explorar a mao-de-obra dos nativos e as guerras injustas

7 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.335.

172 VIEIRA, Antonio. “Sermao de Santo Ant6nio”. Idem, p.336.
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travadas contra eles conformam a situa¢dao de pecado em que vivem os colonos. Isto se
agrava pela ma disposicdo em aceitar o poder dos jesuitas sobre os indios e sua influéncia
na definicdo das politicas que vinham do reino. As a¢Oes escravagistas e a hostilidade em
relacdo aos padres criam, pois, um cendrio de franco desapego ao animo cristdo que a
prédica de Vieira tenta reverter.

Veja, ha aqui a afirmacdo do livre-arbitrio, pois os homens (alegorizados pelas espécies
de peixes) sdo senhores de suas a¢des, sejam elas inclinadas a ordem crista ou ndo. Como
dito anteriormente, a vontade pode escolher entre o bem ou o mal sem que a qualidade da
escolha interfira na liberdade do ato. A escolha é um ato livre do sujeito, e é por essa razao
que as consequéncias pertencem também a sua algada. Lembremos que, “ (...) o sujeito que
quer é realmente a causa dos seus atos, porque é por isso mesmo que eles |he sdo
imputaveis.””?

A escolha, ante o quadro indeterminado de possibilidades em que se move, torna-se
livre, na perspectiva teoldgica cristd, quando se apega ao Bem. Aqui reside seu valor moral
e, em ultima instancia, estad nesta escolha a possibilidade do sujeito salvar-se. E para que
isso ocorra, como bem demonstra Vieira, a razdo hd de se sobrepor aos arroubos do
alvedrio. No entanto, sem a lingua Rémora da pregacdo do sacerdote, os homens perdem-se
nos enganos. A valorizacdo da oratéria sacra, mediante a emulacdo de Santo Antonio,
engaja-se, enfim, no propdsito de comover e persuadir os homens a rever sua md
consciéncia e buscar o caminho de Deus.

Sabemos que os preceitos retdricos afirmados a partir da Contra- Reforma prescreviam

comedimento no uso do elemento fantéstico no discurso sacro.’”* A maxima horaciana que

173 GILSON, Op.Cit., capitulo “Livre-arbitrio e a liberdade crista”, p373.

% Ha na historiografia uma discussdo a respeito da existéncia ou ndo de uma retdrica jesuitica no
século XVI, uma vez que ndo hd preceptistas jesuitas no periodo. Contudo, a retérica foi alvo de
discussdes no Concilio de Trento. Jodo Hansen nos da uma pista sobre a questao quando escreve: “Na
sessdo XXIV, em 1653, o Concilio aprovou o Canon IV do Decretum de reformatione. Determinou-se
entdo que todos os sacerdotes que tinham cura das almas deveriam conhecer suas ovelhas e com elas
celebrar o sacrificio, alimentando-as com a palavra de Deus na administragdo dos sacramentos e nas
boas obras. Neste sentido piedoso e polémico, o decoro dos estilos oratdrios foi moralizado, sendo
proposto como adequagdo das imagens a qualidade sagrada das matérias formalizadas em lugares-

comuns interpretados pela teologia.” O autor sustenta a tese de que haveria sim uma retérica teoldgica:

“a retdrica, como ocorre no sermao jesuitico, passou a servir a mesma teologia como um instrumento
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recomenda ao poeta e ao pintor a observacdo da ordem da natureza, é adaptada para o

orador sacro, que deve, enfim, proceder do mesmo modo ao compor suas imagens.

“"

Segundo Jodo Adolfo Hansen, “ (...) a maravilha sé deveria ser produzida como licenca

poética — e apenas quando houvesse uma finalidade teoldgica para a figuracao,

»n175 E

demonstrando-se esta como um milagre da natureza para fundamento da fantasia. m

suma, hd que prevalecer a proporgdo e o comedimento; a “ (...) regulacdo icastica dos

efeitos fantasticos.”'’®

Nesse sentido, temos que, no sermao jesuitico, a retérica estd a
servico da ortodoxia cristd, devendo, portanto, ser instrumento de persuasdao do auditério
2 . 177
para as verdades teoldgicas.
A metdfora é constituinte de todo discurso uma vez que, de modo geral, ela é o

fundamento de toda representacdo. Ademais a metéfora é o fundamento da agudeza'’®,

de adequacgdes ortodoxas: rhetorica ancilla theologiae e, logo, ut theologia rhetorica” HANSEN, Jodo
Adolfo. “Vieira e os estilos cultos: “ut theologia rhetorica””. In Revista Letras, n%43, jul/dez de 2011,
p.27. (Acesso em setembro de 2012).

http://w3.ufsm.br/revistaletras/artigos r43/artigo 01.pdf
175

Idem, p.26.

176 Idem, p.54.

177 . . . . . - .
No artigo supracitado, Hansen explica que, a partir da Contra-Reforma, a preceptiva retérica pedia

comedimento no uso da fantasia, mas, como ocorre em toda regra, seus dispositivos eram gerais e ndo
impuseram um controle estrito na criagdo de oradores “poetas” e pintores sacros: “ (...) ao contrario,
mesmo nos géneros sacros — e ndo sé nos sermoes epiditicos, que pressupdem a ostentagdo verbal — as
mesclas fantdsticas continuaram a ser produzidas segundo o método escoldstico de pregar e
procedimentos técnicos de andlise dialética e ornamentagdo das matérias da Histéria Sagrada. No caso
do sermado sacro, as agudezas tornaram-se agudezas teoldgicas”. Mais adiante, o autor comenta que
remonta a Aristoteles (Poética e Retdrica) a ideia de que todo discurso é por natureza metaférico, pois
0s conceitos sdo imagens mentais que substituem os objetos da percepgdo. Sendo assim, “(...) os signos
verbais, orais ou escritos, sdo entendidos como imagens das imagens mentais.” O uso engenhoso das

“

palavras, das metéaforas, das hipérboles etc., produz a “ (...) evidentia ou a visualiza¢do imaginosa da
matéria tratada no discurso. De novo, Aristételes: para estimular o pathos em si mesmo e nos ouvintes,
o orador que pretende qualificar determinado assunto produz representa¢des chamadas phantasiai

(Retdrica, 1,3,1358 b).” HANSEN, Idem, p.28-29.

178 Hansen explica que nos séculos XVI e XVII, assiste-se a substituicdo da nobreza de armas, orgulhosa
do sangue, pela nobreza de letras, civilizada e erudita. Nesta nascente sociedade o poder guerreiro da
lugar a prevaléncia da lei e da escrita. Neste contexto, a agudeza passa a definir “ (...) a civilidade ou o

estilo urbano do cortesdo discreto.” Nas palavras do autor, “ (...), as doutrinas do conceito engenhoso
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processo pelo qual se atinge o ideal literario do “discurso engenhoso”. Através da agudeza,
é possivel expressar no discurso, ainda que de forma imprecisa e menor, aquilo que por
definicdo supera infinitamente qualquer possibilidade de representacao — a verdade divina.
Ainda assim, o discurso do orador sacro é sublime na medida em que é um analogo
proporcional da agudeza divina: efeito da graca que inspira o sacerdote, o sermao da voz ao
“verbo interior” que é a reminiscéncia do Bem inscrita em toda criatura.’’® Nas palavras de

Hansen,

A agudeza é uma das principais figuras da analogia metafisica, légica e
retdrica que articula a oposi¢cdo complementar de finito/infinito das praticas de
representacdo luso-brasileiras do século XVII. Ela ensina ao destinatario dos
discursos engenhosos que a representacdo é infinita e que sua Causa Primeira
é o inexpresso inefdvel do divino, difuso no meio material da linguagem como

o sublime indeterminado da Presenga."®

E a partir desse viés que devemos entender a construcdo alegérica do Sermao do Santo
Antonio. A fantasia esta a servico da doutrina e se expressa retdrico-poeticamente pela
agudeza das metaforas.

A representacdo das virtudes e dos vicios morais a partir das diferentes espécies de
peixe permite uma imediata visualizagdo da mensagem que se quer com elas passar. Pode-
se dizer que ha aqui um efeito pedagdgico na medida em que o discurso (oral/escrito)

181

propicia a imagem daquilo que comunica sem, contudo, perder a sutileza.”™" Lembremos

incluem-se, entdo, na racionalidade de corte das monarquias absolutistas, devendo-se entender a
agudeza como uma categoria histérica ou uma concepg¢ao de histéria, modo entimematico de pensar e

uma forma retérico-poética especificos do Antigo Regime.” HANSEN, Idem, p.29.

179 . . . . . . T .
“Catolicamente, a metdfora aguda evidencia para o destinatdrio do discurso a exceléncia do juizo do

autor iluminado pela luz da Graga no estabelecimento de relages inesperadas entre coisas (as res da
invencdo) e palavras (os verba da elocugdo).” Idem, p.34.

189 1dem, p.29-30.

181 B} - . . L -

A metdfora da oratdria sacra cria uma imagem, é visual. Segundo Hansen: “Definida como presenca
da Luz divina na consciéncia, segundo as analogias de atribui¢cdo, propor¢dao e proporcionalidade, a
imagem faz ver, quando é representada exteriormente, a Causa que orienta a operagao légico-dialético-

retérica que a inventa.” Idem, p.31.
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que no século XVII, assim como em toda tradi¢do cldssica, ha a primazia da visdo sobre a

audicdo no que concerne a criacdo da evidentia™®’. Por essa razdo, o discurso deve ser “(...)

metéfora ou alegoria visualizantes, ordenadas por operagdes dialético-retéricas do juizo.”*?

Sem duvida, Vieira desenvolve com maestria essa qualidade retérico-poética em seus
sermoes.

No caso do “Sermdo do Santo Antdonio”, Vieira recorre também a cenas Biblicas, como
por exemplo, quando explora a histéria de Jonas e a Baleia, de modo a confluir o sentido da

mensagem sagrada ao propdsito de sua prédica. Vejamos isto a partir do exemplo:

Muito louvor mereceis, peixes, por este respeito e devocdao que tivestes
aos Pregadores da palavra de Deus, e tanto mais quanto ndo foi sé esta a vez
em que assim o fizeste. la Jonas, Pregador do mesmo Deus, embarcado em um
navio, quando se levantou aquela grande tempestade; e como o trataram os
homens, como o trataram os peixes? Os homens langaram-no ao mar a ser
comido dos peixes, o peixe que o comeu, levou-o as praias de Ninive, para que
|4 pregasse, e salvasse aqueles homens. (...) Os homens tiveram entranhas para
deitar Jonas ao mar, e o peixe recolheu nas entranhas a Jonas, para o levar vivo

3 terra.’®

182 . . . . .4 . .
Carlo Ginzburg, na obra Os Fios e os Rastros, afirma que evidentia é o equivalente latino da palavra

grega enargeia, que significa clareza, vividez ou experiéncia imediata. Ou seja, enargeia exprime a ideia
de experiéncia ocular. Na tradi¢cdo greco-latina é pela evidentia (enargeia), que o orador, poeta ou
historiador, consegue mostrar/demonstrar, ou seja, consegue o efeito de verdade a partir de uma
“representacdo que coloca diante dos olhos”. Ver, capitulo I, “Descri¢do e Citagdao”, In GINZBURG, Carlo.

Os Fios e os Rastros — verdadeiro, falso, ficticio. Sao Paulo: Companhia. das Letras, 2007.

183 HANSEN, Op.Cit., p.33. Hansen assim complementa: “Aristotelicamente, as imagens devem ser
definidas como uma figuragao sensivel produzida racionalmente como um entimema. A retomada dessa
definicdo nas praticas contrarreformadas de representagdao também significa que, por mais patética ou
“sensivel” que seja a imagem exterior, é sempre regrada como proporg¢ao inteligivel de “imagem
interna” que, nos discursos, figura o conceito através de particularidades dos conceitos da matéria
tratada. Dito doutro modo, as imagens da elocuc¢do sdo sinédoques argumentativas, que desdobram
sensivelmente, visualmente, a légica da argumentagdo.” Idem, p.33.

84 VIEIRA. “Serm3o do Santo Antonio”, p.320-321.
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Tal recurso, utilizado comumente nos sermdes de Antbnio Vieira, fazia parte da
“oratdria barroca” e recebia, entre os tratadistas de retdrica, o nome de “conceito
predicavel”'®. Nele, o texto biblico serve de tema para anunciar o argumento, que,
assentado em figuras ou alegorias, permite comunicar verdades morais, juizos proféticos ou
demonstracdes de fé. Esse processo retdrico, que consiste na interpretacdo fantastica de
uma passagem da Sagrada Escritura, baseia-se em associacGes de ideias préximas ou
dissemelhantes, desde que devidamente fundamentadas na teologia. Na “poética barroca”,
os conceitos predicaveis ddo ocasido para jogos de conceitos ou palavras que compdem o

186 Este jogo pde em relagdo conceitos analogos e os aproxima,

ideal do discurso engenhoso.
e quanto mais distantes os conceitos forem, mais agudo é o discurso. No caso de Vieira, tais
jogos eram aceitaveis e até pretendidos desde que estivessem adequadamente

proporcionados a raz3o teoldgica'®’. Segundo Anténio Sérgio:

185 . ~ . . L - .
Hansen nos explica que a expressdo “conceito predicavel” j& aparece na Biblia. Ele “ (...) relaciona

duas coisas, a matéria sacra, fundada no engenho divino, e a forma aguda, baseada no engenho humano
do orador.” HANSEN, Op.Cit., p.36.

'8 Ana Lucia de Oliveira informa que, nos séculos XVI e XVII, havia manuais pedagdgicos contendo os
conceitos predicaveis e também outros que compendiavam os lugares comuns. Muito utilizados na
Peninsula Ibérica, os manuais desempenharam um papel importante na formagao cultural do periodo,
pois disponibilizavam ao orador um conjunto de elementos semanticos a serem usados nas invengdes
dos discursos. Mais ainda, as numerosas coletdneas de conceitos predicaveis “ (...) provam a grande
divulgacdo desse método de argumentar e pregar, de tanta relevancia na episteme do século XVII
portugués, e cujo uso, portanto, ndo configura uma singularidade do estilo vieiriano.” OLIVEIRA, Ana
Lucia de. Por quem os sinos dobram. Uma abordagem das letras jesuiticas. Rio de Janeiro: Ed. da UERJ,

2003, p.64. Ver Capitulo I, “Os conegos e a metafisica do estilo”.

187 O “Sermao da Sexagésima” (1655) é o exemplo cabal dessa proposi¢cdo. Nele, o jesuita explicita sua

engenhosidade poética e agudeza (pois firmemente calcadas pela doutrina) e tece duras criticas aos
serm8es de estilo gongérico dos rivais dominicanos (escritos em “xadrez de palavras”, tornam-se
herméticos). O hermetismo em si ndo é um problema, podendo mesmo conferir credibilidade a agudeza
do orador. Contudo, quando alheia a proporg¢do teoldgica, a agudeza torna-se afetacdo (mala affectatio)
e fere o decoro. A retdrica pds-tridentina é, pois, serva da teologia (rhetorica ancilla theologiae).

“

Segundo Hansen, neste sermdo, Vieira acusa os dominicanos de tomarem “ (...) a matéria sacra para
inventar metaforas distanciadissimas que tornam o sermdo escuro, obscuro, impedindo a comunicagao
imediata da Palavra para todos.” Ou ainda: “Vieira ndo recusa o conceito engenhoso, mas sim o conceito
engenhoso aplicado sem proporc¢do teoldgica, que se torna enigmatico e autonomizado do sentido

contrarreformista da pregac¢do. Ainda que o conceito engenhoso enigmadtico dos dominicanos seja
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Desenvolver um “conceito predicdvel” significa inculcar uma proposicao
moral, ndo com o auxilio de argumentos validos (isto é, por meio de relacées
verdadeiramente ldgicas, a partir de factos da observacdo psicoldgica, ou da
histdria, ou da experiéncia vulgar, ou entdo de principios de natureza ética, ou
filoséfica ou teoldgica), sendo que pelo artificio de uma simples imagem,
recorrendo a um facto ou a uma frase da Biblia que pelo uso habilidoso de uma
“agudeza do engenho” se decide apresentar como sendo uma alegoria, uma

figura, um simbolo, daquela proposi¢do que se deseja avancar.'®®

Como dissemos anteriormente, o Sermdo do Santo Antdnio tem inicio com o conceito
predicavel Vos estis sal terrae (Mt, 5: 13), que traduz a incumbéncia dada por Cristo a seus
discipulos. Vieira associa essa tarefa aos pregadores e faz dessa verdade sagrada o coroldrio
da missdo jesuitica e, a partir dele, firma-se a distincdo em relagdo a outras ordens que,
alegorizadas pelo polvo, estdo mais préximas dos interesses dos colonos do que da
conservacdo da Fé. Além disso, faz-se aqui a afirmacdo do papel ativo da Companhia na
salvacdo dos homens. Desenganar os apetites que obliteram o livre-arbitrio e mostrar os

mistérios da Fé, eis aqui a funcdo do sermao que emula a lingua Rémora de Santo Antoénio.

O tema do engano advindo do mal julgamento da razdo é tema central de outro sermao
pregado por Antonio Vieira, na matriz da cidade de Belém (Grdo-Pard), no ano de 1656: o
“Sermao da Primeira Oitava da Pdscoa”. Naquela ocasido especial dentro do calendario
liturgico cristdo, quando é celebrada a ressurreicdo de Cristo, o jesuita encontra seu
auditdrio desconsolado em razao das noticias do fracasso da expedicdo enviada ao sertdo
em busca de ouro. Vieira constréi o sermao de modo a mostrar que o motivo da tristeza é
antes a mao da Providéncia divina que livra os moradores do mal que resultaria da

descoberta das minas. Pela via misteriosa, Deus sinaliza aos homens o caminho da plenitude

aplicado a conceitos predicaveis extraidos da Escritura, ndo considera, segundo seu juizo, o decoro
interno especifico do sermdo contrarreformista: a combinatdria das leis dialéticas de definicdo e
contradefinicdo da matéria sacra é incongruente e distantissima da verdade revelada.” Enfim, os
dominicanos se valem dos conceitos predicdveis, contudo, sem proporc¢do teoldgica. Nas palavras de
Vieira: “pregam palavras de Deus mas ndo pregam a palavra de Deus”. HANSEN, Op.Cit., p.35 e p.54.

188

SERGIO, Antonio. “Salada de conjecturas a propdsito de dois jesuitas”, Ensaios V, 22ed., Liv. Sa da

Costa, Lisboa, 1981, p.96
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do ser, cabe ao sacerdote mediar essa comunicagdao com o divino. Neste caso, cabe, pois, a
Vieira demonstrar como tal situacdo — entranhada na materialidade mundana — é ocasido
para o mais sutil e agudo aprendizado de Fé.

O mal é um erro de analise feito por pessoas de pouco conhecimento. Elas buscam o
bem, mas por um calculo falho, por um exame imperfeito causado pela falta de
conhecimento, elas fazem o mal. Essa seria a situacdo do Grao-Pard caso as minas fossem
encontradas. Os moradores estdo enganados ao creditar ao ouro a melhoria de suas vidas.
Porém, ao expressar condescendéncia, empatia e solidariedade para com os colonos, Vieira
consegue se aproximar dos ouvintes, preparando a ocasido para que o verdadeiro sentido
daquele acontecimento fosse enunciado. Hd a compreensdao da desolagdo e tristeza dos
colonos, pois assemelham-se a desolagdo e tristeza vivenciados pelos puros de coragdo da

histdria biblica:

Ndo é grande desconsolacdo buscar, e ndo achar? Pois essa era a
desconsolacdo da Madalena e das outras Marias: Non invento corpore ejus.™®
N3do é bastante motivo de tristeza esperar, e ndo suceder o que se esperava?
Pois essa era a causa por que os dois Discipulos eram tristes: Nos autem

sperabamus.™

Os moradores do Grdo-Para, assim como as Marias e os Discipulos, ndo escapam do
infortunio e desconsolo “enquanto os cuidados e esperancas se pde na terra”. Vieira
reconhece como naturais os sofrimentos advindos, posto que “ (...) nesta infeliz jornada se

tem gasto de tempo, de cuidado, e de fazenda”™!

. Mas assim como Jesus enxugou as
ldagrimas das Marias e consolou a tristeza dos Discipulos, Vieira ira aliviar os moradores com

sua prédica demonstrando duas verdades:

189 (Lc 24:23) “e, ndao achando o seu corpo, voltaram, dizendo que também tinham visto uma visdo de

anjos, que dizem que ele vive.” Apud “Sermdo da Primeira Oitava de Pdscoa”. In Sermbes — Antdbnio
Vieira, Alcir Pécora (org). Sdo Paulo: Hedra, 2003, tomo |, p.566.

190 (Lc 24:21) “E nés esperavamos que fosse ele o que remisse Israel, mas, agora, com tudo isso, é ja
hoje o terceiro dia desde que essas coisas aconteceram.” Apud “Sermao da Primeira Oitava de Pdscoa”,

Idem, p.566.

191 “Sarm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.566.
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A primeira, que muito melhor vos esteve ndao descobrirem as minas
esperadas, que descobrirem-se. A segunda, que em lugar as minas incertas
que se ndo descobriram, vos descobrird Deus outras certas, e muito mais

ricas.™®?

Sobre a primeira verdade ainda diz:

Ora, ouvi-me atentamente, e (contra o que imagindveis, e porventura
ainda imagina) vereis como nesta, que vés tendes por desgraga, consistiu a
vossa redencdo; e de quantos trabalhos, infortinios e cativeiros vos remiu e

vos livrou Deus em n3o suceder o que esperaveis.'”

O assunto aparentemente temporal, assim como era a causa das tristezas das Marias e
dos Discipulos, “(...) nem por serem temporais deixou de as consolar o Divino Mestre, para
converter a elas e a eles em espirituais (...)”. Do mesmo modo procederd Vieira neste
sermao, pois no arrazoado da época, os limites entre o espiritual e o temporal confundiam-
se em nome da prevaléncia do divino sobre toda matéria e universo criado. Em suma, o que
ha de mais palpavel, ordinario e mundano guarda sempre uma analogia proporcional do Ser,
além de contar invariavelmente com o favor da Providéncia. Assim, Vieira esmera-se em
demonstrar que o que a primeira vista é lido como castigo, é antes remissao.

A descoberta do ouro seria, pois, o inicio da ruina, centelha da cobica, motivo da inveja
e ocasido para a guerra; de sorte que fez Deus esses tesouros, misericordiosamente,
entranhados e escondidos no fundo da terra. Para provar, Vieira lanca mao dos exemplos
biblicos — umbra futurorum dos acontecimentos do presente. Vejamos isso, nomeadamente,

pela seguinte passagem:

Conta a Sagrada Escritura no capitulo trinta e oito de Ezequiel (ou seja
historia do passado, ou profecia do futuro) que sabendo as Nag¢des de Gog e
Magog, que os Hebreus viviam ricos e descansados nas suas terras, fizeram
conselho entre si de os irem conquistar, fundando essa deliberagdo em dois

motivos: o primeiro, que tinham ouro e prata: o segundo, que ndo tinham

192 “Sarm30 da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.566-567.

193 “Serm30 da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.567.
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muros. Um motivo os excitou a conquista, e o outro lha facilitou. O que os
excitou foi o ouro e a prata: Eccead diripiendam praedam congregasti

. . 194 - .
multitudinem tuam, ut tollas argentum, et aurum™" : e o que os facilitou foi
serem terras habitadas, sem muros nem fortificagdes: Ascendam ad terram

195

absque muro: vectes, et portae non sunt eis.”” E terras que tém ouro e prata,

e ndao tém muros fortes que as defendam, naturalmente estdo expostas a
cobica e invasdao dos inimigos, porque o ouro e a prata que tém, excita a

cobica; e os muros e fortificagdes que ndo tém, facilitam a invasdo.'*®

Veja, na interpretacdo profética de Vieira, os portugueses sdo o povo da Nova Alianga,
portanto, nada mais pertinente que tragar o paralelo entre eles e os Hebreus, autorizado
pela interpretacdo factual que une as Sagradas Escrituras e a histéria presente. Os Hebreus,
ao revelarem seus tesouros, foram invadidos e submetidos pelos Babildnios; desse feito,
tira-se o ensinamento dado aos moradores do Grao-Pard: “Dai gracas a Deus de se
frustrarem as vossas esperancas, € nao lhes sejais ingratos com vos entristecer, pois assim

7197 Aqui identificamos a tépica do mistério operando na

vos quis livrar de tamanhos perigos
compreensdao de mundo do jesuita: a verdade divina impressa no plano sensivel e material
permanece, paradoxalmente, tangivel e invisivel, necessitando, pois, do sacerdote para
decifrar o verdadeiro sentido dos eventos, uma vez que ele “ (...) domina o processo
completo pelo qual o que é da ordem do divino se atualiza em meio humano”.**®

A prudéncia pede que as minas continuem ocultas aos homens, pois delas advém, além
da cobica externa (e o risco de invasdes), os “trabalhos e misérias domésticas”. Mais uma

vez, Vieira retira tal ensinamento das Escrituras. No Salmo dezesseis, Davi pede a Deus que

194 (Ez 38:13) “Saba, e Ded3, e os mercadores de Tarsis, e todos os seus ledes te dizem: Vens tu para

tomar o despojo? Ajuntaste o teu bando para arrebatar a presa, para levar a prata e o ouro, para
tomar o gado e as possessdes, para saquear grande despojo?” Apud, Sermdes, Op.Cit., p.569.

195 (Ez 38:11) “E diras: Subirei contra a terra das aldeias ndo muradas, virei contra os que estdo em
repouso, que habitam seguros; todos eles habitam sem muro e ndo tem ferrolho nem portas.” Apud,
Sermées, Op.Cit., p.569.

1% “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.569. (grifo nosso)

197 “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.570.

198 PECORA, Teatro do Sacramento, Op.Cit., p.88.
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puna a injustica dos inimigos que o perseguem; Deus o atende castigando seus algozes com

o descobrimento do ouro e da prata. Valendo-se da interpretagao figural, Vieira escreve:

Neste Salmo, que é todo profético, assim como na pessoa de Davi é
figurado Cristo, assim nas perseguicdes de Davi sdo figuradas a crueldade e
ingratiddo com que Cristo foi tratado em vida por seus inimigos, e nas
maldades e pecados com que ainda hoje é desacatado e ofendido. Pois em
prémio dessas ofensas, dessas maldades, e desses pecados descobre Deus os
seus tesouros que tem escondidos debaixo da terra, e enche e farta de ouro e
prata aos que estdo famintos de minas? Sim; porque essas minas que tanto
desejam e estimam, ordinariamente ndo as descobre, nem as dd Deus por

merecimentos, sendo em castigo de grandes pecados.'*’

Vieira faz uso de outros paralelismos extraidos do Velho e Novo Testamentos’® e,
ademais, acrescenta outros revelados pelas ligdes do tempo presente, com o intuito de
relacionar o descobrimento das minas a ruina e tormentos. Potosi &, pois, o exemplo claro
do estado de miséria e exploracdo vivenciados nas minas do Peru, “horrendo teatro da
paciéncia sem virtude”. A dureza do trabalho nas minas ndo se iguala a nenhum outro
castigo: “Basta por prova, que a sevicia e crueldade dos Neros e Dioclecianos comutavam a

morte e os tormentos dos Cristios em os mandar servir nas minas (...).”**!

Vieira, entao,
afirma que seriam os indios os que haveriam de padecer e morrer no trabalho das minas e,

todo lucro haveria de ficar nas maos das autoridades (provedores, administradores,

199 “Sarm3o0 da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.571.
200 Como, por exemplo, retira do primeiro Livro dos Macabeus (1Mc 8:3) a histéria da invasdo e
conquista Romana sobre a Espanha, impulsionadas pelo ouro que |3 havia: “Ndo diz que conquistaram
os homens, sendo minas, porque as minas foram o motivo da guerra e da conquista. Como a gente da
Espanha era tanta, tdo remota, e tdo forte, gastou a poténcia Romana na pertinéncia desta Conquista,
duzentos e trinta e cinco anos (vede se serdo cd necessarios tantos!) até que finalmente a terra, as
minas, e os moradores ficaram todos sujeitos ao jugo e dominio estranho, presidiados de suas Legides,
tributarios a sua cobica, governados e oprimidos da sua tirania: e o mesmo ouro e prata (que, como diz
o Espirito Santo, muitas vezes é redencdo do homem) para eles foi a causa da serviddo, e o reclamo que
chamou de tdo longe, e lhe meteu em casa o cativeiro.” In “Sermao da Primeira Oitava de Pdascoa”,

Idem, p.570.

201 “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.573.
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tesoureiros etc.) que para cd viriam com o Unico intuito de reter para si os frutos da

descoberta. Ao colono, de nada valeria o esfor¢o da empresa:

No mesmo dia havieis de comecar a ser Feitores e ndo Senhores de toda a
vossa fazenda. Nem havia de ser vosso 0 vosso escravo, hem vossa a vossa
€anoa, nem VOSSO carro e o vosso boi, sendo para o manter e servir com ele. A
roca haviam-vo-la de embargar para os mantimentos das minas (...); e vés
mesmos ndo havieis de ser vosso, porque vos haviam de apenar para o que
tivésseis ou ndo tivésseis préstimo; e s6 os vossos enganos haviam de ter muito

que moer, porque vos e vossos filhos havieis de ser os moidos.**

Ja para os indios as consequéncias seriam ainda piores:

Sobretudo, se tantos milhares de indios se tém acabado e consumido em
tdo poucos anos, e com tdo leve trabalho, como o das vossas lavouras, onde
se haviam de ir buscar outros que suprissem e suportassem quanto tenho
dito? E quais haviam de ser os que vendo-se enterrar vivos naquelas furnas,
ndo fugissem para onde nunca mais aparecessem, levando o mesmo medo
com eles aos demais? Tudo isto ndo o haviam de fazer nem padecer os que

passeiam em Lisboa (...).2%

Vieira, em seguida, lanca mao de outro argumento para demonstrar que as minas de
ouro devem permanecer ocultas. Agora, a razdo é retirada da observac¢do da natureza, cuja
maxima foi sintetizada por um gentio, Horacio, “fundado s6 na razdo natural e na

experiéncia”, “sem nenhum principio de Fé”:

(...) enquanto a terra o esconde e encobre: cum terra celat: estd ele no
sitio e lugar que lhe deu a natureza, que é o melhor. Et melius situm.

Excelente razdo. As coisas naturais, enquanto estdo no seu proprio lugar em

202 “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.574. (grifo nosso)

203 «Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.574
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que as situou a natureza, nenhum dano fazem; tiradas dele sdo muito

danosas.*®

A observagado da natureza sempre fundamenta argumentos perfeitos na medida em que
espelha a perfeicdo da Criacdo. A histdria é, pois, outra fonte de ensinamentos: a Idade de
Ouro dos primeiros tempos era dourada, pois ouro ndao havia; sendo ele descoberto,
comecou entdo a ldade do Ferro. Nas Escrituras nada consta sobre ouro e prata no
momento da Criagdo. Sendo assim, Vieira indaga a razdo da existéncia dos metais. De modo
contrario a Arvore da Ciéncia, que foi criada para tentar Ad3o a provar de seu fruto, Deus
criou o ouro entranhado a terra livrando o homem dessa tentacdo. Na superficie, no
entanto, Deus deu terra fértil e abundante. Chegamos aqui a um dos aspectos da segunda

verdade que o sermao se propde a demonstrar:

E possivel que vos dé Deus uma terra tdo abundante e tdo fértil, que s
com a comutacdo dos frutos e drogas dela vos sustentais, e conservais ha
tantos anos tdo abastada e tdo nobremente, sem haver e correr nela

dinheiro; e que desejeis e suspireis por dinheiro, sem o qual, e por isso

mesmo, vos fez a vossa fortuna singulares no mundo?’®

Enfim, o ouro é um engano que empobrece e degrada o trabalho, enquanto a
agricultura é atividade esperada e benfazeja.

O mal que acometeria a col6nia com a descoberta das minas se estenderia também ao
reino. Um exemplo préximo é a Espanha, pais arruinado que demonstra que as minas nao
Ihe servem sendo para despovoar e empobrecer. Outro exemplo, agora extraido das
Escrituras, foi o caso do Reino de Salomao, onde toda riqueza fora consumida em “monstros
da vaidade” e desfrutada pelos grandes e poderosos.

Vieira entende ter provado com vastos argumentos que o malogro da expedicao fora
um favor da Providéncia, entdo, passa a discursar sobre a segunda verdade que prometeu

anunciar. Para isso, recorre mais uma vez as verdades biblicas. Sendo Cristo morto na

204 «serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.574

205 «Sarm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.577.
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Paixao, o Filho de Deus decide realizar mais um milagre; do sepulcro desce as profundezas
da terra para descobrir, ndo o ouro e a prata, mas as almas, o mais precioso tesouro.

No coragdo da terra, encontra e resgata as almas de gentios virtuosos (personagens do
Antigo Testamento) que esperavam por redencdo: as almas de Abrado, Addo e Eva, dos
antigos Patriarcas Seth, Noé, Isaac, Jacd, José e Moisés; dos reis justos e santos Jozias,
Ezequias, Josafd, Manassés, Davi e Salomao; dos profetas Isaias, Jeremias, Ezequiel e Daniel,
“e com cada um deles em triunfo, as Almas que com suas prega¢des tinham livrado do
Inferno”; por fim, ndo faltou as almas das mulheres, como a de Sara, Rebeca, Raquel, Maria
irma de Moisés, Ester, Ruth, Susana e Judite; “e com estas de mais conhecido nome, todas
as outras que naquele escuro depdsito estavam esperando longamente a vinda do
Messias.”?%

Vieira segue narrando o resgate de outras almas, agora personagens dos Evangelhos

»207). 3 do pobre Lazaro (mas n3o a do

(“das que la entraram depois de Deus feito homem
rico que no inferno continuou), a de Simedo, a dos inocentes de Belém, a de Sdo Jodo
Batista, a de S3o Joaquim e a de Santa Ana e a de S3o José. “Estes foram os tesouros
inestimdveis, que o Redentor do mundo tirou daquelas minas, que em espaco de quatro mil
anos desde o principio do mesmo mundo, se foram multiplicando e crescendo sempre.”*%®

A vida de Jesus oferece o exemplo mais sublime de que as almas sdao o maior tesouro
desse mundo. Quando Deus desceu a terra feito homem, escolheu nascer na pobreza, filho
de pais pobres e, como discipulos, elegeu também os pobres; a primeira coisa que ensinou e

pregou, portanto, foi a pobreza. Assim diz Vieira:

(...) se viveu de esmolas como pobre, se morreu sem casa e sem cama, e
despido como extremamente pobre: se o que sempre condenou foram as
riquezas, e prometendo o Céu aos pobres, sé o dificultou, e quase
impossibilitou aos ricos: que tesouros sdao estes que Deus lhes prometeu, e
gue minas secretas e escondidas as que havia de descobrir? Nao foram sem
duvida, nem sdo outras, sendo aquelas Almas tdo preciosas, como prezadas,

que no Seio de Abrado, como em tesouro, se iam depositando por todos os

296 «Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.583.
207 «Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.583

208 «Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.584.
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séculos, ndo sé escondidas e encerradas, mas verdadeiramente cativas, para

cujo descobrimento, liberdade e redengdo desceu Cristo (...).°%°

As almas sdao incomparavelmente mais valiosas do que o ouro e a prata; seu prego nao

. ~ . . 210 - - ~ .
foi pago sendo com o precioso sangue de Cristo.””" Vieira, entdao, menciona um exemplo
histérico de um rei fiel que entendera essa verdade, el Rei D. Jodo Il: quando descobriu
minas na Costa da Africa, chamou a terra por esse nome. L4 edificou o Castelo de Sdo Jorge,

mas como os gastos eram muitos, quis seus conselheiros de Estado demové-lo do projeto:

Respondeu [el Rei] que de nenhum modo se largasse. Porque eu (diz) ndo
mandei edificar aquele Castelo tanto para a defesa e conservag¢do das minas,
guanto para a conversdo das Almas dos Gentios: e basta-me a esperanca da
salvacdo de uma sé daquelas Almas, para ter por bem empregadas todas

essas despesas.’™

Com este caso exemplar, retirado da histéria portuguesa, Vieira cria o ensejo adequado
para lancar a mais importante e Ultima mensagem do sermao: se Deus por sua Providéncia
fez com que os colonos ndao encontrassem as minas de ouro, foi para poupar-lhe os
tormentos. Mais. Foi pra lhes revelar um tesouro infinitamente maior, que ndo esta
entranhado na terra e sim “a flor da terra”, que sdo as almas dos indios, feito pérolas, que

habitam aqueles sertGes. Assim diz Vieira, referindo ao Grao-Para:

Outros lhe chamam Rio das Amazonas; mas eu |lhe chamo Rio das
Almazinhas: ndo por serem menores, nem de menos preco (pois todas
custaram o mesmo) mas pelo desamparo e desprezo com que se estdo
perdendo, quando o ouro e a prata se deseja com tanta ansia, se procura com
tanto cuidado, e se busca com tanto empenho? Oh Almas remidas com o

sangue do Filho de Deus, que pouco conhecido é o vosso prego, e que pouco

209 «sarm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.585.

219 yieira cita S3o Pedro para endossar seu argumento: “N3do sei se reparais, que nao sé diz S. Pedro o
preco com que foram compradas as Almas, sendo também o pre¢o com que nao foram compradas. Nao
foram compradas, diz, com ouro, nem com prata, sendao com o Sangue de Cristo.” Idem, p.585.

211 “Sarm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.585
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sentida a vossa perda, digna sé de se chorar com lagrimas de sangue! Mas os

que téo pouco caso fazem da Alma prépria, como o fardo das alheias? **

As almas dos indios sdo o verdadeiro tesouro e Deus fiou aos portugueses o cuidado
delas. Da compreens3ao dessa verdade depende o aumento da Cristandade, ademais, tal
entendimento, alcancado mediante a deliberagdo racional, torna-se um ato de fé e vontade.

Isso pode ser demonstrado pela seguinte passagem:

E deste inferno, donde Cristo hoje ndo tirou Alma alguma, podemos nés
tirar, sem sair da terras onde Deus nos pds, tantos milhares de Almas, e fazer
delas um tesouro inestimavel, tanto mais rico e precioso, quanto vale mais
uma sé Alma que todo o ouro e a prata, e todos os haveres do mundo. Ou
cremos essa verdade, Cristdos, ou ndo a cremos? Se nGo a cremos, onde estd

a nossa Fé, a nossa Esperanga, e o nosso entendimento? 213

Como anteriormente mencionado, “Deus ndao controla apenas o homem por sua

214 No contexto em que Vieira se situa, associar-se significa

providéncia, ele o associa a ela
envolver-se diretamente com os cuidados espirituais dos gentios. O cumprimento dessa
obrigacdo providencialmente sinalizada é caminho da remissdo das almas pagds, mas
também daquele que, pelo seu livre-arbitrio e razdo, compreende a virtude e a justica de
atuar seguindo a vontade de Deus. No bojo da invengdo vieiriana estd a ideia que, ao
colono, membro do corpo mistico e politico do Estado portugués, compete participar da
empresa que conduzira a histéria para sua finalidade ultima, qual seja, a instauracdo do
reino de Deus na terra.

Vieira chega a detalhar como deve ser a participacdo do colono neste processo:
“Sobretudo trate cada um com verdadeiro zelo Cristdo, da doutrina e salvacdo, ao menos
daquelas Almas que tem em sua casa, e muito particularmente da sua, de que muitos vivem

7215

esquecidos. Por fim, um ultimo conselho:

212 “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.586. (grifo nosso)
213 “Serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.587. (grifo nosso)
1% GILSON, O Espirito da Filosofia Medieval. Op.Cit., p.227. (grifo nosso)

213 «Sarm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.588.
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E para que até das minas que ndo achastes tireis algum fruto, seja o
primeiro a confusdao de fazermos tantas diligéncias pelos tesouros da terra,
quando tdo pouca fazemos pelo do Céu, que hdao de durar pra sempre: e 0
segundo, o exemplo e resolucdo de fazer ao menos outro tanto pela salvacao

da Alma, e Graga de Deus, a qual nos promete o mesmo Deus que acharemos

sem duvida, se assim buscarmos (...).”*

Nesse sermao, vemos confirmada a tese apresentada anteriormente de que no interior
da hermenéutica jesuitica (e cristd, de uma maneira geral) o modo sacramental desdobra-se
nas ocasides do mundo criado, ou seja, na materialidade contingente e histérica de seu ser.
Aqui o evento do fracasso das minas atinge seu verdadeiro sentido enquanto figura que
anuncia um designio providencial. Interpretado pelo sacerdote (autoridade exclusiva da
exegese e da identificagdo dos mistérios) o fato é lido como sobrenatural, obedecendo a
dupla exigéncia da natureza misteriosa: se por um lado, é sinal de Deus que sacramenta o
sensivel do mundo, por outro, deixa ao arbitrio e a vontade livre dos homens a
compreensao e a¢ao sobre ele.

O evento, tal qual apresentado por Vieira, é ocasido exemplar para a salvacdo ou
perdicdo: fazendo coincidir a vontade humana com a Vontade divina, caberd aos moradores
introjetar e realizar a missdo de cuidar das almas indigenas. Por outro lado, obstinar-se na
valorizacdo dos interesses materiais e ndo abrir mdo da procura do ouro, é realizar uma
escolha, embora distanciada da finalidade divina. Consequentemente, como em todo ato
livre, o 6nus da ma avalia¢do do arbitrio incidird no sujeito que escolhe.

Para finalizar, ndo podemos deixar de mencionar o forte sentido consolador pretendido
por Vieira neste sermdo, que mostra que os caminhos de Deus, por mais desoladores que
parecam, guardam um sentido sublime, eternamente sabido e misericordioso. Aos homens,
dentro do corpo mistico da Igreja e do Estado, caberd compreender e decidir, livremente,
sobre a confluéncia ou ndo de seu desejo e acdo ao Bem, ou seja, tornar-se ou nao

coadjutor do plano divino. Enfim, buscar ou n3o a salvagao.

216 “serm3o da Primeira Oitava de Pascoa”, Idem, p.589.
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Como procuramos demonstrar por esse capitulo, a compreensdo cristd do universo
sacramental institui o mistério como a forma eficaz e misericordiosa que Deus comunica aos
homens seus designios, alertando, pois, contra os enganos e vicios que os afastam da
salvacdo. Os mistérios sinalizam para as acdes prudentes a serem assumidas em acordo com
a Providéncia. Contudo, isso ndo se da de forma coercitiva aos homens, uma vez que deixa
em aberto o espacgo para o arbitrio, cujo desdobramento correto e natural depende de uma
orientagao ajuizada da vontade dos sujeitos que escolhem.

Nosso objetivo sera, nos proximos capitulos, demonstrar como a guerra contra os indios
foi também entendida, dentro da hermenéutica jesuitica, como um mistério que
oportunizava ao colono escolher agir (fazer valer a sua vontade) no caminho do Bem ou nao.
Para isso, organizamos nesta segunda parte da tese, trés capitulos que tratardo sobre a
problematica da guerra. Primeiramente, faremos um balango sobre o conceito de guerra
justa no pensamento ocidental; de suas origens cristds a mobilizacdo de suas tépicas
juridicas a partir das conquistas espanholas e portuguesas no Novo Mundo. Apds a
discussdo da politica e da legislacdo indigenista portuguesa, demonstraremos, enfim, que a
interpretacdo de Antbnio Vieira sobre a guerra contra os indios, ao ser feita pela via
sacramental, constituiu-se em um meio de intervir de maneira crista sobre aquela realidade

tao apartada do plano divino.
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3. A guerra justa na tradi¢do ocidental e no alvorecer do mundo
moderno

Bem-aventurados os que tém fome e
sede da justica, isto é, da virtude que faz
justos, porque essa fome e sede se lhes
converterd em fartura.

(Mt. 5, 6)

3.1 Introdug¢do

Esse capitulo tem como objetivo apresentar um quadro sintético conforme o estagio
atual da literatura a respeito, de como a categoria juridica da guerra foi conceituada na
tradigdo crista ocidental, mais especificamente focalizando a sua presenca na cosmovisao
juridica portuguesa. Num segundo momento, apresentaremos em que medida a ética de
guerra foi alterada no contexto da colonizagdao do Novo Mundo e da submissdao dos povos
indigenas. Dado que novos critérios de guerra justa foram forjados neste contexto,
pretendemos, no entanto, demonstrar como os argumentos da tradi¢ao (topicas do direito
de guerra medieval®'’) foram reorientados para dar conta da especificidade desse momento
histérico. Em seguida, para que possamos relacionar esse panorama juridico e moral no
contexto histérico que primordialmente interessa a esse trabalho, qual seja, a América
portuguesa no século XVII, sera necessdrio apresentarmos o quadro geral da politica e da

218

legislacao indigenista portuguesa.”™ Veremos que o direito de guerra esteve, a todo tempo,

217 i ~ .. . . . o o .
Utilizo a expressao “direito de guerra medieval” para designar a tradi¢cdo teoldgica e doutrinal da

Igreja sobre a guerra a partir dos canones, primeiramente, da Patristica (Santo Agostinho, Sdo Jerénimo,
Santo Isidoro de Sevilha) e, muito posteriormente, da Escoldstica (Bacon, Duns Scott, Sdo Tomas de
Aquino).

% Embora as leis valessem para todo o territério colonial, houve ocasides em que dispositivos
especificos (leis e regimentos) foram promulgados visando areas ou problemas determinados. A
discussdao mais detalhada sobre a politica e legislagdo indigenistas para o Estado do Maranhao e Grao
Pard serd feita no capitulo seguinte. Nosso viés metodolégico sera tratar a questdo a partir das
informacgdes e cartas do padre Antonio Vieira que relatavam o descumprimento das leis indigenistas, os

cativeiros e as guerras ilicitas movidos contra os indios.

101



entrelacado a discussdo sobre a liberdade e escraviddo dos indios, ou seja, ao status juridico

pelo qual os naturais da terra eram integrados a ordem colonial.

3.2. A guerra justa na tradigdo cristd ocidental

Um dos problemas primordiais que aparece nos discursos que se ocuparam da
traducdo/incorporagdo do gentio americano ao grémio da Igreja e do Estado é a guerra,
seja nos textos doutrinais dos autores da Segunda Escolastica, seja nos escritos jesuiticos ou
nos primeiros cronistas. A guerra contra os indios foi, inevitavelmente, tema essencial das
discussOes decorrentes a descoberta e conquista do Novo Mundo, estando no bojo da
polémica sobre a legitimidade do dominio portugués e espanhol sobre as terras e povos

americanos®®®

. O debate do problema envolveu tedlogos e doutos de diferentes ordens,
que eram os responsaveis pelo aconselhamento politico dos principes e que
desempenhavam, portanto, papel crucial na formulacdo de suas politicas.

Ainda que a polémica em torno da guerra justa contra os indios tenha sido debatida nas
décadas imediatamente posteriores aos descobrimentos, a guerra em si, mas também a
discussdo sobre sua legitimidade moral e juridica, ndo deixou de ser um problema candente
no século XVII, envolvendo distintos seguimentos das sociedades colonial e reinol. Como

veremos, a ética e o direito de guerra mobilizados na situacdo de embate contra os indios

se reportaram, necessariamente, a uma longa tradicao juridica.

1 Uma intensa polémica seguiu-se as décadas posteriores ao descobrimento do Novo Mundo acerca da
legitimidade dos titulos de conquista de espanhdis e portugueses. Ambientado no contexto da Segunda
Escoldstica, as discussGes sobre o dominio das terras e submissdo dos indios americanos promoveram “
(...) a elaboragdo conjunta da no¢do moderna ou pré-moderna de direito natural e a determinagdo nova
do direito das gentes, compreendidos como direito internacional interestatal.” COUTRINE, Jean-
Frangois. “Direito Natural e Direito das Gentes. A refundagdo moderna, de Vitéria a Suarez”. In A
Descoberta do Homem e do Mundo. Adauto Novaes (org). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998,

p.293-333.
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A guerra, dentro da tradicao cristd, longe de ser condenada ou proibida, foi considerada
necessaria e, por vezes, sagrada. No Antigo Testamento, ela é em muitos casos ordenada
por Deus: Josué e os Juizes, Saul e Davi travaram uma guerra santa, por ordem divina, para
conquistar a terra prometida. Do mesmo modo, os Macabeus defenderam a fé pelas armas.
Entre os autores eclesidsticos é no Decreto de Graciano que encontramos a mais completa
compilacdo do direito de guerra medieval, no qual se apresentam a ética bélica do Antigo
Testamento e os topicos mais importantes do Novo Testamento, além de conter as ideias

220

dos Padres da Igreja sobre o tema.”” Segundo Joseph Hoffner, percebe-se em Graciano a

profunda influéncia de Santo Agostinho no direito bélico medieval.?**

Dentro dessa tradicdo, é na distincdo entre fiéis e infiéis que consiste o elemento
definidor da ética-moral da guerra justa. Esta é concebida como um julgamento (juizo de
Deus) e uma puni¢do sobre uma injustica e, para assim ser considerada, a guerra justa deve
apresentar determinados critérios para ser legitima. Para o estabelecimento desses
critérios, é considerado uma infinidade de casos-tipo, ou seja, os exemplos sdo
apresentados como forma de representar a doutrina.

A partir da conquista do Novo Mundo, a ética-moral da guerra medieval foi trazida para
um novo espacgo e contexto sdcio-cultural inédito. Ainda que o direito de guerra medieval
apontasse para os casos de guerra contra pagaos, no contexto americano, a guerra contra
os indios suscitou problemas ndo descritos até entao.

Conforme nos explica Hoffner, é de Tomas de Vio Caetano (1469-1534) a sistematizacao
da diferenciacdo dos infiéis em trés categorias - pagaos, judeus e hereges — e bastante

utilizada a partir de entdo. Dentro dessa conceituac¢ao, estao colocados os distintos casos da

submissdo de fato e de direito:

220 . , .
Conforme nos explica Hespanha: “No século XIl, um monge professor de teologia em Bolonha,

Graciano, elabora uma compilagdo que iria se impor a todas as anteriores e permanecer como um
grande repositorio de direito candnico praticamente até a actualidade — A Concordantia discordantium
canonum [concérdia dos canones discordantes, ¢.1140], mais conhecida por Decretum Gratiani [Decreto
de Graciano]. Ai retne cerca de 4000 textos de relevancia juridica, desde passos da Igreja até canones
conciliares, organizados por matérias e brevemente comentados ou apenas sintetizados (num dictum).”
HESPANHA, Antdénio Manuel, Panorama Histérico da Cultura Juridica Européia. Lisboa: Publicagdes
Europa-América, 1998, p.85.

221

HOFFNER, Joseph. Colonizacdo e Evangelho. Etica da colonizacdo espanhola no século de ouro.

Presenca, Rio de Janeiro, 1977, p.64-81.
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Caetano resume os infiéis em trés categorias: pagaos, judeus e hereges. E
explica: um primeiro grupo de infiéis estd, de direito e de fato, sujeito aos
principes cristdos, tais como os judeus, hereges e mouros. “Igreja e Estado
podem promulgar leis contra eles, em beneficio do nome cristdo ou para
outras piedosas finalidades.” Outros infiéis deveriam, por direito, estar sob o
dominio cristdo, mas, de fato, sdo independentes, assim os infiéis em
territérios outrora cristdos e perdidos atualmente. “Esses ndo sdo apenas
infiéis, mas inimigos dos cristdos.” O terceiro grupo nao nos esta subordinado,
nem de direito, nem de fato: os aborigenes de paises que nunca fizeram parte
do Império Romano. “Nenhum rei, nenhum imperador e nem mesmo a Igreja

romana podem fazer guerra contra eles.”*

Como explica Hoffner, a explanacdo de Caetano consta em seu comentario a Tomas de
Aquino®?, sendo, posteriormente, incorporada nas prelecdes de Francisco de Vitéria e nas
obras de Domingos de Soto, Las Casas e Bellarmino — teélogos fundamentais da Segunda
Escolastica.”**

Dentro desse quadro histérico é pertinente indagar se teria existido uma transformacao
nos titulos de guerra justa, visto serem os indios americanos pagdos (gentios) e ndo infiéis.
Esta é uma pergunta que pretendemos responder nesse capitulo; para tanto devemos
recuar ao mundo medieval para entender como sua concepg¢do universalista de orbis
christianus estabelecia a clivagem entre os fiéis e os “outros”. Essa fronteira, que
fundamentou o direito e a ética de guerra, ultrapassou séculos, chegando, pois, a permear a

primeira modernidade.

O orbis christianus é a imagem crista medieval do mundo. Nela o Deus criador instituiu a
Igreja como sua representante na terra, estando todos os homens obrigados a lhe
reconhecer fielmente. Aqui estd implicita a crenca no Milénio — presente desde o primérdio
da literatura crist3, a crenca estabelece a promessa do reino de Deus na terra. E importante

notar que a partir do século Xlll houve uma acentuada expansdo desta crenca, acarretando

222 Idem, p.58-59.

222 0 titulo da obra é Secunda Secundae Partis Summae totius Theologie D. Thomae Aquinatis, Thomae a

Vio Cajetani Commentariis ilustrta; q.66, a.8. Hoffner, idem, p. 59, nota 3.

224 Idem, p.59.
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profundas consequéncias simbdlicas e também politicas. A crengca em um reino de Deus
vindouro cedeu lugar a ideia de sua préxima realizacdo, que, em ultima andlise, reafirmava a
unido entre os poderes politico e religioso. Esta aqui, enfim, a confirmacdo do orbis
christianus ou Republica Christiana, concepg¢ao pela qual se reconhece como uma
comunidade de Estados cristdaos encabecada pelo papa, a quem deveria se submeter todo o
mundo, visto compreender como legitima a submiss3o do poder politico ao religioso.**

No conceito de orbis christianus é essencial a ideia de se estender a todo mundo a
salvacdo pela religido cristd, onde os fiéis seriam também suditos dessa monarquia

universal.??®

Para tanto, tornava-se imprescindivel reproduzir essa ordem nos territdrios
ainda ndo submissos a cristandade, comecando por neles implantar um poder cristdo. A
ideia da evangelizacdo pacifica da Igreja primitiva passa a concorrer com a concepg¢ao de
uma expansdo militar em nome da Fé. Podemos mesmo dizer que a missiona¢cdo medieval
foi caracterizada por duas posi¢des contrastantes: uma via defendia que a conversao dar-se-
ia pacificamente através de argumentos e, para isto, os missionarios deveriam aprender a

lingua do povo a ser evangelizado — Roger Bacon (1214-1294) é um dos propositores da

ideia. J4 a segunda via aceitava o castigo dos infiéis e iddlatras, e o direito dos principes

22 MELLO, Marcia Eliane Alves de Souza. Fé e Império. As Juntas das Missées nas Conquistas

Portuguesas. Manaus: EDUA, 2009, p.28-30. A autora desenvolve esta sintese a partir do artigo de Luis
Felipe Thomaz, “Descobrimentos e evangelizagdo. Da Cruzada a missao pacifica”. In: Actas Congresso
Internacional de Histdria da Missionag¢do Portuguesa e Encontro de Culturas, Braga: 1993, v.1, p.81-129.

226 por Cristandade (ou Republica Cristd) entende-se um “ (...) sistema de relagGes da Igreja e do Estado
(ou qualquer outra forma de poder politico) numa determinada sociedade e cultura. Na histéria do
cristianismo, o sistema iniciou-se por ocasido da Pax Ecclesicge em 313 e deu origem a primeira
modalidade de Cristandade dita “constantiniana” a qual se apresenta como um sistema Unico de poder
e legitimagcdo da Igreja e do Império tardoromano. As caracteristicas gerais desta modalidade
“constantiniana” de Cristandade sdo, entre outras, o cristianismo apresentar-se como uma religido de
Estado, obrigatdria portanto para todos os suditos; a relagdo particular da Igreja e do Estado dar-se num
regime de unido; a religido crista tender a manifestar-se como uma religido de unanimidade,
multifuncional e polivalente; o cédigo religioso cristdo, considerado como o Unico oficial, ser todavia
diferentemente apropriado pelos varios grupos sociais, pelos letrados e iletrados, pelo clero e leigos. A
Cristandade medieval ocidental é, em certa medida, a continuadora da Cristandade antiga, a do
“Império Cristdo” dos séculos IV e V.” GOMES, Francisco José Silva. “A Cristandade Medieval entre o

Mito e a Utopia”. In Topoi, Rio de Janeiro, dezembro 2002, p. 221-231, p.221.
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cristdos dilatarem o reino de Deus pelas armas. Duns Scott (1265-1308) foi um dos

expoentes desta visdo.’?’

Como vimos no Capitulo I, o anuncio da Boa Nova é essencialmente o fundamento do

mandato apostdlico descrito nos Evangelhos e que, posteriormente, foi encampado como

imperativo pela Igreja. Porém, a missao teve diversos sentidos ao longo de toda a diacronia

da histéria da Igreja:

Se, no principio, era o Kérigma (pregacdao do acontecimento Cristo),
enquanto forma ousada e generosa de, pela persuasdo e testemunho,
converter e atrair os infiéis para o Evangelho de Jesus Cristo, ndo tardou que a
Igreja, feita instituicdo dominante da sociedade, quisesse, pela forca das
armas, obrigar os descrentes a entrar no seu grémio. De fato, as situacdes
diferenciadas do mitente e do destinatdrio criaram atitudes diferentes de
contato, passando da igualdade, que exige persuasdo, para a dominagao, que
emprega a forca. A Idade Média, com sua mentalidade feudo-vassdlica,
fomentou as relagdes de dominio, isto é, dominagcdo-submissdo entre as
pessoas e as ordens sociais. Foi entdo o tempo do “compelle intrare”
evangélico (Lc. 14, 23), quer pela luta bélica das Cruzadas em relagdo aos
muculmanos invasores, quer pela forca discricionaria da Inquisicdo contra a
minoria judaica metida dentro do aprisco Cristdo, quer pela conquista dos
infiéis descobertos no novo mundo. S6 na época moderna, com as descobertas
ultramarinas, se activou o lento evoluir do humanismo cristdo e se regressou a

Evangelizacdo sob a forma organizada e sistematica de MissGes no estrangeiro

( ).228

Contudo, como teremos oportunidade de demonstrar adiante, a proposta da

Evangelizacdo pacifica dos indios americanos nao significou a exclusdao da legitimidade da

guerra justa contra eles, desde que assegurados alguns critérios.

227

MELLO. Fé e Império. Op.Cit., p.30-32.

228 DIAS, Geraldo A. J. Coelho. “A Evangelizacdo: Portugal e a Politica externa da Igreja no Século XV”. In

Revista da Faculdade de Letras: Historia. Série I, Vol. 14, Porto, 1997, p. 139-166. (Acesso em

10/11/2012, no endereco eletrdnico: http://ler.letras.up.pt/uploads/ficheiros/2079.pdf )
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N3o devemos esquecer que, em boa parte do chamado “Ocidente medieval”, a guerra
foi um traco definidor de sociedades e culturas, capaz de instituir o modus vivendi da
nobreza guerreira cristalizado no ideal de cavalaria. Nele, a morte em combate contra o
inimigo infiel era interpretada como um ato de devogao a Deus, que garantia o reino do céu
aqueles que sacrificassem suas vidas: durante o papado de Ledo IV (847-855) tais cavaleiros
foram declarados como martires. Como exemplo, também podemos citar a pregac¢do do
papa Urbano Il, no Concilio de Clermont em 1095: “(...) pero es Cristo quien lo ordena (...) A
los que fueren alli y perdieren la vida em la empresa, durante el viaje por tierra o por mar, o
em pelea contra los infieles, séanles em esa hora perdonados sus pecados (...).”**°

Incentivadas por santos misticos, como S3do Bernardo, as Cruzadas que atravessaram a
Idade Média colocaram a cristandade em luta contra o Isld, em nome da Fé e da libertacdo
dos Lugares Santos. Elas representavam a esperanga nas recompensas do outro mundo, ao
mesmo tempo que davam direito ao butim, satisfazendo também as pressdes econdmicas
da época.”*°

Esta mentalidade guerreira enraizou-se em povos que, como 0s portugueses, nao
tinham se envolvido diretamente com as Cruzadas®*!, mas que, segundo Dias, tinham se
beneficiado diretamente com elas; por exemplo, quando da ajuda de um exército de
cruzados na conquista de Lisboa em 1147. O autor nos fornece importantes informagdes

sobre o papel do papado para envolver os portugueses na guerra contra o infiel:

229 Apud LEHMANN, Johannes. Las Cruzadas — Los aventureros de Dios. Barcelona: Ediciones Martinez
Roca, 1989, p.32. Citado em COSTA, Ricardo Luiz Silveira da. A Guerra na Idade Média: Estudo da
mentalidade de cruzada na Peninsula Ibérica. Rio de Janeiro: Edigdes Paratodos, 1998, p.72.

2% Dentre as pressdes econémicas vivenciadas a época, podemos citar: a pressdo demografica e a
consequente necessidade de terras e alimentos; o significativo nimero de nobres sem direito a heranga
(filhos secundogénitos); escassez monetdria.

21 0s portugueses ndao se envolveram diretamente no movimento cruzadistico, porém lutaram
ativamente nas guerras de Reconquista travadas contra o infiel, além de participarem do ambiente mais
amplo das ordens de cavalaria. Segundo Costa, a mentalidade cruzadistica foi disseminada na Peninsula
Ibérica pelas ordens militares, templarios e hospitalarios. “Essa mentalidade cruzadistica teve seu
paradigma em Portugal na primeira metade do século XIV, com a invasao africana mugulmano-merinida

e a batalha do Salado (1340), vencida pela coligacdo Castela, Aragdo e Portugal.” COSTA, A Guerra na
Idade Média, Op.Cit., p.17.
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O papa havia mesmo de conceder aos portugueses os privilégios da Bula
da Cruzada da Terra Santa para os incitar na luta contra os mugulmanos que
ocupavam o territério peninsular (Papa Gregério IX, Bula Cupientes christicolas,
21/10/1234). Também D. Afonso IV havia de obter a Bula Gaudemus et
exultamuus (1341) para a luta contra os mouros. Posteriormente, esta
mentalidade guerreira e de cruzada acicataria o espirito do Infante D.
Henrique, o qual conseguiu convencer seu pai e irmaos e mobiliza-los com as
gentes do reino para a conquista de Ceuta aos mouros infiéis. Portugal, com
atraso, é certo, entrava na dinamica da libertagdo dos lugares Santos e na luta
pela conversdao dos infiéis. Mas, o mdbil e o0 modo de o realizar era ainda o

espirito de cruzada.”*

Compreende-se, portanto, que a ética bélica medieval estabelecia a divisdo do mundo
entre a Cristandade e os infiéis, determinando, por consequéncia, a clivagem entre a
salvacdo ou danacdo eterna. Enfim, era tida como legitima e mesmo como providencial a
guerra travada contra descrentes.

Outro aspecto digno de nota é que as Cruzadas, e mais especificamente a Reconquista,
representaram um combate entre desiguais, uma vez que existia um elemento essencial
que diferenciava as guerras exclusivamente entre cristdos em litigio, das guerras que
envolviam cristdos contra infiéis. As guerras medievais, no interior das fronteiras da
cristandade, obedeciam a prerrogativas especificas enquadradas em uma determinada “arte
da guerra”, que incluia um “carater ludico do belicismo cavaleiresco”, além de pressupor
que os oponentes consideravam-se, de certa forma, como iguais.”>® J4 nas guerras das
Cruzadas, os oponentes consideravam-se essencialmente diferentes; ambos os lados

234 Este &, pois, o

pensavam a existéncia do oponente como necessariamente excludente.
traco distintivo que define a ética de guerra medieval travada contra o Isld: ao ser
considerada justa e, mais ainda, sagrada, havia a explicita confirmacdo do direito ao
exterminio do oponente no campo de batalha, a destituicdo de seu governo e o confisco

(retomada) de seus territorios.

2 p|AS, Op.Cit. p.145-146.

233 COSTA, Op.Cit., p.42.

234 Idem, p.43.
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Conforme afirma Costa, as Cruzadas, ao disciplinar o impulso guerreiro dentro de uma
estrutura ética e legal, terminou por assentar as bases para a ascensdo dos reinos europeus,
uma vez que neste processo deu-se a paulatina concentracdo e monopdlio da forga fisica.
Para o autor, a guerra santa estd intimamente relacionada com a definicdo das fronteiras do
Estado portugués e a “ (...) lenta formacdo de uma identidade nacional a custa da énfase da
defesa contra o castelhano, e sobretudo contra o infiel.”** Participar da expulsdo do infiel

forjou um sentimento de pertenga a uma patria,

(...) ndo com a ideia que dela hoje temos, mas no sentido medieval de
patria de todos os cristdos e para a constituicdo de um reino como Portugal em
cujo substrato ideolégico encontram-se as nocbGes de missdo, cruzada e

vocacdo de um povo eleito.”*®

3.2.1. A guerra justa no pensamento dos padres da Igreja

No interior do pensamento filoséfico cristdo a guerra foi objeto de teoriza¢des ao longo
dos séculos por padres e doutores da Igreja como Santo Agostinho, Sdo Jerénimo, Santo
Isidoro de Sevilha e Sdo Tomas de Aquino. Santo Agostinho (354-430), por exemplo,
reconhecia a acdo de Deus na dura¢dao dos combates e o desfecho era, pois, concebido
como instrumento divino: a punicdo contra a ofensa do infiel e a gléria daqueles que

defendiam a Fé. Temos que, em A Cidade de Deus, o bispo de Hipona afirma:

23 Idem, p.40. Segundo Costa, a mentalidade cruzadistica foi disseminada na Peninsula Ibérica pelas

ordens militares, templarios e hospitaldrios. “Essa mentalidade cruzadistica teve seu paradigma em
Portugal na primeira metade do século XIV, com a invasdo africana mugulmano-merinida e a batalha do
Salado (1340), vencida pela coligagdo Castela, Aragdo e Portugal.” Idem, p.17.

%% preficio da prof2 Vania Leite Froés para o livro. A Guerra na Idade Média: Estudo da mentalidade de

cruzada na Peninsula Ibérica, Op.Cit., p.16.
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Também a duracdo das guerras, (que umas terminem mais cedo e outras
mais tarde), esta no seu arbitrio, no seu juizo e na sua misericérdia, conforme

se propde a castigar ou consolar o género humano. 2*’

Para Agostinho, a guerra era uma sang¢ao contra uma transgressao grave a ordem crista,
portanto, fazé-la movida por vinganca, lucro ou cobica, seria pecado. Conforme expde

Hansen, referindo-se as concepgdes do bispo:

(...) o modo de realizd-la determina sua justica: ndo se molestam os
inocentes, os embaixadores, os estrangeiros e os clérigos; as coisas sagradas
devem ser respeitadas e, em teoria, os inimigos ndo podem ser ofendidos mais
gue o necessario, pois é preciso manter a boa-fé para com eles. A dureza da
agressdao deve ser proporcional a culpa e aos delitos. Como diz Santo
Agostinho: “O desejo de ofender, a crueldade na vinganca, o animo implacavel,
a ferocidade, a ansia de dominagdo e outras coisas semelhantes sdo o que se

deve condenar na guerra”.”*®

Embora Santo Agostinho, na Cidade de Deus, pregue em muitas passagens o fim da
guerra, ele foi o responsavel por estabelecer os pressupostos que fizeram com que o
conceito de guerra justa se tornasse aceito na ortodoxia da Igreja. A esse respeito, Skinner

expde que,

Santo Agostinho, antes de mais nada, afirmava no seu livro quarto que,
“jd que seria pior os malfeitores governarem os justos” do que os justos
subjugarem os malfeitores, segue-se que uma guerra dos justos contra os
que agem mal pode ndo ser, somente, “um mal necessario”: pode
“denominar-se, com toda propriedade, um feliz acontecimento”. E no livro
XIX, acrescenta que, embora o “sdbio” sempre “deplore o fato de ser forcado

a envolver-se em guerras justas”, haverd porém certas ocasides nas quais “a

237 AGOSTINHO, Santo. A Cidade de Deus. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1991, vol.l, Livro V,

Cap. XXI, p.537-538.
238 HANSEN, Jodo Adolfo. “A serviddao natural do selvagem e a guerra justa contra o barbaro”. In A
Descoberta do Homem e do Mundo. Adauto Novaes (org), Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998,

p.347-373; p.355.
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injustica do lado oposto” o forcara a reconhecer a “necessidade de travar

uma guerra justa.”**°

Sdo Jeronimo (343-420), tradutor e exegeta das Sagradas Escrituras (Vulgata), ocupou-
se também da doutrina do direito de guerra. Hansen recupera uma sentenca bastante
elucidativa sobre sua concep¢ao da guerra justa: “O que fere os maus naquilo em que sao
maus e tem instrumentos de morte para matar os piores é ministro de Deus.”**

Santo Isidoro de Sevilha (560-636) afirmava que, para ser justa, a guerra deveria ser
declarada por autoridade competente (papa ou rei), pois somente assim haveria garantias
das virtudes cristds daquele que a propde. Afinal, o propdsito da guerra deveria ser
virtuoso.”**

Podemos observar fundamentos semelhantes na doutrina da guerra desenvolvida por
Sdo Tomas de Aquino (1225-1274), que assimilou as proposi¢des agostinianas sobre o tema.

Em sua Summa Theologica, o dominicano abordou o tema da guerra em quatro artigos da

questdo XL, a saber:

12 Se alguma guerra é justa;
o , . v 242
22 Se aos clérigos é licito guerrear™;
32 Se os que guerreiam podem empregar insidias 243,

42 Se é licito guerrear nos dias festivos®**.

239 AGOSTINHO, Santo. Cidade de Deus. Apud, SKINNER Quentin. As Fundagbes do Pensamento Politico
Moderno. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2006, p.264.

9 530 Jerénimo, Apud Hansen. Idem, p.367. Lembremos que S3o Jerénimo traduziu as Escrituras do
grego e do hebraico para o latim (Vulgata). Esta edicdo foi considerada, a partir do Concilio de Trento, o
texto oficial da Igreja romana.

a1 Idem, p.355.

2 550 Tomas afirmara que é ilicito: “Ninguém que milita para Deus se embaraga com negdcios do
século.” (...) “As armas da nossa milicia ndo sdo carnais, mas espirituais.” AQUINO. Sdo Tomas. Summa
Teoldgica. Porto Alegre: Escola Superior de Teologia S3o Lourengo de Brindes; Livraria Sulina Editora.
Caxias do Sul: Universidade de Caxias do Sul, 1980, vol. V, p.2365.

3 yalendo-se de Santo Agostinho, S3o Tomas afirma: “Quando alguém empreender uma guerra justa,
em nada importa a justica se vencer quer em luta aberta, quer por insidias.” Idem, p. 2366.

244

Somente é licito em caso de grande necessidade: “ (...) para defender a republica dos fiéis, é licito

fazer guerras justas nos dias festivos, mas se a necessidade exigir.” Idem, p.2367.
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O artigo | é, pois, 0 que mais interessa a nossa pesquisa. Ancorado nas palavras das

Escrituras, define que guerrear é sempre pecado: “Todos que tomarem espada morreréo a

espada. Logo, toda guerra é ilicita”. Ademais, toda guerra contraria o preceito divino, pois

as Escrituras também dizem: “Eu porém digo-vos que ndo resistais ao que vos fizer mal; e

noutro lugar: Ndo vos vingueis a vés mesmos, 6 carissimos; mas dai lugar a ira. Logo

guerrear é sempre pecado.

7245

Seu caminho argumentativo é negar, logo de saida, a justica e a licitude da guerra.

Contudo, em seguida, inverte a sentenc¢a lancando mao da canénica autoridade de Santo

Agostinho, que o fiara durante toda a exposi¢dao. Segundo este:

Se a disciplina crista tivesse como culposa todas as guerras, no Evangelho
se diria antes, aos que pedem um conselho de salvagdo, que langassem de si
as armas e abandonassem completamente a milicia. Ora, o Evangelho lhes diz:
Ndo tratareis mal pessoa alguma e dai-vos por contentes o vosso soldo. Aos

que mandou ficar contentes com o soldo préprio néo proibiu guerrear.”*®

Sdo Tomas, entdo, expde como solucdo trés condigcdes para que a guerra seja justa:

Primeiro, a autoridade do chefe, por cuja ordem a guerra deve ser feita. Pois,
ndo pertence a uma pessoa privada mover a guerra (...). Por onde, com o
cuidado da republica foi cometido aos chefes, a eles Ihes pertence defender a
coisa publica da cidade, do reino ou da provincia que lhe esta submetida. Ora,
eles a defendem materialmente com a espada, contra os perturbadores
internos, quando punem os malfeitores, segundo aquilo do Apdstolo: Néo é
debalde que ele traz a espada: porquanto ele é ministro de Deus, vingador em

ira contra aquele que obra mal.**’

245

246

247

Idem, p.2361.

Idem, p.2362. (grifo nosso)

Idem, p.2362 Mais a frente Aquino retoma a prerrogativa exclusiva do principe para declarar a guerra

e, para isso, cita Agostinho: “ (...) tomo da espada aquele que, sem ordem ou licenga de qualquer poder

superior e legitimo, se arma para derramar o sangue de outrem. Aquele porém que, sendo pessoa

privada, toma da espada, por autoridade do principe ou do juiz, ou, sendo pessoa publica, o faz por zelo

de justica e como por autoridade de Deus, esse ndo toma da espada por sua propria resolugdo, mas

porque |Ihe foi cometida por outrem. Por isso, nenhuma pena lhe é devida.” Idem, p.2363.
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E também dever do chefe defender a coisa publica contra os inimigos externos, uma vez
que as Escrituras dizem aos principes: “Tirai ao pobre e livrai o desvalido da méo do
pecador.” E pois com Santo Agostinho que S3o Tomds arremata o argumento: “A ordem
natural, acomodada a paz dos mortais, exige se atribua ao principe a autoridade e a
deliberagéo para empreender uma guerra.”**®

A segunda condi¢do para a justica da guerra diz respeito as suas causas, isto é, os
motivos “que os atacados merecem sé-lo, por alguma culpa.” Para definir quais faltas sao

passiveis desta punicdo, Sdo Tomds ird novamente se respaldar nas ideias de Agostinho,

gue define que as guerras justas sao aquelas que

(...) vingam injurias, quando uma nagdo ou uma cidade, que vai ser atacada

pela guerra, ou deixou de castigar o que foi iniguamente feito pelos seus

membros, ou de restituir o de que se apoderou injustamente.’*’

A derrota do inimigo é percebida como um ato de misericérdia que possibilita a

remissdo do erro e a corre¢ao da vontade. Pois, como diz Agostinho,

(...) € vencido utilmente aquele a quem privamos da licenga da iniquidade;
porque nada é mais infeliz que a felicidade dos pecadores, que os fortalece na

impunidade e robustece a mé vontade, como um inimigo interior.**

A terceira condicdo é o que garantiria, ao fim e ao cabo, o correto julgamento e a¢ado
dos principes, pois estipula que seja “reta a intencdo dos beligerantes”, que é
“promoverem o bem ou evitarem o mal”. Assim como Agostinho, Aquino propde que as

guerras nao sejam feitas por cobica ou crueldade, “mas por desejo de paz, para que os

28 Idem, p.2362. Veremos adiante, que em momentos precisos, a Coroa portuguesa adaptou este

preceito em sua legislacdo indigenista, ao permitir que a guerra contra os indios fosse declarada por
autoridades coloniais, como o governador geral ou o capitdo general — numa clara adaptagdo das
tépicas do direito de guerra medieval.

¥ |dem, p.2362

2% 1dem, p.2363.
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7251

maus sejam reprimidos e os bons socorridos. A guerra era entendida, enfim, como um

meio para a paz, pois segundo o bispo de Hipona:

Ndo buscamos a paz para provocar a guerra, mas fazemos a guerra para
alcancar a paz. Por isso, quando fizeres guerra sé pacifico, para vencendo os

que guerreias, os conduzires a utilidade da paz.”*

E importante dizer que a corre¢do da vontade é entendida como um ato ndo coercivo.
Contudo, era dever cristdo garantir as condi¢cdes do anuncio da Palavra. Sobre a questao se
é licito que se dé o batismo aos filhos dos infiéis sem o seu consentimento, Sdo Tomas
considera que ndo; isto porque é necessario o uso da razdo para que a escolha seja
voluntaria. Porém, a recusa em aceitar a pregacao do Evangelho, tornava justa a guerra

contra eles. Segundo o fildsofo,

De nenhum modo se ha de fazer-lhes violéncia para que recebam a fé, ja
que o crer depende da vontade. Podem, contudo, os fiéis, se isto estd ao seu
alcance, obrigad-los a que ndo impecam a pregacdo da fé com blasfémias e
maus empenhos, ou ainda, se chegam a tanto, com perseguicdes abertas. E
por isso os fiéis de Cristo frequentemente declaram guerra aos infiéis, ndo
para obriga-los a crer, pois ainda no caso de vencé-los e escraviza-los, eles tém

de ter a liberdade de crer.??

21 Idem, p.2362. S3o Tomas cita, mais uma vez, Santo Agostinho: “O desejo de danificar, a crueldade no

vingar-se, o animo encolerizado e implacavel, a fereza na revolta, a ansia de dominar e cousas
semelhantes sdo as que, nas guerras, sao condenados por direito.” Idem, p.2363.

2 |dem, p.2363.

233 AQUINO, Sao Tomds. Summa Teoldgica, lI-1l, 10, 8. Apud HANSEN, “A servidao natural do selvagem e

a guerra justa contra o barbaro”, Op.Cit., p.368.
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Pelo que foi exposto até aqui, podemos dizer que, no interior da tradicdo cristd, o
fundamento metafisico do direito de guerra é Deus: é a partir Dele que sdo estabelecidos os
sentidos de justica e injustica, bem como é a busca da realizacdo da ordem cristd que
institui sua legitimidade. No interior do pensamento cristdo, de um modo geral, havia o
entendimento que a guerra justa era um meio para se obter a paz da justica e do bem-
comum, portanto, foi pensada como uma situagao de excegao.

Além disso, podemos dizer que as tépicas do direito de guerra, apesar de guardarem
uma unidade, eram também abertas o suficiente para comportar, ao longo da histéria, as
diferentes relagdes que os cristdos estabeleceram com a alteridade, nos diferentes cenarios
em que se deu o embate com outro. Lutar contra a injuria, a ignominia e a iniquidade
abrangeu uma variedade de comportamentos a serem combatidos. Foi assim que o herege,
0 mouro e o gentio — imersos em contextos politicos, culturais e histéricos bastante
especificos — puderam ser enquadrados no direito de guerra. Tal movicidade operava sem

esbater o sentido ultimo e absoluto da conservacgao e universalizacdo da Fé.

3.3. A guerra justa no contexto das conquistas ultramarinas portuguesas
e espanholas dos séculos XVI e XVII

Ao passo em que podemos tracgar paralelos entre os principios que fundam o direito de
guerra medieval e aqueles mobilizados para atender o contexto do encontro/conquista dos
indios do Novo Mundo, ndo podemos, todavia, deixar indistintos contextos histéricos que

s3o essencialmente diferentes em termos politicos e culturais.”>* Como vimos, se durante as

% Como procurei explicar na nota 271 (p.102), utilizo a expressdo “direito de guerra medieval” para

designar a tradicdo teoldgica e doutrinal da Igreja sobre a guerra a partir dos canones, primeiramente,
da Patristica e, muito posteriormente, da Escolastica. J4 quando utilizo a expressdo “direito de guerra
moderno”, refiro-me a mobilizagdo dos conceitos cristdos do direito de guerra no contexto das

conquistas ultramarinas portuguesas e espanholas dos séculos XVI e XVII. Com isso, pretendo evitar a

115



Cruzadas a principal clivagem da guerra justa era a luta contra o Isla, no alvorecer da
modernidade, no entanto, o direito de guerra haveria de prescrever, simultaneamente, os
critérios de legitimidade no combate contra os infiéis, os hereges e os pagdaos americanos,
além de regular e conter a guerra entre cristdaos. Em suma, o ambiente que promoveu as
inovacOes na ética de guerra dos Estados cristdos modernos, por um lado, teve como
substrato o encontro com a alteridade americana e, por outro, deve ser dimensionado no
contexto mais geral das relagdes politicas entre as monarquias europeias. E, portanto, no
cotejo desses dois contextos que a andlise histdrica ganha densidade.

A partir do século XVI, o debate juridico e moral sobre o direito de guerra era
impulsionado ndo sé pelo contexto dos descobrimentos, mas fazia-se mister diante da
conflituosa conjuntura politica da Europa: a crise entre a Espanha de Carlos V e a Franca de
Francisco | — que disputavam a hegemonia no interior da comunidade crista — tinha como
pano de fundo as pressdes geradas pelo imperialismo otomano.>*

O perigo turco constituia um forte apelo para a unidade europeia. Diante disso, foi
formulada uma multiplicidade de propostas para organizar a paz. Erasmo, por exemplo,

encontrou na ameaga otomana o argumento principal para propor a reorganizagdo da

IH

naturalizacdo e contraposicdo de categorias como “medieval” e “moderno”, visto que estas sdo

construcdes que assumiram diferentes sentidos ao longo da histéria da historiografia.
3% Conforme Luciano Perefia: “El enemigo [otomano] habia dominado las zonas mds importantes de
Asia, invadia Africa, avanzaba sobre Europa vy si los cristianos no se uniam, seriam empujados hasta las
nuevas tierras del océano descubierto. Su despotismo seria universal. Soliman el magnifico se
consideraba heredero del imperio romano como sucesor de Constantino.” Contudo, a crise da unidade
na Europa, com as disputas entre Carlos V e Francisco |, levou o uUltimo a estabelecer arcodo com os
infiéis, no intuito fortalecer a Franga frente a Espanha. Segundo Perefia, diante da impossibilidade de
colocar todos os principes cristdos sob a autoridade politica do papa, o imperador Carlos V mostrava-se
em condicGes “ (...) de hacer realidad el suefio del orbe cristiano. Francisco I, sin embargo, intentd por
todos los medios hacer fracasar aquel proyecto. Basandose em la tolerancia entre los dos bloques —
otomano e cristiano — pretendesalvar la nueva Europa a través de la hegemonia de Francia. Se suceden
los tratados de amistad y alianza entre Paris e Constantinopla, la ayuda econdmica y militar, el
intercambio de embajadas y el reconocimiento de paises satélites.” Texto de apresenta¢do da obra:
VITORIA, Francisco. Relectio de lure Belli o Paz Dindmica. Escuela Espafiola de la Paz. Primera

generacion, 1526-1560. Corpus Hispanorum de Pace. C.S.1.C., Madrid: 1981, p.32-34.
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Europa sobre as bases de um humanismo cristd0.°° Para ele, a guerra se opunha de forma
radical aos ideais de fraternidade crista. Seu escrito A Lamenta¢do da Paz (1517) é uma
condenacdo vigorosa da guerra, que é “a tal ponto sacrilega que acarreta a completa
perdicdo da fé e da religido.”*”’

Em solo ibérico, Francisco de Vitdria — um dos maiores expoentes do pensamento
neoescoldstico — vinculava a crise da Europa a discérdia entre os principes cristdos que se
atacavam mutuamente, o que enfraquecia a cristandade frente a um inimigo comum. Suas
teses sdo, portanto, uma proposta para quitar as divergéncias e estabelecer a paz dentro do
Orbis christianus, a partir da institui¢io do conceito de paz dindmica.**®

Neste conceito estdo sistematizadas as condigdes para o estabelecimento da
coexisténcia, onde a forca e a violéncia podiam ser, em certas circunstancias, os
instrumentos garantidores da paz internacional, quando fossem esgotados os meios
pacificos de persuasdo (como por exemplo, os bloqueios econémicos, a contencdo da
espionagem e a interferéncia de poténcias neutras). Ao negar a justica e a licitude da guerra
entre nag¢des cristds, o dominicano apelava para o despertar de uma responsabilidade
moral capaz de se sobrepor aos interesses de hegemonia dos Estados.

Basicamente, sdo trés os principios formulados por Vitdria para a paz dindmica:

256 ~ . ~ . . . .

Apresentacdo de Luciano Perefia na obra Relectio de lure Belli o Paz Dindmica, |dem, p.33. Segundo
Skinner os humanistas do Norte, em especial Erasmo, Colet e Morus, sdo chamados de “humanistas
cristdos”, embora o termo possa levar a uma confusdo, visto todos os humanistas serem cristaos.

” u

Porém, é correto pontuar que, os chamados “humanistas cristdos” “criticavam sem nenhuma ressalva
ou qualificagdo os horrores da guerra”, contrapondo-se até mesmo ao ortodoxo conceito de guerra
justa. Ver SKINNER Quentin. As Fundagdées do Pensamento Politico Moderno. Op.Cit., p. 263-267.

27 ERASMO. A Lamentagdo da Paz, Apud, SKINNER, Idem, p.264. Skinner, ao analisar o documento de
Erasmo, expde: “Os cristdos frequentemente alegam, diz ele, que lutam ‘uma guerra justa e necessaria’,
mesmo quando voltam as armas contra ‘outras pessoas que confessam exatamente o mesmo credo e
professam a mesma fé cristda. Mas ndo sdo a necessidade e a justica que os fazem entrar em guerra: sdao
‘a ira, ambicdo e loucura’ que proporcionam a ‘forca compulséria’. Se fossem cristdos genuinos,
perceberiam que ‘dificilmente havera alguma paz tdo injusta que nao seja preferivel, no conjunto, a
mais justa das guerras’. Pois a paz é ‘a mais excelente de todas as coisas’ e, se quisermos ‘mostrar-nos
sinceros seguidores de Cristo’, deveremos abraga-la em todas as ocasides que se oferecerem’.” Idem,

p.265.

28 Apresentacdo de Luciano Perefia na obra Relectio de lure Belli o Paz Dindmica, |dem, p.48-51; 56-63.
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Primero, el principio de la posesion de buena fe. Segundo, la voluntad de
paz que debe ser demonstrada em el empefio constante de resolver
pacificamente por medio de jueces las diferencias y conflictos internacionales.
Tercero, la conciencia de unidad europea puesta em peligro por um enemigo

coman. *°

Os escritos de Vitéria que fundamentavam a coexisténcia em solo europeu
compartilhavam, sob muitos aspectos, os principios que condenavam, em alguns casos, a
guerra contra os indios americanos — a relectio de iure belli, no primeiro caso, e a relectio de
indis, no segundo. As duvidas decorrentes da intervengdo espanhola na América e as
consequentes teorizagcles feitas por Vitéria e seus discipulos, na medida em que negavam a
licitude das guerras contra os indios motivadas pela ambicdo, pela conquista e pela gléria
dos principes, refletiam, em certos aspectos, a mesma condena¢do dos titulos que
intentavam justificar as guerras dentro da Europa.

Na conjuntura histérica espanhola, era premente a afirmacdo do poder de Carlos V
como imperador maior da cristandade e a legitimidade da Espanha a frente do Orbis

christianus. Conforme explica Anthony Pagden,

La preocupaidén por el auténtico “seforio de todo el mundo”, se inicié em
Espafa y continud siendo em gran medida uma preocupacién concerniente a
Espana. (...) Los idedlogos del imperio espafiol, (...) plantearon com conviccidn,
aun cuando sélo fuera durante um breve periodo de mediados del siglo XVI, la
possibilidad de que su rey pudiera erigirse em soberano de um Estado
mundial. Por esta razéon, y también porque incluso quienes partian de
ambiciones mas modestas reconocian que la identidad de la monarquia
espafola estaba vinculada a la antigua visién de la Roma imperial de um solo

“orbis terrarum.**°

259 VITORIA, Francisco de. Relectio de lure Belli o Paz Dindmica, Op.Cit., p.52.
269 0 autor informa que o titulo de Carlos V, como imperador do Sacro Império Romano, o vinculava
como herdeiro do Império Romano, de Carlos Magno e dos demais imperadores medievais. PAGDEN,
Anthony. Sefiores de todo el mundo. Ideologias del imperio en Espafia, Inglaterra y Francia (en los siglos

XVI, XVIl 'y XVIII). Barcelona: Ediciones Peninsula, 1997, p.15-16.
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Devemos ter em mente que, a esta altura, o conceito de Orbis christianus havia em
muito se enfraquecido como elemento de coesdo europeia, uma vez que a consolidag¢ao dos
Estados nacionais era um processo irreversivel. Como veremos a seguir, o ideal de uma
Republica cristd universal, nesse momento, ganhou novos sentidos. Paralelamente,
observa-se também a transformacdo do poder do Estado pontificio e a consequente
reestruturacdo no modo como a Igreja agia politicamente. Sobre esta questao cabe alguns
comentarios.

Diante do processo de consolidagdo das monarquias nacionais, houve o esgarcar do
universalismo da christianitas medieval. A figura do papa como autoridade maxima, aos
poucos, foi perdendo forca. Neste transcorrer histérico assistimos a transformacdo do
Estado pontificio, em conjunto com a dissolucdo da ideia de unido dos poderes espiritual e

temporal na figura do papa. Conforme nos explica Paolo Prodi, surge nesse periodo

(...) um novo tipo de soberania, ndo territorial, paralela e distinta com
relacdo aquela dos outros estados, segundo as indicacdes teorizadas pelo

cardelal Roberto Bellarmino, por meio da doutrina do poder indireto.”®*

Ainda nas palavras do autor:

Durante o periodo moderno, o esforgo dos pontifices ndo tende mais para
o0 aumento da soberania (ndo teremos mais pontifices guerreiros como Julio
I1); o Estado pontificial ndo é mais percebido como um fim em si, ele é
simplesmente consolidado como instrumento de defesa da independéncia do
papa, no quadro do sistema dos estados europeus, numa Europa doravante

dividida pelas guerras de religido (...).%*

Segundo Prodi, a Reforma protestante imp6s a Igreja um acelerado reordenar
institucional, com a criacdo de novas instancias eclesiasticas, além de dispositivos de luta

que contivessem o avan¢o reformador, como por exemplo, as guerras de religido e a

261 PRODI, Paolo. “Cristianismo, Modernidade e Historiografia”, In Revista de Histéria, n2 160 (12

semestre de 2009), p.117.

%2 1dem, p.117.
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repressao inquisitorial interna. Num contexto mais amplo, o desafio colocado foi a “ (...)
manutencdo de seu préprio magistério e da sua prépria jurisdicdo universal num mundo

onde o poder estava paulatinamente se deslocando para o interior dos estados

7263

modernos. Diante desse desafio duas estratégias foram acionadas. Por um lado, o

proprio estado pontifice assumiu feigdes tipicas do poder do Estado moderno, com excegao
da territorialidade (“o territério do Estado pontificio torna-se, de certo modo, apenas um

instrumento para garantir a instituicdo universal”). De outro lado, a Igreja

(...) se esforga para criar uma dimensdo normativa que ndo coincida,
que nao subtraia a dimensdo estatal positiva. O ponto central, nesta segunda
direcdo, é o do poder sobre as consciéncias: enquanto as igrejas evangélicas
reformadas tomam o caminho de um inevitavel sucesso por meio da alianga
institucional e ideoldgica entre o Estado e a Igreja, no seio da Staatskirche, e
que esta alianca estd destinada a durar até o Estado atingir uma maturidade
pratica e ideoldgica (...), a tentativa da Igreja romana reside na construcdo de
uma soberania paralela de tipo universal. Nao conseguindo enfrentar a
concorréncia no plano das ordenacdes juridicas, ela joga todas suas cartas no

controle das consciéncias. ***

263 | dem, 118.

264 Idem, p.118. Mais adiante Prodi complementa essa ideia quando diz: “Pareceu-me poder captar no
Estado moderno dois processos opostos e convergentes: de um lado, o papado assimila as
caracteristicas do Estado moderno sublinhando o poder politico e juridico do primado pontificio e
transformando a Igreja numa societas perfecta soberana como o Estado; de outro lado, o préprio
papado contribuiu para mudar a politica sacralizando-a, estendendo o seu poder ao modelar o homem
desde o seu nascimento até a sua morte: assim, a contribuicdo do papado torna-se essencial para o
nascimento da politica moderna.” ldem, p.120. Tratando de mesmo assunto em outra obra, Prodi
afirma: a Igreja, “ (...) uma vez que ndo consegue mais sustentar a concorréncia no plano dos
ordenamentos juridicos, ela aposta todas as suas fichas no controle das consciéncias. Certamente, do
lado de fora, regalistas e curialistas travam grandes e continuas disputas, que constituem as grandes
controvérsias jurisdicionais entre a Igreja e o Estado, sobre as quais os historiadores escreveram rios de
palavras. Num nivel mais profundo, o acordo continuo entre o trono e o altar chega a ser travado mais
de uma vez, desde a atividade dos nuncios pontifices junto as varias cortes até os minimos aspectos da
vida paroquial; num nivel ainda mais profundo, o problema é o controle das almas, dos suditos fiéis.”
PRODI, Paolo. Uma Histdria da Justica. Do pluralismo dos foros ao dualismo moderno entre consciéncia e

direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p.293.
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Se por um lado, a antiga ideia medieval de cristandade universal capitaneada pelo papa
perdia terreno, isto ndo se deu sem a resisténcia e o recrudescimento de argumentos que
intentavam firmar a Republica cristd. Porém, neste novo contexto, o Estado nacional
assumiria o protagonismo da monarquia crista universal. Como vimos, tal concepc¢ao fica
explicita em Espanha, mas também pode ser estendida para descrever as pretensdes do
Estado portugués. Neste cenario, a expansdo colonial na América, revestida de um sentido
cristdo e espiritual, fortalecia as aspiragdes universalistas das politicas ibéricas.

Esse argumento ndo deve ser interpretado por um viés “instrumental”, no qual o
sentido espiritual atribuido a colonizagdo serve como argumento para legitimar os fins
politicos ou econémicos dos Estados. Pelo contrario, para Francisco de Vitéria, por exemplo,
é a crenca no carater superior de Carlos V como representante cristdao que o dignifica para
assumir a responsabilidade da conversdo dos gentios da América. Em decorréncia disso,
ficava instituida a legitimidade de seu poder politico para a conducdao da empresa. E é
justamente essa posicao integracionista — onde a incorporac¢do do gentio como sudito e fiel
empresta a colonizagdo um sentido virtuoso — uma das grandes inova¢bes do pensamento
da Segunda Escolastica.

A parte as diferencas na formacdo do estado nacional e da posi¢do politica no contexto
europeu, identificamos sentidos semelhantes para o caso portugués: a expansao da
monarquia catélica portuguesa caminharia pari passu ao cumprimento do seu dever
misericordioso e salvifico de integrar os indios ao grémio da Igreja e do Estado. Basta
lembrarmos que a ideia do V Império, notadamente nos discursos proféticos de Anténio
Vieira, reservava a Portugal o lugar de nag¢do eleita a conduzir o cumprimento do Reino de

Deus na terra.”®®

265 A interpretacdo tipoldgica (ou figural) da histéria realizada por Vieira identifica na histéria de Portugal
o sinal de elei¢do para o cumprimento da monarquia cristd universal. Conforme analisa Pécora, esse

“

entendimento ndo era restrito a Vieira, pois o pais, devido a “ (...) confluéncia do messianismo
sebastianista e as novidades da Restaura¢do” mantinha uma “ (...) verdadeira efervescéncia visiondria”.
Analisando a perspectiva vieiriana, o autor diz: “ (...) é exatamente esse globo da terra enfim descoberto
pelos portugueses que pode, agora, sinalizar a tarefa de totalizagdo do futuro da histdria: a vista inteira
da terra figura a nova idade que caberd fundar nela.” Ver: PECORA, Alcir. Teatro do Sacramento. A

unidade teoldgico-retdrico-politica dos sermées de Antonio Vieira. Campinas: Editora Unicamp/ S&o

Paulo: Edusp, 22 ed., 2008, p. 218-219 e 229. Especialmente, capitulo 5 “O Reino do Vice Cristo”.
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Para a consecuc¢ao do projeto colonial, todavia, a maneira pela qual os naturais da terra
seriam assimilados foi questdao chave. A validade do dominium sobre as terras e povos
dependia da transformacdo do gentio em vassalo cristdo. Como vimos, a partir do século
XVI, o ideal de evangelizacdo recuperou o sentido pacifico e humanista dos primérdios do
cristianismo, sobretudo, no interior da missao jesuitica. Porém, dadas as dificuldades no
contato e as pressdes dos colonos por mao-de-obra, a guerra desenfreada contra os indios
foi um problema espinhoso colocado ao pensamento juridico-teoldgico, estando, pois,
traduzido na politica e na legislacdo indigenista portuguesa.

Como afirmamos acima, ao passo em que a ideia de Orbis christianus se transformava e
cedia espac¢o para as monarquias nacionais, a Igreja foi capaz de manter seu poder ao lograr
o projeto de “controle das consciéncias”, ao mesmo tempo em que, politicamente,
mantinha-se unida as monarquias catdlicas que se consolidavam. Este processo evoluiu
lentamente a partir do século XVI e é particularmente valido para o caso da Companhia de
Jesus. Os jesuitas em Portugal, por exemplo, mantiveram-se bem préximos a Coroa: eram
fundamentais nas diversas regides do Império e, assim, foram vitais para a consolidacdo dos
interesses nacionais. Ligados a casa real, estiveram, em alguns momentos, contra a Espanha
(berco da Companhia) e distantes de Roma, o que contrariava, em certos aspectos, o
internacionalismo da ordem. Segundo Pécora, o posicionamento jesuitico “pré-monarquia

portuguesa” esteve em sintonia como o

(...) movimento que é geral a literatura teoldgico-juridica dos séculos XVI e
XVIl, bem como a pratica politica em toda a Europa, que nesse periodo, como
é evidente, é amplamente favordvel ao estabelecimento da soberania
nacional. (...) Esse era o tempo dos Estados nacionais, como o era das
monarquias absolutas: os jesuitas portugueses, aparentemente, nado

pretendiam, nem poderiam, ignora-lo.?*®

266 Idem, p.224.
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Em Portugal, Anténio Vieira é o maior exemplo da aproximacado dos jesuitas junto a
Coroa — particularmente a casa brigantina e ao rei D. Jodo IV —, em Espanha temos na figura
de Juan de Mariana, preceptor de Filipe Ill, um caso semelhante.?®’

Pelo que foi exposto até aqui, podemos afirmar a importancia do papel da Igreja na
ordenacdo da politica dos Estados catdélicos nos séculos XVI e XVII. Particularmente em
Portugal, dada sua dimensdo imperial, o sucesso ou malogro no “controle das consciéncias”
dos suditos foi condi¢cdo para a manutenc¢do da organicidade do Estado, compreendido a

%68 No caso da Ameérica

partir da concdrdia dos diversos estamentos que o compunha.
portuguesa, como propunham os jesuitas, a fidelidade dos colonos aos preceitos cristdos e
o ingresso dos indios no grémio da Igreja eram imperativos que sdo a um sé tempo politicos
e religiosos. Enfim, eram fundamentais para que a monarquia catdlica portuguesa
cumprisse plenamente seu papel de agente no interior da escatologia crista.

Entender o papel regulador e coercitivo da moral e do costume é fundamental para
dimensionarmos o funcionamento das relagdes sociais e politicas do periodo em estudo. A
Igreja e o cristianismo eram, nesse sentido, a matriz que informava os modos de ser e agir

269

dos homens, sua moral e costumes, ainda que ndo exclusivamente.” Conforme explica

Prodi:

267 . .. . . ..
Pécora nos fornece outros exemplos: “Outros dois jesuitas importantes, Lamormaini, confessor e

conselheiro de Fernando, Imperador de Austria, e Contzen, que exercia fun¢do semelhante junto a
Maximiliano, Duque da Baviera, a despeito de serem duas monarquias catdlicas e das expressas
recomendag¢bes do Geral no sentido de um entendimento favoravel a igreja, tiveram sérias disputas nas
mesas de negociagdes devido ao empenho com que defendiam os interesses de seu préprio principe e
Estado particular.” Idem, p.224.

68 g pertinente a aproximacgdo entre o modelo corporativo de sociedade do Antigo Regime e aquele que
caracterizou a Cristandade Medieval. Neste ultimo: “Como a ordem natural e a ordem social eram
consideradas equivalentes e garantidas pela ordem divina (sobrenatural), as relagdes sociais eram
simultaneamente naturalizadas e sobrenaturalizadas. E a religido na sua fungdo integradora, de coesdo
social pela qual os homens encontram compensag¢do para a sua situagdo presente, na esperanga de uma
salvagao futura.” GOMES, “A Cristandade Medieval entre o Mito e a Utopia”, Op.Cit., p.222.

269 Isto é particularmente valido para o periodo medieval. Conforme Gomes: “A religido na Cristandade
medieval tendia a fornecer a explicacao e justificacdo das relagdes sociais no plano das representacgdes e
discursos, e a constituir o sistema das praticas e comportamentos coletivos destinados a reproduzir
estas relagGes sociais. A religido também podia servir a reduzir os antagonismos nas relagdes entre os

homens e a natureza, superando-as no campo simbdlico. Tratava-se propriamente do papel ideoldgico
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(...) o costume e a moral, assim como o direito, também exercem um poder
proprio e concreto de coerg¢do, ainda que ndo se exprima com multas ou anos
de prisdao, mas com sanc¢des fundadas na perda do papel social ou na ameaca
de penas imateriais, ndo visiveis, mas ndo menos eficazes se estas fizerem
parte de uma crenga difundida e partilhada, como a punicdo ou a felicidade

eternas.m

Para os objetivos essenciais desta tese, é fundamental pontuarmos que a acdo
missiondria da Companhia de Jesus tinha por finalidade a instauracdo da ordem cristd nas
terras do Brasil. No caso do padre Antonio Vieira, seus sermdes tinham claramente o
sentido pedagdgico de inspirar os colonos para a acao crista. Para isso, a decodificacdo dos
mistérios (através dos sacramentos e da pregagdo) visava despertar nos colonos a
consciéncia de sua responsabilidade e cooperacdo na evangelizagdo dos indios,
condenando, desta feita, suas atitudes escravistas. Como vimos no capitulo 1, tal
reconhecimento dependia do entendimento ajuizado e do livre-arbitrio. A guerra, segundo
Vieira, haveria de ser reduzida somente aos casos legitimos, ou seja, ela era dada como uma
situacdo de exce¢do. A compreensdo de que ela era um mistério demonstrava isso: no
universo sacramental dos jesuitas, a guerra quando licita era mesmo providencial; porém,
qguando movida pela ganancia e cobica, era injusta e razdo da danag¢ao da alma dos colonos.

Poderemos demonstrar esta tese a partir da analise dos discursos jesuiticos, porém,
antes disso, faz-se necessario apresentarmos a politica indigenista portuguesa nos séculos
XVI e XVII. Veremos que a conceituacao do direito de guerra esteve necessariamente
imbricado com as nogdes de liberdade e escravidao que, historicamente, determinaram a

condicdo juridica pela qual os naturais da terra foram integrados a ordem colonial.

da religido.” Idem, p.222. Podemos, em parte, estender essas caracteristicas para o inicio da ldade
Moderna.

270 PRODI, Paolo. Uma Histdria da Justi¢ca. Op.Cit., p.11.
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3.4. A ordenagdo do direito de guerra no contexto do Novo Mundo:
politica e legislagdo indigenista portuguesa nos séculos XVI e XVII

A legislacdo indigenista portuguesa nao foi objeto de grande interesse para a
historiografia brasileira. Temos alguns trabalhos que discutem as disposi¢des juridicas em
relacdo aos indios durante o periodo colonial, mas, de um modo geral, essas analises nao
foram muito além da descricdo das leis. Embora o debate juridico e teoldgico acerca da
natureza indigena tenha sido menos intenso em Portugal do que na Espanha, a questdo
esteve refletida na sua politica colonial. Como prova disso, basta dimensionarmos a
quantidade de documentos que tratam de tais questdes: leis, alvards, cartas, provisoes,
decretos, regimentos; enfim, uma extensa documentacao oficial produzida ao longo dos
séculos XVI ao XVIII. A politica indigenista deve ser entendida como parte do sistema de
dominacao colonial.

Se, por um lado, a falta da compilagao e da publicacdo integrais desse extenso corpus
documental dificulta o trabalho historiografico (uma parte esta dispersa em arquivos
brasileiros e portugueses e a outra se encontra publicada), esse ndo é, todavia, o motivo
principal do reduzido nimero de estudos mais aprofundados. Beatriz Perrone-Moisés
considera que a lacuna provém, em parte, da ideia disseminada de que Portugal teria dado
pouca atengdo aos aspectos juridicos da colonizag¢do. Porém, a principal razdo é que muitos
historiadores consideraram o estudo das leis um campo pouco revelador, pois as fontes de
carater oficial e burocrdtico dificultariam a apreensdo mais exata da questdo indigena. Por
isso a maioria dos estudos privilegiou o aspecto politico-econdmico ao invés do juridico’".

De um modo geral, as anadlises historiograficas da legislacdo indigenista portuguesa tém
descrito seus principios como contraditdrios, oscilantes e ineficazes. A existéncia de leis que
garantiam a liberdade e a soberania dos naturais da terra ao lado de leis que sustentavam o
direito de escravizagdo permitiram esse tipo de interpretacdo. No século XIX historiadores
como Jodo Francisco Lisboa (1852) e Perdigdo Malheiro (1867) instauraram essa visdao, que

teve continuidade em trabalhos mais recentes como os de Stuart Schwartz (1979) e George

a7 PERRONE-MOISES, Beatriz. “indios Livres e indios Escravos. O principio da legislacdo indigenista do

periodo colonial (século XVI a XVIII) ”. In CUNHA, Manuela Carneiro da Cunha (org), Histéria dos indios

no Brasil S3o Paulo: Companhia das Letras, Sdo Paulo, 1992, p.115.
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Thomas (1981).>”> De fato, classificar a legislagdo indigenista nesses termos parece natural,
tendo em vista a sucessdao de disposicdes que afirmam a liberdade incondicional para,
depois, retroceder e permitir a escravizagdo. Contudo, uma observacdao mais acurada
permitiu que Perrone-Moisés matizasse tal generalizacdo. Ainda que se observe um
movimento oscilante, ele ndo foi resultado de um pensamento politico contraditério. As
disposicdes legais de liberdade e escravizagdo mantiveram-se, como veremos adiante,
alinhavadas por uma légica constante.

Outro ponto fundamental de nossa andlise sera demonstrar que a ambiguidade da
legislacdo indigenista foi, antes de tudo, uma resposta estratégica para acomodar os
interesses politicos divergentes, de colonos e jesuitas, ambos fundamentais para o sucesso
da colonizacdo portuguesa na América. Ademais, repor a analise dos dispositivos legais no
panorama mais geral dos discursos juridicos dos séculos XVI e XVII nos permitird entendé-los

a partir dos mecanismos retéricos préprios desse género discursivo.

Primeiramente, devemos entender a questdo indigena em si mesma como uma questao
conflitante para pensamento europeu. Os indios cuja conversdo e incorpora¢do ao corpo
mistico e politico do Estado portugués legitimavam o titulo de conquista das terras
americanas, eram também a mao-de-obra sem qual a col6nia ndo podia prosperar. Além
disso, os indios eram fundamentais para a defesa e seguranca da colénia num periodo em
que eram muito frequentes os ataques de “estrangeiros” (de poténcias coloniais como
Franca, Inglaterra e Holanda, que ficaram de fora dos tratados que dividiram o Novo Mundo)
e de indios resistentes ao dominio portugués. Os projetos de assimilacdo dos naturais da
terra divergiam entre os setores da nascente sociedade e geraram uma série de conflitos

que perpassaram todo o periodo colonial sem alcancar solucao definitiva.

272 LISBOA, Jodo Francisco. Obras escolhidas. Ed. Otavio Tarquinio de Sousa. Rio de Janeiro, 1946, 2 vols.
MALHEIRO, Agostinho Marques Perdigdo. A Escraviddo no Brasil: ensaio histérico juridico-social [1867].
3% ed. Petrépolis, RJ, Vozes, 1976, 3vols. SCHWARTZ, Stuart. Burocracia e Sociedade no Brasil Colonial: o
Tribunal Superior da Bahia e seus desembargadores, 1609-1751. Tradugdo Berilo Vargas. — Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2011. THOMAS, Georg. Politica Indigenista dos Portugueses no Brasil, 1500-1640.

Sao Paulo: Edigdes Loyola, 1981.
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Os missionadrios jesuitas que defendiam os principios da liberdade indigena ndo raro
eram acusados pelos moradores de monopolizarem a exploracdo do trabalho indigena,
impedindo, dessa forma, o desenvolvimento da col6nia. Ao mesmo tempo a violéncia e
espoliacdo promovidas pelos colonos foram intensamente condenadas pelos padres, que
cobravam das autoridades ag¢des para punir e coibir os abusos. Diante de pressdes
igualmente importantes, a Coroa portuguesa procurou equilibrar os interesses essenciais da
colonizacdo mediante a profusa legislacdo indigenista. A imagem construida pela
historiografia de ineficiéncia e contradicdo deve-se a interpretacdo de que teria existido uma

diferenca gritante entre a teoria do direito e a realidade histérica.””?

Seja como for, a
questdo indigena seguiu sendo, durante todo o periodo colonial, um problema colocado a
justic;a.274

Devemos ter em mente que, na Idade Moderna, a aplicagdo exemplar da justica era
entendida como a base para o bom funcionamento e desenvolvimento do Estado: a justica
era a pedra-de-toque que validava a legitimidade e o poder da monarquia em fase inicial de
centralizacdo. A ideia de bom governo estava ligada a correta administracao da justica e era

em razdo dessa prerrogativa do governante que se firmava o contrato entre os suditos e o

rei. Desde a época medieval, juristas, tedlogos e tedricos do poder tinham uma nocdo

”* Na minha opinido, ha aqui um equivoco. Como mostrarei adiante, a imagem de ineficiéncia e
contradicdo ndo vem desta “diferen¢a”, mas da incompreensdo de que, nos séculos XVI e XVII, a teoria
do direito, sendo fundamentalmente casuistica, é profundamente dependente da “prdtica do direito”,
da “realidade histdrica” e, igualmente, das “ocasiGes” para o exercicio da justica.

% No que diz respeito ao direito positivo, a América portuguesa, assim como o restante do Império
Ultramarino, seguia as mesmas leis que vigoravam na Metrépole. As Ordenagbes Manuelinas (1514-
1521) e posteriormente as Ordenacdes Filipinas (1603) eram o cédigo legal adotado para todo Império,
independente das peculiaridades de cada localizagdo geografica. Na América portuguesa foram
acrescidas posturas para as questdes locais: as leis extraordinarias e a legislagdo indigenista. Aqui o
principal documento legal eram os Regimentos dos governadores gerais, que continham as instrugdes
para o bom funcionamento da administra¢do e da burocracia. Eles eram assinados pelo Rei, assim como
os alvards, as cartas régias e as provisdes. Os 6rgdos administrativos metropolitanos responsaveis pela
confecgdo desses dispositivos juridicos foram a Mesa de Consciéncia e Ordens, instalada em 1532, o
Conselho da india criado em 1603 durante da Unido das Coroas Ibéricas, e, posteriormente, o Conselho
Ultramarino fundado em 1643 apds a Restauragdo. Esses 6rgdaos emitiam pareceres que quando eram
sancionados pelo Rei auferiam valor de lei. Na col6nia, cabia ao governador geral emitir bandos,

decretos e alvards para aplicar as leis vindas da Metrépole.
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razoavelmente clara e uniforme sobre o conceito de justica: sinteticamente, temos que fazer
justica era, antes e acima de tudo, dar a cada um o que é seu.”’> Ademais, o conceito de
justica ndo estava circunscrito a aplicacdo das leis positivas, uma vez que o direito comum
consuetudinario e o sistema dos foros exerciam papel essencial, sobredeterminando, muitas
vezes, o codigo escrito. Enfim, o casuismo era a marca da administracdo da justica no Antigo
Regime, que era, pois, distributiva e comutativa.?’®

Esta concepgdo de justica ajuda-nos a compreender a estrutura social e politica do
Antigo Regime — com sua representacdo estamental e corporativa da sociedade — e os
mecanismos de sua reproducdo e perpetuacdo. Dado que cada estamento correspondia a
um lugar determinado e imutavel no corpo social e politico; os indios, ao serem integrados
nesta ordem, deveriam ter, precisamente, foro, direitos e deveres, como todo e qualquer
sudito. Enfim, justica ndo significava em absoluto equidade, mas a preservagao rigorosa da
jurisdicdo e dos lugares sociais especificos de cada grupo no interior do corpo social. Na
América portuguesa, a sociedade assume contornos particulares em razdao do regime
escravocrata, portanto, os indios, mesmo livres, compunham um estrato inferior ao dos
colonos portugueses e pobres.

As leis de Portugal eram as leis das col6nias e os ministros da justica tinham o dever de
as fazer cumprir. Em situacdes especificas do ambito colonial, para a qual ndo existiam leis
precedentes, formavam-se Juntas compostas por magistrados e outras autoridades, além de
clérigos. Nos casos relativos as questdes sobre os indios a principal instituicdo foi a Junta das

277

Missdes.”’” Perrone-Moisés nos informa que o que mais sobressai dos documentos relativos

275 . s . . iy . . . .
Assim estd descrito no Digesto: “lustitia est constans et perpetua voluntas ius suum cuique tribuendi”

(Dig., 1,1, 10). Tal sentencga “(...) pode ser entendida de uma forma mais estatica: manter a cada um no
seu “natural estado”. DUARTE, Luis Miguel. Justica e Criminalidade no Portugal do Medievo (1459-1481).
Porto: Fundagdo Calouste Gulbenkian, Fundagdo para Ciéncia e Tecnologia, 1999, p.70, nota206.

?7% Sobre o conceito de foro e a administra¢do da justica no Antigo Regime, e o dualismo entre a lei de
Deus e a lei dos homens, ver: PRODI, Paolo. Uma Histéria da Justica. Do pluralismo dos foros ao
dualismo moderno entre consciéncia e direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. Para o estudo do
funcionamento da justica, do poder e da administracdo no Império portugués do Antigo Regime, ver
HESPANHA, Antonio Manuel. As Vésperas do Leviathan - Instituigées e Poder Politico em Portugal - Séc.
XVII. Lisboa: Ed. Almedina, 1994.

277

As Juntas das MissGes eram compostas por leigos e eclesidsticos: governadores-gerais, ouvidores-

gerais, Bispo e prelados das diferentes ordens. Segundo informa Madrcia Eliane Alves de Souza, a
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a questdo indigena “ (...) é o fato de disposicdes emanadas diretamente da Coroa referirem-
se em muitos casos a questGes bastante especificas e locais tanto quanto os atos
administrativos coloniais.” *’®

Nos primeiros anos da colonizagao, a relagdo entre brancos e indios, embora tenha sido
marcada por alguns episddios de violéncia, ndo se caracterizou pela escravizacdo dos
naturais da terra. O escambo do pau-brasil e outras primitivas formas de troca delinearam o
contato dos primeiros tempos. O estabelecimento de relagdes amistosas era também uma
forma de evitar a alianca dos indios com nagdes estrangeiras que ameagavam o dominio
portugués. Os indios tinham um papel ativo na coloniza¢do; diante do nimero insuficiente
de portugueses, os naturais da terra, quando integrados, eram a base para compor o
povoamento. Com a implementacdo das unidades produtivas de acgucar no litoral, a
demanda por mao-de-obra tornou-se fator limitante para o desenvolvimento da colonia.
Desde entdo, tem inicio a sistematica utilizacdo dos naturais da terra como mao-de-obra
escrava.”’”’ Em 1570, Dom Sebastido promulgou a primeira lei portuguesa com o intuito de
regulamentar as relacdes entre colonos e indios. Essa lei garantia a liberdade dos naturais,
seguindo as determinagdes da bula de Paulo Il (Sublimis Deus sic dilexit, de 1537), mas
previa a escravizacdo em caso de guerra justa. Em 1574, uma nova lei de mesmo conteudo
foi promulgada no reino.

Diante da violacdo dos critérios de guerra justa pelos moradores, os jesuitas

denunciavam a violéncia e a escravizacdo a que os indios eram submetidos. Esse era o

principio de uma longa contenda entre clérigos e leigos pelo privilégio de implantar seus

primeira Junta das MissGes foi criada em Lisboa em 1655, porém, por um decreto D. Jodo IV, de 1681,
outras similares foram instituias em Goa, Angola, Pernambuco, Rio de Janeiro e Cabo Verde.
Posteriormente foram criadas Juntas na Bahia (1688), Para (1701) Sdo Paulo (1746) e novamente no Rio
de Janeiro em 1750. Ver: MELLO, Mdrcia Eliane Alves de Souza. Fé e Império. As Juntas das MissGes nas
Conquistas Portuguesas. Manaus: EDUA, 2009.

2’8 PERRONE-MOISES, Op.Cit., p.117.

7% Como se sabe, a mdo-de-obra escrava indigena foi substituida pela africana ao longo do século XVII
nos engenhos de agucar. Pedro Puntoni considera que os motivos ndo foram exclusivamente ditados
pelos interesses mercantis (o lucrativo tréfico transatldntico), mas também pelas politicas de
povoamento e de aliangas militares com os indigenas promovidas pela Coroa. PUNTONI, Pedro, A

Guerra dos Bdrbaros. Povos indigenas e a colonizagdo do sertdo nordeste do Brasil, 1650-1720. Sao

Paulo: Ed. Hucitec/Edusp, 2002, p.50-51.
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projetos assimilacionistas. Planos com diferentes propdsitos, justificativas e meios de
submissao, mas, todavia, semelhantes sob certos aspectos. Os padres intentavam moldar o
corpo do indio para o trabalho pela forja da alma na religido cristd. Os moradores
dispensando as etapas da conversao, se interessavam pelos indios enquanto forca produtiva
preada nos matos e sem custo algum. O monopdlio da exploragdo do trabalho indio, embora
pensado em intensidades diferentes, era comum a colonos e jesuitas. Porém, entre os
ultimos, o ideal catequético era o moével da presenca da Companhia e do dominio luso sobre
as terras e povos americanos.

Com a Unido das Coroas Ibéricas (1580-1640), os Habsburgos procuraram deixar clara a
sua intencdo politica na condugao da questao indigena, ou seja, a salvaguarda da liberdade
dos naturais da terra. Em 1595, Filipe Il reforcou as disposi¢des das leis anteriores.?*°

As queixas dos jesuitas avolumavam-se e os padres cobravam da Coroa interferéncia
mais enérgica. A instauracdo do Tribunal da Relacdo da Bahia em 1609 estava relacionada
com o objetivo da Coroa de coibir a escravizagdao. Neste mesmo ano foi promulgada uma lei
que estabelecia a liberdade irrestrita dos indigenas. Essa lei declarava que todos os indios,
cristdos ou pagdos, eram livres por direito natural. Segundo ela, somente os jesuitas tinham
o poder de descer os indios do sertdo e coloca-los nas aldeias. Todo trabalho nativo passava
obrigatoriamente a ser pago, inclusive pelos padres. Um ponto polémico da lei era o fato de

declarar que todos os indios ilegalmente capturados deviam ser libertados. Para isso, todos

280 Segundo Schwartz, a monarquia Habsburgo procurava conciliar dois projetos conflitantes e

fundamentais: a garantia da liberdade indigena e a busca por metais preciosos. O incentivo a mineragao
foi o centro da politica nos reinados de Filipe Il e Filipe Ill, “(...) o comeco e o fim da economia nacional
estavam restringidos ao ouro e a prata.”, SCHWARTZ, Op.Cit, p.99-100. No Brasil tal politica revelou-se
nos incentivos as expedi¢cdes de Gabriel Soares no vale do S3o Francisco (1591) e, principalmente, nas
de Francisco de Sousa nas capitanias do sul. O apoio para essa explorac¢do levou a divisdo administrativa
do Brasil com criacdo da Reparticdo do Sul (1608). Francisco de Sousa foi seu primeiro governador.
George Thomas nos informa que Francisco de Sousa iniciou a penetragdo no sertdo mediante uma
provisdo de 27/05/1599, que dava licenca geral para a busca do ouro. “Os seus planos ndo eram
realizaveis sem transgredir a legislacdo indigenista.”, por esta razdo, o Conselho das indias declarou em
23/05/1607 que fosse feita a aplicagdo da mita peruana ao Brasil. Tal postura foi refor¢cada anos mais
tarde no Regimento das Minas (18/09/1618), que previa o trabalho forcado rotativo de uma parte da
populagdo indigena, durante um periodo determinado. Porém no Brasil, o sistema da mita ndo
funcionava plenamente devido as condigdes sociais locais e também porque até fins do século ndo havia

sido descoberta nenhuma grande jazida de metais preciosos. THOMAS, Op.Cit, p.165-170.
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os recibos de venda ou decisdes juridicas que justificassem o seu cativeiro seriam tidos por
nulos. Mais ainda, nenhum tipo de recurso contra a lei seria aceito pela Coroa. Enfim, a lei de
1609 garantia a liberdade absoluta e irrestrita dos naturais da terra e a Relagdo era o érgao
responsavel de a executar, fiscalizar e punir os transgressores.

Os moradores reagiram violentamente ao saberem o conteddo da lei, e
responsabilizaram os jesuitas pela sua emissdo. Diante das pressGes, o Rei capitulou e
revogou tempos mais tarde a lei de liberdade de 1609.

A Lei de 1611 reiterava a liberdade dos indios, mas reabilitava o critério de escravizagao
no caso de guerra justa. Nos casos em que os indios reagissem com hostilidade ao dominio
portugués, seria formada uma junta (composta pelo governador geral, bispo, padres de
varias ordens e magistrados) para deliberar a justica da guerra. Os aldeamentos seriam
governados por capitdes leigos, que passariam a ter a exclusividade do poder temporal sobre
os indios. Os capitdes seriam nomeados pelo governador e sancionados pelo chanceler da
Relagao.

A Lei de 1611 representou um duro golpe no poder da Companhia de Jesus de liderar os
projetos de integracdo dos indigenas. A lei negava-lhes a faculdade exclusiva de promover os
descimentos e nas entradas realizadas pelos colonos, a presenca dos jesuitas ndo era mais
obrigatdria (como afirmava as leis de 1587 e 1609). Enfim, as prerrogativas que até entdo os
jesuitas dispunham, ainda que fossem continuamente desrespeitadas, chegaram ao fim com
a Leide 1611.

As Leis de 1609 e 1611 sdo exemplares para ilustrar o conteudo da legislacao indigenista

.22" Vejamos agora pontualmente como essas disposicBes

durante o periodo colonia
apareceram nas leis anteriores e se repetiram nas leis subsequentes em relacdo a

determinados assuntos do projeto colonial para os indios.

281 peferéncia a lei de 30/07/1609, in Leda Naud, 1971, p.236. Fonte ndo citada. Referéncia a lei de

10/09/1611, in Expedito Arnaud, 1973, p.6. Fonte: Humberto Oliveira, 1947:57. Para informacgdes sobre
Alvaras, Atos, Breves, Decretos Régios, Epistolas Reais, Provisdes, Ordens Régias e Regimentos
referentes aos indigenas do Brasil expedidos durante o periodo de 1597 a 1798, consultar NEVES, Luis
Felipe Baeta, Vieira e a Imaginagdo Social Jesuitica: Maranhdo e Grdo-Pard no século XVII, [anexo:
Legislacdo Indigena Colonial], Rio de Janeiro: Topbooks, 1997. Ver também Histdria dos Indios no Brasil,

Manuela Carneiro da Cunha (org), Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1992, anexo: legislacdo indigenista.
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Sobre os descimentos dos indios do sertdo para os aldeamentos, podemos constatar
que a pratica fora sempre incentivada, desde o Regimento do primeiro governador geral
Tomé de Sousa (1548) até o Diretério dos indios (1757) instituido por Pombal apds a
expulsdo dos jesuitas da col6nia. O plano dos descimentos era retirar os indios de suas
aldeias originais e desloca-los para os aldeamentos missionarios préoximos as vilas coloniais.
Os métodos recomendados para se fazer os descimentos era a persuasdo, dai a
obrigatoriedade da presenca de um missionario jesuita, que conhecendo a lingua dos indios,
era o mais indicado a convencé-los pacificamente. Tal postura foi firmada na Lei de 1587, no
Regimento do governador geral de 1588, no Alvard de 26/07/1596, na Carta Régia de
21/10/1653 e no Regimento das MissBes de 1686.°*> A exclusdo dos jesuitas na conducdo
dos descimentos e a permissdao para que os capitaes leigos assumissem a tarefa foi feita na
Lei de 1611. Ainda assim, a persuasdo e a brandura eram os Unicos métodos admitidos. A
persuasdo dos indios seria feita mediante a celebracdo de pactos em que os portugueses
garantiam a liberdade dos indios nos aldeamentos, a soberania de suas terras, o bom

tratamento e a remuneracdo do trabalho®®.

Essas condi¢cdes foram constantemente
afirmadas pela Coroa em cartas régias e bandos, que prescreviam, portanto, a forma ideal de
integrar os indigenas a ordem colonial.

No que diz respeito aos aldeamentos, dois problemas centrais fizeram parte dos
dispositivos legais: a localizagdo e a administragao. Em relagdo ao primeiro caso, este foi um
constante motivo de atrito entre jesuitas e moradores. Os padres, ao preferir manter os
indios fora da influéncia dos maus exemplos dos colonos, consideravam que os aldeamentos
deviam ser distantes das vilas e povoamentos. Ja os colonos, interessados no recrutamento

da forca de trabalho, exigiam a proximidade. Para contemplar ambos os lados, as leis

costumavam estabelecer uma distancia média que promovesse a prote¢do e, a0 mesmo

282 PERRONE-MOISES, Op.Cit., p.118.

A remunera¢dao do trabalho indigena foi garantida desde a Lei de 1587, reafirmada no Alvara de
1596, na Lei de 1611, no Regimento do Governador do Maranh3o e Grdo-Pard de 14/04/1655, no
Diretério de 1757, dentre os documentos mais significativos. O valor e a forma do pagamento
encontram-se na Lei de 1611, no Regimento do governador geral de 1655, na Provisdo Régia de
12/07/1656, no Regimento das Missdes de 1688, no Regimento das Aldeias de S3o Paulo de 1734, no
Diretério de 1757, entre outros. Segundo a andlise de Beatriz Perrone-Moisés, grande parte da

documentacdo apresenta as designagdes “administragdo”, “trabalho voluntariamente”, “de bom grado”.

Ver PERRONE-MOISES, Op.Cit., p.120.
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tempo, garantisse a utilizacdo dos servicos dos indios. Essa intencao fica clara no Alvara de
21/08/1582, na Lei de 1611 e na Provisdo Régia de 01/04/1680.°** A localizagdo de
aldeamentos distantes com fim de defesa consta em alguns dispositivos, como nas Cartas
Régias de 06/12/1647 e 06/03/1694 e nas consultas do Conselho Ultramarino de
02/12/1679 e 16/02/1694.°® A recusa dos indios de sair de suas terras foi considerada um
direito pelo Regimento das Missdes, de 1688.

A soberania das terras indigenas nos aldeamentos, assim como a escolha de lugares
propicios para a sua localizacdo (solos férteis, presenca de nascentes d’agua), sempre foi
assegurada pela legislacdo durante todo o periodo colonial. Essas garantias aparecem pela
primeira vez no Alvara de 26/07/1596 e foram reafirmadas nas Leis de 1609 e 1611, na Carta
Régia de 17/01/1691 e no Diretdrio 1757; isso s6 para citarmos alguns exemplos.

No que tange a administracdo das aldeias, vimos anteriormente que até a promulgacao
da Lei de 1611, os jesuitas dispunham do poder espiritual e temporal sobre os indios
aldeados. Cabia-lhes a reparticdo dos trabalhadores pelos servicos dentro do aldeamento e
também entre os moradores. Com a Lei de 1611 os padres continuaram responsaveis pelo
poder espiritual, mas a introducao de capitdes de aldeias leigos tirou-lhes o poder temporal.
Porém, novas disposicOes legais foram criadas com vista a explicitar o carater
primordialmente catequético dos aldeamentos. O poder temporal voltou para os
missionarios em alguns momentos pelas Cartas Régias de 06/12/1647 e 26/08/1680 para o
Estado do Brasil, com a Carta Régia de 02/09/1684 para o Estado do Maranhdo e Grdo-Para
e no Regimento das Missdes de 1686. O poder temporal dos aldeamentos nas maos de
liderancas indigenas (principais) também foi instituido em alguns momentos, como na
Provisdo de 17/10/1653 e na Lei de 09/04/1655 para o Estado do Maranhdo e Grdo-Para.
Durante o Diretdrio pombalino, instituido em 1757, os indios foram considerados incapazes
de se autogovernarem e os aldeamentos ficaram governados por diretores; além disso, foi
incentivada a presenca de brancos para acabar com a “odiosa separa¢ao entre uns e

outros”.?®

284 Idem, p.118.

28 Idem, p.119.
%% Trecho extraido do Diretdrio dos Indios de 1757 para o Maranhdo e Grao-Pard. Apud, PERRONE-

MOISES, Op.Cit., p.119.
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Perrone-Moisés concluiu que no que concerne a administracdo dos aldeamentos, as
disposi¢cdes legais foram de fato oscilantes, ndao uniformizando as regras para todas as

regioes e alterando-as ao sabor das reivindicagdes de padres e colonos. Segundo a autora,

(...) em alguns momentos convivem administracdes por particulares, por
Camaras, por missionarios, aldeias dos missiondrios, aldeias da Coroa, aldeias
de reparticdo. (...) Na pessoa dos administradores das aldeias, encontram-se
investidos os dois grandes motivos de toda coloniza¢do, marcados, na pratica,

pela contradicdo: a conversdo e civilizagdo dos indios e sua utilizagdo como

o ., 287
mao-de-obra essencial.

Para remediar as constantes transgressdes dos moradores a Coroa criou o oficio do
procurador dos indios. Um assento de 1566 ja designava que sua funcdo era requerer a
justica em nome daqueles que ndao o podiam fazer por si mesmos. Recomendava-se que o
provedor dos indios fosse alguém sem interesses pessoais na questdo indigena, de modo a
garantir a iseng¢do nos julgamentos. O oficio foi mencionado no Alvara de 26/07/1596, na Lei
de 09/04/1655 e no Regimento das MissGes de 1686.2% Juntamente com esses
procuradores, os ouvidores também eram responsaveis pelo bom funcionamento da justica
nas questdes relativas aos indios.

Em seu estudo, Perrone-Moisés logra matizar as interpretacdes que definem a politica
indigenista como oscilante e contraditéria. Segundo a autora, “ (...) fala-se de “liberdade dos
indios” e “escravizacdo dos indios” como se, em ambos os casos, as leis se referissem a todos

os indigenas do Brasil, indistintamente.”?*’

Todavia, evita-se a armadilha de qualificar a
politica indigenista portuguesa como contraditéria e voluvel mediante a distingdo dos grupos
de indios a que se referiam as leis de liberdade e escraviddo. Sem essa separag¢do corre-se o
risco de confundir o aspecto puramente juridico com a realidade histdrica da escravidao.

As nagOes indigenas que se relacionaram com os portugueses eram diferenciadas

juridicamente em indios aliados e aldeados e indios inimigos e hostis dispersos pelo sertdo.

Aos indios aliados e aldeados, a soberania sempre foi afirmada: eram livres e senhores de

287 Idem, p.120.

288 Idem, p.121.

2% PERRONE-MOISES, Op.Cit, p.117.
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suas terras nos aldeamentos, passiveis de serem requisitados para trabalhar para os colonos
em troca de salario e bom tratamento. Eram, dessa forma, as garantias do desenvolvimento
da col6nia e de sua defesa. J4 os indios inimigos, capturados nas guerras justas, podiam ser
escravizados pelos moradores.

Chegamos aqui ao ponto que interessa de perto a nossa tese. O estatuto juridico do
indigena esteve sempre relacionado ao modo como se efetuava sua inser¢cdao na ordem
colonial, resultado, portanto, do regime de ocupacdo territorial dos portugueses. Serem
livres ou serem escravos dependia, portanto, de terem sido descidos pacificamente ou
capturados em guerra justa. Diante da hostilidade e recusa em submeterem-se aos
portugueses, era legitima a declaragdo de guerra contra eles. A despeito da profusdo de leis
ao longo do periodo colonial, podemos discernir alguns critérios constantes que legitimavam
o direito de guerra contra os indios. Vejamos a seguir quais foram eles.

Em primeiro lugar, a recusa ou boicote a pregacado crista dava direito a guerra justa. A
conversdo era concebida como um processo essencialmente cognitivo, um ato de instrucao
que levaria o converso a integracdo por vontade prdpria na congregacdao de fiéis
(congregatio fidelium). A conversdo forcada era, portanto, desprovida de auténtico

significado.”®

No entanto, mesmo que ndo pudessem ser coagidos a crer, ainda assim, os
indios ndo poderiam impedir o anlncio da Palavra. Porém, a estreita relacdo estabelecida
pela mentalidade cristd entre Fé e determinados tipos de comportamentos sociais e
caracteristicas culturais propiciava, sem duvida, a existéncia de argumentos que
sustentavam a legitimidade da introduc¢ao forgada na “civilizagdo” como condi¢ao preliminar

necessaria para a convers3o voluntaria.”>* Mesmo que tal opinido (considerada herética,

2% pAGDEN. Sefiores de todo mundo. Op.Cit., p.47
%! Esta ¢ a leitura de José Eisenberg sobre o Didlogo sobre a Converséo dos Gentios do jesuita Manuel
da Noébrega. Ver: EISENBERG, J. As MissGes Jesuiticas e o Pensamento Politico Moderno. Encontros
Culturais, aventuras tedricas. Belo Horizonte: Ed. UFMG/Humanitas, 2000. No lado espanhol, o grande
tratadista que defendeu a guerra justa e a escravizag¢ao dos indios foi Juan Ginés de Sepulveda. Em seu
Tratados das justas causas da guerra contra os indios, ou Democrates alter, Sepulveda defende que os
indios sdo os servos por natureza descritos por Aristételes, e que era justa a guerra para lhes impor o

dominio cristdo, o que, em Ultima instancia, os afastaria dos crimes cometidos contra a lei natural (como

a idolatria e os sacrificios humanos). Sua tese, no entanto, foi declarada herética pelo Concilio de Trento.
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segundo o magistério tridentino) fosse defendida por diversos grupos, a guerra nunca
chegou a ser legitimada sob o pretexto da conversdo.”

Em segundo lugar, temos que a pratica de hostilidades contra os moradores e indios
aliados e o rompimento das aliangas celebradas davam aos portugueses o direito de mover
uma guerra justa contra os indios. H4 aqui, portanto, a distingdo entre os indios mansos,
pacificados, e os indios barbaros, hostis, que continuamente atacavam as vilas, os engenhos
e os aldeamentos. Contra eles, a guerra era justa; seu principio derivava-se do direito de
proteger os inocentes contra a tirania e os convertidos contra as ameacas dos pagaos. “No
arrazoado da época, aquele que ndo defendia o préximo, tendo a chance de fazé-lo, incorria
no mesmo delito do agressor.” Conforme a explicacdao de Hansen: “Considerando que a paz
do “bem-comum” define a finalidade crista alegada pela monarquia na colonizagdo, a guerra
contra os barbaros é justa.”**?

Em terceiro, o impedimento da realizacdo do comércio e o empecilho ao direito de

circulagdo, autorizavam a guerra justa. A associa¢do e a comunica¢ao eram direitos da al¢ada

do direito das gentes (Jus Gentium), e, por isso, derivados do direito natural.”®* O

22 gem duvida, Francisco de Vitéria foi um importante propositor desse argumento. Valendo-se das

idéias tomistas, Vitdria sustentava que todos os homens, pagdos ou cristdos, tinham capacidade para
estabelecer suas préprias sociedades politicas. Segundo ele, o pretenso direito dos espanhdis de fazer
guerra contra os indios sob o pretexto de converté-los a forga era falso. Vitdria conclui que, “(...) mesmo
que a fé cristd tenha sido enunciada aos bdrbaros com argumentos completos e suficientes e ainda
assim eles a tenham recusado, isso ndo constitui razdo para fazer-lhes guerra e despoja-los de seus
bens”. Citado em SKINNER, Quentin. As Funda¢des do Pensamento Politico Moderno. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1996, p.446.

2% HANSEN. In “A servid3o natural do selvagem e a guerra justa contra o barbaro”, Op.Cit., p.352. Para
ilustrar o autor diz: “Por exemplo, é justa a guerra contra os tamoios do litoral de S3o Vicente e Rio de
Janeiro em 1563-64, barbaros enquanto sdo aliados dos huguenotes franceses, enquanto se recusam a
ser catequizados e a subordinar-se ao governador-geral.” Ver, p.352.

29 Segundo Hoffner, foi o jesuita Francisco Suarez o primeiro a reconhecer com clareza o duplo sentido
da expressdo Jus Gentium. “Este conceito, diz ele, pode ser interpretado de duas maneiras. Primeiro,
entende-se por Jus Gentium aquele direito “ao qual devem ater-se todos os povos e as diversas nagdes
em suas relagdes mutuas”. Todavia, também pode ser compreendido como aquele direito que “reinos e
Estados observam no interior”. Somente a primeira acepc¢do coincide com o “Jus Gentium em sentido
proprio”. Pertencem a ele: o direito dos embaixadores, direito de guerra, direito do comércio

internacional, as determinagdes sobre prisioneiros de guerra etc.” Para Suarez, a validade do Jus
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fundamento moral desse direito estd na amizade que os homens devem estabelecer entre si,
de acordo com o que é preconizado nas Escrituras. Ao negarem-se a receber os portugueses,
os indios estavam indo contra a um direito fundamental, portanto, era licita a sua imposicao.

Por fim, os resgates de indios condenados a morte nos rituais de antropofagia
(chamados de indios de corda) eram também apontados como causa de guerra justa, pois a
antropofagia era contraria a lei natural.*®

Em todos estes casos, ainda assim, a guerra so6 era legitimada mediante a autorizagdo do

Rei ou agente responsavel, mormente o governador.

Sublinhamos, portanto, que a doutrina do direito de guerra no contexto da colonizagao
da América portuguesa previa a legitimidade da guerra, desde que respeitados certos
critérios, visto que tal dispositivo era entendido como uma excec¢do. O préprio modo de se
conduzir a guerra deveria obedecer os principios da justica cristd, ou seja, o uso da forca

contra o inimigo deveria ser proporcional a infracdo cometida, ndo uma violéncia descabida.

Gentium engloba a comunidade de todos os Estados. Mais ainda, o jesuita explica de que maneira o Jus
Gentium difere-se do direito natural. “A diferenca estd que as normas do direito natural podem ser
encontradas sem silogismos, gracas as préprias evidéncias, as do Jus Gentium, ao invés, necessitam de
um silogismo, isto é, de um raciocinio, para serem descobertas, como opinam Soto e “alguns tedlogos”.
A ligagdo com o dieito natural é muito mais fraca, pois é o costume de todos os povos que representa a
melhor fonte do Jus Gentium, ficando para a natureza apenas o papel de “instigadora”. Errado também
seria atribuir, por exemplo, a escraviddao “uma necessidade intrinseca”, como o faz Soto. Gragas a sua
generalizagdo universal, o Jus Gentium difere também do direito positivo, em sentido estrito, embora
deva ser classificado, ndo como direito natural, mas como direito humano positivo. A segunda categoria
do Jus Gentium, que prevalece no interior dos Estados, como as determinagdes sobre moeda, compra e

”

venda etc., pode considerar-se como “direito civil” positivo.” HOFFNER, Colonizacdo e Evangelho,

Op.Cit., p.290-291.
% podemos dizer que os portugueses tiraram proveito das praticas sociais indigenas. As guerras
continuas dos indios entre si levavam a prisdo muitos inimigos, que ficavam destinados aos sacrificios
antropofagicos. Os prisioneiros foram designados pelos colonos portugueses como “indios de corda”,
porque eram arrastados, como butim de guerra, pelos inimigos, por meio de uma corda. Os colonos
obtiveram muitos prisioneiros através da troca por mercadorias europeias. Essa pratica foi chamada de

resgate. O comprador que salvava da morte o indio resgatado tinha o direito de escraviza-lo,

temporariamente ou de forma vitalicia, conforme a lei vigente.
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Retomando o fundamento ético da guerra medieval, no horizonte da guerra justa contra os
indios, estaria a afirmacdo do bem comum: faz-se a guerra para obter a paz. Conforme

explica Hansen:

A Coroa sempre alega que os meios e os fins da razdo de Estado visam a
paz do “bem comum”. Logo, a guerra declarada contra os que sdo produzidos
como “bdrbaros” porque ndo se submetem é definida como “justa” porque

feita para manter a paz do corpo politico do Estado.’*®

Ndo é interesse dessa pesquisa discutir o fato das leis terem sido, na maior parte das
vezes, letra morta. Interessa-nos, especificamente, as discussdes teoldgico-juridicas que
enquadravam a questdo. Nesse sentido, podemos afirmar que o fato dos indios serem
reconhecidos como pagdos e ndo como infiéis, restringiu, parcialmente, a licenca legal para a
acao belicista dos portugueses, contudo, tal possibilidade sempre esteve presente como
uma alternativa para submeté-los.

Se comparada a ética de guerra medieval contra o infiel, temos que a guerra justa

1.2%7 Ao invés disso,

definida no contexto americano, ndo visava o exterminio do indio hosti
tal dispositivo era pensado como um meio de submissdo que, em ultima instancia, facultaria
a entrada do indigena na ordem colonial. Assim, no lugar da sentenca de morte (ainda que
muitas fossem decorrentes dos combates), era sob a condicdo juridica de escravo legitimo
que o indio passaria a fazer parte da sociedade colonial. Se por um lado, as razoes

econdmicas para essa politica sdo evidentes, por outro, é essencial demarcar que a condicao

de pagdo impunha alternativas condizentes com a missdo evangelizadora e civilizatéria da

296 HANSEN, Jodo Adolfo. Manuel da Nébrega. Recife: Fundagao Joaquim Nabuco, Editora Massangana,
2010, p.93.

%7 Conforme Pedro Puntoni, a politica indigenista lusa foi orientada durante os séculos XVI e XVII pelo
principio da integracdo. Contudo, no contexto de guerra generalizada de colonos contra tapuias no sertdo
nordestino a partir de 1650 (a chamada “guerra dos bdrbaros”), a politica metropolitana assumiu
claramente a postura de aniquilagdo dos indios. Essa experiéncia serviu como modelo para as politicas de
exterminio dos séculos seguintes. Para o historiador: “Se houve expedi¢des orientadas para captura e
escraviza¢do dos habitantes dos sertdes de maneira geral, o escopo era sempre a matancga, seja para

refrear a “insoléncia” de grupos resistentes, seja para abrir espago para as criagGes [pecuarial.” PUNTONI,

A Guerra dos Bdrbaros. Op.Cit., p.46.
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monarquia portuguesa pds-tridentina. Diferente dos infiéis, as almas dos pagdos americanos
ndo estavam irreversivelmente condenadas e, portanto, mesmo sob a condi¢ao cativa
poderiam os indios tornar-se cristdos e suditos produtivos para a economia colonial.

Ainda sobre a legislacdo indigenista, pode-se dizer que ha outro viés de analise, quando
nos dispomos a considerar as condi¢des de producdo dos géneros discursivos de conteudo
juridico, entre eles, as leis. Anténio Manuel Hespanha argumenta que uma das principais

I"

caracteristicas do discurso juridico era sua “vocac¢do consensual”, expressa em um corpo de
tépicos formado em uma longa e consolidada tradicdo, de modo a fazer com que as
opinides mais comuns e mais durdveis do imaginario sobre o homem e a sociedade” se
mantivessem. Isso ndo implica, contudo, ndo haver discordancias e conflitos entre os
argumentos. Todavia, era préprio do saber teoldgico-juridico desenvolver formas de
encontrar uma solugdo justa que, deixando explicito os argumentos conflitantes, pudesse

III

chegar “a uma solu¢do mais consensual como a solugdo provavel”. O autor afirma que isso

era possivel pois havia processos metodolégicos retdricos que combinavam “ (...) por um
lado, o esquema expositivo da quaestio e, por outro, a combina¢do da tépica (ars topica) e
da opinido comum.”*®

Hespanha ressalta como os calculos pragmaticos e as posi¢des conflitantes se faziam

presentes nos textos da tradicao juridica:

Alguns destes conflitos situam-se a um nivel mais superficial de avaliagdo
e decisdo, no seio de um espaco de variacdo deixado pelos modelos mais
profundos de representacdo e de avaliagao veiculados pela tradi¢do teoldgico-
juridica. Ou seja, os actores sociais tiram partido da prépria natureza
argumentativa do discurso teo-juridico, optando por um ou outro tdpico, mais

coerente com os outros seus sistemas de calculo pragmatico.”*

Para o autor os “submodelos tdépicos” sdo apenas escolhas possiveis dentro de um

sistema de categorias mais profundos. Por essa razao,

298 HESPANHA, Anténio Manuel, Panorama Histdrico da Cultura Juridica Européia. Lisboa: Publicagdes
Europa-América, 1998, p.52.

299 Idem, p.54.
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(...) pode optar-se pela preferéncia das “armas” sobre as “letras” ou, pelo
contrdrio, pela das “letras” sobre as “armas” e construir-se, sobre cada uma
das opcBGes uma estratégia discursiva e prdatica prépria. Mas o catdlogo dos
argumentos a favor de cada posicdo e até as formas alternativas de os
hierarquizar estdao fixadas num metamodelo comum compendiando as bases
culturais de consenso que, justamente, permitem que as suas posi¢cdes

dialoguem.*®

Tais considerac¢des sdao importantes pois podemos, através delas, dimensionar o aspecto
retérico contido na legislacdo indigenista. Este extenso corpo documental, parte integrante
do direito ultramarino portugués, era fundamentado por contetdos juridico-teoldgicos, ao
mesmo tempo em que mantinha-se, necessariamente, sensivel as demandas e conflitos da
realidade colonial. Por esta razdao, seus dispositivos expressam argumentos de matizes
variados, que, ora se contradizem, mas que nao chegam a abalar a “base cultural de
consenso”, como descrita por Hespanha. As disposicdes que, ora afirmavam a liberdade
incondicional, ora legitimavam a escraviddao — para além da explicacdo de que se tratava de
diferentes “tipos” de indios, aliados ou hostis — estavam compreendidas dentro de um
“metamodelo” que permanecia inalterado, ndo obstante o carater oposto das leis.
Metamodelo este, constituido, por exemplo, pelo carater universalista da religido crista e
pela missao providencial portuguesa.

Impde-nos alguns comentdrios o fato de uma infinidade de leis para os indios serem
emitidas, apesar de ndao serem integralmente cumpridas, ainda que esta explicagdo nao seja
o escopo desta pesquisa. Rafael Ruiz, na sua tese de doutorado, analisou a legislacdo
indigenista da América portuguesa durante o periodo da Unido das Coroas Ibéricas (1580-

301

1640) e chegou a resultados reveladores.” " A lei nem sempre tinha que ser cumprida e havia

300 Idem, p.54. (Grifo nosso) Ainda segundo o autor: “as diferentes apropriages do conjunto

contraditério de tdpicos que integram os sistemas discursivo do direito ndo saltam para fora da sua
sistematicidade, a um nivel mais profundo, tal como as posi¢des contraditérias das partes num processo
nado estoiram com as normas de decisdo processual.” I[dem, p.54.

301 RUIZ, Rafael Gonzadlez. A vila de Sdo Paulo durante a Unido das Coroas: politicas estratégicas e

transformagdes juridicas. Tese (doutorado), FFLCH — USP, 2002. Ver, sobretudo, o capitulo 3 “Uma

legislagdo conforme os usos do Peru”.
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mecanismos especificos, dentro da ordem, que garantiam o descumprimento. Segundo o

autor,

A proépria legislacdo previa que poderia dar-se o caso de que fossem
publicadas leis que, analisadas e vistas posteriormente pelos juristas e
tedlogos, se demonstrassem contrdrias a lei natural ou aos foros e privilégios,
ou tivessem algum defeito. (...) Nesse sentido, a conhecida e citada expressao
de que “a lei se obedece, mas ndo se cumpre” poderia ser entendida, ndo
como uma despreocupagdo com o cumprimento da norma, mas, pelo
contrdrio, como prova das alternativas legais que a proépria legislacdo

estabelecia para garantir uma ordem justa, de acordo com a lei natural.>*®

Para Ruiz, o entendimento da ordem juridica colonial deve ser percebido levando-se em
conta o peso dos arranjos locais, 0s usos e costumes e os arbitrios dos magistrados sobre
€asos precisos e circunscritos. Isso porque a colonizagdo da América, durante os séculos XVI,
XVII e meados do XVIII, esteve marcada por uma visao prudencialista ou probabilistica do
direito, muito diferente da visdo legalista ou sistémica da ultima metade do XVIII e XIX. O

autor ainda explica que

A lei ndo era a lei tal como a entendemos hoje, uma lei coagente para
todos dentro de um mesmo territdrio, nem pretendia moldar racionalmente a
realidade; o direito ndo era o direito tal como o entendemos hoje, um
conjunto sistematico e coerente de normas subordinadas umas as outras,
dentro de um marco constitucional, e o costume ndo era o costume tal como o

entendemos hoje, uma praxe social ao arrepio da lei.>®

302 Idem, p.65.

303 RUIZ, Rafael. “Duas percep¢des da justica nas Américas: Prudencialismo e Legalismo”, Anais
Eletronicos do VIII Encontro Internacional da ANPHLAC, Vitéria 2008, Disponivel em:

http://anphlac.org/upload/anais/encontro8/rafael ruiz.pdf . (Acesso em outubro de 2011)
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Ha, nas analises de Ruiz, uma clara identificagdo com a matriz tedrica proposta pelo
historiador portugués Antdnio Manuel Hespanha. Em artigo recente sobre o direito colonial

na América portuguesa, Hespanha langa a seguinte tese:

Para se falar de um direito colonial brasileiro — com a importancia politica
e institucional que e isto tem, é preciso entender que, no sistema juridico de
Antigo Regime, a autonomia de um direito ndo decorria principalmente da
existéncia de leis prdprias, mas, muito mais, da capacidade local de preencher
0s espacos juridicos de abertura ou indeterminacdo assistente na prépria

estrutura do direito comum.3*

O que caracterizava o direito colonial na América portuguesa era a autonomia, o que
para Hespanha era o reflexo direto do pluralismo do ordenamento juridico europeu de
Antigo Regime. O que predominava a esta época era a situacdo de coexisténcia de ordens

juridicas diversas>®> no seio do mesmo ordenamento juridico. Isto significa:

(...) a coexisténcia de distintos complexos de normas, com legitimidades e
conteldos distintos, no mesmo espac¢o social, sem que exista uma regra de
conflitos fixa e inequivoca que delimite, de uma forma previsivel de antemao,

o0 ambito de vigéncia de cada ordem juridica.**®

Um outro fator de autonomia do direito da col6nia reside no modelo de relagdo entre
direito geral e direito particular, informada pela ordem juridica de Antigo Regime. Isso
significa que critérios como o uso e costume, a graca e o privilégio acabavam por impor a
criacdo de normas particulares, que, na légica da época, tinham tanta legitimidade como o
direito positivo oficial. Hespanha explica que a ldgica da prevaléncia do particular sobre o

geral advém do seguinte fato:

304 HESPANHA, Anténio Manuel, “Direito Comum e Direito Colonial”, In Panéptica, ano 1, n. 3, nov. 2006,

p. 97. Disponivel em: http://www.metajus.com.br/textos-estrangeiro/DireitoComumeDireitoColonial.pdf

305 o~ . ~ T . .~ s e ..
Sdo basicamente trés ordens juridicas: o direito secular comum (tradicdo romanistica), o direito

candnico e o direito secular proprio (direito do Reino).

306 Idem, p.100.
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No Antigo Regime, esta idéia de percepc¢bes ndo racionais, ndo discursivas
e ndo generalizaveis, nos niveis supremos da ordem, estavam na base da teoria
do direito concebida como uma teoria argumentativa, da verdade juridica
como uma verdade “aberta” e “provisdria”, da teoria do poder de criacdo
juridica dos juizes (arbitrium iudicis), bem como da legitimidade das decisGes
de equidade, baseadas num conhecimento mais perfeito, nomeadamente dos
particulares das situacdes. Nada que melhor conviesse aos magistrados
coloniais que tinham na sua frente casos que, para além de serem particulares,

o eram ainda em virtude das préprias condicBes excepcionais da coldnia.>”’

Nesse sentido, acreditamos que também a legislacdo indigenista seja fruto da nogao
casuistica e probabilistica que norteava a concepcdo do direito e da justica no Antigo
Regime, posta em pratica, sobretudo, na América. Pois nos séculos XVI e XVII, a teoria do
direito, sendo fundamentalmente casuistica, é profundamente dependente da pratica do
direito, da realidade histérica e, igualmente, das ocasides para o exercicio da justica,
insepardveis de uma concepcdo providencialista e escatoldgica de histéria, que informa, por
sua vez, a razdo de Estado anti-maquiavélica.

Como um rapido exemplo, podemos citar a reivindicacdo dos colonos paulistas para dar
continuidade ao sistema de “administracao” dos indios, visto que esse era um uso e costume
da terra — ainda que tal “administracdo” ferisse a legislagd0.’® Ainda nesse sentido,
podemos citar o estudo de Marcia Eliane Souza e Mello sobre as Junta das Missdes.
Conforme demonstrou a autora, a Junta foi palco dos conflitos de interesse (no que diz

respeito ao projeto para os indios), onde se enfrentavam os diferentes seguimentos da

%7 |dem, p.111.

3% Analisei esta questdao em detalhes na dissertacdo de mestrado. O sistema de administragdo dos indios
vigorou na capitania de Sdo Paulo nos séculos XVI e XVII. Segundo este modelo de exploragao do
trabalho, os indios usados como mdo-de-obra pelos colonos eram denominados administrados. O carater
bestial conferido aos naturais da terra (incapaz de administrar a si mesmo) permitia ao colono o direito
de sua administra¢do. Na prdatica a administracao equivalia a escravidao. A complacéncia das autoridades
coloniais e régias com os cativeiros ilegais, promovidos pelos colonos, ocorriam pois, ao fim e ao cabo,
falava mais alto os interesses econdmicos e o desenvolvimento da colénia. Em 1696, temos a elevag¢do do

‘"

termo “administrado” do direito consuetudinario (o “uso e costume da terra”) a ordem do direito
positivo. FREITAS, Ludmila Gomide Freitas. A Cdmara Municipal da Vila de Sdo Paulo e a Escraviddo

Indigena no Século XVIl (1628-1696), disserta¢do de mestrado, IFCH-UNICAMP, 2006.
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sociedade colonial, com seus distintos foros e prerrogativas juridicas. Segundo a autora, foi
bastante comum na Junta do Estado do Grao-Pard e Maranhdo, as sessdes que discutiram
sobre a licitude de guerras contra os indios e sua consequente escravizagdo. Nao raro, houve
o posicionamento favoravel da Junta para a satisfacdo do direito dos indios em detrimento
dos interesses escravagistas dos moradores.>*

Enfim, quisemos pontuar que a legislacdo indigenista (e, consequentemente, a
conceituacdo sobre a guerra justa) era um dos aspectos que compunha a politica para os
indios nos séculos XVI e XVII. Ademais, os aspectos ligados a direitos e prerrogativas juridicas
externas ao universo das leis, pois fundadas, por exemplo, no uso e costume, também
influenciavam a politica indigenista.

Devemos também considerar que o conceito de guerra justa adequava-se muito bem ao
universo imagético da religido crista. O cristianismo entende o mundo como uma constante
luta entre o Bem e o Mal. O poder supremo e infinito de Deus, por vezes, sofre reveses e
perde batalhas. Os homens, portanto, devem continuamente lutar em nome de Deus e de
Sua gldria como sinal de devogdo. A luta sé cessara quando Deus, definitivamente vitorioso,
anunciar o Advento dos Tempos. Tal como foi exposto no inicio do capitulo, a concepgao
divina da guerra nos da outros elementos para entendermos a guerra justa. Neste sentido,

sdo pertinentes as ponderacdes de Baeta Neves sobre a guerra legitima contra os indios:

N3do é a guerra em si que é abencoada: a guerra é um instrumento de
salvacdo da alma e de salvagdo do mundo terreno. E um instrumento que sé
deve ser usado para um objetivo preciso. A guerra deve corrigir um erro
coletivo, assume o aspecto de uma penalidade imposta; é uma forma juridica

de retaliar uma grave transgress3o.>™

309 MELLO, Marcia Eliane Alves de Souza e. Fé e Império. Op.Cit., ver, especialmente, capitulo IV: “A
Junta das MissGes no Estado do Maranhdo e Grdo-Para”, p.241-322.
310 NEVES, Luis Felipe Baeta. O Combate dos soldados de Cristo na Terra dos Papagaios: colonialismo e

repressdo cultural. Rio de Janeiro: Forense Universitdria, 1978, p.67-68.
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Um erro coletivo muito grave ndo seria possivel em uma nacgdo cristd; apenas erros
individuais como os que eram punidos pela Inquisicdo.*’* Portanto, como comentamos
anteriormente, ndo haveria razao e justica nas guerras entre nagdes cristds, que, assim,
eram vistas como um “fratricidio”. J& a guerra contra o gentio barbaro era, por vezes,

legitima e necessaria. Ainda nas palavras do autor,

Ora, a guerra justa é uma forma socialmente prescrita e controlada de
vinganga. Supde uma acdo inicial, vinda do exterior, e que deve ser
corretamente avaliada para que ndo se transforme a proépria penalidade em

ofensa a Deus. 3%

Como procuramos demonstrar até aqui, o problema da sujeicdo indigena foi um
problema colocado a politica e a jurisprudéncia lusa. Os indios do Brasil nunca foram
identificados como escravos por natureza — tal conceito ndo aparece nas disposi¢cdes legais
de Portugal. Lembremos que esta tese foi considerada invalida pelo papa em 1537 e declara
herética pelo Concilio de Trento em 1550. Em todas as leis aparecem os conceitos de
liberdade, soberania, escraviddo e guerra justa — conceitos que se repetiam ou se
alternavam segundo as exigéncias de conjunturas pragmaticas, mas ndao somente. Cada uma
destas categorias expressava discussdes complexas em torno do direito natural e direito das
gentes, que estiveram em plena transformagao a partir dos encontros com Novo Mundo.
Nunca é demais ressaltar o pioneirismo e a exceléncia do debate em Espanha.

Desejar matizar o atributo de instavel que paira consagrado sobre a politica indigenista
portuguesa nao significa, todavia, acreditar no desejo firme da Coroa em poupar os brasis da
escravidao e do genocidio. A liberdade era para aqueles que aceitavam ser integrados ao
corpo mistico e politico do Estado. Ou seja, a condicdo de liberdade implicava em obrigacdes
(ser produtivo, moldar-se a ordem cristd), e ndo em auséncia de jugo. Porém, a recusa e a

mesma integracdo de forma compulséria também significava, aos olhos cristdos, estar em

3conforme afirma Pagden, esta ideia remete a um principio tomista desenvolvido por Vitéria. Para o

tedlogo dominicano, “la naturaleza nunca crea nada que sea incapaz de lograr sus fines por si mismo —
porque algo asi seria inatil.” PAGDEN, Anthony. La Caida del Hombre Natural. El indio americano y los
origenes de la etnologia comparativa. Trad. Esp. Madri: Alianza Editorial, 1988, p.135.

312 NEVES, Op.Cit., p.69.
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liberdade. Pois, a vida em pecado e a “liberdade natural do mato eram entendidas como

a verdadeira escravidao — os maus costumes eram o cativeiro do inferno na vida terrena. O
olhar catdlico cindindo a realidade entre o Bem e o Mal informaram os caminhos da politica
indigenista portuguesa.

A legislacdo indigenista e as representacdes elaboradas pelos tedlogos, jesuitas e leigos

tinham olhares sobre os indios fundamentados numa mesma unidade. Uma visdo que nao

314

poderia ser aquela época antropolégica ou relativista®~, mas somente universalizadora e

crista. Pois, “Deus é o fundamento metafisico do direito, da politica e da ética que regulam a

»315

invasdo e a conquista das novas terras. Neste sentido, as consideracdes de Jodo Adolfo

Hansen sdo bastante pertinentes:

A caréncia do Bem catdlico que é produzida quando a perspectiva da
verdade cristd constitui uma alma para o indigena que é classificado, no ato,
como “animal”, “gentio”, “selvagem” e “bdarbaro”, é simultaneamente
suplementada por duas espécies basicas e, podemos dizé-lo hoje,
complementares de intervencdo. Ambas sdo violentas pelo mero fato de
serem interven¢des, embora tenham uma violéncia de graus ou intensidades
diversas. Genericamente falando, a intervencdo dos que afirmam que o
indigena é um “cao” ou um “porco”, bestial, barbaro e “escravo por natureza”,
e a intervencdo dos que afirmam que é “humano”, mas selvagem, e que deve
ser salvo para Deus por meio da verdadeira fé, que o integra como

subordinado, escravo ou pIebeu.316

313 .y . / .

HANSEN, “A serviddao natural do selvagem e a guerra justa contra o barbaro”.0p.Cit., p.352. Segundo
o autor: “Na propaganda fidei jesuitica, a alma do indio deve ser salva do inferno por meio da
conversado; pode-se mesmo obriga-lo a ser salvo, pois é preferivel que seja cativo e tenha a alma salva a
que viva a liberdade natural do mato com ela condenada ao inferno.” Ver, p.352
314 . , “ Y o
Nos discursos dos séculos XVI e XVII “(...) o indigena ndo é representado segundo o pressuposto que
a antropologia chamou de “pensamento selvagem”, ou seja, segundo as proéprias razoes da razdo
selvagem que necessariamente implicam a relativizagdo das razoes do observador.” Idem, p.349.

31 Idem, p.348.

316 Idem, p.351.
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No item desenvolvido até aqui, tracamos um panorama da politica e da legislacao
indigenistas portuguesas nos séculos XVI e XVII, procurando situar os dispositivos em seus
contextos juridico e doutrinario. Optamos por ndao nos fixar na andlise detida das leis,
primeiramente, por se tratar de uma massa documental consideravelmente volumosa e
dispersa; segundo, pelo carater repetitivo do contetudo de leis, bandos, regimentos e alvaras.
Ao invés disso, pontuamos nossa anadlise rejeitando a interpretacdo que simplesmente
qualifica a legislagdo indigenista como imprecisa e contraditéria. Como vimos, havia uma
l6égica interna que ditava o anudncio sucessivo dos dispositivos legais e que deve ser
compreendida a luz do universo juridico da época. Com isso, ndo queremos afirmar que
havia um propdsito firme da Coroa em defender a liberdade e a soberania indigenas, e
mesmo de evitar a enorme mortandade resultante de guerras justas e injustas.

A nosso ver, o movimento oscilante da politica colonial — refletido nas leis de liberdade
irrestrita e escraviddao — buscou, sobretudo, conciliar demandas distintas, porém igualmente
necessarias para o desenvolvimento da empresa colonial: a inclusdo do indigena no corpo
mistico e politico da monarquia cristd portuguesa e a viabilidade da exploracdo econémica
da terra. Embora ndo excludentes em tese, é fato que os projetos politicos estiveram em
disputa todo o tempo, marcando a acirrada relacdo entre jesuitas, autoridades coloniais e
moradores. A orquestragao destes projetos demandava ajustes, avangos e retrocessos
quanto aos distintos modos de operar a submissdo do indigena a ordem colonial, contudo, o
fiel da balanga acabou pesando, no mais das vezes, aos interesses econdmicos dos colonos.
Nossa proposta, no capitulo que se segue, serd explicar essa problematica circunscrevendo-a
a realidade amazonica. A intencdo é compreender o viés jesuitico do problema, mais
especificamente, investigar a maneira pela qual a tépica do mistério forjou o entendimento
de Antonio Vieira sobre aquela realidade e, mais que isso, serviu de instrumento para o

jesuita intervir sobre ela.
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4. O mistério da guerra contra os indios: ocasi@o para (in)conformidade da

ag¢do humana no plano divino

“Excede esta missdo do resgate a
todas as outras, numa diferenca de
grande importdncia, e é que nas outras
missdes vdo-se salvar somente as almas
dos indios, e nestas vdo-se salvar as dos
indios e as dos Portugueses.”

Anténio Vieira, “Carta ao Rei D.
Afonso VI, de 28 de novembro de 1659”.

4.1. Introdugdo

Como visto nos capitulos anteriores, o modo sacramental estrutura a maneira crista de
interpretar e agir sobre o mundo. Em Antdnio Vieira essa perspectiva mostra-se clara em
seus sermdes e também em seus escritos proféticos>”’. E corrente a historiografia afirmar
que a experiéncia missionaria de Vieira no Estado do Maranhdo e Grao-Para ajudou a
conformar-lhe o messianismo milenarista e a construcdao do projeto de uma monarquia
portuguesa cristda e universal. Refletindo sobre aquela experiéncia, Jodo Lucio de Azevedo
afirma que os cendrios sociais e fisicos que compunham o extremo norte da colonia no
século XVII, foram fundamentais nas concep¢des cristoldgicas do mundo tecidas pelo
jesuita. Em razdo disso, o autor questiona-se se, diante daquele drama, nao seria plausivel

pensar que

317 . A s . . . . ) ~
Os escritos de Antbnio Vieira denominados como “eminentemente proféticos” sdo Esperancgas de

Portugal, Histdria do Futuro, Representa¢des e Clavis Prophetarum. Segundo Luis Filipe Silvério de Lima,
os escritos foram “(...) veiculados em cdpias manuscritas durante sua vida, impressos postumamente e,
em sua maior parte, inacabados.” Em sua pesquisa, os autor busca identificar e compreender os
sermoes que possuem também o carater profético, em especial a série dedicada a S3o Francisco Xavier
(sermdes de Xavier Dormindo). LIMA, Luis Filipe Silvério de. Padre Vieira: sonhos proféticos e profecias

oniricas. O tempo do Quinto Império nos sermdes de Xavier Dormindo. Sao Paulo: Humanitas, 2004, p.15
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(...) o grande visiondrio descortinasse, num futuro préximo, as incontaveis
gentilidades do Amazonas totalmente sujeitas a sua Ordem, e logo mais um
império mais vasto, religioso e temporal, talvez semelhante ao que seus
companheiros fundaram no Paraguay. Ndo seria este um sdlido alicerce para o
Quinto Império do Mundo ja entdo desenhado e vivaz na ebulicdo constante de

seu cérebro?’'®

Essa perspectiva é também adotada por Geraldo Martires Coelho, quando afirma que o
projeto do Quinto Império, se por um lado, deita raizes na teologia®', por outro, é mais
provavel que guardasse uma profunda relacdo com a experiéncia histérica do grande

orador, particularmente na Amazénia®?. Para o autor,

318 AZEVEDO, Joao Lucio de. Os Jesuitas. Grdo-Pard: suas missbes e colonizag¢do. Lisboa: Livraria Editora
Tavares Cardoso & Irmaos, 1901, p.64.

3% coelho nos explica que a construcdo do discurso profético de Vieira acerca de um Quinto Império
cristdo e cristologico na Terra fundamentou-se nas leituras das Sagradas Escrituras. “Nesse sentido, os
profetas do Velho e Novo Testamento passaram a orientar a tessitura do discurso escatolégico e
também profético de Vieira, direcdo que seguiu o seu olhar para um Mundo Novo a ser construido no
Novo Mundo revelado pelas Grandes Navegac¢Oes. Para tanto, o profeta da Clavis Prophetarum
debrugou-se mais completamente, como fio condutor de sua leitura escatolégica das Escrituras, sobre o
Livro de Daniel (cap.2), ponto de sustentacdo, de certo modo assente no pensamento europeu mais ou
menos contemporaneo a Vieira, para a identificagdo dos quatro grandes impérios que passaram pela
Histéria.” COELHO, Geraldo Martires. “Antonio Vieira, o ‘Sermdo da Epifania’ ou as Chamas do Anticristo
Abrasando o Quinto Império”, in Estudos sobre Vieira, HANSEN, MUHANA, GARMES (orgs), Sdo Paulo:
Atelié Editorial, 2011, p.72.

% Uma prova disso, conforme expde Coelho, é o fato de Vieira ter escrito na regido (“na confluéncia das
dguas dos rios Amazonas e Tocantins”) a carta “Esperancas de Portugal, Quinto Império do Mundo,
Primeira e Segunda Vida del-Rey D. Jodo o Quarto Escritas por Gongalo Eanes Bandarra”. A carta, de
1659, era dirigida ao jesuita André Fernandes, bispo do Japdo, e, “por forga de seus significados e
desdobramentos”, acabou representando um dos documentos mais importantes da “histéria religioso-
politica da peninsula Ibérica”. (p. 73) Ainda referindo-se a carta, o autor comenta que, “para além da
importancia politica do documento, torna evidente o lugar que a AmazOnia seiscentista ocupou na
teologia politica de Antonio Vieira. A descoberta, pelo grande missiondrio, da espacialidade impensavel
do mundo amaz0nico, assim como do universo social e cultural das populagdes tribais que a habitavam,
certamente condicionaram, em Vieira, a visdo do que ele arguia como expressdo divina e humana do

Quinto Império. Assim, as Escrituras, principalmente nos textos de Daniel e de Isaias, ndo figuravam
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Vieira, quando chegou ao Maranhao, ja andava avancado na construgao
de um sistema messianico e milenarista para pensar a histéria futura de
Portugal como manifestacdo de uma nova era do cristianismo: o Quinto
Império. Afinal, é quase certo que Vieira ja estivesse a se dedicar a sua
teologia politica desde meados de 1640, com interrup¢des que a sua vida
agitada e suas frequentes viagens provocavam. Na Amazobnia, ele nao
interrompeu seus voos proféticos; antes a natureza ciclépica da regido o fazia

pensar ainda mais no corpo planetario e evangélico do Quinto Império.**

N3o é nossa proposta analisar os escritos proféticos de Vieira®*?, no entanto, as
consideragbes acima balizam o olhar que escolhemos dar as cartas, relagdes, “pareceres” e

“informacbes” do jesuita. Se a leitura dos escritos do periodo amazénico®>® permite-nos

apenas como constru¢bes testamentdrias. Antes, anunciavam, nos dominios terrenos, esse império que
Vieira anunciava ser, a um so6 tempo, cristoldgico e antropoldgico.” Idem, p.89.

2 Idem, p.75. Em outra passagem o autor afirma: “(...) parece ser indiscutivel o lugar que o Maranhio,
o Para, em suma, a Amazonia seiscentista ocupam na engrenagem, a um sé tempo histdrica e teoldgico-
politica, das maquinagBes de Vieira com vistas a um imperialismo cristolégico talhado pelos
portugueses. Idem, p.71-72.

322 para entender o gue sdo os escritos proféticos do Pe. Antbnio Vieira, ver: MEIHY, J. C. S. B. “Ensaio
Introdutdrio”. In Vieira: Escritos instrumentais sobre os indios. (Selecdo de textos: Claudio Giordano).
Sdo Paulo, EDUC/Loyola, 1992; LIMA L. F. S. Império dos sonhos: narrativas proféticas, sebastianismo
brigantino. S3o Paulo: Alameda, 2010.

323 Daqui em diante, convencionamos chamar de “espago amazbnico” a extensa porc¢do territorial da
colonia que compreendia o Estado do Maranhdo e Grao-Para. Essa regido politico-adminstrativa foi
criada em 1654, como um Estado independente em relagdo ao Estado do Brasil. Além disso,
convencionamos chamar de “periodo amazOnico” os anos entre 1653-1661, durante os quais Vieira
missionou no Maranhdo e Pard. De modo a precisar a histéria administrativa dessa regido, convém
explicar que: “O Estado do Maranhao foi criado por uma carta régia de 13 de junho de 1621, recebendo
o estatuto de Estado autdbnomo, independente do Brasil e diretamente subordinado a Lisboa. Em 25 de
fevereiro de 1652, o Estado do Maranhdo foi extinto e dividido em duas capitanias gerais: Maranhao,
com sede em Sao Luis, e Grao-Pard, cuja capital era Belém. Em 1654, foi restabelecido o antigo Estado,
contudo passado a ser denominado Estado do Maranhdo e Grdo-Para. Nesta situagdo permaneceu até
13 de maio de 1751, quando teve sua capital transferida para Belém, passando a ser designado Estado
do Grdo-Pard e Maranhdo.” ZERON, Carlos Alberto de Moura. A construgdo de uma ordem colonial nas

margens americanas do Império Portugués: discussées sobre o “bem comum” na disputa de moradores e

jesuitas pela administragcdo dos indios (XVI-XVIIl). Tese de Livre-Docéncia, FFLCH, USP, Sdo Paulo, 2009,
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acompanhar o conflito dos projetos politicos para os indios, as disputas entre a Companhia
e os moradores pelo poder temporal sobre as aldeias, as contendas pela distribuicdo da
mao-de-obra, entre outras questdes, no nosso entender, essas fontes também expressam,
ao cabo, o modo sacramental pelo qual Vieira concebe e intervém na realidade histérica de
que participa.

Diferentemente dos sermdes, que foram reescritos e compilados por Vieira no fim da
vida, as cartas, as “informacdes” e os “pareceres” foram escritos sincronicamente ao tempo
em que eram elaborados e também aos eventos aos quais se referiam. Por conseguinte,
mantiveram sua forma “original”>**

José Carlos Meihy chamou este género de documentos de textos instrumentais, e

afirma que

(...) se percebem neles as intengdes imediatistas que os explicam. Foram
textos redigidos para se atingir determinados fins prontos e diretos; sdo
escritos com argumentacdo objetiva e sem ter retéricas submetidas as regras

narrativas que recebem o nome de discurso engenhoso.**

Em nossa opinido, ainda que tais documentos apresentem um viés “objetivo”, como
propde Meihy, e uma finalidade informativa, ndo podemos dizer, contudo, que

prescindissem de convencgles retéricas. O género discursivo epistolar, por exemplo,

p.89, nota 200. Vale dizer, como assinalou Jodo Hansen, que na prdtica missiondria de Pe. AntOnio
Vieira, ambos os Estados “(...) trascendem os limites politico-administrativos regionais e metropolitanos,
pois ele os concebe também como regides espirituais, espago-tempo de uma pratica missiondria
profética fundamentada na metafisica neo-escoldstica.” HANSEN, Jodo. Texto de apresentagdo de Cartas
do Brasil. Anténio Vieira. Sdo Paulo: Hedra, 2003, p.63.

% No que diz respeito as condi¢cOes de produgdo dos escritos de Vieira, Meihy argumenta que os
sermoes, reunidos nas Obras Completas, ndo mantém a sincronia temporal da produg¢do dos textos. Na

17

sua perspectiva, Vieira quis estabelecer uma “unidade” quando da copilagdo dos sermdes no final de
sua vida. O historiador propde, enfim, uma teoria geral para que se possa compreender os textos
vieirianos, cuja base estd na constru¢do do Quinto Império. MEIHY, José Carlos Sebe Bom. “A catequese
segundo Vieira”. In Revista Magistro, n2 7, 2013, p.160-161. Acesso em:

http://publicacoes.unigranrio.com.br/index.php/magistro/article/viewFile/2026/959

325 Idem, p.161. Sobre o conceito de discurso engenhoso em Vieira, ver: SARAIVA, Antonio José. O

Discurso Engenhoso. Sdo Paulo: Ed. Perspectiva, 1980, p. 07-30.

152



prescrevia uma série de critérios e modos de exposicdo dos argumentos, além de regras
precisas de decoro. Ademais, como jesuita, Vieira seguia as preceptivas de composicdo de
cartas definidas nas Constituicbes da ordem. Outrossim, ha aqui uma questdo anterior que
diz respeito a classificacdo destes documentos em determinados géneros discursivos. Se
muitas das cartas do jesuita foram facilmente identificadas como pertencentes ao género
epistolar, ha, todavia, outros escritos que foram posteriormente nomeados como
“pareceres” ou “informagdes”, sem que tais classificagdes se configurem precisamente
como géneros discursivos.*® No segundo item do capitulo, teremos a oportunidade de
demonstrar que as “relagdes” e “informacgées” de Antonio Vieira, embora fossem epistolas,
aproximavam-se, também, do género histdrico.

Mais, estes documentos sé podem ser considerados “instrumentais” numa perspectiva
jesuitica, segundo a qual o util esta atrelado ao designio providencial e salvifico, uma vez
que o entendimento de mundo se dda, necessariamente, a partir da hermenéutica
misteriosa. Vale dizer, portanto, que sao discursos “instrumentais” se pensados como os
meios para se atingir o destino redentor profetizado para a monarquia portuguesa crista e

universal.

n o«

326 “Informacgdes”, “pareceres” e “relagdes” ndo se constituem como género discursivo e compdem um
“conceito” formulado a posteriori pelos historiadores e criticos do século XIX e da primeira metade do
século XX. José Hondrio Rodrigues, por exemplo, reuniu este tipo de documentacdo (proveniente de
anuas ou de hijuelas, por exemplo) com narrativas de viagens, histérias e tratados cosmo ou
corograficos e chamou-os genericamente de “cronicas”. Por muito tempo a historiografia e as Ciéncias
Sociais brasileiras utilizaram termos vagos como “informacdes”, “literatura de viagens” ou “cronicas”
para referirem-se a um conjunto de géneros que ndo sabiam nomear e que lhes pareciam descri¢des
mais objetivas de realidades histéricas concretas. Consequentemente, configurou-se a auséncia de
qualquer averiguacdo mais detida sobre as implicagGes retérico-poéticas dos discursos, bem como de
seus padrdes teoldgico-politicos. Este equivoco metodoldgico vem sendo trazido a tona, ainda que
timidamente, nas Ultimas décadas. Contribui¢des importantes nesse sentido sdao os estudos de Eduardo
Sinkevisque, como por exemplo: SINKEVISQUE, Eduardo. “Usos da ecfrase no género histdrico
seiscentista”, In Histéria da Historiografia, Ouro Preto (MG), n? 12, agosto 2013, p.45-62. SINKEVISQUE.
Doutrina seiscentista da arte histérica: discurso e pintura das guerras holandesas (1624-1654). Tese de
doutorado, USP (FFLCH), 2005. Ver também: LUZ, Guilherme Amaral. Flores do Desengano: a poética do
poder na América portuguesa (séculos XVI— XVIil).ed. FAP-UNIFESP, 2013.
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O presente capitulo esta dividido em dois itens. No primeiro, iremos acompanhar pelas
cartas e “informacdes”??’ de Vieira, as circunstancias dos conflitos entre moradores e
jesuitas em torno da exploracdo da mao-de-obra indigena. Temos aqui o objetivo de, a
partir dessas fontes, particularizar a legislacdo e a politica indigenistas destinadas ao
Maranhdo e Grao-Pard. Esses documentos tiveram um considerdvel alcance politico, pois ao
serem remetidos ao rei e a seus conselheiros, forneceram, por vezes, as informagdes que
subsidiaram a escritura das leis indigenistas. Isto é valido, sobretudo, no periodo em que
Vieira contou com especial apreco da Coroa portuguesa; lembremos que durante o reinado
de D. Jodo IV, Vieira foi seu confessor, dileto conselheiro politico e embaixador nas mais
importantes cortes da Europa, antes de ser designado superior das missdes no Brasil. Foi,
pois, em seu periodo como missiondrio, que Vieira participou ativamente na determinacao
das politicas indigenistas.

Ao se reportarem a situagcbes de conflito especificas da sociedade colonial — situagées
de conflito aberto entre padres e colonos, de guerra contra os indios, descimentos etc. —
poderemos, por meios dessas fontes, mapear o contexto e os usos das tdpicas do direito de
guerra, de escravidao e liberdade indigenas entdo mobilizadas. Nesse sentido, teremos aqui
a possibilidade de atestar o cardter casuista do discurso vieiriano, apto a responder a
questdes divergentes postas em jogo. Veremos que a tépica da conciliagdo, tdo prépria ao
modo de proceder jesuitico, mostrava-se como um instrumento fundamental da
engrenagem discursiva e da ac¢do politica de Antonio Vieira.

No segundo item iremos acompanhar, pelas cartas e informac¢des, os modos como eram
feitos os contatos, as missdes, as entradas e as guerras junto aos indios. No que diz respeito
ao trabalho dos jesuitas nas missGes de descimento, percebemos um claro sentido
edificante das acdes descritas. Mesmo quando os jesuitas apoiavam, como ultimo recurso, a
guerra contra os indios, estas revestiam-se de um sentido sagrado e piedoso. Vieira historia
em suas narrativas tanto as missdGes anteriores a sua chegada no Maranhdo e Grdo-Par3,
como aquelas em que participou como missionario. Por outro lado, as entradas e as guerras
movidas pelos colonos foram descritas como a¢des apartadas do sentido cristdo — condicao

que justificava a presenca dos portugueses no Brasil. Em vista disso, as guerras e

327 . ~ N . N ops ~ N . . .
Feitas as observagdes e as adverténcias quanto a classificagcdo dos géneros discursivos, dispenso a

partir de agora o uso das aspas quando me referir aos termos relagdo, informacgdo e parecer.
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estratagemas para aquisicdo de escravos levavam a perdicdo da alma do colono e, mais
grave ainda, ao infortunio e a impossibilidade de conversdao dos indios. Enfim, buscaremos
demonstrar neste item, como o modo sacramental caucionava o entendimento e a ag¢ao de
Vieira diante dos acontecimentos que marcavam aquela sociedade. Como veremos, a tépica
do mistério alcada a categoria privilegiada para a interpretacdo da guerra contra os indios
foi, pois, a forma de comunicar e ensinar a reta fungdo que a guerra haveria de ter se

seguisse os designios providenciais.

4.2. Legislagdo indigenista amazénica e aplicag¢do da justica nas cartas e

informagoes do padre Anténio Vieira

E comum a fortuna critica de Anténio Vieira referir-se ao periodo de sua missionag¢do no
Maranhdo e Grdao-Pard como um dos mais combativos e de extensa producdo discursiva. A
defesa do projeto evangelizador e civilizatério do indigena foi motivo de uma acirrada
disputa social e politica envolvendo jesuitas, autoridades e colonos, cujo protagonismo foi
assumido por Vieira. Estes diferentes segmentos divergiam sobre o projeto politico para os
indios, contudo, todos propunham, ao fim e ao cabo, a submissdo do natural da terra a
ordem colonial como vassalo produtivo. Os meios de realiza-la eram, no entanto, diferentes
e conflitantes. O acento na conversado cristd, mével da agdo jesuitica, era, para os colonos,
impedimento para a realizacdo de seus interesses econdmicos mais imediatos. E, pois, nesse

sentido que podemos interpretar a afirmag¢ao de Alfredo Bosi quando diz:

Se, por tras da luta aspera entre colonos luso-maranhenses e jesuitas,
entrevemos um genérico fim comum, que seria o dominio do indigena,
provavelmente acertaremos no alvo mais amplo e abrangente, que é o projeto
colonizador que reuniu conquistadores e missiondrios. Mas, se nos abeirarmos

daquela histéria que contempla também as tensdes internas de cada periodo e
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a qualidade peculiar das palavras e atos de seus agentes, reconheceremos

certas diferengas superestruturais, que sdo diferencas de intencionalidade, de

linguagem e pensamento, numa palavra, de cultura.”*?®

Boa parte da producgado discursiva de Antonio Vieira em seu periodo amazonico, seja ela
parenética ou epistolar, versou sobre o propdsito de defender os indios da guerra
desenfreada, dos cativeiros injustos e da violéncia de toda sorte. O desfecho da contenda
dos jesuitas contra os moradores, autoridades e clérigos de ordens mais complacentes com
a exploracdo do indigena foi, como é sabido, a expulsdo da Companhia das terras do
Maranhdo e Grao-Para em 1661. Nao obstante, foi durante o exilio ali imposto, que Vieira
produziu contundentes sermdes e cartas advogando favoravelmente a causa indigena e a
defesa da Companhia.

As informacgdes e as cartas de Vieira no periodo amazonico, entre 1653 e 1661, deixam
explicita a tensdo entre o missionario e os colonos e autoridades locais. O motivo da
desavenca parece ter sido precisamente o critério pelo qual os moradores ou "portugueses"
(como Vieira os chama genericamente) escravizavam os indigenas a pretexto de que tinham
sido apresados em guerra justa. Dessa forma, poderemos, através destes documentos,
compreender a politica e a legislacdo voltadas a essa porgdo colonial e que eram,
fundamentalmente, o objeto da disputa.

Iremos agora acompanhar alguns momentos dessa trajetdria: os sucessos e os fracassos
das expedi¢des missionarias; as conquistas e retrocessos dos dispositivos legais na garantia
da liberdade indigena; as tentativas de conciliacdo dos interesses em disputa; o poder e o
declinio de Vieira e de seus irmdos a frente do projeto colonizador na regido amazonica. A
Companhia e Vieira, sobretudo, sofreram um duro golpe com a expulsdao em 1661. Nao ao
ponto do jesuita desistir da batalha pelo projeto catequético dos gentios do Novo Mundo —
vide a contundéncia do Sermao da Epifania pregado na Capela Real no ano seguinte. Porém,

o abalo fica explicito nas consideracdes tecidas na sua Defesa do Livro Quinto Império:

328 BOSI, Alfredo. “Ant6nio Vieira, profeta e missiondrio. Um estudo sobre a pseudomorfose e a
contradi¢cdo”. In Estudos Avangados, 23(65), 2009, p.247-270. (Acesso em 04/01/2013)
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50103-40142009000100017#tx
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No Maranhdo, pelo zelo da conversdao e liberdade dos indios, que eu
pretendia, consegui geral édio, ndo sé dos moradores de toda aquela terra, se
ndo também dos governadores e ministros que |4 vao de Portugal, e de outros
ainda maiores, que sem 1a irem por vias publicas e ocultas, tém |3 seus
interesses. Fiados no poder destes interessados, se atreveram a me expulsar a
mim e a meus companheiros, levantando-me para dar algum ser a tdo feio
excesso, e provando-me com muitas testemunhas que eu queria entregar o
Maranhdo aos holandeses: e se 1d houvera santo oficio, pode ser que |lhe nao

fora necessario irem buscar o falso testemunho t3o longe.”**

A passagem acima é a constatacdo de que seu empenho a frente das missGes de
evangelizacdo havia, por ora, fracassado. Naquele momento, Vieira encontrava-se
destituido de seu prestigio e influéncia junto a Corte — agora sob o reinado de D. Afonso VI —

330 A situagdo de dificuldade

e enfrentava um processo movido pelo Tribunal da Inquisi¢ao.
era oposta aquela quando embarcou de Lisboa para o Brasil, em dezembro de 1652, como

superior das missdes da Companhia de Jesus.**!

32% VIEIRA, Antdnio. Em Defesa do livro intitulado Quinto Império... (Vieira, 1856, p.39-40) Apud BOSI,
Idem, p.248-249.

30 Ccomo é sabido, Vieira fora acusado de heresia e traicdo contra Portugal pelo Tribunal da Inquisicao,
enfrentando o processo entre os anos de 1663 a 1667. Em 1663 é transferido para Coimbra em razdo
das denuncias feitas ao Santo Oficio de que pretendia escrever a Clavis Prophetarum, considerada
heterodoxa. Em 1664, Vieira redige a Apologia, contendo sua defesa perante as acusagbes inquisitoriais.
No ano seguinte é preso e continua a redagdo da defesa, “insistindo no valor das profecias do
Bandarra”. No mesmo ano inicia a reda¢do da Clavis Prophetarum. Em 1667, Vieira desiste de desafiar o
Santo Oficio e reconhece seus erros perante o Tribunal em Coimbra. Sua condenag¢do impunha o
recolhimento em uma casa jesuitica e a privacdo do direito de pregar. Porém, o golpe palaciano (1667)
que derrubou D. Afonso VI e que instaurou a regéncia de D. Pedro, favoreceu a situagao de Vieira. D.
Pedro era apoiado pelo duque de Cadaval e pelo conde de Ericeira, muito proximos do jesuita. Vieira
tem, assim, sua pena revista e seus direitos recuperados, além de ser nomeado como confessor do rei
(1668). Porém, s6 conseguiria a anulagdo da sentencga da Inquisicdo em 1675, por ato do papa Clemente
X, que Ihe concedeu a imunidade diante do Santo Oficio portugués. Ver: VAINFAS, Ronaldo. Anténio
Vieira: jesuita do rei. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2011.

331

A viagem de AntOnio Vieira para as missGes do Maranhdo e Para esteve envolta a curiosas

circunstancias e diferentes interpretacdes. Aquela altura, o jesuita era um pregador prestigiado em
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O jesuita interpretava a sua ida as missées como um acontecimento guiado pela mao da
Providéncia. No mais puro significado cristdo do livre-arbitrio, Vieira buscava atar seu desejo

ao de Deus, pois, somente assim, tornar-se-ia um homem livre:

Ah! Meu padre Avelar [intimo amigo de Vieira] que grande coisa é amar a
Deus, e amar so a Ele, e ndo ter nesse mundo nem outro desejo, nem outro
cuidado, nem outro temor, nem outra esperanc¢a! Eu negativamente me vejo
neste estado, mais desatado que livre; mas donde faltam as cadeias ndo estd
longe a liberdade. (...)

Faca-se em tudo sua santissima vontade, que eu quisera ndo ter outra,
nem ainda no seu amor, e no seu servico. Amemo-lo, e sirvamo-lo, ndo quanto
nds quisermos, sendo quanto Ele quiser; e para melhor de tudo, amemo-lo

com o0 seu mesmo amor, que s6 Ele se sabe e pode amar como merece!**

diferentes cortes da Europa, uma importante figura da diplomacia portuguesa e o conselheiro politico
do rei. Segundo a sua prépria versdao dos acontecimentos, ele fora obrigado a embarcar as pressas,
entristecido pela separagdo de seu rei e senhor, contudo, impelido pela gloriosa missdo de evangelizar
no Novo Mundo. Seu maior bidgrafo, Jodo Lucio de Azevedo, ndo contradiz essa versdo e afirma que, na
viagem para a colonia “ (...) resurge todo o fervor do novico, condenando a vaidade das aspiragdes em
que o homem feito se deixara prender.” AZEVEDO, Op.Cit., p.46. Interpreta¢les posteriores afirmam
que Vieira hesitou em partir até o ultimo momento. O jesuita aguardava um aceno do monarca que o
impedisse de deixar Portugal. Contudo, a ordem ndo veio e Vieira ndo teve opg¢do sendo partir. Ver:
ALCIDES, Sérgio. “Novo Mundo, missdo e melancolia”. In Anténio Vieira: o imperador do pulpito.
FURTADO, Joaci Pereira (Coord). Sdo Paulo: Cadernos do IEB. Série Cursos & Conferéncias, 1999, vol 1.
Acreditamos ser bastante sintomadtica a interpretagdo que Vieira procurou dar aos fatos. O jesuita
atribuiu a Providéncia sua ida para as missdes.Em carta remetida a D. Teoddsio, escreve: “(...) e se nela
houve alguma vontade, foi s6 a de Deus, a qual verdadeiramente tenho conhecido em muitas ocasides,
com tanta evidéncia como se o mesmo Senhor ma revelara”. E conclui: “Eu agora comego a ser
religioso”; numa explicita demonstragdo da importancia da acdo pastoral, tdo cara a ordem inaciana.
Carta ao Principe D. Teoddsio, 25 de dez. de 1652. In Vieira. Obras Escolhidas. Cartas. Lisboa: Sa da
Costa, 1951, vol.1, p.145 e 147

332 «Carta de Antdnio Vieira ao Padre Francisco de Avelar, Maranhdo, em 1653”. Obras Escolhidas.
Prefacio e Notas de AntOnio Sérgio e Hernani Cidade. Lisboa: Livraria Sa da Costa. Ed. Lisboa, vol.l.

Cartas |, p.149.
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Em carta a outro irmao, comentando sua indisposi¢ao inicial para a partida, Vieira

escreveu:

Enfim, amigo, p6de mais Deus que os homens, e prevaleceram os decretos
divinos a todas as tragas e disposicdes humanas. A primeira vez vinha contra a
vontade de El-rei; desta segunda vim até contra a minha, para que nesta obra

n3o houvesse vontade mais que a de Deus.>*

Além de evangelizar os indios e os moradores, Vieira tinha como missdao manter o rei
bem informado com noticias da col6nia, sobretudo, nos casos de descumprimentos das leis.
Vieira, assim, podia influenciar as diretrizes da politica indigenista, visto saber qual o melhor
“remédio” para os males aqui instalados. Isto fica evidente no exdrdio de uma carta a D.

Jodo, a poucos meses em terras maranhenses:

Senhor — Como V. M. foi servido encomendar-me tdo particularmente a
conversdo da gentilidade deste Estado, e a conservagdo e aumento de nossa
santa fé nele, faltaria eu muito nesta obrigacdo, e a consciéncia, se ndo desse
conta a V.M. dos grandes desamparos espirituais que em todas estas partes se
padecem, apontando com toda a brevidade que me for possivel os danos, as

causas deles, e os remédios com que se Ihes pode e deve acudir.***

Em outra carta enderec¢ada ao rei D. Afonso VI, Vieira mostra-se bastante convicto de
sua influéncia nas determinac¢des da politica indigenista e diz que nenhuma proposta quanto

a liberdade dos indios pode ser resolvida sem sua opinido:

333 “Carta de Antdnio Vieira ao Padre Francisco de Morais, Maranhdo, 06 de maio de 1653”. Idem,
p.149-150.

334 «Carta de Antdnio Vieira ao Rei D. Jodo, IV, do Maranhdo, a 20 de maio de 1653”. Obras Escolhidas.
vol.l. Cartas |, p.152. Podemos afirmar que o conteudo dessa carta é bastante comum em outras de
Vieira. H4 a enumeracdo das dificuldades que os padres encontravam para desenvolver o projeto
missiondrio junto aos indios, em razdo da cobiga e guerras injustas movidas pelos moradores. Na col6nia
ha a falta de Igrejas e de padres, ndo sdo guardados os feriados e festividades cristds, tampouco sao
ministrados os sacramentos para boa parte da populagdo. Vieira recomenda a emissdo de leis que

possam por cobro ao estado das coisas, o envio de mais padres e autoridades honestas.
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(...) como eu fui o que criei esta missdo por ordem de V.M., e assisti a
tudo o que sobre ela se disp0s; eu s6 tenho as noticias fundamentais de tudo,
e sO posso informar e alegar das razGes por que se ordenaram os particulares

dela, e os gravissimos danos que do contrario se seguem.**

Na viagem para a col6nia, Antonio Vieira levava consigo a mais nova lei promulgada
para os indios, que ordenava a liberdade dos naturais da terra que se encontravam

ilegalmente cativos. **°

Esta ndo era a primeira vez que Vieira influenciava D. Jodo a
proclamar uma legislagdo mais favordvel ao indio. O edito de 10 de novembro de 1647 nos
da um bom exemplo disso. Nele, had o reconhecimento das péssimas condi¢des de trabalho

impostas aos indios nos aldeamentos dirigidos por administradores leigos:

Que em breve dias de servico [0os indios] ou morriam de fome ou de
excessivo trabalho, ou fugiam pela terra dentro, onde a poucas jornadas
pereciam, havendo por esta causa perecido e acabado inumeravel gentio do
Maranhdo e Para, e em outras partes do Estado do Brasil.

(...) que, sendo livres os Indios, como fora declarado pelos Reis de Portugal
e pelos Sumos Pontifices, ndo houvessem mais administradores nem
administragdes (...), e que os Indios pudessem livremente servir e trabalhar

com quem lhes parecesse, e melhor pagasse o seu trabalho.**’

Dias depois a chegada de AntOnio Vieira, houve a tentativa de promulgacdo da lei de
1652 na Camara, porém um principio de motim entre os moradores de Sao Luis impediu que
isso fosse realizado.®®® Vieira registrou o ocorrido em carta ao Providencial do Brasil,

relatando que

335 “Carta de Anténio Vieira ao rei D. Afonso VI, de 20 de abril de 1657”, In Cartas do Brasil. HANSEN
(org). Sdo Paulo: Hedra, 2003, p.69.

%% Meses antes, D. Jodo IV entregara a Vieira uma carta, dando-lhe poderes e jurisdicdo para bem gerir
a causa indigena. “Carta de D. Jodo IV, em 21 de out. de 1652”. In LEITE, Serafim. Histdria da Companhia
de Jesus. Lisboa - Rio de Janeiro: Livraria Portugdlia — Instituto Nacional do Livro, 1938-1950, tomo |V,
p.36.

337 “plvard de 10 de nov. de 1647”. In MALHEIRO, Perdigdo. A Escraviddo no Brasil. Ensaio histérico
juridico-social. S3o Paulo, Brasil Edi¢gdes Cultura 1944, Vol.2, p.60.

3% LEITE, Op.Cit., p.138
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(...) o efeito foi reclamarem todos a mesma lei com motim publico, na
Camara, na praga e por toda parte, sendo as vozes, as armas, a confusdo e
perturbacdo o que costuma haver nos maiores casos, resolutos todos a perder
antes a vida (e alguns houve que antes deram a alma) do que consentir que se

lhe houvessem tirar de casa os que tinham comprado por seu dinheiro.**

E importante notar que, mesmo a legislagdo ndo sendo cumprida — haja vista as guerras
injustas e a escravizacao ilicita de milhares de indios — ela, ainda assim, exercia um efeito
coercitivo sobre os colonos, ainda que no plano simbdlico. Havia, pois, entre eles a
expectativa de serem contemplados com leis que visassem o bem comum. O que, no caso,
significava a possibilidade de explorar a mao-de-obra indigena sem limites e sem a
interferéncia dos padres jesuitas Portanto, é preciso ter claro que, o fato da lei ndo ser
obedecida ndo significava indiferenca em relacao a ela, caso contrario, ndo entendemos as
razoes dos protestos e motins que se seguiam ao anuncio das leis mais favoraveis ao projeto
missionario dos jesuitas.**® Concordamos com John Hemming quando diz que, “tais reacdes
mostram que as leis eram encaradas seriamente, ainda que fossem escarnecidas com
frequéncia.”***

A nog¢do de bem comum implica, até certo ponto, o conjunto dos interesses particulares

reunidos, uma vez que a teoria social e juridica dos séculos XVI e XVII, “ (...) embora

distingua o interesse dos particulares do interesse geral, considera-os como componentes

339 «Carta de Vieira ao Provincial do Brasil, Sdo Luis do Maranhdo, 22 de maio de 1653”. In Cartas, vol.1,
p.331. No item seguinte, teremos a oportunidade de mostrar que Vieira, naquela ocasido, exortou os
moradores a libertar seus escravos com a pregacdo do Sermdo da Primeira Dominga de Pdscoa.
Censurando a “nobreza e povo do Maranhio”, disse: “ (...) solteis as ataduras da injustica, e (...) deixeis
ir livres os que tendes cativos e oprimidos. (...) Todos estais em pecado mortal, todos viveis e morreis
em estado de condenagdo, e todos vos ides direto ao inferno.” In Sermées. De acordo com a edicdo
seiscentista, Unica autorizada. Sdo Paulo: Editora das Américas, vol.XXI, p.184.

349 como foi dito no capitulo anterior, Stuart Schwartz considera que a lei de 1611 — que revogou a lei de
liberdade incondicional do indios de 1609 — foi promulgada em razdo das revoltas dos moradores contra
os jesuitas ocorridas em Salvador. Ver: SCHWARTZ, S. Burocracia e Sociedade no Brasil Colonial: O
Tribunal Superior da Bahia e seus Desembargadores, 1609-1751. tradugao Berilo Vargas. — Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2011.

3 HEMMING, John. Ouro Vermelho. A conquista dos indios brasileiros. Sao Paulo: Edusp, 2007, p.455.
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harménicos duma unidade mais vasta: o bem comum”***.

Porém, do modo como era
concebida pelos colonos, a nogdo estava deturpada, pois eminentemente voltada a
satisfacdo de seus interesses econdmicos imediatos. Vemos aqui reproduzida a mesma
légica condenada por Frei Vicente de Salvador, numa sentenga que, com o tempo, tornara-

se antoldgica:

(...) mas ainda os que ca nasceram (e os que de |a —Portugal — vieram), uns
e outros, usam da terra, ndo como senhores, mas como usufrutudrios, sé para
a desfrutarem e a deixarem destruida. Donde nasce também que nesta terra
nenhum homem é republico, nem zela ou trata do bem comum, sendo cada
um do particular.(...). Verdadeiramente nesta terra andam as coisas trocadas,

porque toda ela ndo é uma republica, sendo-o cada casa.**?

Na interpretacdo de Vieira — afinada ao pensamento da Segunda Escoldstica — o bem
comum somente poderia ser capitaneado pela figura do rei, que, como cabec¢a do corpo
politico, era o Unico capaz de assegurar seu contorno essencialmente politico e teoldgico.
Enfim, o Unico capaz de dirimir os impulsos centrifugos dos interesses particulares. Por
conseguinte, a ideia de bem comum carregava fundamentalmente um cariz conciliatério.

Isso ndo significa postular a existéncia de um poder absoluto dos reis. Os estudos
portugueses mais recentes sobre a estrutura institucional e de poder no interior do Império

reavaliaram a centralidade do poder monarquico.*** De uma maneira geral, a historiografia

382 HESPANHA, Antonio Manuel. Poder e Instituicbes no Antigo Regime. Lisboa, Ed. Gulbenkian, 1984,
p.29. Antbnio Manuel Hespanha, ao refletir sobre o modelo juridico do periodo, explica que: “Na
verdade, a teoria social e juridica da Idade Média e da época Moderna, embora distingua o interesse dos
particulares do interesse geral, considera-os como componentes harménicos duma unidade mais vasta:
o bem comum.”

343 SALVADOR, Frei Vicente de. Histdria do Brasil: 1500-1627. Belo Horizonte: Ed. Itatiaia, Sdo Paulo:
Edusp, 1982, p.58.

3% por exemplo, historiadores como Antonio Manuel Hespanha, Nuno Gongalo Freitas Monteiro,
Angela Barreto Xavier, Joaquim Verissimo Serrdo, entre outros. Entre as obras, podemos citar:
HESPANHA, A; XAVIER, A. “A Representacdo da Sociedade e do Poder” e “Redes Clientelares”, ambos
artigos In Histdria de Portugal: O Antigo Regime (1620-1807), HESPANHA (coord), Lisboa: Ed. Estampa,

1998, vol. 4. MONTEIRO, N. “Os Concelhos e as Comunidades”, Idem. MONTEIRO, N. “ Trajetérias sociais
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lusa vem revisitando e contestando alguns paradigmas classicos acerca da centralidade do
Estado Absolutista e sua conseqiiéncia direta, a precoce atrofia dos poderes locais Esses
estudos tém procurado reforcar a idéia da relativa autonomia dos poderes municipais face
aos dispositivos institucionais de controle por parte da Coroa. Progressivamente, a idéia de
que o Antigo Regime portugués foi marcado pelo poder absolutista dos reis, que
controlavam com mao de ferro tanto o Reino como o ultramar, foi sendo questionada por
interpretacdes que jogam luz sobre a importancia dos espacos partilhados e negociados
entre o poder real e as outras esferas politicas de maior ou menor hierarquia. Mesmo diante
de uma concepcdo corporativa da sociedade e do poder, existia, ainda assim, uma série de
restricGes traduzidas em termos juridicos e institucionais que limitavam o poder do
soberano. A historiografia lusa, enfim, contestou a idéia de centralidade politica, sobretudo
quando aplicada as possessdes ultramarinas, uma vez que os estudos locais revelaram a falta

de homogeneidade, as falhas e as acomodacdes da organizacdo institucional.**

346,

O fato é que, na col6nia, a acep¢ao de bem comum esteve todo tempo em disputa™: os

jesuitas, por exemplo, defendiam que o Unico meio de garantir o sentido evangelizador da

e governo das conquistas: Notas preliminares sobre os vice-reis e governadores do Brasil e da india nos
séculos XVIl e XVIII”. In O Antigo Regime nos Tropicos. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2001.

> As novas proposicdes da historiografia portuguesa reverberaram intensamente sobre a produc¢do
académica brasileira. O resultado mais emblematico do didlogo travado entre os dois lados do Atlantico
é a obra O Antigo Regime nos Trépicos. FRAGOSO; BICALHO; GOUVEA (orgs), Rio de Janeiro: Civilizagdo
Brasileira, 2001 . Por outro lado, em O Sol e a Sombra, Laura de Mello e Souza fez duras criticas a obra
acima mencionada. A autora adverte contra o perigo de se transpor indiscriminadamente conceitos
circunscritos a realidade europeia para o ambiente colonial da América portuguesa. A seu ver, 0s
autores que, em conjunto, propuseram uma nova abordagem histdrica para o Império portugués,
perderam de vista a caracteristica essencial que estruturou e constituiu a colénia americana, ou seja,
sua sociedade e economia escravistas. SOUZA, L. O Sol e a Sombra. Politica e administragdo do Império
portugués no século XVIIl. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2006.

3¢ Para o entendimento da categoria de bem comum na América portuguesa, ver: ZERON, Carlos
Alberto de Moura. A construgdo de uma ordem colonial nas margens americanas do Império Portugués:
discussdes sobre o “bem comum” na disputa de moradores e jesuitas pela administragcdo dos indios (XVI-
XVIll). Sdo Paulo, FFLCH/USP, tese de livre-docéncia, 2009. Especialmente, capitulo 4 “De 1612 a 1663:
Peculiaridades do bem comum em zonas de expansdo da economia-mundo”, p.68-101. Aqui o autor
expbe o argumento de que houve uma alteragdao do equilibrio da relagdo Metrépole, Companhia de

Jesus e moradores/Camara, que determinava o universo semantico do bem comum. Segundo Zeron, se
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colonizagdo portuguesa, era manter os indios sob o controle temporal dos padres nos
aldeamentos, servindo aos colonos segundo os critérios da lei, ou seja, durante um

determinado periodo e mediante a remuneracdo dos trabalhos.**’

Por sua vez, os
moradores (representados pelas Camaras Municipais®*®) recorrentemente acusavam os
jesuitas de monopolizarem a mao-de-obra indigena visando, ndo ao bem comum, mas a
satisfacdo de seus proprios empreendimentos econdmicos. Disso resultava ndo apenas a

penuria dos moradores e o consequente prejuizo aos cofres reais, mas também o descaso

em meados do século XVI, o poder real voltava-se mais as politicas preconizadas pelos jesuitas, “(...) um
novo equilibrio foi de fato atingido no final do século XVII, com as leis chamadas Administragées do Sul,
promulgadas em 1696, que estabeleceram uma nova alianga, desta vez entre a Coroa e os colonos, em
detrimento do poder até entdo delegado a Companhia de Jesus”. Isto, num contexto mais amplo “do
processo de interioriza¢do da colonizagdao e da chamada Guerra dos Barbaros.” Idem, p. 86.

% por vezes, as leis indigenistas estipularam o seguinte rodizio de trabalho para os indios: trés meses
nas lavouras dos colonos, trés meses em suas préprias lavouras, trés meses servindo aos negocios reais
e os trés meses restantes nos aldeamentos jesuiticos. Em outros casos, estipulou-se o rodizio de seis em
seis meses, entre o aldeamento e a lavoura do colono. Este foi, por exemplo, o regime acordado entre
Vieira, o governador da capitania e os camaristas de S3o Luis em 1653: os indios deveriam trabalhar seis
meses do ano para os colonos, em troca de duas varas de pano. Em suma, as leis previam sempre o
pagamento de saldrio aos indios. Sobre isto, Vieira escreve: “Nos pregos do servigo dos indios nenhuma
coisa se altera nem se permita a ninguém leva-los sem depositar pagamento, exceto somente quando
forem do servico de El-Rei, com cujos ministros se deve solicitar com todo o aperto a satisfacdao do suor
destes miserdveis, pois do bom tratamento, que se faz aos ja cristdos, depende em tanta parte a
conversdo dos gentios.”. VIEIRA, Apud NEVES, Luis Felipe Baeta. Vieira e a Imaginagéo Social Jesuitica.
Maranhdo e Grdo Pard no século XVII. Rio de Janeiro: Topbooks, 1997, anexos, p.387.

38 Enquanto representantes do Estado portugués na colénia, as Camaras Municipais tinham a fungdo de
executar a politica metropolitana e mediar os interesses locais conflitantes, em nome do bem comum e
do desenvolvimento da empresa colonial. Em nossa dissertagdo de mestrado analisamos o
funcionamento e as atribui¢des da Camara de S3o Paulo no século XVII, apresentando o concelho como
o lugar de afirmagdo dos interesses econémicos e politicos locais, ao mesmo tempo em que espelhava
os conflitos de grupos sociais rivais, mormente em torno das questdes que envolviam a exploragdo da
mao-de-obra indigena. Ver: FREITAS, Ludmila Gomide. A Cdmara Municipal da Vila de SGo Paulo e a
Escraviddo Indigena no Século XVII (1628-1696),. Campinas, dissertacdo de mestrado, IFCH-UNICAMP,
2006.

164



com o bem espiritual dos indios, que, visto a sanha exploradora dos jesuitas, ndo tinham
atendidos os remédios de suas almas.**

Como explica Zeron, o ponto nevralgico da conflituosa relagdo de jesuitas e colonos —
explicitado nas disputas pela mdo-de-obra do indio e pelo poder temporal sobre os mesmos
— reside na questdo do autofinanciamento das missées jesuiticas. De modo a prescindir cada
vez mais do sustento real (incerto e insuficiente), a Companhia de Jesus, desde os
primérdios de sua instalagdo em terras americanas, buscou mecanismos para ultrapassar a
dependéncia econdmica. Ainda em meados do século XVI, os jesuitas nas terras de missao
passaram a requerer o direito a posse de escravos, gado e engenhos — pragmatismo este
que contrariava as Constituicbes da ordem e que resultou em conflitos com os superiores de

350

Roma e mesmo entre os irmados na colonia™". Porém, diante das necessidades praticas do

0 relatério do ouvidor geral Diogo de Souza e Menezes, de 26 de julho de 1661 é, neste sentido,

bastante ilustrativo: “A noticia que tenho por papéis que me passaram pela mao e testemunhas que
perguntei é que os padres da Companhia tém posto este Estado em grande aperto: estdo muito pobres,
enraivecidos contra eles que lhes impedem o servigo dos indios querendo sé usar deles, e por essa
causa faltam os frutos, e faltando eles em consequéncia faltam dizimos de Vossa Majestade, que é a
fazenda que neste Estado tem, que vai I[d em muita diminuicdo, tudo por falta do gentio e causa dos
padres da Companhia que causam a perdi¢ao do Estado.” “Relatério do ouvidor geral Diogo de Souza e
Menezes, em 26 de julho de 1661” Apud, ZERON, A constru¢éo de uma ordem colonial nas margens
americanas do Império Portugués. Op.Cit., p.92.

3% Zeron expoe o conflito em torno da pertinéncia de se ter ou ndo escravos, debatida entre os jesuitas
Manuel da Nobrega (favoravel a ideia) e Luis da Gra (francamente contrario). Nobrega, em carta a
Miguel de Torres (Bahia, 02 de setembro de 1557), “pede enfaticamente outros escravos ao rei, sob
forma de esmolas: “(...) e digo que se S.A. nos quisesse mandar uma boa data de terras, onde ainda ndo
for dado, com alguns escravos de Guiné, que fagam mantimentos para esta Casa e criem criagdes, (...)
seria muito acertado, e seria a mais certa maneira de mantimento desta Casa. Escravos da terra ndo nos
parece bom té-los por alguns inconvenientes. Destes escravos de Guiné manda ele trazer muitos a
terra.” (p.97) Zeron comenta que Ndbrega “(...) introduz aqui uma diferenciacdo entre os escravos de
origem indigena e de origem africana; mas, uma vez respeitados os titulos legitimos de escravizacdo,
uns e outros se confundem em seu estatuto comum de escravo, e sdo empregados da mesma forma nas
missdes.” (p.97) Ainda segundo o autor, o padre Luis da Gra ficou contra a utilizagdo do trabalho escravo
nos aldeamentos jesuiticos, pois via ai problemas morais e éticos. Isolado em suas opinides, vé “impor-
se a de Ndbrega, fundada numa argumentacdo de cardter eminentemente pragmatico que evoca a falta
de capital disponivel no Brasil (...).” (p.99) A contenda foi remetida aos superiores em Roma num

momento em que a empresa jesuitica, nos moldes defendido por Nobrega, ja estava adiantada. Por I3,
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dia-a-dia e da constata¢do da impossibilidade de se seguir adiante com as missdes somente
com as esmolas e isengdes de impostos dados pela Coroa, aprovou-se, paulatinamente, o
desenvolvimento de uma empresa autossuficiente. Para isso, os aldeamentos constituiram-
se numa unidade juridico-politica (ou seja, dotada de poder temporal), autossustentavel e
auténoma, o que, de fato, demandou continuos ajustes no interior da ordem.

Ao analisar detidamente a estrutura econémico-administrativa da Companhia de Jesus

na América portuguesa, Paulo Assuncgao afirma que:

A administracdo das propriedades valeu-se dos principios normativos que
davam organizacdo a ordem. A constituicdo de um conjunto de
administradores, para as propriedades, revela que no bojo da formacdo
jesuitica existia um preparo quanto ao controle da contabilidade que auxiliava
em muito na gestdo dos colégios e residéncias, e uma habilidade para a gestao
da propriedade que envolvia o preparo para trabalhar com unidades

produtivas, marcadas pela utilizacio da m3o-de-obra escrava.*!

foram longamente debatidas as questdes de se ter escravos, gado e engenhos de agucar, e se a posse de
tais bens feria as disposi¢Ges das Constituigées, que, naquele momento, recebiam seus textos e ajustes
finais (ver p. 98-108). No entanto, no Brasil, a questdo era urgente e, assim, deliberou-se uma posicdo
antes mesmo que Roma se pronunciasse a respeito. Segundo nos informa Zeron, a Primeira
Congregacédo Provincial do Brasil (junho de 1568) postula: “O colégio e as casas podem e devem ter as
vacas e os escravos que |lhes sdo necessdrios, se ndo tiverem outros meios de subsisténcia.” (p.106).
ZERON, Carlos Alberto de Moura Ribeiro. Linha de Fé. A Companhia de Jesus e a Escravid@o no Processo
de Formacgdo da Sociedade Colonial (Brasil, Séculos XVI e XVII). Sdo Paulo: Edusp, 2011, ver capitulo 2,
item 2.2 “Desenvolvimento da Missdo Jesuita: as polémicas entre Manuel da Ndébrega e Luis da Gra e a
reviravolta do visitador Inacio de Azevedo”, p.82-108.

1 ASSUNCAO, Paulo. “A Escraviddo nas Propriedades Jesuiticas. Entre a caridade crist3 e a violéncia”. In
Acervo, Rio de Janeiro, vol. 15, n2 1, 2002, p.117. O autor expde que: “Os jesuitas revelam nos seus
escritos uma acuidade muito grande com relagdo aos engenhos. Registravam com detalhes a
quantidade das produgdes, o agucar obtido, as dividas pendentes, as dividas pagas, os comerciantes
com os quais faziam negdcios, os mercadores que transportavam produtos para Portugal. Inventariavam
0s escravos que produziam, os adquiridos, os vendidos ou mortos e os produtos consumidos.” Idem,
p.16. Para um estudo mais amplo sobre a economia e a administracdo da empresa jesuitica na América
portuguesa, ver do mesmo autor: Negdcios Jesuiticos: o cotidiano da administragdo dos bens divinos.

Sao Paulo, Edusp, 2004.
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Com a implantagdo da reforma proposta por Manuel da Nobrega em 1558°%, os
aldeamentos passaram a gozar, segundo Zeron, de uma ampla liberdade na conducgao de

seus assuntos internos. Segundo o autor:

Dito de outra maneira, os aldeamentos a cargo dos jesuitas constituiam
sociedades policiadas, compostas por uma populagdo de origem amerindia e
gue possuiam uma jurisdicdo autdbnoma (ao menos no que respeitava a sua
jurisdicdo interna), a partir do momento em que possuiam todos os signos
distintivos de uma municipalidade [o pelourinho, por exemplo]. Tal sociedade,
instituida pelos jesuitas, com suas leis e suas fun¢des administrativas proprias
— antes, diziam eles, sé havia no Brasil grupos de indios ndbmades, ‘sem fé, sem
lei e sem rei’ — permitiu a concentracdo em suas maos do essencial do poder
politico, justificada pela finalidade ultima dessa sociedade, a garantia da

salvacdo dos indios.>*®

A concentracdo de poder e a jurisdicdo temporal sobre os indios nas maos da
Companhia tornaram-se o mével dos conflitos e disputas com os colonos durante os séculos
XVI e XVII. Tais fatos colocavam ao poder metropolitano a dificil tarefa de equilibrar os
interesses divergentes, porém, igualmente importantes para a viabilidade da col6nia. Dai
advém a propalada ambiguidade da legislacdo indigenista que, no entanto, deve ser

percebida como uma estratégia de acomodac3o politica posta em pratica pelo poder real.**

B2 proposta de reforma das aldeias foi exposta por Nébrega em documento nomeado posteriormente
como Plano Civilizador. Na verdade, trata-se de uma carta escrita pelo jesuita na Bahia, em 08 de maio
de 1558, ao Pe. Miguel de Torres. In: Cartas do Brasil e mais escritos (opera omnia). Coimbra:
Universidade de Coimbra, 1955.

353 ZERON. A construgdo de uma ordem colonial nas margens americanas do Império Portugués. Op.Cit.,
p.33. Sobre a administracdo da justica no interior dos aldeamentos, Vieira assim se pronuncia: “Os
indios nas aldeias guardam as leis dos Portugueses. (...) Supde que os indios se ndo castigam, o que é
errado; porque todas as aldeias té seu tronco, ouvidor e meirinho; e se o crime é grave, pertence as
justicas das cidades, a que estdo sujeitas as aldeias.” VIEIRA, Antonio. “Parecer sobre a conversdo e
governo dos indios e gentios”. In: Obras Escolhidas. Prefacio e notas de Antbénio Sérgio e Hernani
Cidade, vol. V, Obras Varias lll, Lisboa: Livraria Sa da Costa, 1951, p.6.

354

Zeron é da mesma opinido, quando afirma: “Todavia, se qualificarmos a politica indigenista como

ambigua, isso ndo deve nos conduzir necessariamente a concluir que inexistia uma politica econGmica
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No caso da lei de 1652, o rei foi obrigado a revoga-la diante dos tumultos causados por sua
tentativa de promulgacdo. O alvara de 17 de outubro de 1653 determinava como legitimos

os cativeiros de indios em casos de

(...) prisdo ocorrida em guerra justa; (...) haver ajudado inimigos do reino;
saltear ou praticar latrocinios, faltar ao cumprimento de obrigaces que lhes
fossem impostas; ndo obedecer quando chamado para os servigos reais ou
para pelejar contra inimigos; praticar antropofagia em suditos portugueses;
estar preso a corda para ser comido ou ser escravo no préprio meio.>**

E importante destacar que a revogacdo da lei que ordenava a liberdade de todos os
indios ndo provocou a resisténcia ou a contestacdo de Vieira. Pelo contrario, o jesuita havia
aconselhado D. Jodo IV a condescender com os casos de escraviddao que sempre foram tidos

como legitimos.>>® Em uma carta, o jesuita pede para que “Sua Majestade concedesse

da Coroa para a coldnia, pois tal ambiguidade induziu a um ajustamento politico continuo dos grupos de
interesses, no nivel local, no que se referia a gestdao das reservas de mao-de-obra e a regulamentagdo do
seu regime de trabalho. E, neste sentido, poderiamos requalificar a dita ambiguidade como uma
estratégia que jogava deliberadamente — e perigosamente — com os ajustamentos locais dos grupos de
interesse.” Idem, p.60.

335 “plvara de 17 de out. de 1653”. In: ARNAUD, Expedito, 1973, p.6. Fonte: Livro Grosso do Maranhao,
1948:20-21. Apud, NEVES, Vieira e a Imaginagdo Social Jesuitica. Op.Cit., p.261. Zeron comenta que, a
partir de 1653, passa haver uma sincronia entre as capitanias de Sdo Paulo e do Maranhao, no que diz
respeito a politica e a legislacdo indigenista. Tal fato deve-se, segundo o autor, a influéncia e
intervencdo de Vieira. “No mesmo ano de 1653, uma provisdo real (datada de 17 de outubro) permitiu
aos paulistas a escravizagdo dos indios por ‘guerra justa’ e por resgate (explicitando, todavia, que ficava
proibida a captura de indios aldeados), determinando, como Unica medida de controle, que as suas
expedicdes deveriam retornar sempre a S3o Paulo.” ZERON. A construgdo de uma ordem colonial nas
margens americanas do Império Portugués. Op.Cit., p.88.

% Erra o alvo as interpretagdes que veem os jesuitas como defensores incondicionais da liberdade
indigena. Os jesuitas, desde os primeiros tempos em terras da América portuguesa, advogaram o
cumprimento da lei, ou seja, o cativeiro sempre foi considerado como necessdrio e legitimo em
determinadas circunstancias. Carlos Alberto Zero nos explica que Manuel da Nébrega, por exemplo,
nunca tomou posi¢do contra a utilizagdo do trabalho escravo, desde que se respeitassem “(...) os

procedimentos de submissdo e os modos de tratamento humano do escravo. Nesse sentido, o recurso
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aqueles moradores os resgates dos indios que fosse licito”, recomendando apenas que “os
meios com que se poderiam sarar as consciéncias dos que contra as leis justas os tinham
feitos escravos, tudo a beneficio dos ditos moradores”.*®’ Essa carta é um exemplo que
atesta o carater conciliatério da acdo politica de Antbénio Vieira. Sua intencdo era acomodar
os interesses escravagistas dos colonos e o ideal missiondrio em nome da concérdia do
corpo social.

Vieira ficou pouco tempo em S3o Luis, pois impedido de realizar uma expedicao
missiondria, logo partiu para o Para impelido pelo mesmo objetivo. As condi¢Ges que |34
observou eram as piores possiveis: as leis eram desrespeitadas, muitos indios morriam em
decorréncia do rigor do trabalho, pois eram explorados por colonos e agentes do governo

sem o menor escripulo ou animo cristdo. A situacdo foi relatada em carta ao Provincial do

Brasil:

Primeiramente nenhum destes indios vai as lavouras de tabaco sendo
violentado e por forca, e o trabalho é excessivo, e em que todos os anos
morrem muitos, por ser venenosissimo o vapor do tabaco: o rigor com que sao
tratados é mais que de escravos; os nomes que lhes chamam e que eles muito
sentem, feissimos; o comer é quase nenhum; a paga tdo limitada que ndo

satisfaz a menor parte do tempo nem do trabalho (...).>*®

Vieira, entdo, resolve voltar a Portugal para pedir a D. Jodo IV leis mais duras que

359

coibissem a situacdo de violéncia e escravidao indiscriminada.”™” Em Lisboa, uma junta de

letrados foi chamada para arbitrar sobre a questdo. Nela participaram clérigos das ordens

ao trabalho escravo pode mesmo tornar-se o suporte indispensavel do trabalho catequético (...).” In
ZERON, Carlos. Linha de Fé, Op.Cit. p.69.

37 “Resposta aos capitulos que deu contra os religiosos da Companhia, em 1662, o procurador do
Maranhdo Jorge Sampaio”. Pe. Anténio Vieira. Obras Escolhidas. Prefacio e notas de Antonio Sérgio e
Hernani Cidade. Vol.V — Obras Vdrias. Lisboa: Livraria S4 da Costa, 1951, p.243. Esclarecemos que esse
documento foi escrito em 1662, porém nos trechos supracitados Vieira relembra as circunstancias do
motim em S3o Luis em 1653 e explica ter apoiado os protestos dos moradores.

338 «Carta de Vieira ao Padre Provincial do Brasil, Belém do Para, jan. de 1654” In Cartas, vol 1, p.356.

% Antes de embarcar ocultamente para Lisboa, Vieira pregou o sermdo do Santo Ant6nio aos Peixes,

analisado anteriormente no capitulo 2.
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que missionavam no Maranhdo e Pard, tedlogos, desembargadores do Paco, deputados da
Mesa de Consciéncia e Ordens, além, é claro, de Ant6nio Vieira. A nova provisdo real de 09
de abril de 1655 atribuia plenos poderes a Companhia nos assuntos temporais e espirituais
dos aldeamentos. Caberia aos jesuitas autorizar expedi¢des de resgate e opinar quando se

360

tratava de decidir quais eram os indios legalmente cativos.”" Segundo a informacdo de

Vieira, a lei manteve o direito de escravizagdao nos seguintes termos:

Primeiro, em guerra defensiva ou ofensiva que nds dermos aos ditos
indios;
Segundo, se eles impedirem a pregacao do Sagrado Evangelho;

Terceiro, se estiverem presos a corda para serem comidos.

%% Na lei de 1655, D. Jodo IV afirmava que seu intuito era demonstrar “sobre os casos em que se pode
justamente fazer cativos os indios do Maranh3o e evitar os damnos que athé agora se tem seguido ao
servico de Deos e meu (...)". Para isso o rei maandou ver as “Leys que sobre esta matéria se fizerdo nos
anos de 1570, e 1587, 1595, 1652, por muitas pessoas thedlogos e juristas dos de maiores letras e
virtudes de meus reinos e mais versados nos negécios desta qualidade, considerando tudo com muito
particular atengdo e com grande desejo de escolher o que mais contentar a Deos nosso Senhor e for
mais conviniente aos respeitos referidos conformando-me na maior parte com as Leys antigas por
parecerem mais conformes a direito, razao e justica das partes.” Conforme o texto da lei era permitido
cativar os indios somente em quatro casos, a saber: “O primeiro em guerra offenciva e justa que se ndo
havera por tal sendo sendo feita com licen¢a e authoridade do judicial, digo Real firmado de minha mao
ou dos Reis meus sucessores que nem eu nem elle daremos sem plenaria informacgao das causas por que
mandaremos fazer a dita guerra ouvindo sobre ela os Governadores do Estado, Ouvidor geral, Provedor
da Fazenda, Prelado que governa no eclesidstico e as Religides e pareceres dos meus (Conselheiros),
digo, Conselho Ultramarino e Estado, tirando em todos os Governadores o poder de fazerem a dita
guerra ofenciva por prépria authoridade, e na defensiva que se ordena a livrar o Estado de qualquer
inimigo que ouvirem a commeter poderdo fazer por si os ditos Governadores (...).0 segundo caso em
que se poderdo fazer ligitimamente captivos os ditos indios sera se impedirem a apregacdo do Santo
Evangelho, por que sdo obrigados a deixa-lo pregar, ainda que ndo possdo ser constrangidos com Armas
a aceitallo e crello (...). O terceiro caso em que os indios podem ser ligitimamente captivos serd se forem
resgatados, estando preso a corda para serem comidos. O quarto comprando os mesmos indios outros
que forem ligitimamente captivos dos que venderem, pelos haver tomados em guerra justa que
tivessem uns contra os outros, e o exame da justica da guerra em que se as tomardo, fardo os
Missiondrios com Cabo de Escolta, e concordando em que a guerra foi justa serdo havidos por
ligitimamente captivos (...).” “Lei de 09 de Abril de 1655”, In Livro Grosso do Maranhdo, 1948, p. 25-28.

Apud NEVES, Vieira e a Imaginagdo Social Jesuitica. Op.Cit., Anexos, p.473-475.
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Quarto, se forem tomados em guerra justa, que uns tiverem com os
outros. E quando constasse que foram tomados em guerra injusta os ditos
indios, ainda no tal caso concede Sua Majestade que se possam resgatar e
comprar aos Gentios que os tiverem por escravos, ndo para ficarem cativos,
mas para servirem cinco anos em satisfacdo do preco que se tiver dado por

eles.*®*

Vieira retornou a col6nia juntamente com o novo governador do Estado do Maranhao e
Grdo-Para, André Vidal de Negreiros, um aliado dos inacianos.*®* Ao chegarem, encontraram
a col6nia devastada por epidemias de “bexiga [variola], sarampos, que é a praga do Brasil,
fome de farinhas, guerras com a nac¢do Arauak (...) e assim se foi pondo o Estado de cabeca

é 7363

abaixo, como hoje esta. Diante da situag¢do, Vieira buscou promover a paz e a ordem e,

para isso, redigiu um documento mostrando como o conteldo da provisao real poderia ser

364 Nesse

aplicado no exame dos casos de escraviddo dos indios do Pard e Maranhao.
documento encontramos pistas que nos permitem inferir as ideias que subsidiavam a
interpretacdo das leis. Além disso, a fonte exemplifica a tentativa de transpor os casos

previstos no dispositivo legal a realidade social da col6nia.

361 A . ~ . .
VIEIRA, Antdnio. “Informagdo sobre o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos os

indios do ano de 1655”. In Pe. Anténio Vieira. Obras Escolhidas. Prefdcio e notas de Antonio Sérgio e
Hernani Cidade. Vol.V — Obras Varias. Op.Cit., p.38.

362 Aquela época, houve uma reforma politica que unificou o governo das duas capitanias auténomas
(Maranhdo e Pard), com sede em Sdo Luis. Para isso concorreu a influéncia politica de Vieira, que, em
carta a D. Jodo, aconselhou com fina ironia: “Digo, Senhor, que menos mal serd um ladrao que dois, e
que mais dificultosos serdo achar dois homens de bem que um s6.” André Vidal de Negreiros foi
agraciado com o titulo de governador-geral do Estado do Maranhdo e Grdo-Para em retribuicdo aos
servicos militares prestados durante a expulsdo dos holandeses de Pernambuco. “Carta de Vieira a el-
Rei D. Jodo IV, 4 de abril de 1654”. Apud, AZEVEDO, Jodo Lucio de. Os Jesuitas. Op.Cit., p.60.

363 FERREIRA, José de Sousa. “América Abreviada...”, RHGB, tomo 57, parte 1, 1894, p.62. Apud,
HEMMING, Ouro Vermelho, Op.Cit., p.592.

364 ~ . . o~ . .
O documento em questdo é: “Direccdes a respeito da forma que se deve ter no julgamento e

liberdade no cativeiro dos indios do Maranhdo” (Para, 29 de setembro de 1655). In Pe. Anténio Vieira.
Obras Escolhidas. Prefacio e notas de AntOnio Sérgio e Hernani Cidade. Vol.V — Obras Varias. Op.Cit.,

p.28-32.
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A primeira consideragdo referia-se aos casos de cativeiro quando os indios “estiverem
presos a corda para serem comidos”. Aqui ndo havia duvidas: “Constando ser assim, sem
mais exame de justica de seu cativeiro se deve julgar em consciéncia que podem ser

resgatados como verdadeiros escravos (..).7%%

O problema surgia no exame dos casos em
que os indios, embora presos por nagdes inimigas, ndo corriam o risco de morrer em ritual
antropofagico. Nestes casos, a questdo era averiguar sob qual titulo eram tomados por
cativos e, em caso de terem sido aprisionados por guerra, o problema seria determinar sua

justica ou injustica. Vieira passa, entdo, a considerar cada um dos casos:

Se for por via de origem, e disserem que sdo escravos, por serem filhos de
outros escravos, se hdo houver memoaria da causa de seu cativeiro, se devem
julgar por legitimamente cativos, por razao da boa fé dos ultimos possuidores.

Porém, havendo noticia da causa por que os pais dos tais escravos
incorreram o cativeiro (a qual entre estes ndo costuma ser outra, sendo a
guerra, por ndo terem outras leis a que esteja imposta esta pena) no tal caso

se averiguard a justica da dita guerra, e se fard dela o juizo que das demais..*®®

Nota-se que o comentdrio de Vieira sobre a lei reporta-se aos titulos legitimos de
escravizagao, que tem sua origem no direito romano e na jurisprudéncia medieval. A origem,

ou nascimento — partus sequitur ventrem — é um titulo que raramente foi questionado. **’

365 VIEIRA, AntOnio. “Direc¢Ges a respeito da forma que se deve ter no julgamento e liberdade no

cativeiro dos indios do Maranhdo” Idem, p.28.

%€ 1dem, p.29. (grifo nosso)

367 ZERON, Linha de Fé, Op.Cit., p.109. O autor comenta que este titulo legitimo de escravidado (partus
sequitur ventrem) foi objeto de uma “rapida glosa do texto de Marciano”. Segundo o douto, sdo
escravos “os que nascem de mulheres que sdo nossas escravas. S3o ingénuos os que nasceram de mae
livre. Basta que ela tenha sido livre no instante do nascimento, ainda que tenha sido escrava no
momento da concepgdo. Inversamente, se ela concebeu sendo livre e dd a luz em serviddo, admitiu-se
que o filho nasceria livre (e ndo cabe aqui distinguir se foi concebido em justas nupcias ou fora do
casamento). Porque o infortunio da mde ndo deve prejudicar o filho que ela traz no ventre. Ver
Institutas, D. 1, 5,5.” Zeron ainda indica outra fonte de comentario: “Gaio, Institutas, 1, 82. (o filho
nascido de mde escrava nasce escravo, ainda que seu pai fosse homem livre, pois a unido entre escrava

e homem livre ndo tem validade legal; em compensacdo, o filho de um escravo nasce livre se a mae era

livre). Idem, p.257, nota 123.
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Portanto, se os escravos sdo “filhos de outros escravos”, é licito o cativeiro e deve-se dar
“razao a boa fé dos ultimos possuidores”.

Quando se averiguava que os cativos haviam sido presos durante as guerras intertribais,
a dificuldade estava em determinar a justica ou injustica da guerra. Veja, temos aqui a
tentativa de transpor a ética de guerra da tradicao crista ocidental para o universo cultural
indigena. Algumas considera¢des fazem-se necessarias.

Constatamos aqui uma pratica que é bastante recorrente quando se observa o encontro
de culturas profundamente dissemelhantes. A forma mais primdria de decodificacdo do
outro (indigena) realizada pelo europeu foi, sem duvida, o reconhecimento por meio de
analogias.*®® O olhar europeu, referenciado por sua prépria cultura, ndo poderia dispor de
instrumentos cognitivos e semanticos capazes de apreender a singularidade da cultura
indigena, pois, nos séculos XVI e XVII, era impensavel uma compreensao fora do universo
cristdo. Em suma, ser-lhes-ia impossivel um olhar relativista. Assim, a guerra intertribal
haveria de ser apreendida pelos quadros mentais do homem europeu dos séculos XVI e XVII,
ou seja, pela logica e pelos critérios da guerra justa.

Devemos ter em mente que, a chegada do europeu a América marcou, em conjunto
com o Renascimento, a descoberta do “outro” e, na esteira desse processo histérico-
cultural, ocorreu, paralelamente, a “construcio da Igualdade”.>* Essa idéia, proposta por
Adoni Agnolin sustenta-se no argumento de que houve, no século XVI, um duplo
reconhecimento: o de uma alteridade histérica e interna a Europa e de uma outra

contemporanea e externa. Segundo o autor,

Com efeito, através do encontro emblematico entre uma alteridade
histdrica (os antigos) e uma alteridade espacial (os selvagens), o século XVI
representou o0 momento mais significativo do percurso que constituiu os
homens na base de uma mesma estrutura subjetiva e das mesmas
representacdes. Nessa perspectiva, a cultura ocidental encaminhou-se em

direcdo a construcdo de uma Igualdade, que permitiu a possibilidade inédita

368 PAGDEN, Anthony. The Fall of Natural Man. The American Indian and the Origins of Comparative
Ethnology. Londosn/New York/ Melbourne, Cambridge University Press, 1982.
3% AGNOLIN Adoni. Jesuitas e Selvagens. A negociagdo da Fé no encontro catequético-ritual americano-

tupi (séc. XVI-XVII), Sdo Paulo: Humanitas Editorial, 2007, p.478.
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de comparacgdo horizontal (...), com os conseqiientes efeitos de historicizacao

das alteridades histéricas e espaciais.®”°

No bojo desse processo, construiu-se o entendimento de que os indigenas do Brasil
eram “proximos” — assim concluiu o jesuita Manuel da Nébrega — muito embora fossem
como “cies em se comerem e matarem”.*’* No interior da escala de comparacdo horizontal
das diferentes culturas, os brasis figuravam na posi¢do mais inferior*’2. Somente o ingresso
na civilidade por meio da conversdo e do trabalho, garantiria aos indios a possibilidade de
diminuir a sua imensa distancia do plano divino.*”?

Dito isto, podemos voltar a analise do documento e entender que, se a guerra
intertribal, julgada pelos parametros da ética de guerra crista, fosse considerada justa, nada

mais adequado do que resgatar o indio do cativeiro entre seus iguais (selvagens) e

transforma-lo em escravo cristdo e vassalo do reino portugués. Constatando-se que a guerra

370 Idem, p.23. Ainda sobre essa questdo, o autor conclui: “No interior de uma dupla objetivacido

relacional, o homem do Renascimento percebe, portanto, sua alteridade em relagdo a Antiguidade,
enquanto moderno, e em relacdo aos selvagens das “Novas indias”, enquanto civil. Esse duplo
cruzamento de alteridades constitui-se como a base da identidade cultural, que reconhecemos
enquanto civilizagdo moderna”. p.478.

371 NOBREGA, Padre Manuel da. “Didlogo sobre a conversdo do gentio”. In LEITE, Serafim, Cartas dos
Primeiros. Jesuitas do Brasil. Sdo Paulo, Comissdo IV Centenario, 1954, vol Il.

720 jesuita José de Acosta foi responsavel por criar uma taxonomia das populagées contactadas a partir
da expansdo européia. Segundo Zeron, “a ultima categoria descrita pelos cronistas, a mais afastada do
referente politico e social cristdo ocidental, aproxima os indios mais das feras que dos seres humanos.
Categoria extrema esta localizada no Brasil, e eventualmente também no caribe. Tal é o caso, entre
outros exemplos possiveis, da classificacdo proposta pelo jesuita José de Acosta.” ZERON, Linha de Fé.
Op.Cit., p.384. Ver também: LUZ, Guilherme A., “Os Passos da Propagacdo da Fé: o lugar da experiéncia
em escritos jesuiticos sobre a América quinhentista”. In Topoi, Revista de Histéria da UFRJ, Rio de
Janeiro, n2 6, jan-jun de 2003, vol.4, p.106-127; PAGDEN, Anthony. The Fall of Natural Man. Op.Cit.

373 Cabem aqui as explicagGes de Agnolin: “Em primeiro lugar, (...) a “conversdo” se delineia no seu novo
e fundamental aspecto de ndo mais voltar para uma origem (inscrita no passado) de perfeicdo que teria
sido perdida, mas em dire¢do a uma ‘evolugdo’ (inscrita no futuro) que pretende inscrever as novas
populagdes num ‘processo civilizador’ que se imporia juntamente com o processo de cristianiza¢do:
trata-se de uma inscricdo numa ‘dimensdo religiosa’ ligada a peculiaridade de uma religido (ocidental),

caracterizada por uma fides que se configura, ao mesmo tempo, como uma fidelitas ao ordenamento

politico (do principe).” AGNOLIN. Op.Cit., p.72.
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indigena fora injusta, ainda assim, o indigena seria obrigado a servir ao portugués durante

cinco anos e, consequentemente, teria ai a oportunidade de abandonar a gentilidade e

tornar-se cristdao. Nas palavras de Vieira:

Se os cativos feitos em guerra, se averiguara se foi justa ou injusta; e
achando-se ser injusta, poderdo ser resgatados conforme a lei de Sua
Majestade, para servirem cinco anos, que é o que vulgarmente chamam de
escravos de condigdo.

Constando ser a guerra justa, ndo ha divida serem tomados nela

legitimamente escravos (..).37"

Veja, o caso identificado como “escravo de condi¢do” é bastante curioso. Identificamos

aqui um titulo de escraviddo legitimo, derivado do direito de guerra, que é inédito, pois

forjado para atender o contexto da expansdo colonial na América portuguesa. O indio feito

cativo por uma tribo inimiga, ainda que fosse aprisionado em guerra injusta, ndo era posto

em liberdade, mas obrigado a servir aos portugueses por tempo determinado. Como vimos,

essa era uma oportunidade para que o indio fosse elevado a cristdo e, além disso, era justo

gue os colonos envolvidos na operagao de resgate fossem ressarcidos de seus custos. Nota-

se também que estd subjacente a concepc¢do agostiniana sobre o homem: o cativeiro do

corpo nao impde ou significa, o cativeiro da alma.

Os critérios discriminadores de guerra justa ou injusta eram os mesmos validos para as

guerras de cristdos contra infiéis, que vimos no capitulo 3:

Primeira: Se a guerra for meramente defensiva, verbi gratia, se os Aroans
[Arauaks] foram fazer guerra aos Nheengaibas, sem eles lhes darem legitima
ocasido para isso, todos os Aroans que forem tomados pelos Nheengaibas
serdo seus legitimos e verdadeiros escravos.

Segunda: Se a guerra for ofensiva, so sera legitima e justa, quando for
feita por autoridades ou consentimento de toda a nagdo ou de toda a aldeia e
guando tiver legitima causa, isto é, quando for feita ad resarciendam injuriam,

a qual injdria também, para ser legitima, ha de ser grave e feita ndo por uma

374

VIEIRA, AntOnio. “Direc¢Ges a respeito da forma que se deve ter no julgamento e liberdade no

cativeiro dos indios do Maranhdo”. Op.Cit., p.30.

175



ou algumas pessoas particulares, propria autoritate, sendo pelo principal da

nacdo ou aldeia, ou pelos outros do seu consentimento.*”®

Ha uma clara tentativa de Vieira adaptar as cladusulas da ética bélica crista ao universo
social e politico das tribos: na guerra ofensiva entre os indigenas a injuria deveria ser
perpetrada pelo “principal” (cacique) ou “pelos outros do seu consentimento”, visto ndo
haver entre eles a figura do rei. Vemos aqui, mais uma vez, o casuismo jesuitico em
operacdo: a doutrina fora adaptada para responder aos casos concretos colocados pela
experiéncia histdrica, sem, contudo, deixar de ser ortodoxa.

Continuemos com Vieira:

No caso que, feitas as diligéncias, ndo constar claramente da justica da
guerra, in dubio se deve presumir que foi a guerra injusta; porque assim
costumam as mais vezes ser as dos Bdrbaros [sic], e assim o julgam
comumente os doutores, falando de na¢dées muito mais racionais e politicas

que as deste Estado, como séo as da costa da Africa.*’®

Nesta passagem, as afirmacBes de Vieira remetem-se as doutrinas desenvolvida pelos
tedlogos portugueses da Segunda Escoldstica, a Luis de Molina (1535-1600) em especial.>’” O
jesuita, lente prima de teologia da Universidade de Evora, foi autor de um tratado que
discute os problemas de consciéncia advindos do trafico de escravos africanos. Em sua obra
Justitia et Jure (1594), Molina analisa as duvidas concernentes as modalidades de
apresamento dos escravos e propde os critérios para os cativeiros licitos, os meios de
averigud-los e as condi¢Oes que legitimariam o trato mercantil de africanos para a América.
Interessa-nos aqui apresentar brevemente essas ideias, pois, assim, vislumbramos a base

teoldgica pela qual Antonio Vieira se fiava.

375 VIEIRA, AntOnio. “Direc¢Ges a respeito da forma que se deve ter no julgamento e liberdade no

cativeiro dos indios do Maranhdo”. Op.Cit. p.30.

376 Idem, p.30.

377 ver: “Contribuicdo dos tedlogos jesuitas das universidades de Coimbra e Evora para o debate sobre a
escraviddo”, sobretudo a parte 5.2. Luis de Molina. ZERON. Linha de Fé. Op.Cit., p.253-307. Os tedlogos
jesuitas portugueses analisados por Zeron no capitulo mencionado sdo Luis de Molina (1535-1600),

Ferndo Rebelo (1546-1608), Ferndo Perez (15307 - 1595) e Jodo Batista Fragoso (1559-1639).
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Molina desenvolveu sua doutrina a partir das fontes de Aristételes, da Patristica, de Sao
Tomds de Aquino e dos doutos da Segunda Escolastica (Francisco de Vitdria e Domingo de
Soto), muito embora tenha dado bastante destaque as coletaneas do direito civil e
candnico.’”® Em seu tratado, os titulos legitimos de escraviddo evocados eram os mesmos
definidos pela tradigo (guerra justa, origem, a venda de si mesmo>’?, comutacdo da pena de
morte). Entretanto, a apresentacdo de um titulo de compra somente, ndo garantia ao
traficante que os escravos nao tivessem sido “mal havidos”. Em razdo disso, era necessario
proceder a um inquérito para averiguar as condicdes do apresamento. Interessa-nos,
particularmente, a discussdao de Molina sobre a guerra justa.

Em primeiro lugar, destacamos que o jesuita tece seus comentdarios fundamentado na
tradicdo juridica e teoldgica, mas, também, caucionado pelas informagdes dadas por pessoas
diretamente envolvidas (jesuitas em missdo na Africa e mercadores de escravos). Isso
demonstrava, pois, a valorizacdo da experiéncia pratica e a importancia de se considerar,
particularmente, caso a caso. O inquérito foi, portanto, um dos instrumentos propostos por

Molina para que se confirmasse a justica dos titulos de escravizacdo.

378 Idem, p.277.

% 0 conceito de escravidio voluntaria gerou intenso debate teoldgico no século XVI, sobretudo na
disputa entre os jesuitas Manuel da Nébrega e Quiricio Caxa, que discutiram sua aplicagdo entre os
indios do Brasil. Esse titulo (que tem origem no Cddigo Justiniano) dava direito a um individuo vender a
si mesmo ou a um pai vender seu filho, mediante uma situagdo de “grande necessidade”. A polémica
girou em torno do conceito do que se entendia por “grande necessidade” ou “extrema necessidade”.
Nébrega argumentava que era a presenca dos portugueses e o modo como desestabilizavam as
sociedades indigenas, que geravam o estado de penuria entre os naturais da terra. Portanto, condenava
a licitude desse titulo de escravizagdo, muito embora, em poucos casos, este pudesse ser legitimo diante
de uma situacdo de extrema necessidade e quando esta podia ser “racionalmente confirmada”. Ja
Quiricio Caxa, valendo-se da ambiguidade tomista do conceito de liberdade, advogou que a liberdade
era um preceito secunddrio do direito natural. Assim, o individuo podia disp6-la como bem entender,
inclusive, alienando-a. José Eisenberg, ao analisar a polémica, entende que esse momento permitiu a
emergéncia do conceito de direito subjetivo — uma das inovagdes do pensamento politico moderno.
EISENBERG; José. As Missées Jesuiticas e o Pensamento Politico Moderno. Encontros culturais, aventuras
tedricas. Belo Horizonte: Ed. UFMG/Humanitas, 2000, ver “A escraviddo voluntaria dos indios”. Ver
também: ZERON. Linha de Fé. Op.Cit., especialmente “Anos de desequilibrio: o crescente envolvimento

dos jesuitas na politica colonial e a polémica entre Manuel da Nébrega e Quiricio Caxa”, p.109-158.
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Diante das descri¢cdes da organizacao politica e da condicdo cultural dos povos africanos,
os inquéritos revelavam que ndo existiam titulos legitimos de reducdo ao cativeiro dos
negros africanos: suas guerras ndao se conformavam a nenhuma ideia de justica e suas

. ~ sy e £ . 380 :
organizagdes politicas eram precarias. © Ademais, a presenca dos mercadores de escravos
portugueses na costa africana fazia com que as guerras intestinas se intensificassem,

aumentando sobremaneira os cativeiros injustos®*' Nas palavras de Molina,

Entre eles, raros sdo os reis poderosos que tenham submetido varias
nacdes. O poder é, antes, dividido entre numerosos régulos, pequenos chefes
e outros senhores semelhantes. Desde longa data, e muito antes dos nossos ali
chegarem, numerosas guerras intestinas grassavam entre eles, com as nagdes
lutando entre si e fazendo mal uma as outras por todos os meios e, com toda a
evidéncia, sem uma sombra de direito e de justica. Assim, as nacdes que se
submeteram ao poder destes régulos reduzem com frequéncia a escravidao
um bom numero de suditos dos outros principes e os vendem em seguida aos

portugueses.®*

Para Molina, enfim, os cativos eram oriundos, no mais das vezes, de guerras injustas,
porém elas oportunizavam ao africano, gentil ou infiel, tornar-se cristdao. Definitivamente, a

conversao nao conferia nenhum titulo legitimo de escravidao, entretanto, o autor admite

380 . .f ~ . . . Fo. N . ~ e
Sobre a intensificacdo das guerras intertribais na Africa em consequéncia da pressao do trafico, ver:

THORNTON, John & HEYWOOD, Linda, Central Africans, Atantics Creoles and the Foundation of the
Americas (1585-1660) New York: Cambridge University Press, 2007; THORNTON, John, Africa and the
Africans in the Making of the Atlantic World (1480-1680). Cambridge; New York: Cambridge University
Press, 1998

%1 Zeron explica que as guerras intertribais eram intensificadas pelos mercadores de escravos
portugueses, que ao trazerem objetos cobicados pelos nativos, acabavam por estimular os cativeiros
injustos. “Isso se faz principalmente com a cumplicidade de intermediarios que atuam no local (os
referidos tangosmaos, ou langados, e os pombeiros), os quais penetram no territério sem autorizacdo
da Coroa e se fazem de intermediarios entre a compra dos escravos nos mercados localizados no
interior e a revenda aos comerciantes portugueses que permaneceram na costa.” ZERON. Linha de Fé,

Op.Cit., p.281.
382 MOLINA apud ZERON, Idem, p.281.
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que “a sorte dos escravos é melhor na América ou na Europa do que na Africa, onde tém de
submeter-se ao islamismo.”>*?

Feitas estas consideragdes, a luz da doutrina e da experiéncia histérica, Molina constata
um impasse intransponivel entre a “coeréncia tedrica dos titulos legitimos de reducdo de

7384

outrem a escravidao e as chances irreais de se proceder aos inquéritos e as averiguacgoes,

mormente pela falta de interesse e pela ma consciéncia dos traficantes. Para o jesuita,

E isso basta para condenar como um pecado mortal a injustica do
comércio de escravos de que se trata aqui. Porque os portugueses ndo se
preocupam de modo algum com a justica das guerras africanas, nem com os
demais titulos em virtude dos quais se reduzem a escraviddo as pessoas que se
compram. Antes, compram indistintamente todos os que lhes sdo

oferecidos.*®

A impossibilidade de realizagdo dos inquéritos é constatada, porém esse instrumento de
averiguacdo continuou a fazer parte da legislagdo. Nesse sentido, a afirmacdo da
necessidade do inquérito serviu para amainar a ma consciéncia dos titulos injustos.
Convencionou-se que, na pratica, o que havia era uma duvida insoltvel sobre as condicdes
do apresamento. Assim, a enunciacdo de uma ignordncia invencivel permitiu que o trafico
fosse justificado, juridico e teologicamente; isto porque, no caso de duvida sobre a origem e
o titulo do escravo, prevalecia o direito de propriedade, em detrimento do direito de
liberdade do cativo.*®

Enfim, tedlogos como Molina tiveram uma fun¢do determinante na legitimacdo do
trafico de escravos — desde que fossem preservados certos quesitos e que se garantisse o

bom tratamento dos cativos — num momento em que Portugal tornara-se detentor do

3% MOLINA apud ZERON, Idem, p.283
384 Idem, p.293.

% MOLINA apud ZERON, Idem, p.293. Segundo Zeron, os traficantes argumentavam, para se
justificarem, que era temerdrio questionar os intermediarios africanos sobre as razdes e os modos dos
apresamentos. Isso significaria introduzir a desconfianga na transa¢dao comercial, o que colocaria em
risco a vida dos traficantes portugueses e até mesmo a dos escravos. Além disso, o questionamento
seria entendido como uma “atitude ‘desrespeitosa’ em relagdo aos costumes locais.” Idem p.282.

386 Idem, p.186.
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monopdlio do tréfico negreiro para a América. A contribuicdo dos tedlogos jesuitas foi

portanto essencial para a edificacdo do Império portugués. As conclusdes a que chega Carlos

Zeron sao exemplares nesse sentido:

A figura do missionario assume aqui uma forma e uma funcdao multiplas,
indispensaveis para a realizacdo crista do projeto colonial europeu: a do
missionario stricto sensu, mas também a do primeiro agente do colonialismo,
por ser ele a Unica pessoa apta a assegurar a aplicacdo das diretrizes teoldgicas
e politicas que justificam a empresa colonial, e isso tanto entre os infiéis como
entre os cristdos que se desviam da boa conduta moral. (...) O missionario é
também a Unica pessoa capaz de supervisionar a aplicacdo das diretrizes
politico-econdmicas para a fiscalizacdo e regulamentacdo das relacdes de
trabalho estabelecidas com as populagGes aborigenes. Chega-se aqui as
consequéncias extremas da “sintese” molinista, mensurdveis por meio da
separacdo das qualificagbes que se atribuem aos missiondrios: estes passam
sucessivamente de agentes de controle de uma escravizacdo cujos critérios sao
definidos, em ultima instancia ... por eles mesmos, a partir de sua autoridade e
de sua experiéncia pratica. Por outro lado, o que se afirma paralelamente é a

figura do tedlogo-jurisconsulto.®’

Consideramos que muitos desses argumentos e reflexdes sdo validos também para

Antonio Vieira. Se em meados do século XVII ndo havia mais a urgéncia de se legitimar a

conquista e a submissdao dos povos nativos, esse, todavia, continuava um tema espinhoso na

politica portuguesa, explicito nas relagées conturbadas de jesuitas, moradores e autoridades

na regido amazonica. Vieira foi, de fato, um protagonista desses embates, tanto na col6nia

como na corte, sendo mesmo a figura sintese das “qualificacdes que se atribuem aos

missionarios”, tal como descrito por Zeron. Porém, interessa-nos aqui perceber a identidade
7 7

que Vieira mantinha com seus confrades tedlogos: Molina, particularmente, discute a

questdo da justica dos titulos de escraviddo dos africanos, mas seu tratado é abundante em

comentarios sobre a justica da guerra e a legitimidade do cativeiro dos indios americanos.*®*

387

388

Idem, p.297.

Idem, p.
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Como vimos anteriormente, Vieira, na esteira de Molina, empreende o inquérito dos
titulos de reducdo ao cativeiro dos indios e um ponto central foi, pois, o exame da justica das
guerras intertribais. Elas foram qualificadas na sua maioria como injustas, ndo porque houve
uma averiguacao precisa, mas em razdao da imagem que se tinha da organizagdo politica das

sociedades amerindias: sdo todas barbaras, os indios sdo feito “cdes em se comerem e

7389 7390

matarem e “suas guerras sao mais latrocinios que guerras Contudo, a constatacao das
guerras ilicitas, ao invés de impor a restituicdo da liberdade dos cativos, justificava o titulo
de “escravo de condi¢cdo”, pois a sorte dos indios era melhor entre os portugueses do que a
permanéncia em seu meio original, posto que barbaro. Sao notérios, portanto, os pontos
que aproximam Vieira ao mestre tedlogo de Evora.

Isso ficard ainda mais claro no documento que analisaremos agora: “Informacgées sobre
o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos os indios do ano de 1655”. Esse
documento oferece-nos a vantagem de detalhar a tentativa de transpor os dispositivos
legais aos casos concretos. Assim como proposto pelas autoridades (doutos), era necessario
que se considerassem as circunstancias histéricas precisas que envolviam cada caso de
consciéncia. Em questdo, estavam em jogo a aplicacdo da nova lei trazida por Vieira e pelo
governador-geral André Vidal de Negreiros, os protestos dos moradores na Camara de
Belém e a escraviddo de dois mil indios resgatados nas ultimas entradas no Pard. Para
arbitrar o exame dos titulos de escraviddo foi convocada uma junta, em que participaram,
além de Vieira, o “ouvidor do Estado e auditor da gente de guerra, o Dr. Anténio Coelho
Gasco, com o escrivao de seu juizo”; o Prior do Carmo, como interprete da lingua indigena, o
procurador dos indios e os Prelados das ordens que missionavam na regidao. Todos os
escolhidos eram “pessoas do Reino, e ndo morador da terra”, “por concorrerem neles as
partes que se requerem para matéria t3o escrupulosa”.*®*

O documento é dividido em quatro capitulos. Os dois primeiros discorrem sobre a lei

indigenista em vigor (lei de 1655) e as formas como foram realizados os descimentos,

enquanto os dois Ultimos examinam e julgam os casos As centenas de escravos em poder

389 NOBREGA, Pe. Manuel da. “Didlogo da Conversdo do Gentio”. Op.Cit.

3% VIEIRA, Pe. Antoénio. “Informagdo sobre o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos
os indios do ano de 1655”. Pe. Anténio Vieira: Obras Escolhidas. Op. Cit. Vol.V, Obras Varias lll, p.60.

391

VIEIRA, Antdnio. “Informagdo sobre o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos os

indios do ano de 1655”. Pe. Antdénio Vieira: Obras Escolhidas. Op. Cit. Vol.V, Obras Varias Ill, p.37.
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dos moradores foram obtidas ao arrepio da lei: as entradas nao tinham sido autorizadas e as
companhias das tropas ndao foram acompanhadas por religiosos, e, quando o foram, estes
ndo se prestavam ao servico de Deus.

Isto fica explicito no primeiro caso examinado: “E posto que nesta ocasido [da entrada]
se acharam dois [religiosos] de Nossa Senhora do Carmo, no dito rio das Amazonas,
andavam ao resgate de escravos na mesma forma que os demais.” Vieira expde o caso em

detalhes:

“S6é com o Capitdo Jodo de Betancor foi o Pe. Fr. Anténio Nolasco, o qual
sendo religioso mercedario, cuja profissdo é remir cativos, ia nesta tropa a
fazer, como fez, grande quantidade de escravos; porque sé a sua parte trouxe
trinta e cinco, e os vendeu publicamente e outros jogou e ganhou aos oficiais e

soldados da tropa, sobre que anda pleito em juizo.”**

Vieira, entdo conclui que “bem se presume em direito quao ilegitimo poderia ser o exame

que ele fizesse dos cativeiros.” **

O fato, segundo Vieira, era que nenhuma das entradas contou com o exame dos

cativeiros e “basta que ndo houvesse, para que todas as compras que assim se fizeram

serem injustas e se ndo possuirem os chamados escravos em boa consciéncia.”*** N3o

havendo os exames in locu, as compras se fiaram na palavra dos intermediarios do negdcio:

“Assim que toda a verdade e justica destes cativeiros ficou na fé dos
linguas ou pombeiros, os quais todos sdo mamalucos, mulatos, gente vilissima
e sem alma e consciéncia, criados nesta carnicaria de sangue e liberdades, e
perpétuos instrumentos ou algozes das infinitas crueldades e tiranias, que a

cobica dos maiores tem executado naquele rio.”**

2 1dem p. 40.

3% |dem, p.40-41.

% |dem p.42

3% Idem, p.43.
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Vieira descreve os pombeiros como intermediarios que viabilizavam aos colonos a aquisi¢cdo
de escravos ilegitimos — fato muito semelhante ao descrito por Molina, referindo-se aos
cativos africanos.

Vieira diz que, “ (...) os homens que vao a estas entradas, tomam tudo o que acham ou
que podem, e fazem pouca diferenca entre livres e cativos.” Para prova-lo, o jesuita expde o
caso em que o cabo e o capitdo — “duas pessoas das mais principais desse Estado” —
cometeram grandes crimes: (...) chegaram os portugueses das tropas a algumas aldeias de
gente livre e amiga, e, pedindo alguns indios para Ihes ajudarem a remar as canoas, tanto
que os tiveram dentro, os cativaram e trouxeram por escravos.”>*°

Outro estratagema usado pelos moradores era usar o casamento como um instrumento
para se conseguir mais escravos: os portugueses casavam indios forros com suas escravas e,
assim, “metiam-lhes por esta via em suas casas, e servindo-se deles como de cativos, sem
lhes pagarem.”*®’

Em suma, descritos os meios e as ocasides em que foram realizados os resgates pelos

rios da Amazonia, Vieira conclui que nenhum dos casos guardou as condi¢des impostas pela

lei, portanto, todos titulos eram ilicitos, invdlidos e nulos. O governador-geral e o ouvidor

3% Idem, p.46.

397 Idem, p.51. Esse estratagema foi alvo de pondera¢Ses em outro documento. Como Visitador Geral
das Missdes do Maranhado, Vieira recomendou que se instituisse um livro dos Casamentos em todas as
aldeias, que de modo semelhante ao livro de Batismos, se discriminasse os nomes e sobrenomes, a
datas e testemunhas de cada ceriménia. O jesuita ponderava que: “a experiéncia tem mostrado as
inquietacdes e desgostos, e outros inconvenientes, que de semelhantes casamentos se costumam
seguir, procurardao os padres, quando puder ser, evitd-lo sem impedir a liberdade do matriménio, e
guando finalmente se hajam de casar (o que nunca se fard sem a aprovacgdo do Superior) declarard o
mesmo padre a contraente que fica obrigada a seguir seu marido, e ir viver a sua Aldeia todas as vezes
que ele quiser; e este direito se declare em todas as Aldeias, e se intime aos Principais, para que o
tenham entendido, e aceitado. Nos casamentos dos indios livres com escravas (em que sdo ainda
maiores inconvenientes) se tenha a mesma vigilancia, se guarde a concordata, (...) ndo recebendo, nem
consentindo ser examinado e desenganado pelo Superior da Col6nia, para evitar os dolos, em que
debaixo do nome de matrimoOnio vem estes casamentos a ser uma das espécies de cativar, que neste
Estado se usa.” VIEIRA, apud NEVES, Luis Felipe Baéta. Vieira e a Imaginagdo Social Jesuitica. Maranhdo

e Grdo Pard no século XVII.0p.Cit, Anexos, p.395.
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seguiram o mesmo voto de Vieira, “mas os Prelados das trés religides, e o Vigario votaram
que fossem absolutamente cativos”>"%.

O segundo julgamento examinou os casos de indios apanhados por guerras intertribais.
Na primeira parte, foram examinados os casos em que as guerras ndo estavam especificadas
se justas ou injustas. Tal contexto demandou de Vieira uma longa exposi¢ao de argumentos.
Logo de saida, o jesuita afirmou que ndo havendo mais a possibilidade de se realizar, in locu,
os exames das causas das guerras, considerava-se que “estes indios ndo eram
absolutamente cativos, conforme a lei de Sua Majestade”. Para demonstra-lo, Vieira exp6s
cinco argumentos fundamentados no pensamento juridico teolégico, em Luis de Molina
particularmente:

Primeiro: conforme a lei vigente somente quatro casos legitimavam os titulos de
escravidao, entre eles, o caso de guerra justa. Como os indios disseram apenas que foram
tomados em guerra, sem precisar as circunstancias, “nem sdo nem se podem julgar por
cativos tais indios”>%”.

Segundo: quando a matéria é duvidosa, julga-se por presuncdo, “e as guerras dos
Barbaros, como sdo estes gentios do Maranhdo”, presume-se que foram injustas, visto
7400

“serem dadas por gente que ndo se governa nas guerras por razdo nem por consciéncia.

Vieira, entao, langa mao da tese molinista:

Assim o resolve Molina, tratando este ponto ex professo. A qual doutrina
tem mais lugar nestes barbaros do Maranhdo, dos quais consta que suas

guerras sdo mais latrocinios que guerras; porque os que mais podem vdo

cativar os menos poderosos, para os venderem aos Portugueses (...).*"!

Terceiro: mesmo que se deseje seguir opinido contrdria a de Molina e que se queira
argumentar que, as guerras que nao seguem contratos tacitos ou explicito, também
resultam em penas e danos — ainda sim, o argumento ndo seria valido. Pois nos casos

analisados paira a duvida e, sendo assim,

% |dem ,p.59.

399 Idem, p.59

400 Idem, p.60.

a0t Idem, p.60
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(...) as mesmas guerras em si sempre sao injustas; donde se segue
claramente que esta opinido, quando o fosse, de nenhum modo se pode
aplicar ao nosso caso; porque a lei de Sua Majestade, ainda que admite

escravos de guerra, s os de guerra justa, qual esta njo é.%%

Quarto: na duvida, a melhor condicdo era a do possuidor, “e neste caso ndo se duvida se
os indios sdo de Pedro ou de Paulo; mas se duvida se os indios sdo livres ou cativos; e nesta
divida estd a posse da liberdade.” No Pard e Maranhdo, o colono ndo podera gozar do
privilégio de possuidor, porque a posse “ndo favorece sendo o possuidor de boa fé”, o que é

contrario e notério entre esses colonos. Basta para comprova-lo,

(...) irem aos sertdes contra a lei de Sua Majestade, sem cabos
legitimamente eleitos, sem religiosos que examinem os cativeiros nas mesmas
terras dos indios, onde se podiam averiguar, e sem se fazer inquiricdo alguma
da justica das ditas guerras, e que os indios fossem tomados nelas, de que

também se pode duvidar.*®

Quinto e ultimo: Na duvida deve-se preferir a parte mais segura. Se os indios forem
julgados como escravos e forem, de fato, livres, seria um dano grave e irreparavel manté-los
cativos por toda vida e também a sua prole. Pelo contrario, se forem julgados erroneamente

como livres,

(...) s6 se podia seguir perderem os compradores o pre¢co que deram por
eles; quanto mais que nem esse preco se perde, porque por ele hdo de servir
os ditos indios cinco anos na forma da lei; e assim votou o dito Pe. AntOnio

Vieira que se fizesse."**

Vieira segue, entdao, comentando os votos infundados dados pelos prelados das religides
e demais autoridades, com excec¢do do governador e do ouvidor. Um deles é digno de nota,

tamanha ironia com que Vieira lhe responde. O padre Custédio do Santo Antbnio, ao

402 Idem, p.61.

403 Idem, p.61-62.

404 Idem, p.62.
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ponderar sobre a justica ou injustica das guerras intertribais, rogava a Deus que lhe
mandasse um anjo para lhe mostrar a verdade, contudo, na sua auséncia, inclinava-se a
afirmar que todas aquelas guerras eram justas: “Porque as causas da guerra justa, que

assinam os doutores, eram doze; e era impossivel que, de tantas causas, ndo tivessem

7405

aqueles homens algumas”™ Vieira, entdo, rebate com um argumento que segue a mesma

l6gica, porém, capaz de neutralizar o do adversdrio:

Houve que lhe respondesse que, se as causas da guerra justa eram doze,
as causas de guerra injusta eram vinte quatro; e que, se havia razao para se
cuidar que teriam alguma causa das primeiras, por serem muitas, porque a nao
haveria também para se cuidar que teriam alguma causa das outras, pois eram

mais?*%®

Vieira segue com no mesmo tom,

Enfim, o padre Custddio se resolveu e disse que fossem cativos todos os
sobreditos indios; mas que os filhos que deles nascerem ficassem livres! Se
teve razdo par cativar os pais, que razao teve para tirar os filhos a seus donos?

E se teve raz3o para ndo cativar os filhos, como cativou os pais?*”’

Os adversarios de Vieira recorriam, na auséncia de razdes juridicas e teoldgicas, aos

lugares comuns do direito fundado nos usos e costumes e, diga-se, nos usos e costumes de

homens cristaos:

O Vigario, assim neste como nos demais, cerrava-se a banda, e s6é quando
Ihe tocava a votar, ndo se lhe ouvia outra palavra, sendo cativos, cativos. Este
era sempre o seu voto e modo de votar; e apertado alguma vez pela razdo,
respondia que aqueles que foram ao resgate eram cristdos, e que se nao havia

de presumir que fizessem cousa mal feita, que este fora sempre o costume

403 Idem, p.63.

406 Idem, p.63.

407 Idem, p.64.
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deste Estado, e que, se déssemos os indios por livres, que ficariam os homens

com seu trabalho baldado, e que haveria motins do povo.**®

Para reiterar o voto do Pe. Custddio, os prelados das ordens afirmavam que “os indios
n3o perdiam nada em ser cativos, e que o direito introduzira o cativeiro por piedade.”*® A
sentenca, da forma como colocada, expressava, sem eufemismos, um argumento que era
aceito consensualmente aquela época. Se levarmos em conta que a noc¢ado de liberdade é, ao
mesmo tempo, juridica e teoldgica, entendemos que, estar em liberdade, significava agir
segundo a reta razdo inspirada no bem que vem de Deus. Como os indios agiam movidos por
outros principios, mais perto do deménio do que de Deus, haja vista seus maus costumes,
isto significava que em seu estado natural viviam privados da liberdade, pois ignorantes do
Bem. A conversdo, ainda que ndo conferisse legitimidade ao titulo de escravidao,
transformava-a em algo piedoso.

Devemos ter em mente que Vieira também aceita e confirma essa concepg¢do quando
diz: “Que Ihe aproveita ao homem ser senhor de todo o mundo, se tem sua alma no cativeiro

do demdnio?”*°

Logo, para que os indios pudessem agir livremente, deveriam ser
integrados/subordinados ao grémio da cristandade. Assim sendo, o que estava em questdo
eram os meios de se efetivar a submissdo. Vieira, ao insistir na observancia das leis, ndo
colocava em xeque a escraviddo, nem o lugar social e politico que os naturais da terra
deveriam ocupar. Porém, defendia que o genus angelicum do Quinto Império a ser erigido
na terra, deveria ser confiado ao poder temporal e espiritual da Companhia de Jesus. Pois,
ficando como escravos nas mados de moradores, poucas chances tinham os indios de
livrarem-se da gentilidade.

Na segunda parte deste julgamento, coube também examinar a situa¢do dos indios que
confessaram ser cativos de nagdes inimigas e tomados em guerra justa. Por essa razao, os
colonos alegavam que os indios tinham sido resgatados. Vieira passa, entdo, ao exame do

estratagema que, segundo ele, se configurava numa das formas mais usuais dos colonos

obterem escravos. O jesuita assim o descreve: uma tropa de portugueses fora ao sertdo,

408 Idem, p.64.

409 Idem, p.64. Como vimos, esse argumento tem também um fundo molinista.
410 ~ . . . ~ .~
VIEIRA, “Sermdo da Primeira Dominga de Quaresma”. In Sermdes. De acordo com a edicdo

seiscentista, Unica autorizada. Sdo Paulo: Editora das Américas, vol.XXI, p.177.
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andando por la o tempo de onze meses, e quando chegava as aldeias comprava os escravos,

“que ordinariamente sdao muito poucos, e algumas vezes nenhuns”. Entao,

Mostram-lhes depois disso a quantidade de resgates que trazem, e dizem-
Ihes que ndo se hdo de ir sem aquele nimero de escravos, (...) e isto estando
os cabos que fazem estas propostas rodeados de espingardas e arcabuzes, e os
linguas exortando e ameacgando. Entdo os pobres indios, pela cobica das foices
e dos machados para suas lavouras, e muito mais por medo que os ndo levem
cativos a eles, se ndo trouxerem outros, como muitas vezes tem acontecido,
vao-se as aldeias dos que podem pouco, e as rogas dos que andam lavrando, e
as paragens por onde passam as canoas, (...) e tomando-os por for¢a das
armas, trazem-nos aos Portugueses e vendem-lhos por cativos, dizendo que

eram seus escravos que tinham em outra parte. ”***

O jesuita entdo conclui que “estes miserdveis, sdo os que abaixo hao de ser julgados por

cativos em guerra justa e por estarem presos a corda para serem comidos.” E o pior é que

“tudo isto veem e sabem os que vao a estes resgates, e tudo dissimulam e tragam suas

consciéncias (...)

. Os colonos, enfim, pareciam nao ter melindres de consciéncia.

Viera relata que, durante os exames e diante das autoridades, os indios eram

convocados a dar depoimentos sobre a forma como tinham sido adquiridos pelos

portugueses. A aparente imparcialidade da junta — pois todas as partes eram ouvidas —

encobria a coercdo dos indigenas. Segundo o relato, os exames duraram mais de sessenta

dias:

(...) ao principio respondiam os indios por diferentes linguagens, uns
dizendo que eram livres, outros que eram tomados em guerra, outros que nao
sabiam a origem de seu cativeiro, (...) pelas quais respostas uns destes indios
eram logo postos em liberdade, outros se entregavam aos mesmos senhores
gue os apresentavam.

E como isto se visse publicamente, e se comecasse a entender na cidade

gue s6 os indios de corda e os tomados em guerra eram os que ficavam para

411

412

Idem, p.54.
Idem, p.55.
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sempre julgados cativos, dali por diante (que foram as duas partes do exame)

todos quantos indios vieram a ele, disseram que estavam de corda para serem

comidos, ou que foram tomados em guerra, e viram pagar seu resgate.*"?

Vieira ndo poderia chegar a uma conclusao, sendo esta:

Donde se colhe claramente, que todos estes indios vinham induzidos e
intimidados, por ser cousa moralmente impossivel que, sendo os ditos indios
de diferentes nagdes, e tomados em mui diferentes partes e comprados a mui
diferentes senhores, todos os que se ajuntavam na mao do mesmo homem,
tivessem o mesmo titulo de cativeiro e todos respondessem pela mesma

linguagem, sem discrepéncia alguma (...).*"*

Além desse flagrante caso de fraude, o jesuita fornece outro argumento que corrobora

sua denuncia. Para Vieira, é absolutamente inverossimi

415
l,

(...) que nos sertGes aonde estes homens foram, houvesse tantos centos
de cativos, e muito menos dos que estdo atados a corda para ser comidos, os
guais consta serem rarissimos; assim que o que neste caso é verossimil, é
serem tomados injustamente pelos nossos, ou pelos indios, na forma que

acima fica dito.**

Expostos o caso, tomados os depoimentos e feitos os exames, passou-se, enfim, as

sentencas. Vieira exp0s seu voto recuperando cada nuance do caso. Naqueles em que os

indios amigos e aliados dos portugueses foram apresados pela malicia e traca dos colonos,

Vieira considerou que deveriam ser todos livres. No caso dos indios de na¢bes remotas e

nunca antes contatadas,

413

414

415

416

Idem, p.52.
Idem, p.53.

No documento: “et prorsus nullo modo é verossimil”. Idem, p.70.

Idem, p.70.

189



(...) os ditos indios s6 podiam ser julgados por cativeiro duvidoso, e que
como tais, constando que verdadeiramente foram comprados, servissem cinco

anos, para satisfacdo do preco, e depois ficassem livres, na forma da lei de Sua

Majestade.*"’

O governador-geral e o ouvidor seguiram os votos de Vieira, todavia, os trés prelados
das outras ordens e o vigario “votaram que fossem absolutamente cativos, sem mais

fundamento que por eles haverem confessado que o eram.”*'®

O governador-geral Vidal de
Negreiros ainda tentou contemporizar com as exigéncias dos prelados e demais autoridades:
ao invés de cinca anos, o “escravo de condi¢dao” serviria durante sete, pois segundo seu

raciocinio:

Os indios que forem tomados em guerra justa, diz a lei que fiqguem cativos
pra sempre; os que forem tomados em guerra injusta, diz a mesma lei que

sirvam cinco anos; logo, os que foram tomados em guerra duvidosa, é bem que

sirvam mais algum tempo (...).***

Entendemos que a tentativa do governador Vidal de Negreiros de acomodar as
divergéncias, € mais um exemplo que expressa, essencialmente, o modo como a justica se
fazia no século XVII. Como dito anteriormente, a construcdo argumentativa das ideias
juridicas previa zonas de acomodacao das posi¢cdes conflitantes. Essa maleabilidade dava-se
a um nivel mais superficial do problema em questdo e, assim, era capaz de responder aos
desafios postos pelas situagbes histéricas de forma bastante pragmatica. Portanto, no caso
analisado acima, se havia a possibilidade de negociar se o indio tomado em “guerra

duvidosa”, serviria por cinco ou por sete anos, era porque o funcionamento da justica

47 Idem, p.58-59.

418

Idem, p.59.

419 ~ . . , .
“Informacdo sobre o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos os indios do ano de

1655”. Op.Cit., p.64.
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permitia a construcdo/fabricacdo do direito no momento mesmo em que este era

exercido.**

Os prelados ndo voltaram atras e Vieira foi, finalmente, voto vencido: todos os indios
que disseram que estavam presos a corda foram julgados como escravos legitimos.

O terceiro caso é bastante sucinto, pois implicitamente estd ancorado nos argumentos
analisados com vagar no exame anterior. Vieira descreve a ocasido em que os portugueses
foram a uma aldeia e pediram ajuda aos indios para, juntos, fazerem guerra contra uma
tribo inimiga. Infere-se pela fonte que houve a unido e a guerra: “Foram os nossos, deram a
guerra proprio nomine, oferecendo primeiro pazes; venceram, tomaram os rendidos como

»421

cativos. No entanto, um dos apresados alegava ser escravo da tribo inimiga dos

portugueses: “Foi um destes apresentado ao exame, e confessou, além do que fica referido,
que ele era escravo de um dos vencidos.” Vieira, antes de dar seu parecer, expds os votos

dos demais religiosos e autoridades: “O Vigdrio da Matriz, o Comissario, o Provincial e o

422

Custddio votaram que fosse cativo o dito indio”"*“, porque era espdlio de uma guerra justa

que os portugueses moveram contra os indios inimigos. O jesuita, entdo, anuncia seus dois

votos. No primeiro, ha uma verdadeira gindstica argumentativa:

Se esta guerra era justa por parte dos indios a quem os nossos foram
ajudar, segue-se que da parte dos outros indios era injusta; e se da parte dos
outros era injusta, segue-se que entre estes indios também ha guerras injustas.
Donde se colhe evidentemente que neste nosso juizo ndo guardamos
igualdade nem coeréncia, pois para fazer cativos a uns, supomos que algumas
guerras dos indios sdo injustas; e para fazer cativos a outros, dizemos que
todas as guerras dos indios sdo justas. N3o fez fruto a consequéncia, com ser

tio clara.*?

0 sobre as particularidades do exercicio da justica e do direito na América portuguesa, ver:

HESPANHA, Antonio Manuel. “Direito Comum e Direito Colonial”, In Pandptica, ano 1, n. 3, nov. 2006,
p. 97. Disponivel em:

http://www.metajus.com.br/textos-estrangeiro/DireitoComumeDireitoColonial.pdf

a2 Idem, p.65.

422 Idem, p.65.

423 Idem, p.66.
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Vieira, neste voto, faz criticas a manipulacao das tépicas do direito de guerra, com vista
a favorecer, n3o a justica e a observancia do bem comum®**, mas os interesses particulares
dos colonos movidos pela cobi¢a. No seu segundo voto, Vieira conclui que a guerra que os
portugueses moveram contra os indios era injusta, por ser guerra ofensiva e sem a
autorizacdo do principe e “suposto ser injusta a guerra, que o indio ndo ficara cativo de
qguem o tomara, nem mesmo obrigado a servir cinco anos, porque se ndo dera o prego por
ele.”*®
O quarto e ultimo caso examinado e julgado referia-se aos indios que confessaram ser
escravos, porque foram vendidos por seus pais. O jesuita retoma o argumento de que isso

17426

seria possivel segundo “o caso de muito grande necessidade””"”. Todavia, entre os indios do

Grdo-Para, ndo se podia presumir semelhante necessidade, porque

(...) esta, ou é de honra, e entre eles ndo ha honra; ou é de vestido, e eles
andam nus; ou é do sustento, e eles nunca padecem fome, porque se

sustentam das frutas e da caca do mato, e o que tém é comum de todos.*?’

Disso resultava que, “se o pai vendeu o filho, ou foi por cobica do pai ou por violéncia de

7428 porventura a necessidade fosse extrema, ainda

quem o comprou, e esta é mais certa.
sim, o cativeiro ndo seria licito “por ser contra a lei de Sua Majestade, a qual proibe
absolutamente todo género de cativeiros, excepto nos quatro caso acima referidos”, e, entre
eles, ndo estava a venda do filho pelo pai. A proibicdo desse titulo visava evitar “as muitas
violéncias e injusticas” cometidas em seu nome.

A tépica de que os indios tiravam seu sustento da floresta e nada lhes faltavam, foi,

neste caso, usada a seu favor, pois desqualificava o argumento de que estariam em

“extrema necessidade” e, por isso, passiveis de serem vendidos. Vale destacar, contudo, que

424 ., . . . . . ~ ~
O bem comum é entendido aqui, como a concérdia dos interesses dos colonos (a explora¢gdo da mao-

de-obra indigena, segundo a lei) e do projeto politico jesuitico para os indios (sua catequizagdo e

transformacgdo em trabalhador).

425 Idem, p.66.

426 Idem, p.66.

427 Idem, p.67.

428 Idem, p.67.
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essa mesma tdpica servia para outros fins. Por exemplo, o Sermdo da Epifania assim
descreveu os indigenas: “gente de tdo pouco cabedal que uma arvore lhe basta para o
necessario da vida: com folhas se cobrem, com frutos se sustentam, com ramos se armam,

7423 Aqui, a rudeza e a simplicidade sdo

com os troncos se abrigam e sobre a casca navegam.
argumentos utilizados para fortalecer o projeto politico jesuitico para os indios: as estatuas
de murta, cujos cuidados temporal e espiritual deveriam estar a cargo da Companhia. Ha a
afirmacdo da capacidade de conversdo dos indigenas, pois se sdo barbaros é “por falta mais
de cultura que de natureza” Estes dois exemplos demonstram, portanto, como uma mesma
toépica, usada em contextos diversos, alcancava efeitos persuasivos especificos dentro do
argumento a qual vinha corroborar.

Vieira, por fim, comenta que ndo foi possivel realizar no Pard o exame de todos os indios
resgatados, pois grande parte ja havia sido vendida para os portugueses do Maranhdo. Na
Camara de Sdo Luis foram realizados novos exames e julgamentos, nos mesmos moldes até

aqui descritos e com as mesmas autoridades e prelados, com exce¢ao do ouvidor e do

vigario, que foram, entdo, substituidos. No Maranhao,

Estes dois [0 ouvidor e o vigdrio do Maranhdo] se conformaram em quase
tudo com o voto do Governador e do Pe. AntOnio Vieira, que foram os
mesmos, por serem 0s casos 0s mesmos [julgados na Camara de Belém].

Os trés prelados das religies, a saber: o Provincial do Carmo, o Custddio
de Santo Antonio e o Comissario das Mercés, porque se viram vencidos em
votos, ndo quiseram assinar a sentenca, a qual, e a dos Para, com uns e outros

autos vio remetidas a Sua Majestade, para mandar julgar o que for justica.**°

429 VIEIRA, Antbnio. “Sermado da Epifania”. In Sermdes. Lello e Irmdo, Editores, Porto, 1959, tomo VII, p.
195. E importante ressaltar que este serm3o, pregado na Capela Real no ano de 1662, testemunha um
momento de grande abalo para a Companhia, visto os jesuitas terem sido expulsos do Maranhdo no ano
anterior. Portanto, este sermdo é uma veemente condenagao deste fato, que, na perspectiva de Vieira,
desviava Portugal de sua missdo providencial, qual seja, a construgdo de uma monarquia crista
universal.

430 VIEIRA, Antonio. “Informacgdo sobre o modo com que foram tomados e sentenciados por cativos os

indios do ano de 1655”. Op.Cit., p.68.
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Este trecho do documento demonstra que os mesmos casos, examinados a luz dos
mesmos argumentos teoldgico-juridicos e circunstanciados pelas mesmas situacdes
histdricas, resultaram em sentencas diferentes. Enquanto no Par3d, Vieira fora voto vencido e
nao convenceu advogando a liberdade dos indios, no Maranhao, conseguira derrubar o voto
dos prelados. Podemos dizer que os diferentes julgamentos expressam o carater casuista da
justica colonial, além de exemplificarem a movicidade das tdpicas juridico-teoldgicas
enunciadas para arbitrar os casos concretos.

Por fim, de modo a reiterar a defesa da liberdade dos indios, Vieira acrescenta um
adendo para que ndo faltasse a Sua Majestade “as noticias necessarias a quem alegar pelo

"1 Sua peroragdo traz, enfim, uma “Adverténcia” recuperando

desamparo dos indios.
sumariamente cada toépico discutido — toda ela fundamentada nas teorias juridico-teolégicas
dos doutos — e roga pela execucdo da lei de 1655**, bastante favoravel ao projeto politico
da Companhia de Jesus.

O governador André Vidal de Negreiros fora encarregado de executar um regimento
que, além do bom tratamento dos indios, determinava o exato cumprimento da lei e a
punicdo dos colonos infratores. Em razdo do rigor da lei**?, deu-se em 1661 uma sublevacdo
dos colonos contra os jesuitas, dos quais alguns ficaram presos em Belém e outros foram
expulsos para Lisboa, entre eles, Antonio Vieira.

Em consequéncia da expulsdo dos inacianos, foi expedida uma lei em 12 de setembro de
1663 proibindo aos padres jesuitas, e outros quaisquer, a jurisdicdo temporal sobre os
aldeamentos. Além disso, equiparava as demais ordens religiosas a Companhia, quanto ao
poder espiritual sobre os indios. As leis de 1667 e 1673 confirmaram essa disposicao e foram

sucessivamente, e cada vez mais, condescendentes com os interesses escravagistas dos

moradores.”** Observamos neste periodo que, diante dos interesses politicos em disputa, o

a1 Idem, p.68.

2 \oltar 3 nota 344.
3 Como dito anteriormente, mesmo ndo sendo cumprida, a legislacdo indigenista quando favoravel a
liberdade dos indios e ao projeto missionario jesuitico, gerava protestos entre os colonos. O fato da lei
nado ser na pratica coagente, ndo diminuii a percepgdo, entre os moradores, de que ela era contrdria ao
bem comum.

434

SOUZA FILHO, Carlos Frederico Marés (org). Textos Cldssicos sobre o Direito e os Povos Indigenas.

Nucleo de Direitos Indigenas / Curitiba: Jurua, 1992, p.32-33.
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poder real tergiversou sobre a evangelizacdo dos indigenas e transigiu com os imperativos
econdmicos da empresa colonial.

Durante o exilio na corte, Vieira ndo abandonou o projeto jesuitico para os indios, vide a
pregacdo do sermdo da Epifania na Capela Real em 1662. No entanto, o jesuita ndo voltaria
mais as missGes da AmazOnia, ocupando-se, pois, da causa indigena, através da sua
influéncia politica em Lisboa. Em 1680, Vieira foi nomeado para o Conselho do Estado e
obteve a aprovacdo da nova lei proibitiva do cativeiro indigena no Maranhao, que repunha o
direito de liberdade incondicional tal como afirmado pela lei de 1609. Vieira conseguiu, no
ano seguinte, a aprovacdo da Junta das MissGes, 6rgdo cuja jurisdicdo dava as ordens
religiosas o poder sobre os indios.***

436 Em

Ainda em 1681, Vieira, aos 73 anos, regressou definitivamente a col6nia.
Salvador, passaria os ultimos dezesseis anos de sua vida dedicando-se a prepara¢dao dos
sermdes para a publicacdo. Precisamente, uma versao definitiva dos sermdes, pois boa parte
deles ja tinha sido publicada como folheto, principalmente na década de 1640.**” Na Bahia,
Vieira também compds seu projeto mais audacioso, a Clavis Profetarum, que, embora
inacabado, arquitetou para os indios o papel de genus angelicum da monarquia portuguesa
crista e universal, enfim, seu projeto messianico e cristolégico do Quinto Império.

Em 1688, Antbnio Vieira foi nomeado visitador da Companhia pelo tempo de trés anos,
porém permaneceu em Salvador trabalhando na edicdo dos sermdes. Pouco anos depois,
redigiu em 1694 um parecer contestando a aprovacao da reforma que dava aos moradores

»n 438

de Sdo Paulo o direito legal de possuir os indios como “administrados”.”™ No caso, tratava-

se da afirmacdo pelo direito positivo de uma pratica do uso e costume, que, de maneira

435 VAINFAS, Ronaldo. Anténio Vieira, Op.Cit., p.307.

436 Idem, p.307. O autor comenta que, cansado de lutar contra o Santo Oficio, cujo reestabelecimento
em Portugal fora autorizado pelo Papa, Vieira retornou a Salvador, onde passara a juventude e tinha se
formado jesuita.

a7 Idem, p.259. Segundo Vainfas: “O objetivo de Vieira era o de reunir os textos dos sermées em uma
obra completa, seguro do valor literdrio de seus sermdes.” Idem, p.259.

"8 0 documento em questdo é: “Voto sobre as duvidas dos moradores de S3o Paulo acerca da
administracdo dos indios”. In LEITE, Serafim. Histdéria da Companhia de Jesus no Brasil. Op.Cit., t.VI,
p.330-341. Sobre a administra¢do dos indios em S3ao Paulo nos séculos XVI e XVII, ver: MONTEIRO, John
Manuel. Negros da Terra: Indios e bandeirantes nas origens de Sdo Paulo. S3o Paulo: Companhia das

Letras, 1994.
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eufemistica, encobria o cativeiro pelo nome de “administracdo”.”** Mesmo possuindo o

estatuto juridico de livre — o0 que ndo deixava de representar um marco importante na légica
de uma sociedade de ordens e escravagista — na pratica, o indio era submetido ao regime de
escraviddo. O carater bestial conferido aos naturais da terra (incapaz de administrar a si
mesmo) permitia ao colono o direito de sua administragdo. Nas palavras de Vieira, os

paulistas julgavam que,

(...) suposto ndo serem os ditos indios capazes de se governarem por si,
nem de se conservarem em uma vida de algum modo humana e politica, nem
de se estabelecerem de outro modo na santa fé, se ficarem, sem

administradores, sobre si (...).**°

Na pratica, a administracdo equivalia a escraviddo, uma vez que os indios compunham
os dotes dos nubentes, o espdlio das herangas e recebiam como remuneracdo de seu
trabalho ndo mais que “algumas varas de pano”. As diversas modalidades de violéncia que

os paulistas infringiam aos naturais da terra explicitavam sua condic¢ao cativa:

(...) N3o é violéncia, que se o Indio, senhor de sua liberdade, fugir, o
possam licitamente ir buscar, e prender, e castigar por isso? Nao é violéncia,
qgue sem fugir, haja de estar preso e atado, ndo sé a tal terra, sendo a tal
familia? Ndo é violéncia, que morrendo o administrador, ou pai de familia,
hajam de herdar os filhos a mesma administracao, e repartirem-se por eles os
indios? Ndo é violéncia que se possam dar em dotes nos casamentos das
filhas? Ndo é violéncia, que ndo tendo o defunto herdeiros, possa testar da sua
administracdo, ou entre os vivos fazer trespasso dela a outro, e que

experimentem e padecam os indios em ambos os casos, o que sucede na

439 . . ~ . .
Cabem aqui as consideragdes de llana Blaj, que afirma: “Somente tendo claro que terras e escravos

significavam, ao mesmo tempo, a viabilidade de uma produgdo mercantil, e sobretudo os fundamentos
primeiros da qualificagcdo social, é que podemos entender a luta dos paulistas, geralmente dedicados a
uma produgdo para o mercado interno, por largas extensdes de terra e posses de iniUmeros indigenas”.
BLAJ, llana. A Trama das Tensdes. O processo de Mercantilizagcéo de Sdo Paulo Colonial (1681-1721), Sdo
Paulo: Humainitas, FFLCH, Fapesp, 2002, p.322.

0 “\/oto sobre as duvidas dos moradores de S3o Paulo acerca da administragao dos indios”. In LEITE,

Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Op.Cit., t.VI, p.337.
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diferenca dos senhores aos escravos? Nado é violéncia, que vendendo-se a
fazenda do administrador, se venda também a administracdo, e que os indios
com ela, posto que ndo se chamem vendidos se avaliem a tal e tal preco por
cabeca? Ndo é violéncia, em fim, que importante a um indio, para bem de sua

consciéncia, casar-se com india de outro morador, o ndo possa fazer, sem este

dar outro indio por ele?**!

Este documento foi um dos Ultimos em que Vieira advogou a defesa da liberdade do
indigena e o projeto missiondrio da Companhia de Jesus, pois, em 1697, viria a falecer.
Pouco tempo depois, chegou em Salvador a noticia de que o grande pregador restabelecera
seus direitos plenos na ordem inaciana. No ano de sua morte também foi publicado,

postumamente, o Ultimo tomo dos Sermées.**?

Em suma, procuramos demonstrar por este item que o Estado do Maranhdo e Grao-
Para recebeu uma atencao especial do poder metropolitano no que diz respeito a politica e a
legislacao indigenista no século XVII. Nosso viés metodoldgico foi apresentar esse panorama
juridico a partir das cartas, pareceres e informagbes de Antonio Vieira, pois, dessa forma,
pudemos dimensionar o protagonismo do jesuita nas questdes que envolviam os indios: as
acirradas disputas com os moradores e a defesa do projeto missiondrio da Companhia. Ao
mesmo tempo, pelos exemplos demonstrados, foi possivel vislumbrar o modo como a justica
era concebida e administrada: vimos que as tépicas do direito de guerra eram acionadas de
acordo com a particularidade das circunstancias e, mesmo quando seus sentidos e
conteddos eram remodelados, permaneciam alinhados a ortodoxia dos fundamentos
politico-teoldgicos. E somente no bojo de tais consideraces que entendemos o sentido de
se estender a guerra intertribal os critérios da guerra justa crista.

Seguindo essa mesma ldgica, compreendemos que ndo hd paradoxo algum em Vieira
defender a liberdade do indio e a exclusividade da Companhia em conduzi-lo ao corpo
mistico e politico do Estado e, por vezes, condescender com os interesses escravagistas dos

moradores. O exercicio da justica previa e impunha a adequacgdo aos casos e este corolario

a4t Idem, p.334.

*2 VAINFAS, Op.Cit. 309.
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era o fundamento da casuistica tanto jesuitica, quanto do modelo juridico portugués de
Antigo Regime. Em Vieira, particularmente, a ideia de justica remete-se naturalmente a
finalidade divina e, para que o plano de Deus se cumpra, é necessario que a a¢cdao humana
também cumpra, no plano da histéria, os designios providenciais. Ha aqui a afirmacdo de
que a acdo politica —temporal portanto — é parte essencial a via salvifica. A politica das obras
— fruto do livre-arbitrio, da razao e do animo cristdao — é, enfim, condicao indispensdvel para
a salvagdo. Isso ndao implica, de modo algum, prejuizo as questdes temporais da economia
do Estado ou do colono, pelo contrdrio, a politica conduzida pela moral cristd é o meio eficaz

.**3 Como veremos no item que se segue,

para a conciliagdo do bem material e espiritua
também a guerra, quando respeitada sua justica, era caminho para a concérdia e a

redencdo, de colonos e indigenas.

4.3. Entradas, missdo e mistério em cartas e informagoes do Padre.
Antonio Vieira

Se até este momento analisamos os documentos que ddo conta da legislacdo
indigenista e evidenciam os embates causados pela sua aplicacao; iremos acompanhar a
partir de agora, os escritos de Vieira (cartas, relacdes e informacgbes) que relatam as
entradas e os descimentos dos indios. Identificamos nestas fontes um claro sentido
edificante do trabalho dos padres jesuitas e, em contraste, uma critica contundente aos
modos dos colonos investirem contra os indios. Estes documentos relatam fatos
anteriores a chegada de Vieira ao Maranhdo e Grdo-Para, mas também as viagens de
missdo das quais ele participou.

Como foi dito no inicio do capitulo, hd um problema prévio a ser contextualizado

quando elegemos as informacgdes e pareceres como fontes histdricas. Primeiramente, é

43 PECORA, Alcir. “Politica do Céu (anti-Maquiavel)”.In Etica. Adauto Novaes (org), S3o Paulo:
Companhia das Letras, 1992.
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importante que se diga que tais escritos foram equivocadamente classificados como um
género discursivo especifico. Todavia, o mais correto seria identifica-los como
pertencentes ao género epistolar ou histdrico. Esta observacdo tem por finalidade
esclarecer que também eles eram condicionados pelos modelos retérico-poéticos de seu
tempo e, por sua vez, ndo devem ser considerados como uma representagdo mais
objetiva, se comparados a outros escritos, da realidade da qual se ocupavam. Enfim, é
fundamental a analise perceber que os modelos retéricos e os padrdes teoldgico-politico
que informavam a interpretacdo de mundo no século XVIl compunham parte essencial da
escritura dos discursos.

Sobre as cartas jesuiticas escritas no espago americano, Alcir Pécora defende que elas
sejam interpretadas a luz dos elementos retdrico-poéticos que compdem o género

epistolar nos séculos XVI e XVII. Assim,

“(...) as cartas ndo testemunham, nem significam nada que a sua
prépria tradicdo e dinamica formal ndo possa acomodar. Bem ao contrario,
os seus conteddos mais complexos, como o indio ou o jesuita, ou ainda
melhor o indio do jesuita sdao fungdes estritas dessa acomodacgado histérica

do género.”**

Na mais recente edi¢do das Cartas do Brasil, Jodo Hansen tece comentdrios que vao

na mesma direcao:

As cartas de Vieira ndo sdo informais e ndo se podem ler como
depdsitos neutros de informagdes positivas sobre os acontecimentos do
século XVII. Seu eventual leitor as lera mal ou parcialmente, se nao
observar que sua forma é modelada por categorias retérico-poéticas de
preceptiva epistolar e teoldgico-politicas da doutrina catdlica da monarquia

absoluta.**®

444PI—fCORA, Alcir. “A arte das cartas jesuiticas do Brasil”. In Mdquina de Géneros: novamente descoberta

e aplicada a Castiglione, Della Casa, Ndbrega, Camdes, Vieira, La Rochefoucauld, Gonzaga, Silva
Alvarenga e Bocage. Sao Paulo: Edusp, 2001, p.18.
445

HANSEN, Jodo Adolfo. Texto de apresentagao de Cartas do Brasil. Anténio Vieira. Sdo Paulo: Hedra,

2003, p.14.
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O documento “Relagdo da Missdo da Serra de lbiapaba” é uma carta composta a
partir dos principios definidos da carta jesuitica.**® Trata-se de uma carta do “género
negocial”, endere¢ada ao Padre Provincial do Brasil e, por extens3do, aos outros irmaos da
ordem, uma vez que muitas cartas eram lidas coletivamente. Jodo Hansen explica que as
cartas jesuiticas eram divididas em dois subgéneros, o familiar e o negocial, cuja
diferenciacao reportava-se a ars dictaminis medieval. O género familiar trata de assuntos
particulares, aplicando um estilo simples, pois o destinatdrio é figurado como tipo
“familiar”. O género negocial trata de assuntos de interesse geral, por isso admite a
dissertacao, a erudicdo, a doutrina, os ornamentos e a polémica. Admite uma extensao

maior e é também denominada por epistola.*”’

Contudo, segundo o autor, estas
classificagdes ndo podem ser aplicadas esquematicamente, visto que uma mesma carta
pode conter ambos estilos (como acreditamos ser o caso da “Relagdo”), ou ainda, ha a

possibilidade de apropriacdes posteriores alterarem o estatuto da carta na medida em

446 o . e e . . . . ,
Segundo Jodo Hansen: “A carta jesuitica imita o modelo ciceroniano da carta e paulino de epistola,

mesclando informagdes sobre a a¢do catequética dos padres com referéncias doxoldgicas ou tedrico-
doutrindrias da ‘politica catdlica’ ibérica.” HANSEN Jodo Adolfo. “Correspondéncia de Antdnio Vieira
(1646-1694): o Decoro”. In Discurso. Revista do Departamento de Filosofia, FFLCH — USP. Sdo Paulo, n?
31, 2000, p. 260. Ainda sobre a epistolografia jesuitica ver: LODONO, Fernando Torres, “Escrevendo
Cartas Jesuitas, Escrita e Missdo no Século XVI”. In: Revista Brasileira de Histéria. V.22, n.43, Sdo Paulo,
2002; PECORA, “Cartas a Segunda Escolastica”. In A outra margem do Ocidente. Adauto Novaes (org).
S3o Paulo: Companhia das Letras/ Minc. Funarte, 1999, p. 373-414; PECORA, “A arte das cartas jesuiticas
do Brasil”. In Mdquina de Géneros, Op.Cit.

* Hansen estabelece esta classificagdo a partir dos estudos de Adolf Deissmann que, por sua vez,
mantém a distincdo que as artes dictaminis medievais faziam entre correspondéncia familiaris e
negotialis. Ao analisar as cartas paulinas, o tedlogo alemado propds que a carta é sempre particular e
refere-se a uma situacdo especifica para um destinatdrio também especifico (uma comunicagdo entre
ausentes, que substitui a oralidade pela escrita). J4 a epistola ndo é individualizada, pois o destinatario é
a coletividade. Trata de assuntos doutrindrios e tedricos de modo dissertativo. O autor propde que
alguns escritos paulinos eram verdadeiras cartas (com destinatario especifico) e, portanto, toma-las
como tratados doutrinarios quando se faz sua exegese incorre em erros. Para Hansen, ainda que a
distingdo seja coerente, ndo é historicamente relevante, pois como o proprio tedlogo admite, as
apropriacGes posteriores das cartas podem alterar seu estatuto ao conformar novos valores de uso.

HANSEN, “Correspondéncia de Anténio Vieira (1646-1694): o Decoro”, Op.Cit., p. 261-262.
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que produzem valores de uso diferentes da finalidade original.**® Como exemplo, o autor

pondera sobre as cartas jesuiticas do século XVI e diz:

Escrita no Brasil, a correspondéncia inicialmente definida como “carta”
também é apropriada e divulgada como epistola, no sentido de Deissmann,
nos usos feitos dela pelos superiores de Companhia de Jesus, em Roma,
principalmente a partir de 1566, quando comeca a ser vertida para o Latim
e passa a ser determinada como outro género adequado a vdrias
motivacdes contemporaneas de uma demanda leiga sempre crescente.
Uma mesma carta de Nobrega aos Padres e Irmdo de Coimbra, escrita na
Bahia em agosto de 1549, depois de censurada, traduzida para diversas
linguas e publicadas em uma coletanea de cartas das missées que ainda no
século XVI foi editada varias vezes na Europa, passou a ser lida como texto
devocional e apologético nos circulos da Companhia, quando ndo de
curiosidades “etnograficas”, permitam-me o anacronismo, nos circulos

letrados da Europa. Quando editada na forma de livro, adquiriu um carater

48 Idem, p.262. Carlos Maduro contrapde-se a estas ideias ao ponderar que, ainda que a distin¢dao

proposta por Hansen esteja correta para uma parte da epistolografia de Vieira, tal principio nao é valido
para uma parte expressiva das cartas. O autor reconhece que Hansen matiza a categoriza¢ao ao admitir
que, “tudo pode ocorrer numa mesma carta”, tal como o conceito de epistola mista sugerido por
Erasmo. Nas palavras de Maduro: “Dirilamos entdo que a correspondéncia de Vieira é um bom
paradigma da ambiguidade das regras que regulavam a emergente correspondéncia diplomatica
europeia.” Mas a questdo mais importante para o autor seria “(...) onde colocar a restante
correspondéncia de Vieira onde pura e simplesmente fala do tempo, dos seus achaques, dos lugares,
das viagens, dos casos mais ou menos pitorescos que envolviam figuras do tempo e que ndo tinham
qualquer importancia do ponto de vista diplomatico e interesse direto para os negécios do rei. Chamar a
este corpus textual de parente pobre da epistolografia seria, no nosso entender, considerar que Vieira
s6 o é efetivamente quando é polémico, quando é politico, quando é patriota e religioso.E forcoso
aceitar uma correspondéncia neutral do Jesuita (...). O titulo deste trabalho deixaria de ter
funcionalidade se assim ndo fosse. (...) A questdo que voltamos a colocar prende-se, pois, com a
possibilidade de Vieira ser ele também um epistoldgrafo de cartas informais, por outros termos, de
cartas familiares no sentido mais genuino, dentro da tradicdo grega, ciceroniana, teorizada
posteriormente por Erasmo.” MADURO, Carlos Alberto de Seixas. As artes do ndo-poder. Cartas de
Vieira. Um paradigma da retdrica epistolar do barroco. Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade de

Lisboa; Centro de Literaturas e Culturas Luséfonas e Europeias, 2012, p.176-179.
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tedrico que sobredeterminava a sua enunciacdo original como carta familiar

ou negocial.**

Vieira escreveu oito cartas aos padres Provinciais do Brasil durante seu periodo
amazonico, sendo que duas delas, contabilizadas como escritas no Para, o foram no Rio

50 A “Relacdo”, aqui analisada, cumpria sua funcdo bésica

dos Tocantins e em lbiapaba.
de informar sobre o estado das missOes, evidenciar que a Companhia era um corpo
mistico de “todos em um”, além de promover uma experiéncia devocional.**! Nosso
objetivo aqui passa ao largo de uma discussao exaustiva dos principios de composicao dos
géneros discursivos, contudo, cremos que alguns apontamentos nesta direcdo sao

fundamentais para o entendimento global do documento.

9 HANSEN Jo3o Adolfo. “Correspondéncia de Antonio Vieira (1646-1694): o Decoro”, Op.Cit., p. 262-
263.

450 Segundo Carlos Maduro, é comum a historiografia classificar o Vieira epistolégrafo a partir da
periodizacdo de sua vida e dos lugares de onde escreveu, ademais prevalece a imagem de um homem
de viagens ou de missdo. Porém, estas cartas correspondem a parte mais restrita de sua producgao,
segundo o autor. Jodo Lucio de Azevedo, por exemplo, classifica o jesuita em o religioso (1608-1640); o
politico na Europa (1641-1650); o missionario (1651-1661); o vidente (1662-1668) e o revoltado (1669-
1680), ambos em Portugal; o vencido (1681-1697), Brasil. “Os diferentes periodos estdo, como vemos,
enquadrados em grandes espagos, podendo mesmo dividir-se em espagos mais especificos.” Maduro
propde um tratamento para as cartas em que, além dos espacos e dos periodos da vida do jesuita, seja
levado em conta a “identificagdo dos principais interlocutores, uns enquadrando-se nas circunstancias
do momento, outros transversais a toda a aventura vieiriana.” A importancia de se considerar o
destinatario explica-se pelo objetivo de “captar a voz do outro” (destinatério), sobretudo os mais
frequentes (“destinatarios maiores”): Duarte de Ribeiro de Macedo, Duque de Cadaval, D. Rodrigo de
Meneses e Marqués de Gouveia. Mais a frente reitera sua tese afirmando: “(...) reforcamos a opinido ja
expressa de que a epistolografia, particularmente a de Vieira, (...) € em primeiro lugar um corpus textual
de destinatarios, de lugares e de tempos, mais do que um modelo fixo e preso a tipologias de géneros.”
MADURO, As artes do ndo-poder, Op.Cit., p.189-191; p.213-214; p.297. E importante esclarecer que
nossa analise da correspondéncia de Vieira parte da perspectiva de que os modelos retéricos-politico-
teoldgicos sdo fundamentais para a interpretagdo dos documentos, especialmente, para a “Relagdo” em
discussdao. Como procuraremos demonstrar, ela corresponde aos critérios carta negocial e sua narratio
apresenta uma discussdo teoldgica e politica da pratica missionaria.

**1 PECORA. Magquina de Géneros, Op.Cit., p.26-28.
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Da carta em questdo, nos ocuparemos de sua narratio, onde identificamos varios
elementos que a aproximam do discurso histérico. Isto ndo significa desprezar as
diferencas existentes entre os dois géneros, como por exemplo, o fato da carta ser um
género préprio da pessoalidade, enquanto a histéria ser essencialmente impessoal.*>
Porém tratando-se da “Relacdo da Missdo da Serra do Ibiapaba”, justificamos a
aproximacdo dos géneros por se tratar de um discurso cuja fonte da inventio é, pois, a
experiéncia e o testemunho ocular.

Como explica Guilherme Luz, os escritos jesuiticos sobre a América colocaram a
experiéncia e a autdpsia como o lugar privilegiado da enunciagao, cujo efeito é autorizar a

verossimilhanga do discurso. Em suas palavras:

As viagens, a observacdo das novidades da “quarta parte” do orbe,
enfim, as noticias inventariadas no compasso do trabalho missionario na
América pdem em evidéncia um repertdrio ecfrasico do qual depende a
inveng¢do jesuitica do Novo Mundo. Participando de um conjunto de textos
gue introduzem a América no cendrio cosmografico dos quinhentos, as
histérias do novo continente auctorizadas pela Companhia de Jesus
necessitam se mostrar verossimeis ao seu publico por meio de recursos
discursivos estratégicos capazes de convencer o publico ao qual se

destinavam, incluindo a autépsia.453

A “Relagdo da Missdo da Serra do lbiapaba” possui uma peculiaridade: trata-se de

uma carta, de destinatario coletivo, porém estdo ausentes as partes iniciais previstas pela

454 455

preceptiva epistolar, o exdrdio e a capitatio benevolentiae.”" Inicia-se ex-abrupto™- e,

2 HANSEN. “Correspondéncia de Antonio Vieira (1646-1694): o Decoro”.0p.Cit., p.264.

453 LUZ, Guilherme Amaral. “Os passos da propagacao da fé: o lugar da experiéncia em escritos jesuiticos
sobre a América quinhentista”. In Topoi - Revista de Histdria da UFRJ, Rio de Janeiro, margo de 2003,
p.106.

** Maduro explica que: “O exdrdio era o momento por exceléncia destinado a captatio benevolentiae, a
exemplo do que também acontecia na parenética. (...) O uso de premissas universais, provérbios e
sentencas fazem lembrar frequentemente o tema do sermado. Vieira também soube privilegiar este

momento da carta, sendo raras as exce¢ées em que inicia ex-abrupto, muitas vezes no seguimento de

outras missivas em que abordou o mesmo tema.” MADURO, Op.Cit., p.266.
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portanto, a narratio®® compde a integralidade do discurso, cuja fonte privilegiada da
invencdo é, pois, a experiéncia. Por esta razdo, acreditamos ser apropriado ler o
documento tendo em vista a concepgao do género histérico, uma vez que as formas de
enunciacao e de prova de nossa “Relacdao” a ele se aproxima. Passemos agora a uma
breve exposicdo do género.

A “histéria” é um dos géneros discursivos das Belas Letras do século XVII e que tem
suas raizes na Antiguidade Classica. Entre os gregos, a histdria nao foi definida como um
género retdrico-poético, embora Herédoto e Tucidides®™’ tenham sido os primeiros a
escreverem obras em que “a atitude critica em relagcdo ao registro dos acontecimentos”,
tinha por finalidade resgatar os feitos humanos do esquecimento.*® Foram eles que

inauguraram a concepg¢ao de que a autdpsia e o testemunho ocular eram, pois,

35 A carta ndo possui exdrdio e assim comega: “Pelos anos de 1605, sendo ja pacificadas as guerras que

em Pernambuco foram mui porfiadas da parte dos naturais, pelas violéncias de certo capitdo portugués,
se tornaram a por em armas todos os indios avassalados que havia desde o rio Grande até o Ceard, onde
ainda ndo tinhamos a fortaleza que hoje defende aquele sitio.” VIEIRA, Pe. Antonio. “Relagdo da Missdo
da Serra de Ibiapaba”. In Pe. Anténio Vieira. Obras Escolhidas, prefacio e notas de Anténio Sérgio e
Hernani Cidade,Vol. V, Obras Vdrias Ill. Lisboa: Livraria Sa da Costa, 1951, p.72.

% A narratio é a parte mais flexivel da carta, o espago destinado a argumentac¢do e ao debate de ideias.
Segundo Maduro: “E na narratio que se encerra o tema principal em funcdo do qual se preparou o
destinatario com a capitatio, tornando-se assim no elemento informativo. E importante referir a este
respeito que a narratio pode diluir-se dentro dos outros elementos da carta, ndo tendo muitas vezes,
por isso mesmo, uma existéncia autébnoma. Contudo, o mais frequente é que seja uma parte
perfeitamente individualizada da carta, aparecendo de uma forma breve ou tornado-se outras vezes no
motivo principal da extensdo da carta.” Ver: MADURO, Op.Cit., p.283-284.

*7 Teixeira expOe que Tucidides, na abertura da Histdria da Guerra do Peloponeso, afirma que ira
escrever g guerra e ndo sobre a guerra, marcando ai seu lugar privilegiado como um observador
(testemunho) dos fatos que ira narrar. “Tucidides de Atenas, testemunha dos acontecimentos mais
grandiosos e memoraveis que tiveram lugar na Hélade desde o fim da guerra de Trdia e por isso mesmo
apto a elidir em sua exposicdo todo e qualquer desnivel entre o que aconteceu e o que é apresentado
discursivamente, compondo uma narrativa que é ela prépria a presen¢a da guerra, segundo o ideal do
rigor (akribeia).” Mais adiante: “(...) o relato proveniente de testemunho ocular assegurara a verdade
(alétheia) da exposicdo, no sentido do desvelamento do que poderia ter-se ocultado rapidamente com a
acao destrutiva do tempo.” TEIXEIRA, Felipe Charbel. “Uma construgdo de fatos e palavras: Cicero e a
concepgdo retdrica da histéria”. In Varia Histéria, Belo Horizonte, vol. 24, n2 40, jul/dez 2008, p.553-554.

**% |dem, p.551.
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prevalentes em relacdo ao testemunho oral para garantir a veracidade dos fatos
narrados. Para ilustrar a primazia da visdo entre os gregos, Ginzburg recupera uma

passagem das Histdrias de Polibio (XX, 12, 18), citada por Estrabdo:

Ndo é o mesmo julgar coisas por ouvir dizer ou por ter sido
testemunha delas; ha uma grande diferenca. Uma convic¢dao fundada no
testemunho ocular [hé kata tén enargeian pistis] sempre vale mais do que

qualquer outra coisa.**’

Aristoteles, por sua vez, diferenciou a histdéria da poesia tratando-a como um discurso
epiditico (demonstrativo), cuja finalidade era honrar e celebrar as virtudes de um
personagem ou, em sua variante oposta, censurar e depreciar — o vitupério.460

Foi, pois, com os latinos que a discussdo acerca da concepg¢do retdrica da histéria

ganhou express3o.*®* Segundo Teixeira:

H4, na comparacdo com os autores gregos, um deslocamento parcial
de énfase, da producdo da presenca via autdpsia ou escrutinio cuidadoso

de relatos orais para a construcdo de licdes gerais e moralizantes, o que se

459 GINZBURG, Carlo. O Fio e os Rastros. Verdadeiro, Falso e Ficticio. Sdo Paulo: Companhia das Letras,

2007, cap. “Descri¢do e citagdao”, p.20.
460 SINKEVISQUE, Eduardo. “Usos da ecfrase no género histdrico seiscentista”, In Histdria da
Historiografia, Ouro Preto (MG), n212, agosto 2013, p.47. Teixeira explica que: “Voltado para a
producdo de ligdes edificantes, Uteis e honestas, onde, através do encoémio ou vitupério de homens e
cidades, ficassem claros o caminho da virtude e os perigos do vicio, o género epiditico englobava uma
série de subgéneros: o panegirico, a laudatio funebris, a biografia exemplar, a crénica, a histéria, entre
muitos outros.” TEIXEIRA, Op.Cit., p.562.

1 1sto ndo significa que os gregos ndo se preocupavam com o carater retérico da histéria. Sobre isto,
Teixeira esclarece que: “Ndo que os gregos tivessem preterido a meditagao sobre o carater retdrico da
historia, ou destinado pouca ateng¢do a questdes das licdes formuladas a partir do exame de
acontecimentos passados. Segundo argumento de Luciano Canfora, pode-se perceber, da parte de
Tucidides, um ‘esfor¢co de elaboragao retérica’ na Histdria da Guerra do Peloponeso, onde o ‘espago

reservado a palavra retoricamente elaborada é amplissimo, em grande medida mais que em

Herddoto.””. Idem, p.556.
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associa em grande medida ao cardter cerimonial atribuido a histéria em

Roma.*®?

Assim, a histéria é alcada a exemplo de virtudes a serem seguidas, uma vez que a

narrativa dos acontecimentos passados é entendida como sendo de utilidade publica:

Para os latinos, a producdao de uma licdo de virtus pelo ouvinte ou
leitor do relato histdrico era o ponto crucial. Dai a relevancia atribuida a
questdo do tratamento retdérico da expositio rerum gestarum: se nao
houver a atualizacdo de efeitos persuasivos junto a leitores e ouvintes, o

relato serd incapaz de fornecer ligdes adequadas.*®?

Para lograr o efeito de aprendizado era necessario que o ethos do orador/historiador
fosse condizente com as virtudes e exemplos narrados. Caso nao fosse simultaneamente
prudente, conhecedor da matéria e habil na ars discendi, o orador ndo realizaria com
sucesso a arte de ensinar, deleitar e persuadir seu auditério/leitor.*®* A fiducia do relato

era garantida ndo apenas pelo recurso do testemunho ocular prudente, mas, sobretudo,

*2 |dem, p.557.

463 Idem, p.557. A utilidade do relato histdrico foi sintetizada por Cicero (De Oratore, 55 a.C.) na célebre
sentenca: “a histdéria é testemunha dos séculos, luz da verdade, vida da memdria, mestra da vida,
mensageira do passado”. (...) “que voz, se ndo a do orador, pode torna-la imortal?”. CICERO Apud
TEIXEIRA, Idem, p.557.

64 Ha, sem duvidas, um paralelo destes preceitos na arte espistolar. A carta jesuitica, por exemplo,
prescreve o ethos prudente do emissario como condigdao para que o efeito edificante seja logrado. Sobre
esta questdo, Hansen explica que: “No século XVII, em geral, e nas cartas de Vieira, em particular, uma
das primeiras regras do decoro era a aplicagdo de um tom prudente na exposi¢ao e na interpretagao dos
temas, pois, por ser temperada, a prudéncia era tida como um afeto decoroso, provavelmente o mais
importante afeto politico no século XVII. Sua aplicagdo como filtro ou crivo das matérias efetuava nao sé
o sentido ponderado ou medido do enunciado, mas também a inclinagdo grave do remetente que
constituia o destinatario segundo o mesmo afeto decoroso. A aplicagdo da prudéncia como gravidade
torna o remetente crivel ou autorizado a dizer persuasivamente o que diz sobre as matérias de que trata
porque as diz racionalmente, posicionando-se no meio-termo justo, evitando os excessos viciosos ou o0s

extremos para mais e para menos.” HANSEN, “Correspondéncia de Anténio Vieira (1646-1694): o

Decoro”.0p.Cit., p. 269.
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pela “ (...) construcdo retérica de um carater (ethos) irretocavel, fundamental para que
haja a producdo de uma representacdo que coloca diante dos olhos”.*®®> “Por diante dos
olhos” significa produzir retoricamente um efeito — a vivacidade — responsavel por tornar
crivel aquilo que se narra. A vividez (enargeia, para os gregos, evidentia, para os latinos)
constitui-se, assim, em credibilidade e prova do discurso, pois capaz de produzir o efeito

de verdade.*®®

Ao referir-se ao topos historia magistra vitae, Koselleck comenta que “ (...) ao longo

de cerca de dois mil anos, a histéria teve o papel de uma escola, na qual se podia

n467

aprender a ser sabio e prudente sem incorrer em grandes erros. Esta concepgdo

orientou, enfim, a maneira como os historiadores compreenderam seu objeto e seu
oficio. Porém, o autor adverte que, “embora tenha conservado sua forma verbal, o valor

semantico de nossa formula [historia magistra vitae] variou consideravelmente ao longo

{

do tempo.” Ainda assim, “a longevidade de nosso topos” indica a “flexibilidade da

formulagdo”.*®®

463 Idem, p.560.

46 como expbe Ginzburg, a tradicdo retdrica latina buscou encontrar termos que equivalessem a
enargeia: “Quintiliano (Institutio Oratoria, 1V,2,63) propGe evidentia in narratione: ‘na narragdo a
evidéncia é, na verdade, uma grande virtude, quando algo de verdadeiro ndo sé deve ser dito, mas de
alguma maneira também mostrado’. Em outro trecho (VI, 2, 32), Quintiliano notou que Cicero tinha
usado ilustratio et evidentia como sinGnimo de enargeia, ‘que parece nao tanto dizer quanto mostrar; e
os afetos a ela acompanhardo ndao de modo diverso do que se estivéssemos em meio as préprias coisas’.
Na verdade, para Cicero ‘ilustris ... oratio’ indicava a ‘parte do discurso que compde a coisa como que
diante dos olhos’. O andénimo autor de Rethorica ad Herennium usou palavras semelhantes para definir
a demonstratio: ‘a demonstragao se da quando exprimimos uma coisa com palavras tais que as a¢des
parecam estar sendo executadas e a coisa, estar diante dos olhos (...). Expde, com efeito, a coisa na sua
integra e coloca-a como que diante dos olhos.” GINZBURG, Os Fios e os Rastros. Op.Cit., p.20.

267 KOSELECK, Reinhart. Futuro Passado. Contribuicdo a semdntica dos tempos histdricos. Rio de
Janeiros: Contraponto: Ed. PUC Rio, 2006, cap. “Histéria Magistra Vitae. Sobre a dissolu¢do do topos na
histéria moderna em movimento”, p.42.

468 Idem, p.42. Ginzburg nos alerta para uma mudanca decisiva na compreensao da histdria, ocorrida a
partir da segunda metade do século XVII, quando houve a diferenciacdao entre fontes primarias e fontes
secundarias. Tal fato representou um ganho para o método histérico. Desde o século anterior, os
antiquarios e fildlogos valorizavam os vestigios materiais (medalhas, estatuas, inscricdes em marmore),

ou seja, testemunhos nao literarios, para compor a histéria. Ao mesmo tempo, explica o autor, houve na

Itdlia a retomada do género Anais, por se tratar de um discurso despido de ornamentos, mais preciso e

207



Procuramos pontuar que o modelo de histéria seiscentista se reportava, enfim, aos
pressupostos definidos na Antiguidade greco-romana. As explicacdes de Eduardo

Sinkevisque sdo bastante elucidativas neste sentido:

Trata-se de um género das letras a ser lido por meio da Poética e da
Retdrica aristotélicas e da Arte Poética de Horacio, pois o discurso se faz in
ordo naturalis (HORACIO, v. 148), com elocugdo na primeira pessoa
testemunhal, de um narrador ndo autor das matérias, mas ponderador, que
discorre ou faz arrazoados e juizos a respeito de ag¢bes sucedidas a
particulares. A testemunha ocular é uma das posicbes da persona
historiador. Ela pode ser fabricada pelo testemunho de outros, por meio da
recolha da oralidade ou da leitura das auctoritates do género que,
entretanto, ndo deixa de se fazer com a credibilidade da visdo. Nesse
sentido, ao autorizar o discurso tomando-o por verdadeiro pela voz de
outrem n3o se estd abandonando, nem o critério da testemunha, nem o da
visdo: eles se rep6em em variacdo de elocugdo. Nesse sentido, ndo existe o
historiador fora do discurso historiografico seiscentista. L4, ele é letrado
cortesdo. No uso do género, é um narrador/espectador falando a um
leitor/espectador de personagens/atores e de suas a¢des exemplares e
memoraveis, “re-encendveis”. A primeira pessoa produz, no género
histdrico seiscentista, a particularizacdo das a¢bes enunciadas, ndo como
suas, mas de outrem, pois o historiador, como preceitua Aristételes, “nado
fard um crime em contar os eventos de uma empresa infeliz e mal

concertada, tal como eles se passaram; pois ele ndo é autor dos mesmos;

sem muitos comentdrios. O recurso as citagdes diretas dos documentos da Antiguidade ou medievais
passou a ser destacado tipograficamente. Assim, “as citagdes, notas e sinais linguistico-tipografico [as
aspas e colchetes] que as acompanham podem ser considerados — como procedimentos destinados a
comunicar um efeito de verdade — os equivalentes da enargeia.” Uma consequéncia fundamental desse
processo pode ser assim apreendido: “A enargeia era ligada a uma cultura baseada na oralidade e na
gestualidade; as citagdes na margem, as remissGes ao texto e os colchetes, a uma cultura dominada
pelos graficos. A enargeia queria comunicar a ilusdo da presencga do passado; as citagdes sublinham que
o passado nos é acessivel apenas de modo indireto, mediado”. GINZBURG, Os Fios e os Rastros, Op.Cit.,

p.37.
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ele ndo faz mais do que os narrar.” Aristételes, na Poética preceitua,
também, que o historiador, para fazer jus a verdade, a todo o momento
insiste em afirmar que narra as coisas apenas de um ponto de vista, o seu,
particular, mesmo que segundo relatos de outrem, dos quais diz ndo ser o

autor (ARISTOTELES, IX, 51b31).%%°

A breve exposicdo do conceito de histéria vigente no século XVII nos fornece
ferramentas esclarecedoras para a interpretacdao do documento “Relagdao da Missao da
Serra de lbiapaba”, de Pe. Antbnio Vieira. Nela, o jesuita faz a narrativa dos eventos
anteriores a sua chegada ao Maranhdo e Grdo-Para (1653) e, para isso, elege como fio
condutor as a¢des dos venerdveis missiondrios Pe. Francisco Pinto e Pe. Luis Figueira. A
autoridade do relato é conferida pela abonada credibilidade de que gozam estes
personagens, cujo retrato Vieira ird tracar evidenciando suas qualidades pias.

Como membros da Companhia de Jesus, eram eles agraciados com o favor da
Providéncia e, por isso, os mais capazes para amansar as gentes daquele sertdo: Pe.
Francisco Pinto é descrito como “vardo de grandes virtudes e muito exercitado e

eloquente na lingua da terra”.*’® Além disso, era

"

(...) muito aceito aos indios pela
suavidade do seu trato e pelo modo e industria com que os sabia conter (...).” Sobretudo
o fazia famoso os milagres de que era capaz de obrar, como por exemplo, quando
“acompanhado de muitos, e morrendo todos a sede em uns desertos”, com uma breve
oracgdo feita ao Céu, fez chover com abundancia. Na interpretacdo de Vieira, esta era uma

prova da Providéncia divina operando para o sucesso das obras da Companhia, pois:

Com estas assisténcias tdo manifestas do Céu foram recebidos os
padres como embaixadores de Deus e ndo do Governador do Brasil, e sem
haver entre todos aqueles indios, posto que agravados nas vidas, nas

honras e nas liberdades, quem pusesse duvida a tudo o que o padre lhes

9 SINKEVISQUE, Op.Cit., p.47.

470 VIEIRA, Pe. AntOnio. “Relagdo da Missdo da Serra de lbiapaba”. In Pe. Anténio Vieira. Obras
Escolhidas, prefacio e notas de Antonio Sérgio e Hernani Cidade,Vol. V, Obras Varias Ill. Lisboa: Livraria

Sa da Costa, 1951, p.73.
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praticou, puseram logo em suas mdos as armas, e nas de El-rei e de seus

governadores a obediéncia, a que dali por diante nunca faltaram.**

Apds esta primeira fase da missdo, os padres tinham como objetivo penetrar nos
sertées do Maranhdo e |a levar a Palavra aos indios aliados dos franceses, cuja fé “estava
mui viciada de heresias”. Foram estes jesuitas os primeiros portugueses a passar a estas
terras, “com grandes trabalhos e dificuldades, por irem abrindo o mesmo caminho que se
havia de andar”, chegando finalmente as terras de lbiapaba. Ld viviam trés grandes

povoacdes de indios Tobajaras,

(...) debaixo do principal Taguaibunucu, que quer dizer demédnio
grande; e verdadeiramente se experimentou depois sempre nesta missao,
gue residia ou presidia naquele sitio, ndo sé algum demodnio, sendo grande
demoénio, pela grande forga, grande astucia, grande contumacia com que
sempre trabalhou e ainda trabalha, por impedir os frutos e os progressos

dela.*”?

Fixaram-se |a os padres, com a anuéncia dos indios, levantaram a igreja e deram

inicio a instrucdo e conversao dos naturais. Diz Vieira que

(...) trataram os padres no mesmo tempo de trazer a si com dadivas
todas as nacgOes feras, e fizeram pazes entre eles e os Tobajaras, sendo os
mesmos padres os medianeiros, e ficando como fiadores de ambas as

partes.*’?

As descricOes (ekphrasis) do carater (etopéia) e da acdo (hipotipose) dos missiondrios
sdo minuciosas e, além disso, contrastam com as descri¢cdes feitas em seguida sobre os
indios. Este jogo de opostos ajuda a produzir a vividez do relato, cujo apice é a dramatica

cena do martirio do Pe. Francisco Pinto:

4 Idem, p.74.

2 |dem, p. 74-75.

473 Idem, p.75.
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Mas debaixo deste nome de paz, tragcando-o assim o Demdnio, sem
mais ocasido que a fereza natural destes brutos, entraram um dia de
repente pela aldeia e pela igreja os chamados Tocarijus, e estando Pe.
Francisco Pinto ao pé do altar para dizer missa, sem lhe poderem valer os
poucos indios cristdo que o assistiam, com frechas e partazanas, que
usavam de paus mui agudos e pesados, lhe deram trés feridas mortais pelos
peitos e pela cabeca, e no mesmo altar onde estava para oferecer a Deus o
sacrificio do corpo e sangue de seu Filho, ofereceu e consagrou o de seu
proprio corpo e sangue, comegando aquela ac¢do sacerdote, e

consumando-a sacrificio.*”*

Ao narrar com clareza e pormenores, Vieira produz em sua descricdao um efeito de

verdade. Ademais, a morte honrosa do jesuita da ensejo a demonstracdo de humildade

de seu companheiro e irmao:

Pe. Luis Figueira, ficando sé e sem lingua, porque ainda a ndo tinha
estudado, se retirou por ordem dos superiores para o Brasil, tdo sentido
porém de nao ter acompanhado, na morte como na vida, ao padre a quem
fora dado por companheiro, e com tanta inveja daquela gloriosa sorte, que
logo fez voto de voltar, quando lhe fosse possivel, a levar por diante a
mesma empresa e buscar nela o mesmo género de morte, que Deus entdo

lhe negara, ao que ele dizia, por indigno.*””

Aqui, morte e vida pastoral, sacrificio e humildade, sdao os elementos que constituem

o ethos dos missiondrios como servos de Deus e que espelham, por sua vez, as

caracteristicas definidoras e edificantes da ordem inaciana. Além disso, a promessa de Pe.

Luis Figueira de voltar ao Maranhdo e procurar a mesma sorte do irmdo, evidencia o

474

475

Idem, p.75.
Idem, p.76.
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empenho militante e inexpugnavel dos jesuitas em expandir a verdadeira Fé. Enfim, o
retrato dos padres é, em esséncia, uma analogia @ Companhia de Jesus.*’®

Vieira historia o destino do irmao Luis Figueira unindo profecia e Providéncia. Depois
de tornar-se versado na lingua da terra, o jesuita regressa ao Maranhdo onde missiona
por catorze anos “com grande proveito das almas dos Portugueses e dos indios.”. De
modo a aumentar os bons frutos daquela vinha, foi a Portugal a buscar mais missiondrios

para empresa. No retorno,

(...) com onze ou quinze religiosos, que trazia consigo, foi cair nas maos
dos tapuias Aroads, da boca do rio das Amazonas, onde ele e os mais foram
primeiro mortos com grande crueldade, e depois assados e comidos

daqueles barbaros.*”’

Os episddios reiterados de martirios expressam a subordinacdo perfeita dos jesuitas
como soldados de Cristo: suas vidas sdo instrumentos da a¢ao de Deus no mundo; o
sangue derramado em gléria presentifica a imolacdo do redentor numa clara

interpretacdo figural da histéria.*’®

Outro modelo de virtude e resignagao bastante
presente nos escritos vieirianos, e jesuiticos em geral, é a figura de S. Francisco Xavier. Em
outra carta, cuja narratio descreve os episddios acontecidos no Maranhao, a comparagao
da-se nominalmente e, como no caso anterior, a representacao da realidade é dada como
“sombras das coisas futuras” (umbra futurorum) que predizem o cumprimento do plano

de Deus:

476 Sinkevisque explica que, “(...) no século XVII, a analogia é conceitual, porque, como a pensam Gracian
e Tesauro, funciona como base do pensamento agudo, veiculado por metaforas de semelhancga, ou de
proporg¢do, ou de atribui¢do, possibilitando formar conceitos.” SINKEVISQUE, Op.Cit., p.59.

47 VIEIRA, Pe. Antbnio. “Relagdo da Missdo da Serra de lbiapaba”, Op.Cit., p.76.

78 Como explicamos no capitulo I, a interpretagdo figural tornou-se o elemento essencial pelo qual se
construiu a representacdo cristd da realidade, assim como da histéria e do mundo concreto em geral. A
interpretacdo figural (ou tipolégica) ndo somente propde a unidade interpretativa do Velho e Novo
Testamentos, como também estende a sua interpretagdo para o devir. Os acontecimentos posteriores a
historia biblica sdo também entendidos como figuras que anunciam o cumprimento do reino de Deus na

terra. “Desse modo, a histdria, com toda sua forga concreta, permanece sempre uma figura encoberta,

requerendo uma interpreta¢do.” AUERBACH, Erich. Figura, S3o Paulo: Editora Atica, 1997, p.50
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Na ilha do Sol, onde mataram o Padre Luis de Figueira, o tém os indios
retratado como um menino, e um Cristo crucificado na outra, que parece
ser a forma em que o acharam na praia, onde sabemos haverem chegado
os padres vivos. Esta esta ilha do Sol na entrada do rio das Amazonas, da
banda de leste, ou Grdao-Para, que é o mesmo; e assim como o santo Xavier,
morrendo na de Sanchao, abriu as portas a China, esperamos que o sangue
inocente de tantos padres, tdo gloriosamente derramado, ou pela fé ou
pela caridade, seja o que desta vez nos deixe também abertas as deste

novo mar e deste novo mundo.*”’

As descri¢cdes detalhadas das personagens e de suas agdes, e 0o uso abundante de
adjetivacGes compdem um retrato laudatdrio da vida dos jesuitas. Sobre estas estratégias

discursivas, Sinkevisque explica que:

As comparagdes, analogias, o0s epitetos substancializados,
principalmente, e adjetivados, as metaforas, sinédoques, metonimias,
alegorizadas ou ndo, as figuras patéticas, as enumeragdes, sdo ornatos que,
em estilo historiografico agudo, deleitam e instruem, apresentando as
coisas com vivacidade aos olhos do receptor; como pintura, o estilo desses
tipos de prosa constréi-se como juizo engenhoso, ou como engenhosidade

judiciosa, em conveniente quiasma seiscentista, ja que prosa didatica.*®

O martirio de Pe. Luis Figueira e seus companheiros foi tema de outra carta de Vieira
enviada a todos os irmdos na pessoa do Provincial do Brasil. Nela, o barbarismo dos indios
é exposto em vivas cores pela apresentacdao meticulosa do ritual antropofagico. Um dos
efeitos da carta é edificar o esforco apostélico da Companhia, pois na a¢do destes irmaos,
esta representada a unidade da ordem — “todos em um”. Além disso, o conforto espiritual

gerado é capaz de afastar o abatimento do animo missionario, pois reforca o desejo

479 VIEIRA, Pe. Antonio.”Carta ao Provincial do Brasil, Maranhdo, 22 de maio de 1653”. In Cartas do
Brasil. Hansen (org), Sdo Paulo: Hedra, 2003, p.150.

80 SINKEVISQUE, Op.Cit., p.59.
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dispor a vida a servico de Deus.*®! A citag3o, posto que longa, justifica-se pela vividez do

relato, que, originada na autdpsia, “pde diante dos olhos” o drama dos martires:

No Para falei com um soldado que se achou na ilha destes barbaros
poucos dias depois da morte dos padres, e, sobre me confirmar o que
escrevi da pintura em que os tém retratados, acrescenta que viu o lugar
onde foram mortos, e que era um terreiro grande, com pau fincado no
meio, o qual ainda conserva os sinais do sangue. A este pau os atavam um
por um em diferentes dias, e logo se ajuntavam ao redor deles com grande
festa e algazarra, todos com seus paus de matar nas maos. Chamam paus
de matar a uns paus largos na ponta, e mui fortes e bem lavrados, que lhes
servem de como macgas na guerra; armados desta maneira, andam saltando
e cantando a roda do que ha de morrer e, em chegando a hora em que ja
ndo pode esperar mais a sua fereza, descarregam todos a porfia os paus de
matar, e com eles lhes quebram as cabecas. Vao tirados a cabecga todos os
primeiros golpes, e ndo a outra parte do corpo, porque é costume universal
de todas as gentilidades ndo poderem tomar nem ter nome sendo depois
de quebrarem a cabeca a algum seu inimigo, e quanto o inimigo é de mais
nobre nacdo e de mais alta dignidade, tanto o nome é mais honroso. Ndo é
necessario, para esta cerimOnia, que o mesmo que quebra a cabeca haja
morto o homem ou a mulher inimiga (que também nas cabegas das
mulheres tomam nome), mas basta que o matasse outro, ou que ele
morresse naturalmente. E assim acontece irem caminhos de muitas léguas
e entrarem de noite, as escondidas, nas povoag¢des de seus inimigos, e
desenterrarem-lhe da sepultura uma caveira, e levarem-na mui vitoriosos, e
porem-na na praca de sua aldeia, e ai, quebrando-a com a mesma festa e
fereza, tomarem nome dela. Desta maneira tomaram nome estes bdrbaros
nas cabegas dos nossos treze padres, ou, para melhor dizer, lhe deram posse

daquele nome que, com o sangue que haviam de derramar em tdo gloriosa

481 . P
De acordo com Hansen, a leitura das cartas de Manuel da Nobrega revelam que era comum entre os

padres do Colégio de Salvador adentrar a madrugada ouvindo a leitura das cartas feitas por um irmao
em voz alta. “Os padres choram de jubilo quando ouvem noticias de martirios e pedem a Deus um
destino semelhante, pois querem ndo sé viver, mas principalmente morrer em Cristo.” HANSEN,

“Correspondéncia de Antbnio Vieira (1646-1694): o Decoro”.0p.Cit., p.265.
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demanda, [se] lhe tinha escrito no livro da vida. Depois de mortos os
assaram e comeram, como costumam, e ainda o mesmo soldado viu os
jaraus, que sdo umas grelhas de pau, em que foram assados. Conto tudo o
que vou descobrindo do Padre Luis Figueira e seus companheiros, porque,
além de ser de edificagdo para todos, é de grande consola¢do para os que

os conheceram, e o poder ser também para os que os quiserem imitar.**

Nesta carta estdo presentes as estratégias discursivas que fundam a veracidade da
narrativa no olhar testemunhal e, no caso, Vieira é a prépria testemunha: “Eu vi de longe
a ilha, e confio em Nosso Senhor que cedo se ha de colher o fruto, que de terra regada

7483

com tanto sangue e tao santo se pode esperar. Neste relato, Vieira ndao apenas diz,

mas mostra, seguindo de perto os preceitos de Quintiliano. Além disso, as evidéncias
pictéricas geram efeitos ético-patéticos de consolacdo e devogdo.”®

A disposicdo dos jesuitas em aceitar o martirio como um ato de devogdo a Deus é uma
topica recorrente nos escritos jesuiticos. Como explica Renato Cymbalista, no interior da

tradicdo cristd, “ (...) o martirio era um instrumento para reconhecer, ocupar e proteger

0s novos territérios, que deveriam ser regados com o sangue dos martires para que a

482 VIEIRA, Pe. Antbnio. “Carta ao Padre Provincial do Brasil, de 22 de margo de 1654”. In Cartas do
Brasil. Jodo Adolfo Hansen (org). Sdo Paulo: Hedra, 2003, p. 173-174. (grifo nosso)

483 Idem, p.173. (grifo nosso) Nesta carta, ha uma passagem curiosa onde Vieira retifica as informacGes
gue havia dado em correspondéncia anterior: “(...) errei por falta de verdadeira informac3o. (...) foi erro
dizer que os padres Luis Figueira e seus companheiros foram mortos pelos barbaros na ilha do Sol, como
entdo me disseram, porque, indo depois ao Para, soube que os ndo mataram sendo na ilha chamada dos
Joanes, a qual esta atravessada bem na boca do rio das Amazonas, defronte da mesma ilha do Sol (...)".
Idem, p.173.

* Sobre a funcdo consoladora e devocional das cartas jesuiticas, Pécora esclarece que: “(...) as letras
enviadas de toda parte do mundo constituem-se, ao mesmo tempo, como particulares e como
exemplares, quer dizer, como referéncia histdrica Unica e como alegoria espiritual comum — numa
palavra: como escrita humana andloga as divinas escrituras. As cartas cumprem aqui a funcdo de
atualizar a missdao apostdlica e a palavra de Deus, e tanto melhor o fazem quanto mais incendeiam

escritor e leitor numa mesma febre de fé, o que os irmana em tremendas experiéncias devocionais.”

PECORA, Mdquina de Géneros. Op.Cit., p.28.

215



Igreja pudesse nascer por toda a parte.” ** Na “Relagdo da Missdo da Serra do Ibiapaba”,
particularmente, a descricdao dos episédios de martirio aparece repetidas vezes. Além dos
atos consumados, Vieira comenta sobre outros em que o sacrificio é desejado
fervorosamente pelos padres. Valendo-se desta tdpica, o jesuita encontra a forma para

comunicar o preceito doutrindrio da fé abnegada e do perdao cristdo:

(...) bastava um velho ou o mais fraco da aldeia, para lhes tirar a vida, e
gue eles as dariam por bem empregadas, se Deus, pelo sacrificio de seu
sangue, perdoasse aos Tobajaras este pecado e todos os outros de que se
ndo queriam emendar; que estivessem certos que do Céu ndo haviam de

pedir para eles castigo, sendo misericordia.*®®

Apds descrever o “glorioso e apostodlico fim” que tiveram os primeiros missiondrios
do Maranhao, Vieira passa a narrar in ordo naturalis os acontecimentos da serra de

87 £ particularmente interessante o modo como ele descreve os indios, cuja

Ibiapaba.
valoracdo é relativa a situacdo de aliangca ou de hostilidade que mantinham com os
portugueses. Os indios cristdos que vingaram a morte de seu pastor sdao qualificados
como “cavaleiros”, portanto, o exterminio da nacdo Tucarijus é percebida como uma

guerra justa. Por outro lado, a ocupacao dos holandeses na regido nordeste da col6nia e

485 Segundo Renato Cymbalista, “(...) os martirios estavam na ordem do dia na Europa em guerra

religiosa, nos séculos XVI e primeira metade do XVII, e a Igreja catdlica respondeu a crise reafirmando o
poder dos primeiros martires, monumentalizando seus tumulos e celebrando os novos martirios como
provas de um triunfo da Igreja.” No contexto contrarreformado, “a Companhia de Jesus desenvolveu a
sua prépria comunidade de martires, em que quase todos os dias do ano estavam bentos com o sangue
despejado ao redor do mundo.(...) O martirolégio da Companhia de Jesus, compilado em 1675, listava
304 jesuitas mortos por sua fé em todo o mundo.” CYMBALISTA, Renato. “Os martires e a cristianizacao
do territério da América portuguesa, séculos XVI e XVII”. In Anais do Museu Paulista. Sdo Paulo, v.18. n2

1, jan.-jul. 2010, p. 56, 60 73,. Acesso em: http://www.scielo.br/pdf/anaismp/v18n1/v18n1a03.pdf

486 VIEIRA, Pe. Antonio. “Relagdo da Missdo da Serra de Ibiapaba”, Op.Cit., p.111.
*” Hansen explica que as articulagbes retdricas da narracdo das cartas de Vieira apresentam dois tipos
basicos de enunciagdo, descritivo-narrativos e judicativos. O primeiro tipo, que aqui nos interessa, sao
miméticos ou representativos: “figuram os temas, na forma de retratos, cenas, quadros, relatos de
eventos etc., justapostos segundo a linearidade de ‘comego-meio-fim’ do género histérico.” HANSEN,

texto de apresentagao de Cartas do Brasil, Op.Cit., p.52.
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sua aliangca com os tapuias, dirimiu os poucos avanc¢os que a fé havia alcancado pelos
esforgos jesuiticos: o agravamento da bestialidade entre os naturais fizera do sertdo uma

“Rochela”*®:

Com a comunicacdo e exemplo e doutrina destes hereges, ndo se pode
crer a miséria a que chegaram os pobres Tobajaras (...), e louvando e
abracando em tudo a largueza da vida dos Holandeses, tdo semelhante a

sua, que nem o herege se distinguia do gentio, nem o gentio do herege.*®

Mais adiante, Vieira retoma a descricdo dos costumes heréticos dos indigenas. A
passagem é, no entanto, o lugar apropriado para expor o erro da doutrina reformada,
que, aqui, mostra-se ainda pior pois conjugada a selvageria indigena. A lingua do barbaro

—sem F, sem L e sem R — empresta sentido a heresia e a iconoclastia protestantes:

Na veneracdo dos templos, das imagens, das cruzes, dos sacerdotes e
dos sacramentos, estdo muitos deles tdo calvinistas e luteranos, como se

nasceram em Inglaterra ou Alemanha. Estes chamam a lIgreja, igreja de

*88 Viieira faz alusdo aqui a cidade francesa de La Rochele. Situada no sudoeste da Franga, de maioria
calvinista, foi palco, na segunda metade do século XVI, de uma obstinada resisténcia, quando seus
habitantes enfrentaram o cerco das tropas reais dos Valois, durante as guerras de religido. A cidade
protestante ficou conhecida apds o “cerco de La Rochelle, 1537, quando, apds o massacre da noite de
S3do Bartolomeu no reinado de Carlos IX, as tropas reais (...) ndo conseguiram entrar na cidade, que
passou assim a ter sua liberdade religiosa tolerada, somente submetida a monarquia catdlica no reinado
de Luis XIll em 1628, em pleno processo de afirmag¢do do Estado absolutista francés”. MONTEIRO,
Rodrigo Bentes. O Rei no Espelho. A monarquia portuguesa e a colonizagdo da América (1640-1720). Sdo
Paulo: Ed. Hucitec, 2002, p.60. O termo “Rochela” parece ter sido uma tépica usada por Vieira em
diversas ocasides e, até mesmo, com sentidos diversos. Em carta ao rei D. Jodo IV, de 04 de abril de
1654, Vieira utiliza o termo para referir-se aos desmandos e desobediéncias dos préprios portugueses.
Assim diz: “Tudo neste Estado tem destruido a demasiada cobica dos que governam, e ainda depois de
tdo acabado ndo acabam de continuar os meios de mais o consumir. O Maranhdo e o Parda é uma
Rochela de Portugal, e uma conquista por conquistar, e uma terra onde V.M. é nomeado mas ndo
obedecido.” VIEIRA, Pe. Antonio. “Carta ao Rei D. Jodo IV, do Maranhdo, a 04 de abril de 1652”. Obras
Escolhidas. Prefacios e notas de Antonio Sérgio e Hernani Cidade, Lisboa: Livraria Sa da Costa, vol.l,
p.172.

489 VIEIRA, Pe. Antbnio. “Rela¢do da Missdo da Serra de lbiapaba”, Op.Cit., p.78.
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moanga, que quer dizer igreja falsa; e a doutrina morandubas dos abarés,
que quer dizer patranha dos padres; e faziam tal escarnios e zombarias dos
gue acudiam a igreja a ouvir a doutrina, que muitos a deixaram por esta
causa. Um disse que nenhuma cousa |he pesava mais que de ser cristdo e
ter recebido o batismo. O sacramento da confissdo é o de que mais fugiam
e mais abominavam; e também havia entre eles quem lhes pregasse que a

confiss3o se havia de fazer s6 a Deus e n3o aos homens.**°

A situacdo em lbiapaba ja grave, piora. Para explicar as causas, Vieira faz uso de uma
digressdao que remete as invasOes holandesas e as guerras de restauracdo em
Pernambuco. A utilizacdo da digressdao ecfrasica é, segundo Sinkevisque, outra
ferramenta retdrica que produz evidentia ou vividez ao género histérico.*** Em capitulo a
parte, Vieira narra como e porqué deu-se a alianca entre tapuias e holandeses. Com
justificativas semelhantes a do Sermdo pelo Bom Sucesso das Armas de Portugal contra as
de Holanda, Vieira atribui a perda de Pernambuco ao castigo divino, numa clara

interpretacdo sacramental da histodria:

Entregou Deus Pernambuco aos Holandeses por aqueles pecados que
passam os reinos de umas nac¢bes a outras, que sdo as injusticas. E como
grande parte das injusticas do Brasil cairam desde seu principio sobre os

indios naturais da terra, ordenou a justica divina que os mesmos indios,

*%1dem, p.115.

1 0 autor demonstra em seu artigo como na elocugdo do género histdrico seiscentista a ecfrase é
fundamental para a composi¢do da narrativa, sendo exercitada de modos especificos pelo género. “Ela é
formada a partir de descrigdes e digressdes amplificativas, cujo efeito de verdade, e ndo sua finalidade,
é a vivacidade (enargeia) historiografica, em contrapartida ao que propdem Guinzburg (2010),
Strasburger (1978) e Boulay (2012).” (p.46). No artigo o autor analisa trechos de histdrias, anais e
didrios, cujo tema eram as guerras entre portugueses e holandeses no Nordeste do Brasil (1624-1654).
Sobre sua perspectiva de andlise, o autor esclarece que: “O pressuposto mimético das praticas
discursivas historiograficas em questdo descarta a leitura realista/naturalista dos objetos, entendendo-

0s ndo como transposi¢cées de realidades empiricas, nem como “inspira¢des de realidades”, mas como

emulagdes de modelos retéricos.” SINKEVISQUE, Op.Cit., p.46.
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junto com os Holandeses, se formasse o agoute daquela tdo florente

republica.*®

O “rigoroso acoute” durou vinte anos até que em 1654 “se deu por satisfeita a divina
justica”, com a restauracdo de Pernambuco aos portugueses. Os indios aliados dos
hereges, temendo a vinganca, fogem para serra do lbiapaba, que ficou “verdadeiramente

|n493 . u

a Genebra de todos os sertdes do Brasi (...) eram verdadeiramente aquelas aldeias

uma composig¢do infernal, ou mistura abomindvel de todas as seitas e de todos os vicios
( ) 7494

E, pois, neste cendrio, que chega pela segunda vez Pe. Anténio Vieira ao Maranh3o
(1655), acompanhado do governador André Vidal de Negreiros e “com ordens de Sua
Majestade, para que a doutrina e governo espiritual de todos os indios estivesse a conta

749> 0 primeiro estratagema para trazer os indios de

dos religiosos da Companhia.
Ibiapaba de volta ao lume da fé foi mandar um indio da mesma nag¢do Tobajara, porém
cristdo, portando cartas que firmavam a garantia de paz oferecidas pelos jesuitas e o
governador.

Vieira passa a narrar as dificuldades maritimas enfrentadas para se ir do Maranhao
até o Ceard, onde esta localizada a serra. Os detalhes sobre os ventos, as correntezas, as
calmarias e asperezas do clima s3ao bastante precisos, o que compde uma descri¢cdo
imagética do lugar. O caminho a lbiapaba impunha mais desafios: os mantimentos

(farinha de guerra, “o biscouto destas terras”) eram levados as costas, porém havia falta

deles para tantas bocas; a fome era uma ameaga constante:

(...) e bem se vé quanta seria a moléstia e aflicdo dos padres nesta sua

viagem em persuadir e animar a um trabalho tdo forte, a homens que

quase vinham sem comer e mal podiam arrastar os corpos.”*%

492 VIEIRA, Antonio. “Relagdo da Missdo da Serra de Ibiapaba”, Op.Cit., p.80.

493 Idem, p.81.

494 Idem, p.82.

493 Idem, p.83.

49 Idem, p.93-94.
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A falta de viveres e as provacgdes didrias sao retratadas como uma constante no dia-a-
dia da missdo. Em outra passagem, Vieira comenta: “Quando aqui chegamos, havia
quatro meses que os padres ndo comiam mais que folhas de mostarda cozida com dgua e
sal (...).” A penuria ndo tinha limites: “Deste tempo é que ficaram ao padre as noticias que
nos da, de serem tanto saborosas as largartixas (...). Tal € a miséria ou o castigo do sitio
em que vive esta pobre gente, e por cuja conservacdo fazem tantos extremos.”*?’ Todos
os tormentos que os jesuitas passam (“homens criados nos retiros de suas celas”) sdo

oferecidos como louvor a Deus; as incomodidades eram, pois, durissimas:

(...) o caminho, que é mais de cento e trinta léguas pelo rodeio das
enseadas, o fazem os padres todo a pé, e sem nenhum abrigo para o Sol,
gue nas areias é o mais ardente; porque em todas elas ndo ha uma so
arvore (...). A cama era aonde os tomava a noite, sobre a mesma areia, e
também debaixo dela; porque marchavam no tempo das maiores
ventanias, as quais levantam uma nuvem ou chuva de areia tdo continua,

que poucas horas de descuido se acha um homem coberto ou enterrado.*®

O esforc¢o obstinado dos padres para vencer as asperezas do meio é, segundo Vieira, uma
qualidade comum a todos irmaos da ordem: “(...) é graca esta prépria dos filhos de Santo
Inacio, que posto se ndo criaram nisto, criam-se para isto.”*°

Apds trinta e cinco dias de jornada, “vencidos todos com o favor de Deus”, chegaram
os padres aos pés da serra do Ibiapaba. A narrativa dos tormentos enfrentados tinha o

objetivo de gerar a consolag30.’® Vieira passa, entdo, a descrever as caracteristicas fisicas

497 Idem, p.108.

498 Idem, p.94-95.

499 Idem, p.131.

200 Segundo Guilherme Luz, a “literatura informativa” jesuitica era destinada a gerar animos favoraveis a
acdo missionaria. O autor chama a aten¢do para o termo pelo qual Charlotte Castelneau-L’Estoile
denomina tais textos: “narrativa de consolagdo”. Aqui, “a consolagdo corresponde ao estado de
manifestacdo de alegria (épanouissement)”, ao assistir a efetivacdo da “vontade de Deus”. Castelnau-
L’Estoile entende que, “em um contexto de dificuldades missionadrias, Fernao Cardim escolheu a via da
‘consolagdo’, totalmente em harmonia com a realidade dificil da missdo no Brasil”, sobre a qual ela

|n

identifica a topica jesuitica da “vinha estéril”. Nesse sentido, o texto atribuido a Cardim conhecido como
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do lugar, como quem compde, por palavras, uma pintura.”’® Porém, o juizo moral nunca

estd ausente, uma vez que a natureza alegoriza os naturais da terra:

Sdo todas formadas de um sé rochedo durissimo, e em partes
escalvado e medonho, em outras coberto de verdura e terra lavradia, como
se a Natureza retratasse nestes negros penhascos a condicdo de seus
habitadores, que, sendo sempre duros e como de pedras, as vezes dado

esperancas e se deixam cultivar.>®

Uma igreja é erguida e com ela tem inicio a evangelizacdo dos indios, sobretudo das
criancas, que logo aprendem a doutrina através da musica: “ (...) viu-se bem com quanta
razao dizia o Pe. NOébrega, primeiro missionario do Brasil, que com musica e harmonia de

vozes se atrevia a trazer a si todos os gentios da América”’®

. A menc¢do a Nobrega
confere respaldo ao trabalho; a missdao estava no caminho certo. Assim, nem mesmo a
mortandade das criangas é vista com pesar, pois o batismo livrou-as do paganismo. Pelo

contrario, estavam elas fora do alcance da concupiscéncia dos adultos:

(...) nenhum pai houve que ndo trouxesse a baptizar todos os seus
filhos, dos quais muitos foram logo chamados ou arrebatados ao Céu antes
dos anos do entendimento, para que a malicia dos mesmos pais |ho nao

perve rtesse.5°4

Narrativa epistolar de uma viagem e missdo jesuitica (1584), ao trazer informacg8es, obtidas na
experiéncia das viagens e visitacGes, sobre do Novo Mundo e as missdes jesuiticas em seu contexto,
articula a autdpsia da dura realidade missionaria entre os indios do Brasil no interior de um género
capaz de produzir efeitos favoraveis a continuidade da prépria missao.” LUZ, Guilherme Amaral, “Os
passos da propagac¢do da fé: o lugar da experiéncia em escritos jesuiticos sobre a América”.Op.Cit., p.
107.

>0t Segundo Guilherme Luz: “A incorporag¢do de informag¢Ges cosmograficas na narratio das cartas
tornou-se um instrumento de promogdo dos objetivos da escrita epistolar jesuitica, gerando disposi¢ao
favoravel nos homens de corte em relagdo as missGes espalhadas pelo mundo e a edificagdo de seus
espiritos.” Idem, p. 107.

202 VIEIRA, Antonio. “Relagdo da Missdo da Serra de Ibiapaba”, Op.Cit., p.96.

203 Idem, p.98.

204 Idem, p.99.
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A missdo seguia bem até que a traca do demobnio plantou entre os indios a
desconfianca de que os jesuitas |d estavam, ndo para salva-los, mas como “espias
dissimulados dos Portugueses” e, portanto, a qualquer momento, todos os indios seriam
feitos escravos.”® Outro grave acontecimento — também imputado ao demdnio — dirimiu
ainda mais a confianga dos naturais na protecao dos padres e portugueses aliados: nas
proximidades da fortaleza do Ceara, distante de Ibiapaba, viviam duas nagdes
confederadas com os portugueses, porém inimigas entre si. Diante de uma situacdo de
conflito, ao invés de manterem-se neutros, os portugueses tomaram partido. Segundo
Vieira, prevaleceu como sempre “a razao da cobica” ao invés da “razdo de Estado”: uma
das na¢bes avangou sobre a outra e “em um momento quebraram a cabecga a todos, que
é o seu modo de matar, sem ficar, de quinhentos que eram, nem um sé com vida”.
Consequentemente, tal caso “grandemente alterou os animos de todos os indios do
Ceard”, pois aqueles que deveriam protegé-los, “por estilo tdo indigno”, acabaram por os
meter “como cordeiros nas m3os de seus inimigos.”%

A desconfianca dos indios em relagdo aos missionarios, se por um lado, justifica-se
pelas arbitrariedades cometidas pelos colonos, por outro, é também um sintoma da
inconstancia da vontade indigena. O argumento aparece, assim, em outros momentos do
relato referindo-se a outras situacdes de mesmo género. Um exemplo disso, foi a
desconfianga dos principais, quando souberam, por informagdes trazidas por um
missiondrio, que o rei ordenava a dissolu¢cdo da missdo de Ibiapaba e o descimento de
todos os indios para o Maranhdo. Na leitura dos chefes, o intento dos portugueses era
escraviza-los.

De fato, havia instrucdes reais para o abandono da missdo, porém os bandos nunca
chegaram a serra, embora tenham sido varias as tentativas de remeté-los. Vieira, por sua
vez, interpreta a falha na transmissao das ordens como a ac¢ao da Providéncia sinalizando
favoravelmente a continuidade da missdo. O fato é lido como um mistério; Deus é a

finalidade e o motor das causas segundas dos eventos da histéria:

De sorte que, procurando-se com tanto cuidado por nove vias

diferentes do mar e da terra, e em espaco de ano e meio, que chegassem

205 Idem, p.102.

>% |dem, p.102-103.
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aos padres da serra as ordens por que eram mandados retirar, Deus as
impediu e estorvou todas por meios tdo fora do curso natural das cousas,
servindo-se para isso dos ventos, dos mares, dos rios, dos Portugueses, dos
indios, dos Tapuias e dos mesmos peixes, para que se visse que era vontade
sua que os padres ndo saissem daquele lugar, e que os meios de sua
providéncia tem predestinados para salvacdo das almas, se hdo de
conseguir infalivelmente, ainda que seja necessdrio para isso tirar de seus

eixos a toda a Natureza.””’

Comentando estes mesmos eventos em outra carta para o padre Provincial do Brasil,

Vieira enumera uma série de razGes em que expunha a importancia de se manter a

missdo de |biapaba, entre as quais podemos citar:

Porque seria um exemplo mui injurioso para Companhia ver-se neste
Estado, e dizer-se em todo mundo, que deixamos os indios nas gentilidades
depois de os batizarmos, e que sé queremos as aldeias onde ha acesso e
proveito, e que por uma parte publicamos desejos de martirio e por outra

n3o queremos estar sendo onde ha comodidades para a vida (...).>%®

De acordo com Vieira, o trabalho dos jesuitas em Ibiapaba contava com o favor da

Providéncia. Mais, a conversao de alguns gentios foi consagrada pela intervencdo direta

do Redentor: assim como Saulo (nome primitivo de S3do Paulo), alguns indios sdo

chamados a fé por Deus de modo muito especial:

Confirma muito esta esperancga o ter-se visto em muitos casos que nao
s6 chama Deus esta gente por meio ordindrio de seus ministros, os
pregadores, mas que parece querer render por si mesmo sua rebeldia,

como a de Saulo.”®

207 Idem, p.127.

208 VIEIRA, Antbnio. “A um padre provincial do Brasil, 10 de junho de 1658”. In Cartas do Brasil. Op.Cit.,

p.191.

209 Idem, p.119.
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Na composicdo de sua histdria, Vieira é incisivo para descrever a selvageria indigena
e as dificuldades enfrentadas diariamente pelos missiondrios no cumprimento do dever
apostodlico. Por sua vez, a comoc¢do gerada pelo discurso termina por realcar os bons
frutos conquistados naquela vinha, até pouco, estéril. O proveito espiritual dos indios é
também celebrado como instrumento para se alcangar o bem temporal, numa clara
indicacgdo a razdo de Estado catdlica e anti-maquiavélica. Os sucessos listados

sucessivamente amplificam o valor da obra jesuitica:

Os males que com a presenca dos padres se tém evitado, ndo sdo de
menos consideracdo ao bem espiritual destes indios, nem de menor
utilidade ao espiritual e temporal de todo o Estado. O caminho do
Maranhdo ao Ceard e a Pernambuco, que estava totalmente fechado pelas
hostilidades desta gente, estd hoje franco e seguro. As praias e navegacao
de toda a costa esta livre e melhorada com o seu comércio. (...) Nos vicios
da fereza e da desumanidade estdo também muito domados; ja nao
matam, ja ndo comem carne humana, jd ndo fazem cativeiros injustos, ja
guardam paz e fidelidade as nagdes vizinhas, tudo por beneficio da

assisténcia dos padres.’™

Finalmente, por tudo o que foi exposto, podemos dizer que a “Relagdao da Missao da
Serra do Ibiapaba” cumpre sua fungao primordial de informar sobre as novidades da
empresa jesuitica, edifica o trabalho dos padres e, por extensdo, de toda Companhia,
além de promover no destinatario — a coletividade dos irmdos — a experiéncia devocional
e consoladora. Para isso, Vieira compde seu discurso valendo-se dos elementos
discursivos do género histdrico, pois funda sua inveng¢do na experiéncia e na autoridade
do testemunho ocular. O discurso histérico era pensado como um instrumento retérico
de edificacdo das ag¢bes da Companhia de Jesus, o que, consequentemente, levava

também ao seu fortalecimento institucional.

>%1dem, p.118-119.
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Como vimos no item anterior, Vieira desembarcou em S3do Luis em 1653 investido do
cargo de superior das missdes da regido amazbnica. Contava com o apoio do novo
governador, André Vidal de Negreiros, que trazia do reino uma lei amplamente favoravel
a liberdade dos indios e ao projeto da Companhia. A despeito dos protestos dos colonos,
de inicio, era grande o otimismo de Vieira, como fica patente em carta escrita ao
reverendo Padre Provincial, Francisco Gongalves. Nela, o jesuita comenta os efeitos da

pregacao realizada no primeiro domingo da quaresma:

E quando todos estes respeitos ndo tinham alguma valia, e os animos
dos homens estavam tdo alheios de nds, e tdo odiada com eles nossa vinda,
uma vez que subi ao pulpito, e preguei o Evangelho de Cristo, foi tanta a
sua eficdcia e autoridade, e tal o respeito que nds concebiamos com ela,
que, mudados num momento os juizos e vontades de tantos homens, e tao
interessados, anoitecemos amados, respeitados, louvados e seguidos dos
mesmos que, na manha do mesmo dia, nos aborreciam, nos murmuravam,
nos perseguiam e tanto a seu pesar nos tinham entre si. Oh! Forc¢a das
forcas de Deus! Oh! Portentosa providéncia do Altissimo! Quam

incomprehensibilia sunt judicia Deil®*

Contudo, o bom animo logo cede ao reconhecimento de que, lastimavelmente,
moradores e autoridades locais usavam de todos os meios para driblar a protecao legal
da liberdade dos indios. As sessGes em Camara, destinadas a asseverar a justica das
guerras e dos cativeiros, funcionavam de modo a fornecer um verniz de legalidade aos
crimes largamente cometidos. A corrupg¢ao das juntas — analisadas no item anterior — fica
patente nas diversas cartas escritas ao rei e aos superiores da ordem. Em carta de 6 de
dezembro de 1655, Vieira diz ser voto vencido em todas as sessdes que examinam a
legalidade das escravizagdes: “Muitos ficam sentenciados por cativos, por prevalecer o

ndmero dos votos mais que o peso das razdes.””*

1 VIEIRA, Antdnio. Carta ao Provincial do Brasil, 22/05/1653. In Cartas do Brasil. Jodo Adolfo Hansen

(org), Sdo Paulo: Hedra, 2003, p.143. (grifo nosso) Vieira refere-se ao Sermao da Primeira Dominga de
Quaresma, de 1653, que analisaremos no capitulo seguinte.

>12 VIEIRA, AntOnio. “Carta ao Rei D. Jodo IV, 6 de dezembro de 1655”, In Cartas do Brasil,0p.Cit., p.455.
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Vieira advertira o rei D. Jodo IV sobre as violéncias e os desmandos cometidos contra
os indios em correspondéncias anteriores. A fidlcia de suas informacgdes fundava-se no

ethos prudente do religioso estimado pela corte, mas também no testemunho, em

7513 Em carta escrita no

primeira pessoa, de noticias dadas “ndo de ouvidas, mas de vistas.
Maranhdo em maio de 1653, o jesuita reputava aos cativeiros injustos “ (...) a principal
causa de todos os castigos que se experimentam em todas as nossas conquistas.” Todos

eles eram fruto da cobiga, principalmente dos “maiores” da terra, que mandavam fazer

entradas no serto e “guerras injustas sem autoridade nem justificagdo alguma.””**

Podemos dizer que esta tdpica — o castigo divino em razdo da md conduta dos
portugueses em relacdo aos indios — é bastante recorrente nas inveng¢des dos discursos
vieirianos, sejam eles epistolares ou parenéticos. Em carta escrita ao rei D. Afonso VI,
Vieira recorre ao argumento para lembrar ao monarca seu dever de punir os responsaveis

pelas injusticas. Caso contrdrio, o castigo viria do Céu:

Senhor, os reis sdo vassalos de Deus, e, se 0s reis ndo castigam os seus
vassalos, castiga Deus os seus. A causa principal de se ndo perpetuarem as
coroas nas mesmas nacdes e familias é a injustica, ou sdo as injusticas,
como diz a Escritura Sagrada; e, entre todas as injusticas, nenhumas
clamam tanto ao Céu como as que tiram a liberdade aos que nasceram
livres e as que ndao pagam o suor aos que trabalham; e estes sdo e foram os

dois pecados deste Estado, que ainda tém tantos defensores.’*

Para melhor demonstrar o argumento, nada mais eficaz que o exemplo da histdria:

A perda do Senhor Rei D. Sebastido em Africa, e o cativeiro de sessenta
anos que se seguiu a todo o reino, notaram os autores daquele tempo que
foi castigo dos cativeiros que na costa da mesma Africa comegaram a fazer
0s nossos primeiros conquistadores, com tdo pouca justica como se |é nas

mesmas histérias.”*®

313 VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Jodo IV, 20 de maio de 1653”. In Cartas do Brasil,0p.Cit., p.436.

>4 Idem, p.433.

> VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Afonso VI, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil,Op.Cit., p.468-469.

216 Idem, p.469.
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Os crimes cometidos na América excedem os de Africa; aqui, em espaco de quarenta
anos “se mataram e se destruiram por esta costa e sertées dois milhdes de indios”, e
“disto nunca se viu castigo”. Vieira invoca artificiosamente seu lugar de humilde
conselheiro em assuntos temporais e espirituais, e, valendo-se da figura biblica, admoesta

o rei:

Com grande dor, e com grande receio de a renovar no animo de V. M.,
digo o que agora direi: mas quer Deus que eu diga. A El-Rei Farad, porque
consentiu no seu reino o injusto cativeiro do povo hebreu, deu-lhe Deus
grandes castigos, e um deles foi tirar-lhe os primogénitos. No ano de 1654,
por informac¢do dos procuradores deste Estado, se passou uma lei com
tantas larguezas na matéria do cativeiro dos indios que depois, sendo S.M.
melhor informado, houve por bem manda-la renovar; e advertiu-se que
neste mesmo ano tirou Deus a S. M. o primogénito dos filhos e a

primogénita das filhas.>"’

O exemplo da histéria também mostra que os parcos avangos dos negdcios da

colénia sucumbem sempre, pois conquistados a custa do sangue indigena:

(...) ainda politicamente falando, porque sobre os fundamentos da
injustica nenhuma cousa é segura, nem permanente; e a experiéncia tem
mostrado neste mesmo Estado do Maranhdo, em que muitos governadores
adquiririam grande riqueza e nenhum deles as logrou, nem elas se
lograram; nem ha cousa adquirida nesta terra que permaneca, como 0s
mesmos moradores dela confessam, nem ainda que va por diante, nem
negdécio que aproveite, nem navio que aqui se faca que tenha bom fim;
porque tudo vai misturado com sangue dos pobres, que estd sempre

clamando ao Céu.”*™®

> Idem, p.469. Vieira refere-se a D. Teodésio, que faleceu a 15 de maio de 1653, e a infanta D. Joana, a

17 de novembro. Sobre a lei, o jesuita refere-se a de 17 de outubro de 1653, e ndo de 1654, como
escreveu.

218 Idem, p.469.
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Estes poderosos argumentos dao ensejo a petitio, parte final da carta em que se
reiteram os pedidos feitos desde o inicio. Vieira solicita ao rei maior rigor na puni¢ao das
injusticas cometidas contra os indios e jesuitas, que, naquele Estado, sofrem severas
perseguicdes de autoridades, colonos e religiosos de outras ordens.”*® Também pede ao
rei para que nao ceda as pressdes daqueles que querem revogar as leis de liberdade dos

520

indios e impedir o projeto politico-catequético da Companhia de Jesus.”" A legitimidade

de seu pedido ancora-se na invocacdo do destino finalista de Portugal, que é a

universalizacdo da Fé catdlica:

Os outros reinos da Cristandade, Senhor, tém por fim a conservagao
dos vassalos, em ordem a felicidade temporal nesta vida e a felicidade
eterna na outra; o Reino de Portugal, demais deste fim universal a todos,
tem por fim particular e préprio a propagacdo e a extensdo da fé catdlica
para as terras dos gentios, para que Deus o levou e instituiu; e quanto

Portugal mais se ajustar com este fim, tanto mais certa e segura terd sua

519 <~ . .. .~ ~ see
Sdo muitas as cartas em que Vieira reclama das persegui¢cdes de que sdo vitimas os padres da

Companhia, movidas pelos moradores, autoridades coloniais e clérigos de outras ordens. O jesuita é
particularmente incisivo numa carta enderegada ao irmdo André Fernandez. A proximidade hierdrquica
do destinatario permite que Vieira expresse seu humor colérico sem ferir o decoro: “E isto um Inferno
abreviado, e é necessadrio serem os homens tdo santos como os do Céu, para terem paciéncia e
constancia entre tantas perseguicdes. Mil desesperagdes me escrevem os padres do Pard, vendo-se tdo
perseguidos de todas as partes (...). E se S. M. julgar que se deve antes deferir a quatro homens
degredados, e réus de tdo enormes delitos, rebeldes, desobedientes a suas leis, e aos conselheiros e
pregadores e movedores destes insultos, defira-lhes S. M., e deixe-os a eles ficar no Maranhdo;
entregue-lhes o sangue e as vidas, e as liberdades e almas dos indios, e a nés deixe-nos S. M., ou lance-
nos fora, que ndo faltard onde sirvamos a Deus e onde salvemos almas, sem tanta perturbagao e risco
das nossas. Triunfe o vigario do Pard, triunfem os piratas de Gurupa...., e triunfe o Demonio, a
gentilidade, a idolatria, a maldade, o escandalo, a abominagdo, o Inferno.” VIEIRA, Pe. Antbnio. “Ao
padre André Fernandes, 1656 (?)”. In Cartas do Brasil, Op.Cit., p.198.

20 g particularmente interessante a justificativa usada por Vieira neste pedido. Segundo ele, as leis sdo
corretas e justas porque foram assentadas em consulta da “(...) junta de tedlogos, canonistas e legistas,
em que se acharam os trés lentes de prima, e ndo houve discrepancia de votos (...).”VIEIRA, Antdnio.

“Ao Rei D. Afonso VI, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil,0p.Cit., p.468.
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conservagdo; e quanto mais se desviar dele, tanto mais duvidosa e

arriscada.”*!

Repare que na leitura de Vieira, a Providéncia concorre para que Portugal cumpra sua
plenitude na histdria, porém ndo exerce um poder coercitivo para isto. A escolha do Bem
— temporal e divino — continua da alcada dos homens que, como membros do corpo
politico e mistico do Estado, participam, individual e coletivamente, da construcdo ou
negacdo do Reino. O livre-arbitrio colabora eficientemente para a salvacao ou perdicao
humana. Porém, como cabeca do Estado, o rei tem o dever de prover a justica e o
encaminhamento da politica crista.

Esta ndo foi a primeira vez que Vieira cobrou a responsabilidade de um monarca. Em
carta ao rei D. Jodo IV, afirma que é obrigacdo da caridade cristd resgatar os indios da

gentilidade. Porém, para o rei portugués esta é “obrigacdao dobrada”, pois firmada com o

papa:

(...) esta obrigacdo, senhor, em V. M. e nos ministros de V. M., a quem
toca por razdo de seu oficio, é dobrada obrigacdo; porque ndo sé é a de
caridade, sendo de justica, pelo contrato que o0s serenissimos reis
antecessores de V. M. fizeram com os sumos pontifices, e obrigacdo que
tomaram sobre si de mandarem pregar a fé a todas as terras de suas

conquistas.522

A luta de Vieira em defesa dos aldeamentos manteve-se sempre ativa, pois dentro do
projeto de tutela dos indios, estes eram os locais possiveis de operar a transformacgao do
selvagem em cristdo produtivo. De acordo com o jesuita, o sucesso do governo espiritual
e conversao dos gentios dependia das boas condi¢des dos aldeamentos. Por exemplo, o
numero de indios ndo podia exceder a oitocentos ou mil casais. Porém, o mais essencial
era estarem todos eles debaixo do poder temporal de um “religioso de virtude” e ndo de

um “secular vicioso”, pois “o exemplo tem com todos a maior forca, e com os indios ainda

>21 VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Afonso VI, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil,0p.Cit., p.470.

>22 VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Jodo IV, 20 de maio de 1653”. In Cartas do Brasil,0p.Cit., p. 435-436.
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com muito mais raz3o”.”*® Com estas palavras, além de defender a tutela dos indios pela

Companhia, Vieira reforcava o topos de que, na sociedade colonial, os jesuitas eram os
Unicos detentores das virtudes para conduzir tal projeto, demarcando bem a diferenca
moral em relagdao aos colonos e aos religiosos das outras ordens.

Tal posicionamento fora balizado inicialmente por padre Manuel da Ndbrega, ao
defender o isolamento dos indigenas da influéncia deletéria dos maus cristdos

portugueses. Segundo Carlos Zeron,

A imagem de um missiondrio virtuoso e voluntarista o faz colocar-se,
enfim, acima das circunstancias histéricas: ele é o instrumento da vontade
divina, e por isso mesmo deve ndo sé propiciar os meios ou criar as
condicdes para a conversdo do gentio, por meio de sua educacdo religiosa e
civica, como também lembrar aos colonizadores, que impedem a

concretizacdo desse trabalho de conversdo, as regras cristds de moral e

ética.”>**

Guardar o propésito caritativo e evangelizador das entradas no sertdo era a Unica
forma de equilibrar os bens divinos e os bens temporais. Vieira defende perante o rei que
os jesuitas sdo os Unicos habilitados a conduzir esta missao, pois além de seus atributos
morais, a Companhia era a ordem religiosa mais capacitada para adaptar a ortodoxia da
doutrina aos desafios prdticos colocados no dia-a-dia da experiéncia missionaria. A
formula expressa no nosso modo de proceder (noster modus procedenti) expressa a

combinac¢do entre obediéncia institucional, prudéncia e adaptabilidade:

>23 VIEIRA, Antbnio. “Parecer sobre a conversdo e governo dos indio e gentios feita pelo Pe. Anténio
Vieira, a instancia do Dr. Pedro Fernandes Monteiro”. In: Obras Escolhidas. Prefdcio e notas de Antonio
Sérgio e Hernani Cidade, vol. V, obras varias Ill, Lisboa: Livraria S da Costa/Ed. Lisboa, 1951, p.9.

>2* ZERON. Linha de Fé. Op.Cit., p.75. O autor ainda complementa: “Para isso ele [Nébrega] precisa, ir
além da mera pregacdo e conformar as praticas sociais de uns e outros pela sugestdo de medidas
juridicas coercitivas: a oposi¢cdo de base, jesuita versus colono (em relagdo ao indio), ajunta-se entdo
outro elemento: o funcionario autorizado pelo rei que vem sustentar o trabalho de conversdo e

civilizacdo do indio pela aplicagdo de medidas legais destinadas a regulamentar a escravizagdo e as

relagdes entre brancos e indios em geral”. Idem, p.75.
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S6 digo que é necessdrio que seja uma religido de mui qualificada e
segura virtude, de grande desinteresse, de grande zelo da salvagdo das
almas, e letras mui bem fundadas, com que saiba o que obra e o que ensina;
porque 0s casos que cd ocorrem s@o grandes, e muitos deles novos e néo

tratados nos livros.>*

O sucesso do projeto dos aldeamentos relaciona-se diretamente a forma como eram
realizadas as entradas e os descimentos dos indios. Este assunto, bastante recorrente nas
cartas do periodo amazbnico, é enunciado a partir de argumentos epiditicos,
deliberativos e judicativos. O primeiro corresponde aos argumentos que expdem a
maneira como sao feitos os descimentos; o segundo, a argumentacao refere-se ao modo
correto de realizad-los, seja pela proposicdo de novas leis, ou pela exposicdo dos
dispositivos ja existentes. No terceiro caso, os argumentos condenam, na maioria das
vezes, as a¢O0es de moradores e autoridades que desrespeitam as leis e a finalidade
evangelizadora da coloniza¢do. E comum a presenca dos trés tipos de argumentos em
uma mesma carta. A titulo de exemplo, temos respectivamente os trés tipos de

argumentagao:

As entradas dos particulares ao sertdo hdo sido a ruina de todas as
capitanias da nossa América, assim nas da parte do Sul, como nas do Norte,
no nosso grande rio das Amazonas, com dano irreparavel do miserdvel
gentio; e este é o principal estrago a que Sua Majestade tem mandado

acudir com tanta cristandade pela sua dltima lei e provisgo. >*

O remédio consiste na execugdo de todos os remédios que até aqui se
tém apontado. (...) E se as entradas que se fizerem ao sertdo forem com
verdadeira e ndo fingida paz, e se pregar aos indios a fé de Jesus Cristo, {...)

e houver quantidade de religiosos que aprendam as linguas e se exercitem

> VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Jodo IV, 06 de abril de 1654”. In Cartas do Brasil, OP.Cit., p.452. (grifo

nosso)
226 Vieira, Antonio. “Parecer sobre a conversdao e governo dos indio e gentios feita pelo Pe. Antdnio
Vieira, a instancia do Dr. Pedro Fernandes Monteiro”. In: Obras Escolhidas. Prefdcio e notas de Antonio

Sérgio e Hernani Cidade, vol. V, obras varias Ill, Lisboa: Livraria S da Costa/Ed. Lisboa, 1951, p.10-11.
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neste mistério com verdadeiro zelo; ndo ha duvida que, concorrendo a
graca divina com esta disposicdo dos instrumentos humanos, os indios se
reduziram facilmente a nossa amizade, abracardo a fé, viverdo como

cristdos, (...) terd também a republica muitos indios que a sirvam e que a

defendam (...).>%

Dirdo porventura (como dizem) que destes cativeiros, na forma em
gue se faziam, depende a conservagao e aumento do Estado do Maranhao;

isto, Senhor, é heresia.”*®

O pensamento politico-teolégico de AntOnio Vieira propde a concérdia entre os
imperativos temporais, econémico-politicos, e a finalidade divina: a razdo de Estado, em
viés portugués, seria essencialmente anti-maquiavélica, pois fundada na moral crist3.>*
Esta légica fundamenta uma série de propostas, queixas e censuras presentes nas cartas
do jesuita. Tal pensamento fica explicito na maneira como ele repreende os descimentos
movidos pela cobica por escravos, cujo meio de aquisicdo era a guerra injusta. A
continuidade de tais praticas levaria o Maranhdo e Grao-Pard a mesma situacao ja vista
nas capitanias de Pernambuco, Bahia e Sdo Paulo: os indios, quando repartidos e

explorados pelos moradores, “ndao chegaram a netos”. Por essa razao, vinham os

paulistas, “obrigados a falta e a cobica”, a “ir buscar aos confins das cabeceiras do grande

> VIEIRA, Antonio. “Ao Rei D. Jodo IV, 20 de maio de 1653”. In Cartas do Brasil,Op.Cit., p. 436.

>28 VIEIRA, AntOnio. “Ao Rei D. Jodo IV, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil,0p.Cit., p. 469.

> Essa tese é de Alcir Pécora, no artigo “Politica do Céu (anti-Maquiavel)”. Para Vieira, a politica deve
ser fundada na moral cristd, isso significa que ndo pode haver a separagao entre a “ética, dominio das
praticas morais”, e a “politica, dominio das praticas necessarias ao governo eficaz da coisa publica”.
Pécora recupera uma sentenca de Vieira que traduz este pensamento: “ndo hd fim sem meios”. Estas
duas instancias estdo condicionadas entre si: “a Gldria Celestial define-se imediatamente no ambito dos
fins, como esperanca e destinagdo originaria, natural, mas necessariamente mediatizada pelos
instrumentos muito mais proximos fornecidos no ambito terreno, operativo (ndo contemplativo) e
institucional. Estabelece-se ai o topos da indisponibilidade dos meios (as obras, como instancias
decisivas da salvagdo, tém, a rigor, o mesmo estatuto irrevogavel dos fins a que visam), e,
genericamente, a admissdo dos passos imperfeitos com que se anda a via salvifica, desde que se
entenda que isto significa, também, a crenca na perfectibilidade deles.” PECORA, Alcir. “Politica do Céu

(anti-Maquiavel)”.In Etica. Adauto Novaes (org), S3o Paulo: Companhia das Letras, 1992, p.128.
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rio das Amazonas (cousa tantos centos de léguas distantes)” os indios para suas
lavouras.>*

De acordo com a proposta de Vieira, a organizacdo dos descimentos e aldeamentos
sob responsabilidade dos jesuitas, além de ser a forma eficaz e duradoura para manter o
abastecimento de mao-de-obra, era também a garantia da defesa da col6nia contra os
inimigos externos. Quando respeitado o rodizio de trabalho entre o aldeamento e as

rocas dos moradores, os indios sdao

(...) capazes de poderem melhor prestar nas ocasiGes de guerra; e
sendo as aldeias bem governadas, tém todos os oficiais de milicia e armas, e
sabem o que hdo-de seguir nas ocasides que se oferecerem. E perguntem
aos moradores da capitania do Maranhdo, quem lhes restaurou a pracga e
Ihes ajudou a expulsar os Holandeses dela com tanta fidelidade, sendo os
indios aldeados, sem embargo de estarem tdo atenuados pela tirania dos

governadores do Estado.”!

No entanto, a pratica corrente entre os colonos era promover entradas e guerras
injustas para a captura de escravos. Como vimos anteriormente, a impunidade de tais
violéncias e a conivéncia das autoridades despertavam a ira divina que, em outros
momentos, ja punira severamente os portugueses. A interpretacdo teleoldgica e
sacramental da histdéria faz com que Vieira impute a Providéncia o malogro de expedicdes

de apresamento:

Os resgates dos escravos (que é outro ponto do interesse dos
moradores deste Estado) se fizeram nestes dois anos com pouca fortuna,
porque se quiseram fazer com maior cobica. (...) Todos os moradores, assim
do Maranhdo como do Pard, quiseram que a entrada se fizesse a dar guerra
a nagdo dos Aroans e Nhengaibas, (...) querendo antes escravos tomados

que comprados; mas saiu-lhes tanto pelo contrdrio que, indo a esta

230 VIEIRA, AntOnio. AntOnio. “Parecer sobre a conversao e governo dos indio e gentios ...”. Op.Cit., p.17.
>3 VIEIRA, Antbnio. “Responde-se ao segundo papel que tem o titulo de ‘Breve noticia do gentio do
Brasil e de quanto importa sua redugdo, e por quem, e como se hdo-de governar”. In: Cartas. Obras

Completas. Op.Cit., p.23.
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empresa cento e dez portugueses e todos os indios do Maranhdo e Pard,
voltaram de Id com perda de gente e reputagdo, e sem escravos, porque 0s
ndo quiseram comprar por tdo caro preco. Apds esta jornada se fizeram

duas, uma ao Pacaja, pela cobica do ouro, e outra ao Camuci, pela do

ambar, e ambas sem efeito.532

O fracasso das expedi¢cdes promovidas pelos bandeirantes paulistas também foi
interpretado nesta chave explicativa. Em carta ao padre Provincial do Brasil, escrita no
ano de 1654, Vieira relata os infortinios da jornada que perambulou pelo sertdo da
col6nia meses a fio em busca de escravos indios; o estado depauperado em que ficaram
os paulistas é consequéncia do castigo divino. No ano de 1649 sairam os moradores de
Sdo Paulo ao sertdo, “duzentos portugueses e mais de mil indios de armas, divididos em
duas tropas”.”* A primeira era comandada pelo mestre de campo Anténio Raposo
Tavares e a segunda, pelo capitdo Antbnio Pereira. Apdés meses de viagem, encontrou
esta segunda tropa com uma “aldeia de indios da doutrina dos padres da Companhia,

pertencentes a Provincia do Paraguai”. Contra eles foram cometidas inomindveis

violéncias:

(...) entraram os soldados de m3o armada na aldeia e, dentro na
mesma igreja prenderam e meteram a ferros a todos os indios e indias que
ndo puderam escapar, e nem aos altares, vestiduras e vasos sagrados

perdoava a cegueira e cobica, porque de tudo despojaram a igreja.>**

Depois disso, segundo Vieira,

O certo é que ndo faltou o [castigo] do Céu a esta grande impiedade,
porque dentro de um més se viram os executores dela castigados com
peste, fome e guerra: a peste foi tal que nenhum ficou que ndo adoecesse

mortalmente; a fome era quase extrema, porque as raizes e frutos agrestes

232 VIEIRA, Anténio. “Ao Rei D. Afonso VI, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil. Op.Cit., p.466. (grifo
nosso)
>33 VIEIRA, Antonio. “Ao padre provincial do Brasil, 1654”. In Cartas do Brasil. Op.Cit., p.182.

>3 Idem, p.182.
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das arvores era o maior regalo dos enfermos, e esses nao havia ainda quem
tivesse forgas para os ir buscar e colher; e sobretudo, no meio desta
fraqueza e desamparo, eram continuamente assaltados de bdrbaros, de pé
e de cavalo, que os atravessavam com [frechas], ndo lhes valendo a
diferenca e melhoria das suas armas, porque apenas havia quem as

maneasse.535

Os paulistas desvalidos, perdidos pelo sertdao, foram dar as terras do Para:

Finalmente, ao cabo de um ano das maiores misérias que jamais
padeceram, se vieram encontrar com a outra tropa, tdo diminuidos que dos
portugueses lhe faltava a metade, e dos indios as duas partes, e os que

restavam mais pareciam desenterrados vivos.>*®

E particularmente interessante a carta que Vieira escreveu a Camara do Para, em 12
de fevereiro de 1661. As voltas com as perseguicdes e ataques movidos pelos colonos
contra padres da Companhia, Vieira encaminha uma resposta aos vereadores onde
explica as razdes pelas quais os jesuitas deveriam ter o poder temporal sobre os indios.
Ademais, contesta as reclamacgdes feitas pelos moradores de que a pobreza da terra
advém da falta de escravos indios, visto que os jesuitas os impediam de té-los.

Vieira enumera as causas das mazelas pelas quais passam os moradores daquele
Estado, entre elas, a falta de um governo que zele pelo bem comum, as condigdes
geograficas e climaticas da regido que dificultam a produc¢do e o comércio, a inflagdo dos
produtos vindos do reino; a cobica e a vaidade. Porém, segundo Vieira, hd causas de

outra ordem:

E, afora destas causas publicas, deve de haver também outras secretas
em alguns particulares, reservadas a ciéncia e Providéncia Divina, pois as
necessidades que V. Mercés representam ndo sdo gerais a todos; e vemos

gue alguns que ndo tinham escravos tém hoje muitos, e outros que tinham

>3 Idem, p.182.

> |dem, p.182-183.
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muitos carecem totalmente deles, porque |lhes morreram por justos juizos

secretos daquele Senhor que é o da vida e da morte.**’

A razdo de alguns moradores perder sua escravaria explica-se pelo castigo divino, que

pune o senhor de escravos mal havidos.”*

Pelo que foi exposto, podemos afirmar que a guerra, quando injusta, era considerada
a causa de toda miséria e desagregacao da col6nia, razao de castigos divinos e desonra de
Portugal. Desgragadamente, a guerra injusta era a pratica corrente na col6nia. Por vezes,
a providéncia divina tramava contra as expedi¢cdes de apresamento dos indios, operando
0 mistério que sinalizava o descontentamento de Deus. Contudo, o livre-arbitrio e o
desejo apartado do bem cristdo faziam dos colonos os responsaveis pela realidade
presente e pela condena¢do de suas almas. Contra isto, Vieira disp6s seu ministério
enquanto esteve a frente das missées do Maranhdo e Grdo-Para: o sal da guerra a purgar

a consciéncia dos homens. Por esta razdo, diz Vieira:

Com as almas dos Portugueses se ndo trabalha menos que com a dos
indios, e da Deus tal forca de espirito aos missiondrios nesta parte que
afirmo a V. M. que, com ter corrido tanto mundo e ouvido tantos homens
grandes dele, nunca ouvi sermées que me parecessem verdadeiramente

apostdélicos sendo no Maranhdo.>*®

>37 VIEIRA, Antdnio. “A Camara do Para, 12 de fevereiro de 1661”. In Cartas do Brasil, Op.Cit., p.650.

>%® Para Vieira, a solugdo para a falta crénica de mao-de-obra era a importa¢do de escravos africanos
para o Maranhdo e Grao Pard. O jesuita ndo discorda da possibilidade de se escravizar os indigenas
legalmente, porém “(...) o dito remédio por si s6 ndo é suficiente; porque, por mais que sejam os
escravos que se fazem, muitos mais sdo sempre 0s que morrem, como mostra a experiéncia de cada dia
neste Estado, e o mostrou no Brasil, onde os moradores nunca tiveram remédio sendo depois que se
serviram com escravos de Angola, por serem os indios da terra menos capazes do trabalho e de menos
resisténcia contra as doengas, e que, por estarem perto das suas terras, mais faciimente ou fogem ou
matam as saudades delas.” Idem, p.651.

>39 VIEIRA, Antbnio. “Ao Rei D. Afonso VI, 20 de abril de 1657”. In Cartas do Brasil. Op.Cit., p, p.467.

(grifo nosso)
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O trabalho da Companhia esmera-se em garantir a tutela espiritual e temporal dos
indigenas, mas, a um sé tempo, assistir aos colonos portugueses: o projeto teoldgico-
politico jesuitico visava, pois, espraiar-se por toda sociedade colonial e conduzir, assim, a
edificacdo da monarquia crista universal.

Por outro lado, a guerra, quando justa, era um meio licito para a aquisicio de
escravos e, consequentemente, motivo de melhoramento econémico da colénia e do
reino. Como demonstramos nos capitulos anteriores, ndo havia um impedimento moral a
instituicdao escravista. A concepgao agostiniana sobre o homem permitia considerar que o
cativeiro do corpo ndao impunha ou significava, o cativeiro da alma. Ademais, quando nos
referimos a liberdade indigena, ha que se ter em mente a concepc¢do da época: estar em
liberdade ndo era aceitacdo da vida némade e gentilica; sim, a subordinacdo a ordem
colonial onde, no interior dos aldeamentos, operava-se a transforma¢dao do indio em
cristdo, vassalo e trabalhador produtivo. Ao impedirem a pregacao da Palavra e
recusarem-se a integrar o corpo politico e mistico do Estado, legitimamente, os
portugueses moviam a guerra justa contra eles. Somente levando isto em conta,
podemos entender a posicdo politica de Anténio Vieira. Na sua leitura sacramental do
mundo, quando justa — e isto era uma exce¢do — a guerra poderia contar com o favor da

providéncia. Nao ha incongruéncia no consentimento da escravidao indigena:

Havera catorze meses que continua a missdo pelo corpo e brago
daqueles rios, donde se tem trazido mais de seiscentos escravos, todos
examinados primeiro pelo missiondrio, na forma das leis de V. M.: e ja 0 ano
passado se fez outra missdo deste género aos mesmos rios, pelo padre
Francisco Veloso, em que se resgataram e desceram outras tantas pegas,
em grande beneficio e aumento do Estado, posto que ndo é esta a maior

utilidade e fruto desta miss3o.>*

>40 VIEIRA, AntOnio. “Carta ao Rei D. Afonso VI, de 28 de novembro de 1659”. In Cartas do Brasil,Op.Cit.,

p.473. (grifo nosso)
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Em carta ao Rei D. Afonso VI°*", de 28 de novembro de 1659, Vieira relata a

expedicdo realizada pelas regides do Ceard, Maranhdo, Pard e “do grande rio das

Amazonas”, cujo objetivo era o descimento pacifico de indios do sertdo. Para o jesuita,

Excede esta miss@o do resgate a todas as outras, numa diferenca de
grande importdncia, e é que nas outras missGes vdo-se salvar somente as
almas dos indios, e nestas vdo-se salvar as dos indios e as dos Portugueses;
porque o maior laco das consciéncias dos Portugueses neste Estado, de que
nem na morte se livram, era o cativeiro dos indios, que, sem exame nem
forma alguma de justica, debaixo do nome resgate, iam comprar ou roubar

por aqueles rios.>*?

Contudo, a intencdo pacifica dos descimentos nao impedia que, por vezes, fosse
empregada a forga, visto algumas nagbes gentias serem hostis. No momento em que a

“entrada” se fazia “pelo grande rio dos Tocantins”, Vieira relata que:

Foi a esta missdo o padre Manuel Nunes, lente de prima de Teologia,
em Portugal e no Brasil, superior das casa e das missées do Par3, mui
pratico e eloquente na lingua geral da terra. Levou quatrocentos e
cinquenta indios de arco®® e remo, e quarenta e cinco soldados
portugueses de escolta, com um capitdo de infantaria. A primeira fac¢éo em
que se empregou este poder foi em dar guerra ou castigar certos indios
rebelados, de nagdo inheiguaras, que o ano passado, com morte de alguns
cristdos, tinham impedido a outros indios da sua vizinhan¢a que se
descessem para a Igreja e vassalagem de V.M.

Sdo os Inheiguaras gente de grande resolugdo e valor totalmente
impaciente de sujeicdo; e, tendo-se retirado com suas armas aos lugares

mais ocultos e defensdveis das suas brenhas, em distancia de mais de

> Conforme explica Hansen em nota: “Oficialmente enderegada a D. Afonso VI, entdo de 14 anos e

alheios aos negdcios do Estado, esta carta dirige-se de fato ao Conselho Ultramarino, por onde corriam
os desta classe, e a regente, mdo do monarca.” In Cartas do Brasil,0p.Cit., p.465.

42 VIEIRA, AntOnio. “Carta ao Rei D. Afonso VI, de 28 de novembro de 1659”. In Cartas do Brasil,Op.Cit.,
p.473. (grifo nosso)

543 . , . .
Ou seja, indios guerreiros.
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cinquenta léguas, ld foram buscados, achados, cercados, rendidos e
tomados quase todos, sem dano mais que de dois indios nossos levemente
feridos. Ficaram prisioneiros duzentos e quarenta, os quais, conforme as leis
de V.M., a titulo de haverem impedido a prega¢do do Evangelho, foram

julgados por escravos e repartidos aos soldados.”**

E possivel identificar elementos importantes nas passagens acima transcritas.
Primeiramente, ha a afirmac¢do de que as entradas, quando realizadas segundo as leis —
ou seja, autorizadas por instancia competente, com propdsito evangelizador e sob
comando de missionarios da Companhia — tinham como resultado ndo sé a salva¢do dos
indios, mas também a dos portugueses. Estes, ndo estavam mais condenados pela pratica
dos cativeiros ilegais, pelo contrario, colaboravam para o ingresso dos indios no grémio
da Igreja e do Estado. Porém, quando o emprego da forca fez-se necessdrio, os critérios
da guerra justa foram respeitados: os indios haviam impedido o anuncio da Palavra, a
guerra era defensiva e fora autorizada. Vieira compreende, portanto, que a guerra contou
com o socorro da Providéncia, haja vista seus bons resultados: mais de duzentos indios
capturados, sem sequer haver baixas do lado portugués (“sem dano mais que de dois
indios nossos levemente feridos”). Estes eram, certamente, os sinais da aprovacgao divina.

Em suma, entendemos que Vieira interpretava a guerra contra os indios como uma
expressao do mistério. Ela era ocasido para o arbitrio humano decidir agir consoante o
bem inspirado por Deus ou para satisfacao dos desejos mundanos. Se na concepg¢ao do
mistério temos que o divino sacramenta as mais diversas substancias e circunstancias, a
guerra oferecia os elementos duais e contraditdrios préprios a expressdao do universo
sacramental cristdo. Para Vieira, o mistério sinalizava e o pregador evangélico
desenganava, aos homens, contudo, restava escolher e agir na diregao do plano de Deus,
ou nega-lo. Com isso, podiam ou ndo colaborar para sua propria salvacdo e para o destino

da monarquia crista portuguesa e universal.

S44 VIEIRA, Antbnio. “Carta ao Rei D. Afonso VI, de 28 de novembro de 1659”, p.474-475. (grifo nosso)
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5. O mistério da guerra nos sermodes do padre Anténio Vieira

“Esperai em Deus, e fazei boas
obras, e ele vos sustentard com suas
riquezas.”

(SI36, 3)

Neste capitulo, nos ocuparemos de alguns dos sermdes do Pe. Antonio Vieira. Como ja
discutido anteriormente, uma das finalidades da oratdria sacra era desvelar os mistérios e,
assim, poder instruir e dispor o fiel a acao cristda. Embora dos mais centrais, este é apenas
um dos papéis da oratdria sacra de maneira geral e, jesuita ou ndo, ndo é o papel exclusivo.
No caso jesuitico, a comunicacdo dos sentidos teoldgicos verdadeiros ao juizo imperfeito
dos homens era uma dimensao essencial; dai a interpretacdo adequada da doutrina contida
nas Escrituras, a exposicao do lugar ontoldgico dos seres na ordem da Cria¢do, a tradugao
do sentido figural dos eventos da histdria. Porém, gostariamos de esclarecer que ha pelo
menos uma outra dimensdo que nao pode ser desprezada: a oratdria sacra visa recolocar o
auditdrio diante dos mistérios, movendo-o afetivamente na direcdo dos seus “sentidos
espirituais” profundos, em suma, promover a experiéncia mistica de comunhdo com o

divino. °*

Aqui a liturgia e, sobretudo, o ministério dos sacramentos sdo os vetores
principais desta experiéncia.546 Neste trabalho ndo investigamos estas questdes, tampouco

julgamos correto reduzir o sentido da oratdria sacra a sua dimensao (teo)légica.

545 . . .. ~ ~ .
Assim diz Vieira sobre a conversdo e o ato da pregacdo: “Para uma alma se converter por meio de um

Sermao ha de haver trés concursos: ha de concorrer o pregador com a doutrina, persuadindo; ha de
concorrer o ouvinte com o entendimento, percebendo; ha de concorrer Deus com a graga, alumiando.
(...) Que coisa é a conversdo de uma alma sendo entrar um homem dentro de si, e ver-se a si mesmo?
Para esta vista sdo necessarios olhos, é necessdria luz, e é necessario espelho. O pregador concorre com
o espelho, que é a doutrina; Deus concorre com a luz, que é a graga; o homem concorre com os olhos,
gue é o conhecimento.” “Serm3o da Sexagésima”, In Sermdes. Alcir Pécora (org). Sdo Paulo: Hedra,
2003, Tomo |, p.33.

e A atualizacdo da presenga divina no mundo dos homens ocorre através dos Sacramentos. De acordo

com Alcir Pécora, para Antdnio Vieira, o mais elevado e exemplar entre eles seria o Santissimo
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Enfim, ndo propomos a centralidade da teologia na oratdria, mas acreditamos que ha
uma indissociabilidade entre a hermenéutica jesuitica da situacado colonial e a hermenéutica
jesuitica do mistério, que é base da orientacdo “légica” da sua oratéria. E sob esta
perspectiva que entendemos a construcdo da invenc¢do da guerra na oratéria, como sendo
invencdo teoldgica da histdria, como concep¢do misteriosa da politica, como humanismo
civico moralizado em viés anti-maquiavélico.

Estas ideias sdao o ponto de partida para compreendermos a leitura de Vieira sobre a
guerra contra os indios. Acreditamos que o jesuita a concebe como tendo um lugar na
histéria escatoldgica crista e que, no oficio de seu apostolado, este era um mistério a ser
desvelado. A partir de sua prédica, Vieira intentava conciliar a vontade e a a¢do dos colonos
a vontade divina. No caso da América portuguesa, esperava-se dos colonos a¢des que
ajudassem o projeto politico dos jesuitas: inversamente ao que praticavam, cabia-lhes
participar da integracdo dos indios a ordem colonial; etapa inicial para resgata-los da
gentilidade. A guerra, neste contexto, é um problema central pelo fato de ser através dela
gue muitos escravos eram capturados. A questdo de sua justica era, por um lado, a clivagem
da legalidade da utilizacdo do indigena como mao-de-obra em uma economia escravista.
Por outro lado, era também a garantia de que o propdsito evangelizador da colonizagao
fosse preservado.

A leitura dos sermdes pregados durante o periodo em que Antbnio Vieira esteve a
frente das missdes do Maranhdo e Grdo Pard, revelou que a questdo indigena era uma
tematica bastante recorrente. A ela estdo associados uma série de comportamentos e a¢des
dos colonos que o jesuita intenta censurar e corrigir. Pecados como a cobica, a vaidade, o

desamor, a avareza etc., conformam a degrada¢dao em que vive aquela sociedade. Em vista

Sacramento da Eucaristia. Nele, tudo funciona como se, a cada cerimdnia da liturgia, pudessem ser
reproduzidos os mesmos efeitos da morte vicaria de Cristo, que derramou seu sangue pela remissdo dos
homens. Esse sacramento é tido como uma extensdo da Paixdo: nele a atualizagdo divina é reproduzida,
sem perdas, cotidianamente pela a¢do performatica do sacerdote. “H4 em Vieira a ideia recorrente de
que ao Sacramento nada falta das propriedades salvificas implicadas na agdo pessoal de Cristo, incluido
ai obviamente o coroamento delas no sacrificio tremendo da Cruz. Ora, ocorre que, nesse caso, para ele,
esse coroamento ndo pode estar em outro lugar que ndo aquela da instituicdo do sacramento
eucaristico — ou dizendo melhor, da instituicdo do modo sacramental como mediagao futura privilegiada
entre o humano e o divino.” PECORA, Alcir. Teatro do Sacramento. A unidade teolégico-retérico-politica

dos sermées de Antonio Vieira. Campinas: Editora Unicamp/ S3o Paulo: Edusp, 22 ed., 2008, p.179.
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desse ambiente, a guerra precisa ser pensada no interior de um sistema soterioldgico
andlogo aos planos divinos para a histéria. Nesse sistema, a guerra, ou melhor, os juizos a
respeito dela e as escolhas a ela relacionadas, possuem profundas implicacGes éticas e
morais. Isso porque, as escolhas sdo determinantes dentro de um sistema salvifico que
impde as boas obras como uma condigdo para a justificagdo. Pensar a guerra como uma
topica, significa que a compreendemos como sendo um lugar que encerra um conjunto de
argumentos voltados a tomada de posi¢cGes e a acdo, ética e moralmente ordenadas
conforme principios evangélicos, decodificados e interpretados a maneira dos jesuitas.

Neste sentido, compreendemos que a guerra contra os indios, mesmo quando ndo
mencionada nominalmente nos sermdes, estd |a presente uma vez que ela é a origem dos
males e enganos que enredam os colonos do Maranhdo e Grao-Pard. Admoestar contra a
cobica, censurar a vaidade, condenar os cativeiros ilegitimos, denunciar a injustica da
guerra é postar-se contra os animos e as ag¢des distanciadas do bem cristdo; animos e acdes
que se retroalimentavam naquela sociedade condenada. A guerra estd para condenagdo
das almas, assim como as boas obras estdao para a justificacdo: a cupidez por escravos
levava os portugueses a moverem guerras injustas contra os indios (vitimas de violéncias de
toda sorte), os escravos mal havidos davam ensejo a vaidade e a preguica; a avareza fazia os
senhores negligenciarem a conversao de seus escravos, a falta crénica de mao-de-obra (era
elevada a mortalidade indigena) movia os colonos a novas guerras injustas. Neste ciclo
ininterrupto, perdia-se a alma de portugueses pouco cristdos; os indios sequer tinham a
chance de sair da gentilidade.

A guerra esta na origem da captura de escravos indigenas, por esta razdo, era uma
prética instituida entre os colonos do Maranh3do e Grdo-Para. E importante pontuar que a
guerra contra os indios deve ser entendida dentro de sua especificidade histérica, cultural e
espacial. Nao estamos falando aqui de um confronto aberto entre dois exércitos, cuja
hierarquia militar impunha papéis precisos para os membros da tropa, nem mesmo de
combates que se estendiam por meses a fio. Enfim, ndo estamos falando da arte militar

européia.”®’ N3o. A guerra brasilica era a guerra de assaltos e escaramucas, onde o

>4 Segundo Pedro Puntoni: “ De fato, na Europa do século XVII a guerra fazia-se com grandes

deslocamentos de tropas, meditados e disciplinados, batalhas campais, exércitos mercendrios e muitas
regras. A arte da guerra era, entdo, essencialmente a arte de fazer sitios ou rompe-los. PUNTONI, Pedro.

“A Arte da Guerra no Brasil. Tecnologia e expansao militar da fronteira da América portuguesa, 1550-
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conhecimento geografico da floresta era, muitas vezes, mais importante que as armas de
fogo. Guerra ligeira e de pequenas emboscadas, ditada pelo ritmo dos passos rapidos dos
indios pelos matos. Guerra volante, adaptada as condi¢des ecolégicas do meio e cujas
taticas seguiam a arte da guerra indigena. Esse é o contexto ao qual nos referimos quando
tratamos das guerras justas ou injustas movidas pelos colonos contra os indios. Depreende-
se, portanto, que eram bastante disseminadas. Toda vez que os colonos necessitavam de
escravos iam aos matos a prear os indigenas. Era contra esta pratica que Vieira empunhava
seus sermoes: este erro era a fonte dos demais pecados que condenavam a sociedade
colonial.

O sermao da Quarta Dominga da Quaresma, pregado na matriz da cidade de Sdo Luis
do Maranhdo, no ano de 1657, oferece-nos a oportunidade de demonstrarmos as ideias
acima. Primeiramente, é importante situar que o periodo quaresmal é um momento de
purificagdo da alma e tempo privilegiado para os cristdos examinarem criticamente seus
vicios. Espera-se do fiel a pratica da virtude, da contricdo, do arrependimento e do

548

perddo, tornando-se, deste modo, digno para receber o mistério Pascal de Cristo.” Assim

diz Vieira no Sermdo da Sexagésima: “o tempo em que principalmente se semeia a palavra
de Deus na Igreja, e em que ela se arma contra os vicios.”>*

Naquele quarto domingo da Quaresma, Vieira escolhe pregar aos colonos sobre o Unico
meio seguro de garantir o pdo, o sustento dos bens temporais. O jesuita diz que pregara ao

corpo, ndo a alma:

Se Deus criou primeiro o corpo que a alma, por que ndo tratard o
pregador do corpo alguma vez? (...) O sermdo de hoje todo serd do corpo,

e para o corpo. Nos passados tratamos de como havemos de alcangar os

1700”. In Novos Estudos — CEBRAP, Sao Paulo, mar¢o de 1999, n2 53, p.193. Sobre a ideia de “guerra
brasilica”, ver: MELLO, Evaldo Cabral de. Olinda Restaurada. Rio de Janeira: Forense; Sao Paulo: Edusp,
1975.

>18 PINTO, Rodrigo Gomes de Oliveira. Entre Borrées e Caddveres: os sermfes de Dominga da Quaresma
de Anténio Vieira. Dissertagao de Mestrado, FFLCH — USP, Sao Paulo, 2009, p.09.

>49 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Sexagésima, 1655”. In Sermdes. Op.Cit.
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bens espirituais; hoje ensinaremos como se hdo de alcancar, e ainda
. 550
acrescentar os temporais.
Garantir o alimento do corpo é a agdo mais bdsica da existéncia humana, bem como de
qualquer outro ser criado: “Lancai os olhos por todo o0 mundo, e vereis que todo ele se vem

351 por diferentes meios os homens buscam sua

a resolver em buscar o pao para a boca.
sobrevivéncia, porém, ha aqueles que excedem esta legitima busca e condenam-se por sua

cobica:

Os pobres ddo pelo pdo o trabalho, os ricos ddo pelo pao a fazenda; os de
espiritos generosos dao pelo pdo a vida, os de espiritos baixos ddo pelo pdo a
honra, os de nenhum espirito déo pelo pdo a alma; e nenhum homem ha que

n3o dé pelo pdo e ao p3o todo o seu cuidado. >*

O homem trabalha para ter sua subsisténcia e esta era uma condi¢do imposta depois da
expulsdo do paraiso. Neste sermdo, Vieira propde dois conselhos “um para terem pao,
outro para terem muito.”. Aqui, o Unico caminho seguro para se ter, sem nunca haver falta,
é seguir a Cristo. Vieira lanca mao de exemplos biblicos para sustentar sua critica as acées
dos colonos; o bom exemplo cumpre o papel de censurar o seu inverso. O milagre da

multiplicacdo dos paes e dos peixes é o primeiro a ser invocado:

(...) com cinco paes e dois peixes em um deserto, deu Cristo de comer a
cinco mil homens, afora mulheres e meninos, e sobejaram doze alcofas de

pdo. Duas coisas fez Cristo neste milagre: deu pdo, e deu muito; deu pao,

553

porque todos comeram a vontade: Manducaverunt, et saturati sunti’>> — deu

530 VIEIRA, Antonio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, S3do Luis, 1657”. Acesso em:

http://www.literaturabrasileira.ufsc.br/documentos/?action=download&id=28880# ednrefl

Edicdo de referéncia: Sermdes.Vol. X Erechim: EDELBRA, 1998.

>31 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

2 VIEIRA, Antdnio. “Serm3o da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem. (grifo nosso)

>>% Comeram, e se saciaram (Mt. 14, 20)
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muito, porque a todos sobejou: Et tulerunt duodecim cophinos

fragmentorum.>>*

O que Cristo obrou por milagre, Vieira ird ensinar sem eles. Os conselhos sdo dados
pelas licdes recolhidas nos diversos textos das Escrituras, que se dividem em livros
historiais, sapienciais, salmos, profecias, evangelhos, epistolas candnicas. Além dos
exemplos da histéria sagrada, Vieira apresenta como prova os argumentos derivados da
experiéncia. Observamos, portanto, que a parenética, assim como a arte epistolar, vale-se
da histdria, sobretudo a biblica, e da experiéncia como provas da enunciac¢ao.

Antes de expor o rol de exemplos, o jesuita repreende as estratégias pelas quais os
homens acreditam lograr o seu sustento: “Sera porventura ajuntar mais? Trabalhar mais?
Lavrar mais? Negociar mais? Desvelar mais? Poupar mais? Mentir mais? Adular mais?
7555

Alguns cuidam que estes sdo os meios de ter pdao, mas enganam-se.

Vieira inicia pelos livros historiais, no capitulo vinte e seis do Levitico diz Deus:

Se guardardes a minha lei e os meus preceitos, dar-vos-ei a chuva a seu
tempo, e os frutos de todo género serdo tantos, que quando colherdes os
novos, para os recolher lancareis fora dos celeiros e das adegas os velhos.
(Lev. 26, 3 ss. 10) (...) Pelo contrério, se me n3o ouvirdes, nem guardardes
meus mandamentos, o céu sera para vés de ferro, e a terra de bronze: ara-la-
eis, e trabalhareis debalde, porque as sementeiras ndo nascerdo, e as arvores

n3o dardo fruto. (Lev. 14, 19 5)**°

Os Salmos sdo searas férteis de licOes:

Temei a Deus todos os que o servis, porque os que o temem ele os livrara
da pobreza. Os ricos empobrecerdo, e padecerdao fome; porém os que servem
e temem a Deus, e o buscam, ndo sentirdo falta de bem algum. (SI. 33, 10 s)

No Salmo trinta e seis: Esperai em Deus, e fazei boas obras, e ele vos

>>* E levantaram do que sobejou doze cestos. (Mt. 14, 20). VIEIRA, Antonio. “Serm3do da Quarta Dominga

da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
>3 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

336 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
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sustentara com suas riquezas. (SI. 36, 3) E dd a razdo no Salmo trinta e dois:
Porque os seus olhos estdo postos sobre os que o temem, para os livrarem da

morte, e os sustentarem no tempo da fome. (SI. 32, 18 5)557

Pela boca dos profetas Isaias e Oséias 0 mesmo ensinamento:

Se quiserdes servir-me, comereis os bens da terra; e, se ndo quiserdes, e
me provocardes a ira, a minha espada vos comera a vés. (Is. 1, 19 s) (...) Pelo

profeta Oséias: Semeai boas obras, e colhereis misericérdias. (Os. 10, 12)558

O jesuita passa, entdo, aos Evangelhos

Buscai primeiro o reino de Deus, e tudo o que vos for necessario vos
buscard a vos. (Mt. 6, 33) (...) Bem-aventurados os que tém fome e sede da
justica, isto é, da virtude que faz justos, porque essa fome e sede se lhes
converterd em fartura. (Mt. 5, 6) Qudo errados vao os que, para a ter, andam
esfaimados apds as riquezas! Tende vés fome e sede do servigo de Deus, e ele
vos sustentard abundantemente. (...) Fagamos nds a vontade de Deus, e ele
nos ndo faltard com o pdo de cada dia, porque a disposi¢Go para ter o panem

nostrum é o fiat voluntas tua.>*®

Nesta ultima sentenca, Vieira expde o cerne da mensagem deste sermdo: quando os
homens, por sua prépria vontade, realizam a vontade divina, Deus assiste-os e ampara-os

certamente. O argumento fica explicito nas epistolas candnicas de Sdo Paulo:

Accepistis spiritum adoptionis filiorum: si autem filii, et haeredes®®. - Os
gue servem a Deus, e estdo em graca, sdo seus filhos adotivos; se sdo seus

filhos, logo sdo seus herdeiros. - Vede agora se aos herdeiros de Deus todo-

>37 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

>38 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
> VIEIRA, Antdnio. “Serm3o da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem. (grifo nosso)
>80 Recebestes o espirito de adogdo de filhos: e, se somos filhos, também somos herdeiros (Rom. 8, 15.

17).
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poderoso |hes pode faltar alguma coisa. O mesmo S. Paulo, na primeira ad
Corinthios: Omnia vestra sunt: vos autem Christi, Christus autem Dei (1 Cor. 3,
22 s): Cristo é de Deus, vds sois de Cristo: logo, todas as coisas sdo vossas,

porque quem serve a Cristo ndo lhe pode faltar coisa alguma.”®

Das figuras do Antigo Testamento, tiram-se licGes exemplares desse coroldrio. Com a
histéria de Esau e Jaco, Vieira ensina que os homens devem sim buscar os bens da terra,

mas sO depois de terem buscado primeiro, os do Céu:

Eu ndo vos digo que ndo busqueis os bens da terra, que isso de os deixar e
de os desprezar é espirito que Deus da sé a quem é servido; ndo vos digo que
0s ndo busqueis: s6 vos digo que os busqueis por caminho em que
seguramente os possais achar, que é buscando em primeiro lugar os do céu, e
servindo a Deus. Servi a Deus, e estai seguros que é impossivel faltar o

necessdrio.”®

Em sua invencdo, Vieira vale-se de histérias, experiéncias e exemplos contidos nas
Escrituras para demonstrar sua mensagem. O jesuita antecipa-se a critica e comenta que,
porventura, a experiéncia também mostra que ha pessoas de virtude que padecem grandes
necessidades. Contudo, esta é uma impressao falaciosa: “ (...) todos aqueles que parecem
bons, e padecem necessidades, é uma de duas: ou é que o ndo sdo, ou é que quer Deus
provar se o sdo.” De sorte que, em Deus, ndo ha prover sem provar: “Sabeis, senhores e
senhoras, por que Deus nos ndo prové bem? Porque nds provamos mal, e a quem o ndo

7563

serve verdadeira e constantemente, ndao tem Ele obrigacdo de sustentar. Ainda pior, ha
aqueles que diante das dificuldades vendem a consciéncia, vendem a alma e, as vezes, o

corpo; consequentemente, Deus, como justissimo juiz:

(...) em lugar de lhes dar a abundancia que lhes havia de dar, se
perseverassem constantemente, tira-lhes esse pouco remédio que tinham,

com que fiqguem perdidos de todo. Porque, assim como o caminho certo de ter

261 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

*2 VIEIRA, Anténio. “Serm3o da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem. (grifo nosso)

>63 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
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pdo é servir a Deus, assim o caminho certo de se perder o pdo que se tem é

desservi-lo.”**

Ofender a Deus é procurar castigo. Vieira prova-o pelos exemplos dos mandamentos:

Diz Deus no sétimo mandamento: Ndo furtards - e vds, com cobica de
acrescentar fazenda, ajuntais a alheia a vossa, por todas as artes que podeis. E
gue se segue daqui? Que pelo mesmo caso vos tira Deus a que tinheis, e mais

a que lhe ajuntastes”

O segundo exemplo toca de perto os moradores do Maranhado: “Diz Deus no terceiro
mandamento: Guardards os domingos e as festas”. Na col6nia, a avareza e a ganancia dos
senhores obriga os escravos trabalharem de sol a sol; ndo vao a missa e nao celebram os
dias santos. Portanto, “tudo quanto se trabalha ao domingo é destruicao de tudo o que se

adquire pela semana.” A resposta de Deus a esta ofensa, a histéria ja mostrou:

E pecado geral do Brasil deitar a moer ao dia santo. Deus deu a terra um
dia na semana para descansar; vds ndo quisestes que descansasse e louvasse a
Deus um dia: pois descansara agora toda a semana, e todo o més, e todo o
ano, e tantos anos. Senhores, por que cuidais que vos morrem as pegas? Por
que cuidais que vos fogem e desaparecem? Por que cuidais que se arruinam e
desfabricam, e estdo feitos taperas tantos engenhos? Eu vo-lo direi: Por
descuido e pouco zelo desta capitania (...) Por cobica de lavrar e granjear mais,
mandastes trabalhar o vosso escravo ao dia santo. Que faz Deus? Deixa-o fugir
para o mato, e que nunca mais aparega, e agora anda folgando sete dias da

semana, porque vés ndo quisestes que descansasse um s6.>%

Até aqui, Vieira provou que o caminho seguro para granjear os bens temporais era, pois,
seguir o que manda Cristo. Em seguida, passa aos conselhos que levam ao aumento das

fazendas e, com ironia, diz:

264 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

>3 VIEIRA, Anténio. “Serm3o da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem. (grifo nosso)
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Oh! que ponto este para os cobicosos e para os avarentos! Se eu os
consultasse a eles do remédio para acrescentar pao, para multiplicar fazenda,
uns haviam de dizer que negociar, e, melhor que tudo, negociar para o

Maranh3o, porque o que em Portugal vale dois, aqui se vende por vinte.”®

Porém, s6 ha um meio certo e seguro para o aumento das riquezas e, segundo Vieira, é

remédio util e muito facil:

Quereis ter pao? Servi a Deus. Quereis ter muito? Dai por amor de Deus.
Pois o dar, o tirar de mim, é caminho de acrescentar? Antes parece caminho
de diminuir. Se fora dar por amor dos homens, ou por outro respeito, sim que
era caminho de perder o que se da; mas dar por amor de Deus, ndo ha mais

certa negociacdo, ndo ha mais certo modo de ajuntar fazenda.®’

Obrar com fé e caridade é, por exceléncia, a disposicdo perfeita e congruente ao

caminho de Deus. Aqui, a oferta de esmolas tem um valor especial:

E boa mercancia a esmola? Pois ainda é melhor lavoura. O Eclesiastes, no
capitulo onze: Semeai o vosso pdao em terra regada com dguas, € eu vos
prometo que, ainda que pareca perdido, o achareis depois. (Ecl. 11, 1) Que
terra é esta regada com aguas, diz S. Basilio, sendo as maos dos pobres? Estdo
0s pobres chorando a sua miséria, e regando as suas maos, assim como a
Madalena regava os pés de Cristo; pois, nesta terra assim regada semeai o

vosso pio, e vereis quio abundantemente o recolheis.*®®

Segundo Vieira, a Quaresma é tempo de semear as boas obras: “Para que se fez a
guaresma? Assim como a avareza tira o merecimento ao jejum, a esmola |ho acrescenta.”
Finalmente, o jesuita adverte para a importancia de haver naquela cidade um hospital: ali
sobejam necessitados e esta ausente a caridade. A vigilia quaresmal impunha, enfim, o

desengano das consciéncias e a¢gdes condizentes com o bem cristdo.

266 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
267 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.

268 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Quarta Dominga da Quaresma, Sdo Luis, 1657”. Idem.
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Podemos concluir que o sermao institui o caminho de Deus como o meio seguro de se
conservar e aumentar os bens temporais. Isso impde uma pratica ética, ditada pelos valores
cristdos, onde o livre-arbitrio escolhe fazer o bem do préximo, gratuitamente, como ato de
devocdo a Deus. Mais uma vez, temos aqui demonstrado que, na soteriologia jesuitica, o
homem agindo como coadjutor do plano de Deus colabora eficientemente para o destino de
sua alma, por conseguinte, também colhe na vida terrena, os frutos da liberalidade divina.
Como vimos, o governo dos escravos era um dos lugares privilegiados para demonstrar a
adequacado aos preceitos cristaos.

Trazer os indios para o lume da Fé e para pdlis cristd justificava a colonizagdo
portuguesa no Brasil. Os jesuitas tomaram para si o protagonismo desta empreitada, ndo
obstante, destinassem aos colonos e autoridades um papel colaborativo neste processo.®
Como dito anteriormente, o projeto teoldgico-politico da Companhia de Jesus englobava a
sociedade colonial como um todo; especialmente no projeto de Vieira, os portugueses eram
concebidos como o povo eleito para erigir uma monarquia catdlica e universal. O jesuita,
contudo, conhecia muito bem as dificuldades interpostas ao anuncio da Palavra. Os
impedimentos para a conversdao eram enormes, porém o zelo apostdlico e o sentido de
dever fariam os jesuitas suplantarem as adversidades.

Bastou alguns anos de experiéncia missiondria para que os jesuitas reconsiderassem
suas primeiras impressdes sobre os indios. Quando recém chegados a col6nia, o otimismo
tomava conta do espirito dos missiondrios. A conversdo por meio da Palavra e do exemplo
parecia suficiente para escrever na alma indigena, “papel em branco”, as verdades da Fé. A
inclinacdo cristd dos indios foi muito ressaltada nas primeiras cartas. Os jesuitas
acreditavam no potencial de elevagao espiritual dos gentios, e para isso bastaria acender a
centelha da Fé deixada por Deus em todos os homens. A humanidade brasilica estava
inscrita dentro da universalidade cristd: descendentes de Ad3o e Eva, os indios deveriam ser

os herdeiros de Cam, filho maldito de Noé; a nudez gentilica era um sinal.>’® Acreditava-se

%% Em tese, colonos e autoridades deveriam colaborar para o processo de submissdo do indigena a
ordem colonial. Porém, diante do furor escravagista dos portugueses, os jesuitas buscaram impedir que
o poder temporal sobre os naturais ficasse a cargo dos colonos. O projeto dos aldeamentos tinha o
objetivo de preservar os indios da expoliagdo e da ma influéncia dos maus cristdos.

70 A figuragdo dos indios como filhos de Cam tornou-se uma tdépica relativamente comum nos escritos

jesuiticos. Assim escreve Nébrega em seu Didlogo: “Gongalo Alvarez: Pois como tiveram estes pior
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que os indios ouviram a Boa Nova num tempo remoto. De certo, dada por Sao Tomé, pois
eles tinham na memdria algumas palavras: os mitos do diluvio e de Sumé. Ndébrega chegou a
identificar as pegadas do apdstolo nas pedras de uma praia da Bahia.

Um passo importante para o processo de conversdo foi o aprendizado das linguas
indigenas, que foram sistematizadas em uma sé — a lingua geral estruturada pelo padre

Anchieta.””*

Segundo Adoni Agnolin, a gramatica indigena era um instrumento indispensavel

de catequese: reduzir a lingua (sob o modelo da escrita e, consequentemente, do alfabeto e
. . . . . 572

das regras gramaticais latinas) era uma etapa fundamental para reduzir o indigena.”’” Nesta

esteira, Jodao Hansen pontua que,

(...) a mesma lingua do gentio evidencia a bestialidade e é doutrinada,
explicita e implicitamente, como lingua da falta e, no limite da ortodoxia, falta
de linguagem, nos termos substancialistas da teologia-politica portuguesa da

Conquista. Genericamente falando, o enunciado jesuitico postula que a lingua

criagdo que os outros e como ndo lhes deu a natureza a mesma policia que deu aos outros? Matheus
Nogueira: Isso podem-vos dizer chamente, falando a verdade, que Ihes veio por maldi¢do de seus avds,
porque estes cremos serem descendentes de Cam, filho de Noé”. NOBREGA, Manuel. Didlogo da
conversdo do gentio. “Didlogo sobre a conversdao do gentio”. In LEITE, Serafim, Cartas dos Primeiros.
Jesuitas do Brasil. Sdo Paulo, Comissdo IV Centenario, 1954, vol Il. (grifo nosso)

>"1 pedro Puntoni observa gue a vulgariza¢do da lingua geral e a conversao feita através dela tiveram um
importante papel na distingdo do tratamento dado aos diferentes grupos de indios. Aqueles que nao
falavam o tupi foram identificados como ‘tapuias’, isto é, ‘aqueles que falam a lingua travada’. Por essa
razdo, foram desprezados e qualificados como o barbaro dos barbaros. “(...) a polaridade tupi-tapuia ja
queria, também, mostrar o destino que a coloniza¢do e a catequese haviam estabelecido para aqueles
grupos indigenas: ou tornaram-se escravos, ou cristdos aldeados pelos jesuitas.” PUNTONI, Pedro. A
Guerra dos Bdrbaros. Povos indigenas e a coloniza¢do do sertdo nordeste do Brasil, 1650-1720. Sao
Paulo: HUCITEC/Edusp: FAPESP, 2002, p.65.

>’ De acordo com Adoni Agnolin, a politica linguistica era um instrumento essencial para a catequese:
“(...) num territério onde as tradi¢gdes narrativas se constituem de forma essencialmente oral, o primeiro
passo que cabe aos missionarios é o de “reduzir” — antes mesmo dos indigenas (isto é, antes do ethos
social de suas culturas) — suas prdprias linguas sob o modelo da escrita e, por consequéncia, do alfabeto
e das regras gramaticais latinas. Enquanto instrumento de traduc¢do de conteldos e sentidos da
doutrina cristd, essa reducgdo linguistica criava (até onde foi de alguma maneira possivel) uma, mesmo
que improvavel, “lingua geral da costa”.” AGNOLIN, Adoni. Jesuitas e Selvagens. A negociagdo da Fé no

encontro catequético-ritual americano-tupi (séc. XVI-XVII). Sdo Paulo: Humanitas Editorial, 2007 p.80-81.
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do indio é marcada pela mudez e pela cegueira préprias de suas praticas
pecaminosas que, obscurecendo a visdo ou a teoria do Bem, fazem-na
imprudente e escura, evidenciando uma natureza semper prona ad malum:

uma lingua desmemoriada do Bem, enfim.””®
Em nossa opinido, o mais correto seria dizer que, embora os brasis tenham participado
do anuncio da Boa Nova em tempos imemoriais, ndo guardaram a esséncia do viver cristdo.
Isto porque, ndo é possivel sustentar a ideia de uma “ignorancia da Palavra” do ponto de
vista de uma concepgdo doutrindria que cré na universalidade da Revelagdo. No mundo
criado hd a presenca da “assinatura divina” em todas as coisas e seres; nos homens, desde
0 nascimento, os prima praecepta lhes sao infundidos, o que, por sua vez, os permitem

57
l.

conhecer a lei natural.>”* Neste sentido, a questdo da linguagem indigena, precisa ser

I"

pensada mais em termos de “Babel” do que de falta de linguagem. A lingua é sim pensada
como sinal de bestialidade, mas nao por ser ignorante da Palavra, mas por nao conseguir,
sem um processo de “corre¢cdao” ou “reducdo”, elaborar esta Palavra em um quadro
doutrinal coerente com a Verdade, pois, no espago rude em que se desenvolveu, tornou-se
fermenta de malicia nas mados de agentes demoniacos. Acreditamos que ndao foram os
pecados que turvaram os sentidos dos indios para a linguagem, mas foi a deturpacao da
Palavra numa linguagem demoniaca que levou os indios a pratica do mal. O “Mal” estd na

I"

origem da confusdo linguistica, mas o “mal” é o efeito da sua falta de verdade. A traducao
do catecismo para o tupi, ndo vem preencher uma auséncia, mas reorientar os fragmentos
da Palavra ao seu sentido salvifico.>”

Ao passo que a missionacgao jesuitica avancava, ficavam para tras as imagens dos indios

como “tabula rasa” e “papel em branco”, dando lugar ao estigma da auséncia: “desprovido

>73 HANSEN, Jodo Adolfo. Comunicagdo apresentada em ocasido dos Semindrios “Instrumentos da
Comunicagdo Colonial”, USP, 24/08/2000. Citado em AGNOLIN, Idem, p.78.

374 Conforme explica Zeron, “os prima praecepta existem implantados no homem, por definicdo de sua
propria natureza, desde seu nascimento, segundo a concepg¢do agostiniana que o define a partir das
faculdades da memodria, da vontade e do entendimento.” ZERON, Carlos. Linha de Fé. Op.Cit., p.387,
nota 125.

> Este comentario foi integralmente pautado nas observa¢Ges do prof. Guilherme Amaral Luz.
Gostariamos de salientar que estas ideias foram levantadas a titulo de hipdtese e poderdao ser melhor

embasadas em estudos futuros.
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tanto das letras ‘F’, ‘L’, ‘R’, na sua lingua, quanto da Fé, da Lei e do Rei, em sua vida.”>’®

Contudo, o desafio de reduzir a lingua e criar um catecismo em tupi, ndo esbarrava somente
na auséncia das letras, mas, principalmente na dificuldade de traduzir conceitos proprios da
cultura cristd, para os quais ndao existiam equivalentes no quadro linguistico, mental e

cultural dos gentios.>”’

Rapidamente os missionarios perceberam os limites da conversao
feita a partir da adaptacdo da linguagem e das idéias cristds ao modo de vida e crencas
nativas.

>’ A nudez

As fontes demonstram que a representacao jesuitica do indio era o bdrbaro.
foi duplamente interpretada, ora como natural (ndo despertando a lascivia), ora como

luxuriante. A poligamia e os casamentos sem as interdi¢cdes de parentesco comuns a cultura

>’® AGNOLIN, Op.Cit., p.80.
> Neste processo de tradugdo estava em jogo a manuten¢ao da ortodoxia, uma das preocupag¢des mais
importantes da Igreja Catodlica apds o Concilio de Trento. Para uma analise aprofundada da traduc¢do do
catecismo para a lingua tupi, ver o capitulo “A Problematica da Tradugdo: o ‘contrato linguistico-
colonial’”. Idem, p.77-116.

78 A origem do conceito de barbaro provém da Antiguidade Classica, quando os gregos assim
denominavam o estrangeiro, marcando duas diferengas essenciais: uma linguistica e outra politica. O
barbaro ndo conhece o poder centralizado, ndo habita a pdlis — espago privilegiado para o
desenvolvimento das potencialidades e virtudes humanas — e vive em meio a desordem e a auséncia de
normas (incivil). Os barbaros desconhecem a lingua grega (balbuciam). O conceito recebeu inimeros
significados e designou povos bastante heterogéneos ao longo dos tempos, contudo, sempre guardou a
implicacdo de inferioridade. O sentido cultural que o termo expressa permitiu sua transposicdo para o
mundo cristdo. Apartir do século VI até o século XV, barbarus equivalia a paganus. Como propde
Koselleck, formava-se, assim, um par de conceitos assimétricos e desigualmente contrarios: cristdo-
pagdo. Para o autor: “Uma vez presente na histdria, os pares de conceitos heleno-barbaro, cristdo-
pagdo e homem-ndo-homem revelam determinadas formas de experiéncia e possibilidades de
expectativas cujos atributos também podem surgir com outras denominagdes em outras situagdes
historicas. Cada uma das antiteses a serem examinadas possui estruturas préprias, mas também
comuns, que sempre aparecem de novo na linguagem politica, mesmo quando, no correr da histéria, as
palavras ou nomes modificam. (...) As palavras podem mudar e, mesmo assim, a estrutura da
argumentacdo assimétrica continuar a mesma.” KOSELLECK, Reinhart. Futuro Passado. Contribuigdo a
semdntica dos tempos histdricos. Rio de Janeiro: Contraponto: Ed. PUC — Rio, 2006, p.195. Ver capitulo
“A semantica histdrico-politica dos conceitos antitéticos assimétricos”. Podemos dizer que com a
chegada dos europeus na América, o conceito de barbaro demonstrou mais uma vez vitalidade ao ser

usado para classificar os povos americanos.
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ocidental foram sempre condenados. A antropofagia era, pois, o apice do barbarismo e
levou o indigena a ser comparado aos caes. Assim diz Ndébrega: “sdo cdes em se comerem e
matarem e sdo porcos nos vicios e na maneira de se tratarem”, “sdao mais esquecidos da
Criacdo que os brutos animais, e mais ingratos que os filhos das viboras que comem suas
m3es”.>”® As guerras intertribais motivadas pela vinganca mostravam-se atavicas nestas
sociedades. Por fim, as cauinagens eram vistas como um empecilho forte a conversao, pois

>80 Contudo,

quando “davam a beber”, os indios recalcitravam em todos os demais vicios.
dentro da concepcdo teoldgica jesuitica, tais abominagcdes ndao eram constitutivas da
natureza indigena, mas sim resultado do esquecimento e corrupgao da Palavra.

A insisténcia dos missionarios quanto aos poucos “frutos” da evangelizacdo dos indios
compOs uma outra tépica bastante comum nas cartas inacianas: o relato das dificuldades
didrias da empresa missionaria aproximava os padres dos martires. Como visto
anteriormente, quanto maior o sofrimento e as adversidades, maior a misericordia e a
devocdo dos soldados de Cristo; quanto mais barbaro fosse o pagdo, mais elevada e

providencial seria a missdo da Companhia. Fé, abnegacao e altruismo compunham a imagem

gue os padres faziam de si mesmos. Segundo Ronald Raminelli,

(...) as imagens do martirio e do vil gentio concederam ao tema do
barbarismo uma nova significacdo. O bdarbaro torna-se, entdo, um obstdaculo a

ser vencido, torna-se um desafio para os religiosos e um caminho para a

379 NOBREGA, Pe. Manuel da. “Didlogo da Convers3o do Gentio”. In Cartas de Manuel da Nébrega. LEITE,
Serafim. Histdria da Companhia de Jesus. Lisboa: Portugalia, 1938-1950, vol I, p.321. A tépica do indio
selvagem e bdarbaro aparece com freqliéncia no Didlogo: sdao ‘bestiais’, ‘encarnigados’, ‘porcos’ e ‘cdes’.
Manuela Carneiro da Cunha observa que a identificacdo entre canibais/cdes provém da imagem dos
cianocéfalos (homem com cabeca de cdo e também canibal) que era muito difundida na Renascenga. A
autora faz a distingdo entre canibalismo e antropofagia e diz que, ja nos primeiros tempos, os europeus
perceberam a diferenca. CUNHA, Manuela Carneiro da. “Imagens de indios do Brasil: O século XVI”, In
Estudos Avangados, 4 (10), 1990, p.91-110.

*% 0 cauim era uma bebida alcélica produzida a partir do fermento da mandioca. O processo de
preparagdo foi cuidadosamente descrito no século XVI, tanto por portugueses, como Ferndo Cardim,
como por franceses, como Jean de Léry. A embriaguez pelo cauim fazia parte dos rituais antropofagicos
dos Tupinamba, que viviam ao longo da costa central do Brasil. Ver: CARDIM, Fernado. Tratados da terra

e gente do Brasil. Lisboa: Comissdao Nacional para as Comemoragdes dos Descobrimentos Portugueses,

1997. LERY, Jean de. Viagem a terra do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1980.
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purificacdo. O aspecto indspito do amerindio permite aos padres dignificar o

trabalho da catequese e ressaltar a harmonia promovida pela doutrina

crist3.”*8!

Como demonstrou Renato Cymbalista, a morte nas maos dos indios era mesmo
desejada pelos jesuitas, que a consideravam a emulac¢do do sofrimento de Cristo e, por isso,
um ato maior de devogdo a Deus. O martirio regava com sangue a terra e inaugurava o
processo cristianizagdo do territério®®*: “cedo se ha de colher nela o fruto, que de terra
regada com tanto sangue e tdo santo se pode esperar”, diz Vieira referindo-se ao martirio
dos jesuitas na llha de Marajé. Porém, as ofensas dos indios a Igreja e ao poder portugués
nao ficavam impunes. Diante dos episddios de martirio, as guerras justas eram dadas como
resposta e, neste sentido, elas eram a continuidade e efetivacdo da tomada do territdrio
para a cristandade. O sangue semeava a Fé e as guerras justas eram percebidas como os
instrumentos que garantiriam a construg¢ao e conservacao da Igreja. O sangue dos soldados
de Cristo e a espada dos soldados coloniais eram, pois, complementares. Enfim, nestes casos
excepcionais a guerra era legitima.

Todavia, esta percep¢ao do processo de conversao foi sendo adquirida ao passo que a
missionacdo deparava-se com as provagoes do dia-a-dia. A docilidade e a facilidade com que
os indios se dispunham a escutar a pregacdo ndo resultava na interiorizacdo dos
ensinamentos, pois aparentemente convertidos, os indios logo voltavam as suas “praticas

abomindveis”. Enfim, a “inconstancia da alma selvagem” tornou-se uma tdpica

81 RAMINELLI, Ronald. Imagens da Colonizagdo . A representag¢do do indio de Caminha a Vieira. Sao

Paulo: Edusp/Zahar, 1996, p.77-78.

*%2 Renato Cymbalista destaca o significado que padre Anchieta da ao martirio de seus irmdos de ordem.
O sangue vertido cumpre o papel de germinar a Fé em solo gentio e iddélatra. Em carta do irmdo José de
Anchieta ao padre Loyola, o missionario relata com jubilo a morte de seus companheiros, Pedro Correia
e Jodo de Souza: “Agora sim acreditamos que o Senhor ha-de estabelecer aqui a Igreja, tendo ja langado
nos alicerces duas pedras banhadas em sangue tdo glorioso”. Segundo Cymbalista, a passagem “(...)
revela o peso especial dado a esses mortos. Anchieta, nesse trecho, faz uma relagao direta entre a
morte martirizada dos jesuitas e a irreversibilidade da empreitada catequizadora. E interessante
notarmos o conteldo arquitetonico dessa fala: os jesuitas mortos equivaleriam a duas pedras inaugurais
e sagradas, constituindo os alicerces sobre os quais se construiria simbolicamente o edificio da Igreja
catodlica.” CYMBALISTA, Renato. “Os martires e a cristianizacdo do territério da América portuguesa,

séculos XVI e XVII”. In Anais do Museu Paulista. Sdo Paulo, vol. 18, n2 1, jan-jul 2010, p.66.
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incontornavel na representacdo do indigena.”®® No Didlogo da Conversdo do Gentio, a
personagem Gongalo Alvarez afirma que a resiliente bestialidade expressava-se pela
inconstancia; assim: “Sabeis qual hé a mor dificuldade que lhes acho? Serem tam faciles de
diserem a tudo si ou pd, ou como vés quizerdes; tudo aprovdao logo, e com a mesma
facilidade com que dizem pd[sim], dizem aani [ndo0].”>%

Os empecilhos a conversao e as dificuldades no trato com o indigena obrigavam a um
fervor apostdlico, que, na opinido dos jesuitas, era uma prerrogativa da Companhia, pois
providencialmente instituida como universalizadora da Fé. Esta tematica é tratada no
célebre Sermao do Espirito Santo, pregado por Vieira aos irmaos na Igreja da Companhia de
Jesus, em Sao Luis, 1657. Na ocasido, partia ao rio das Amazonas uma grande missdao dos
mesmos religiosos. Segundo o jesuita, naquelas terras, é necessario “muito mais amor de
Deus, que em nenhuma outra.” Os motivos eram dois: a ma qualidade das gentes e a
dificuldade das linguas.

Quando Deus mandou seus Discipulos anunciarem a Palavra a todas as gentes, coube a

|585

S. Tomé as gentes do Brasi Ao passo que receberam com docilidade a pregacgao, os

naturais ndo guardaram seus ensinamentos: “Quando os portugueses descobriram o Brasil,
acharam as pegadas de S. Tomé estampadas em uma pedra que hoje se vé nas praias da
Bahia; mas rastro, nem memoéria da Fé que pregou S. Tomé, nenhum acharam nos

7586

homens. A explicacdo estd na inconstancia destas gentes, deficientes na vontade:

>8 CASTRO, Eduardo Viveiros de. “O Marmore e a Murta: sobre a inconstancia da alma selvagem”. In:

Revista de Antropologia, Sao Paulo: USP, vol.35, 1992 p. 21-74. Para Viveiros de Castro, a “inconstancia
da alma selvagem” ndo se trata simplesmente de uma tdpica, mas de uma leitura inacurada por parte
dos missiondrios de um aspecto substantivo do modo de ser (ou da filosofia, como ele diz) indigena.

28 NOBREGA, Pe. Manuel da. “Didlogo da Conversdo do Gentio”. Op.Cit.

*% Vieira explica que os discipulos foram punidos por reagirem com incredulidade diante da ressurreigao
de Cristo. Assim, foram mandados a pregar a todo o mundo. O mais incrédulo foi, pois, Sdo Tomé.
Consequentemente, foi destinado a anunciar a Palavra aos homens mais obtusos que ha. “Como se
dissera o Senhor: os outros Apdstolos que foram menos culpados na incredulidade, vao pregar aos
Gregos, vio pregar aos Romanos, vio pregar aos Etiopes, aos Arabes, aos Arménios, aos Sdrmatas, aos
Citas; mas Tomé, que teve a maior culpa, va pregar aos Gentios do Brasil, e pague a dureza da sua
incredulidade com ensinar a gente mais barbara e mais dura.” VIEIRA. Pe. AntOnio, “Sermao do Espirito
Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. In Sermdes. Alcir Pécora (org). Sdo Paulo: Hedra, 2003, tomo |,

p.422.

>86 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.422.
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Tal é a fé dos Brasis: é fé que parece incredulidade, e é incredulidade que
parece fé: é fé, porque creem sem duvida, e confessam sem repugnancia tudo
o que lhe ensinam; e parece incredulidade, porque com a mesma facilidade
com que aprenderam, desaprendem; e com a mesma facilidade com que

creram, descreem.587

Aqui, “ha de estar sempre ensinando o que ja estd aprendido, e ha de estar sempre

» 588

plantando o que ja estd nascido, sob pena de perder o trabalho e mais o fruto”.”™" Vieira

cria, entdo, a célebre metafora na qual explica a diferenca que ha entre os povos, gentios e

infiéis, quando recebem o ministério apostdlico. Os povos sdo como estdtuas: as de

marmore resistem tomar a forma, para serem cinzeladas despendem esforco e razao, mas

quando esculpidas, sdo eternas. As de murta sdo de facil plasticidade, porém o artifice ndo

pode descurar do cuidado um sé instante sob o risco de perderem a forma.

Os que andastes pelo Mundo e entrastes em casas de prazer de Principes,
verieis naqueles quadros e naquelas ruas dos jardins dois géneros de estatuas
muito diferentes, umas de marmore, outras de murta. A Estatua de marmore
custa muito a fazer, pela dureza e resisténcia da matéria, mas depois de feita
uma vez, ndo é necessario que lhe ponham mais a mao, sempre conserva e
sustenta a mesma figura: a Estdtua de murta é mais facil de formar, pela
facilidade com que se dobram os ramos; mas é necessario andar sempre
reformando e trabalhando nela para que se conserve. Se deixa o jardineiro de
assistir, em quatro dias sai um ramo, que lhe atravessa os olhos; sai outro, que
Ihes descompde as orelhas; saem dois, que de cinco dedos |he fazem sete; e o
pouco que antes era homem, ja é uma confusdo verde de murtas. Eis aqui a
diferenca que ha entre umas nagbes e outras na doutrina da Fé. Had umas
nacdes naturalmente duras, tenazes e constantes, as quais dificultosamente
recebem a Fé e deixam os erros de seus antepassados: resistem com as armas,
uvidam com o entendimento, repugnam com a vontade, cerram-se, teimam,
argumentam, replicam, dao grande trabalho até se rependerem; mas uma vez

rendidos, uma vez que receberam a Fé, ficam nela firmes e constantes como

587

VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.423.

>88 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.424.
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nas Estatuas de marmore, ndo é necessario trabalhar mais com eles. Hd outras
pelo contrdrio (e essas sd@o as do Brasil) que recebem tudo o que lhes ensinam
com grande docilidade e facilidade, sem argumentar, sem replicar, sem duvidar
e sem resistir; mas s@o Estdtuas de murta, que levantando a mdo e a tesoura o
jardineiro, logo perdem a nova figura e tornam a bruteza antiga e natural a ser
mato como dantes eram. E necessdrio que assista sempre a estas estdtuas o
mestre delas, uma vez que lhe corte o que vecejam os olhos, para que creiam o
que ndo véem; outra vez que lhe cerceie o que vecejam as orelhas, para que
ndo déem ouvidos as fdabulas de seus antepassados; outra vez que lhe decepe o
que vecejam as mdos e os pés, para que se abstenham das agbes e costumes
bdrbaros da Gentilidade. E s desta maneira, trabalhando sempre contra a
natureza do tronco e humor das raizes, se pode conservar nestas plantas rudes

a forma néo natural e compostura dos ramos.”®

O trabalho dos jesuitas junto aos indios deve ser como o do artifice a sua estatua de
murta: ndo pode levantar jamais a mao da obra, “porque esta sempre por obrar, ainda
depois de obrada”. A assisténcia deve ser continua, o zelo incansavel, o esforco tenaz e,
para isso, nao valera o entendimento e a razdo, somente o amor e mais amor. O exemplo
vem de Deus, que, desde a Criagdo, ndo descuidou um sé instante de sua obra.>®

E bastante sugestivo que Vieira compare os indios do Brasil a estatuas de murta e, em
outros momentos, afirme que sdo toscos como raizes torcidas e rudes como as pedras. Em
outro sermdo, assim os descreve: “gente de tdo pouco cabedal que uma darvore |Ihe basta
para o necessdrio da vida: com folhas se cobrem, com frutos se sustentam, com ramos se

7591

armam, com os troncos se abrigam e sobre a casca navegam. O indio é classificado como

proximo a natureza, seu modo de vida espontaneo e natural o faz alheio as normas e

>89 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, S3o Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.424-425.

>% Esta passagem do sermdo expressa uma ideia essencial do pensamento paulino. Na teologia de Sao
Paulo, ndo existe ignorancia da Palavra, mas, no caso dos sdbios pagdos, um saber inchado pela razido e
desprovido de caridade/moralidade. No caso dos iddlatras, o ndo reconhecimento devido da origem
divina de toda a Criagdo. No caso dos judeus, uma cegueira da graca, ofuscada pela pratica mecanica da
lei. Mas a Palavra se mostra a todos universalmente por meio da obra de Deus, o “livro da Natureza”,
todas as “coisas visiveis” que testemunham as “realidades invisiveis” da graca de Deus.

591

VIEIRA, Antbnio, “Sermado da Epifania”. In Sermdes. Lello e Irmdo, Editores, Porto, 1959, tomo VII, p.

195.
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apartado da civilidade. Podemos dizer que esta imagem deita raizes na concepgao que opde
natureza e politica. Conforme explica Baeta Neves, nos séculos XVI e XVII a vida civil era

entendida como um modo de aperfeicoamento do humano,

(...) um conjunto de instrumentos que o esculpe e o lapida. Modela
alguma coisa que, em principio é rude, tosca e vulgar. O adjetivo mais
frequente para a natureza é “bruta”. E o ideal é que tocada, cinzelada,

alterada e construida pelo cristianismo.>*

No entanto, descrever os indios aproximando-os ao mundo da natureza criava uma
ambiguidade. A natureza, como cria¢ao divina, segue algumas leis. O modo de viver
indigena, além de estar fora da civilidade, ndo respeita nem ao menos as leis naturais (haja
vista a antropofagia).593

A segunda circunstancia que atrapalha a evangelizacdo é a dificuldade das linguas. Tal
obstdculo impde um grande cabedal de amor e muita graca do Espirito Santo. Deus

distingue o oficio de pregar em trés modalidades: a primeira — facil — é pregar para gente da

mesma nac¢do e de mesma lingua. A segunda — dificultosa — é pregar a gente de diferente

>92 NEVES, Luis Felipe Baeta. O combate dos soldados de Cristo na Terra dos Papagaios: colonialismo e
repressdo cultural. Rio de Janeiro: Ed. Forense Universitaria, 1978, p.50.

>% No mesmo periodo, no entanto, o homem natural e selvagem também foi substrato de teorias que,
pelo contrario, criticavam a civilizagdo e identificavam no “viver em estado de natureza” um estagio de
perfeicdo e harmonia. O filésofo francés Montaigne aborda o primitivismo selvagem como pureza
edénica em oposicdo aos artificialismos da civilidade. Isto ndo significou, contudo, postular o retorno ao
estado natural, mas, sim, a forma encontrada pelo filésofo de criticar sua prépria cultura. Todorov
explica que Montaigne emprega o conceito de barbaro em sentido nao relativo e em dois sentidos
contrdrios: “O primeiro sentido é histérico e positivo: é barbaro o que estd préximo das origens; ora, as
origens sao melhores do que o que veio depois. ‘Essas na¢gGes parecem-me, assim, barbaras, por terem
recebido muito pouco da maneira do espirito humano, e estarem ainda muito vizinhas de sua
ingenuidade original. As leis naturais as comandam, muito pouco abastardadas pelas nossas.” O segundo
sentido é o ético e negativo: é barbaro o que é degradante e cruel; é o que permite qualificar nossa
sociedade, desta vez, de mais barbara que a outra.”. Foi somente no século XVIIl que o “estado de
natureza” foi consagrado pelo mito do “bom selvagem” de Jean-Jacques Rousseau. TODORQV, Tzvetan.
NGs e os Outros. A reflexdo francesa sobre a diversidade humana, vol.1, Rio de Janeiro: Jorge Zahar

Editor, 1993, p.58.
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nacdo e diferente lingua. A terceira — dificultosissima — é pregar “a gentes ndo de uma sé
nacdo e uma so lingua diferente, sendao de muitas e diferentes na¢des, e muitas e diferentes
linguas, desconhecidas, escuras, barbaras, e que se ndo podem entender.”>®*

Aqui, Vieira lanca mdo de sua propria experiéncia missiondria para ilustrar a

complexidade e agrura tarefa de aprender a lingua gentia:

Por vezes me aconteceu estar com o ouvido aplicado a boca do barbaro, e
ainda do intérprete, sem poder distinguir as silabas, nem perceber as vogais,
ou consoantes, de que se formavam, equivocando-se a mesma letra com duas
ou trés semelhantes, ou compondo-se (0o que é mais certo) com mistura de
todas elas: umas tdo delgadas e sutis, outras tdo duras e escabrosas, outras tdo

interiores e escuras, e mais afogadas na garganta, que pronunciadas na lingua

(...).>%

A provacdo de aprender o idioma barbaro é mais um sinal da obediéncia e do fervor
missiondrio dos jesuitas. Poderia Deus, como fez nos Apdstolos, infundir linguas de fogo e
ensinar-lhes as incontdveis linguas que se falam pelos rios da Amazénia? Nao, “porque Deus
regularmente n3o faz milagres sem necessidade”, como ja afirmou Santo Agostinho>®® Se foi
felicidade para os Apdstolos receber as linguas do Céu milagrosamente, é ainda maior
felicidade que os missiondrios aprendam, com muito esforco e persisténcia, as linguas

indigenas. Assim, serd maior o merecimento e também o amor do Espirito Santo:

Aos Apdstolos deu-lhe Deus linguas de fogo, aos sucessores deu-lhe fogo
de linguas. As linguas de fogo acabaram, mas o fogo de linguas ndo acabou,
porque este fogo, esse Espirito, esse amor de Deus, faz aprender, estudar, e

saber essas linguas.”®’

594 VIEIRA, Antonio, “Sermdo do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.426. Vieira

comenta que, segundo S. Jer6nimo, na Torre de Babel houve setenta e duas linguas, ja “no rio das
Amazonas, sdo tantas e tao diversas, que se lhes ndo sabe o nome, nem o nimero. As conhecidas até o
ano de 639 no descobrimento do rio de Quito, eram cento e cinquenta.” Idem, p.428.

595 VIEIRA, AntOnio, “Sermado do Espirito Santo, S3o Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.428-429.
3% VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.430.

>97 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, S3o Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.430-431.
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Vieira logra consolar seus irmdaos em Cristo, exultando e promovendo a energia
missiondria. Os obstaculos descritos sdo o reverso do animo apostdlico que fundamenta o
espirito da Companhia de Jesus.

Vieira intenta persuadir e mover ndo apenas os religiosos, mas todo o auditério. Nas
terras de conquista, diz Vieira, “também vds por vosso modo ndo sé podeis, mas deveis ser
Ministro de Cristo”. E de que modo os leigos cumpririam seu papel? Obrando, vivendo bem,
dando exemplo, exercitando a caridade. Segundo Vieira: “Que coisa é ser Apdstolo? Ser
Apdstolo nenhuma outra coisa é sendo ensinar a Fé, e trazer Almas a Cristo: e nesta
Conquista ninguém hé que o n3o possa, e ainda que o n3o deva fazer.”**®

Chamamos a atengdo para este momento do sermao, pois Vieira expressa aqui 0s
principais argumentos que, ao longo desta tese, buscamos demonstrar. Como deve ser a
participacdo do homem leigo, colono do Maranh3o, nesta tarefa providencial? As vésperas
de uma grande incursdo no sertdo para o descimento de gentios, os colonos sao os soldados
gue garantiriam a seguranga da missdao. Como soldados de guerra postam-se ao lado dos

soldados de Cristo:

Primeiramente, nesta Missdo do rio das Amazonas, que amanha parte (e
gue Deus seja servido levar e trazer tdo carregada de despojos do Céu, como
esperamos, e com tanto remédio para a terra, como se deseja) que Portugués

vai de escolta, que néo vd fazendo oficio de Apéstolo?**®

Vieira explica que, “ndo s6 sdo Apdstolos os Missiondrios, sendo também os Soldados e
Capitdes; porque todos vao buscar Gentios, e trazé-los ao lume da Fé, e ao grémio da

72600

Igreja. A razdo desta circunstancia esta fundamentada na doutrina e na histéria da Igreja,

pois segundo o jesuita:

A lgreja formou-se do lado de Cristo seu Esposo, como Eva se formou do

lado de Addo. E formou-se quando do lado de Cristo na Cruz saiu sangue e

598 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.432.
39 VIEIRA, Antdnio, “Serm3o do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhéo, 1657”. Idem, p.432. (grifo nosso)

600 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.432.
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agua: Exivit sanguis, et aqua.®™

O sangue, significava o preco da Redencdo, e a
agua, a dgua do Batismo. E saiu o sangue junto com a dgua, porque a virtude
gue tem a agua, é recebida do sangue. Mas pergunto agora: este lado de Cristo
donde saiu e se formou a Igreja, quem o abriu? Abriu-o um soldado com uma

langa, diz o Texto: Unua militum lancea latus ejus aperuit.®®

Vieira interpreta a histéria biblica como figura que anuncia o papel misterioso da guerra
na histéria presente. A guerra justa, movida por portugueses cristaos, perfaz sua fungdo na
escatologia cristd. Os soldados s3ao os coadjutores de Deus que promovem a entrada do

gentio no seio da Cristandade:

Pois também os soldados concorrem para a formacgdo da Igreja? Sim;
porque muitas vezes é necessdrio que os soldados com suas armas abram e
franqueiem a porta, para que por esta porta aberta e franqueada se
comunique o sangue da Redencdo, e a dgua do Batismo: Et continuo exivit
sanguis, et aqua. E quando a Fé se prega debaixo de armas, e G sombra delas,
tdo Apdstolos sdo os que pregam, como os que defendem; porque uns e outros

cooperam @ salvagdo das Almas.®%

Se cabe aos homens pegar em armas para edificar esta tarefa consagrada, também as
mulheres esta reservado um importante papel: “ (...) assim homens como mulheres todos
podem salvar Almas: os homens no campo entrando pelos matos com as armas, e as

mulheres em casa alumiando e ensinando a doutrina.”®**

Aqueles que, responsaveis pela
conversao dos indios, ndo efetivam missdo tdo caridosa, ndo podem ser chamados de
verdadeiros cristdaos. Conforme Vieira, eles serdao chamados a responder tamanha falta no

dia do juizo. Os colonos enredados pela cobica tém a alma em um “intrincado labirinto”:

601 Contudo, um dos soldados lhe furou o lado com uma langa, e logo saiu sangue e agua. (Jo 19:34)

602 Contudo, um dos soldados lhe furou o lado com uma langa, e logo saiu sangue e 4gua. (Jo 19:34)
VIEIRA, Antbnio, “Serm3o do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.432. (grifo nosso)

603 VIEIRA, Antdnio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p. 432-433. (grifo
nosso)

604 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. Idem, p.433.
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Se a Justica Divina acha por onde condenar um Gentio, porque nao foi
batizado, como achara a Misericérdia divina por onde salvar um Cristdo que
foi a causa de ele ndo batizar?

Oh que justicas pedirdo sobre vos naquele dia tantas infelizes Almas, de

cuja infelicidade eterna vés fostes a causa!®®

Com gravidade, Vieira admoesta e vaticina a (ma) sorte dos colonos:

(...) uma alma e tantas almas que se condenaram, e estdo ardendo no
inferno, e estardao por toda a eternidade; que justicas pedirdo, que justicas
clamardo, que justicas bradardo ao Céu, a Terra, ao Inferno, aos Homens, aos
Demonios, aos Anjos, a Deus? Oh que espetdculo tdo triste e tdo horrendo,
serd naquele dia ver um Portugués destas Conquistas (e muito mais aos
maiores e mais poderosos) cercado de tanta multiddo de indios, uns livres,
outros escravos; uns bem, outros mal cativos; uns Gentios, outros com nome
de Cristdos, todos condenados ao inferno, todos ardendo em fogo, e todos
pedindo justica a Deus sobre aquele desventurado homem que neste mundo

se chamou seu Senhor?®®

Finalmente, Vieira aconselha que, para galgar o caminho do Céu, é necessario acgao,
melhor dizendo, a¢do cristad e piedosa: “O contemplar em Deus é obra divina; mas o levar

897 Mais uma vez, o livre-arbitrio e a agdo bem ajuizada

Almas para Deus é obra divinissima.
que dele nasce, firmam-se como condi¢des essenciais a justificacdo. Aquele que pauta sua
vontade pelo Bem e age com fé e caridade pode ter a esperanca de receber a solicitude

divina:

Hoje tendes por ditosos os que tém muitos escravos, e por menos
venturosos os que tém poucos: naquele dia os que tiveram muitos escravos,
serdo desventurados, e os que tiveram poucos, serdao os ditosos, e mais ditoso

o que ndo teve nenhum. Tende-os Cristdos, e tende muitos; mas tende-os de

595 V/IEIRA. Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.437.

896 \/IEIRA. Antonio, “Sermado do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.438.

897 VIEIRA. Antonio, “Sermado do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.438.
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modo que eles ajudem a levar a vossa Alma ao Céu, e vds as suas. Isto é o que
vos desejo, isto é o que vos aconselho, isto é o que vos procuro, isto é o que
vos peco, por amor de Deus e por amor de vds, e o que quisera que levdreis

deste serméo metido na Alma.®®

Quando de seu desterro do Brasil, Antonio Vieira proferiu, na capela real em Lisboa, um
sermao que se tornaria célebre entre os estudos literdrios da lingua portuguesa: o sermao
da Epifania, de 1662. Nele estao reunidos uma das mais contundentes defesas do papel
portugués para a universalizacdo da fé, ao lado de uma firme repreensdo dos
acontecimentos presentes que se desvirtuavam desta missao providencial.

Logo de saida, o sermao propGe que a descoberta do Novo Mundo pelos portugueses
renovou o nascimento de Cristo, sendo, pois, o segundo nascimento da Cristandade. Na
primeira ocasido Cristo foi reverenciado e confirmado pelos trés Reis Magos — que
representavam a gentilidade da Asia, Africa e Europa — porém, como indaga Vieira, onde
estaria a representacdo da América? J& nas Escrituras, tanto no Antigo como no Novo
Testamentos, estava profetizado, “ (...) que ndo sé haviam de vir a Cristo os Gentios do

899 Contudo, foi somente o tempo, “que é o mais

Oriente, sendo também os do Ocidente.
claro intérprete dos futuros”, que demonstrou quais seriam os reis reveladores do
nascimento da segunda Cristandade: “(...) estes felicissimos Reis foram el-Rei D. Jodo o
Segundo, el-Rei D. Manuel, e el-Rei D. Jodo o Terceiro; porque o primeiro comegou, o
segundo prosseguiu, e o terceiro aperfeicoou o descobrimento das nossas conquistas.”®™
Estes trés reis, assim como os antigos, trouxeram as novas gentilidades ao conhecimento de
Cristo. Vieira alude a interpretacao figural, que ndo sé propunha a unidade testamentaria,
como estendia ao devir a mesma interpreta¢ao. Sendo assim, a despeito de seus sentidos

concretos, os acontecimentos histéoricos eram também figuras que prenunciavam o

598 \/IEIRA. Antonio, “Serm3do do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. Idem, p.440. (grifo nosso)

609 VIEIRA, Antonio. “Serm3o da Epifania, Lisboa, 1661”. In Sermdes; PECORA (org); Sdo Paulo: Ed. Hedra,
2003, Tomo |, p.595.
610 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.596.
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cumprimento da escatologia cristd. E, portanto, nesta chave, que a revelagio dos novos
céus, de novas terras e gentes, e também de uma nova Igreja, pode ser compreendida.
Se na primeira criacdo Deus criou tudo por si s6, nesta segunda, tomou por instrumento

0s portugueses:

Estava todo o Novo Mundo em trevas e as escuras, porque ndo era
conhecido. Tudo que ali havia, sendo tanto, era como se ndo fosse nada,
porque assim se cuidava e tinha por fabula. (...) Atreveu-se, finalmente, a
ousadia e zelo dos Portugueses a desfazer este encanto, e vencer este
impossivel. Comecaram a dividir as dguas nunca dantes cortadas, com as
aventurosas proas dos seus primeiros Lenhos: foram aparecendo e surgindo de
uma e outra parte, e como nascendo de novo as terras, as gentes, o mundo
gue as mesmas dguas encobriam; e ndo sé acabaram entdo no mundo antigo
as trevas desta ignorancia, mas muito mais no novo e descoberto, as trevas da
infidelidade, porque amanheceu nelas a luz do Evangelho e o conhecimento de

Cristo, o qual era o que guiava os Portugueses, e neles e com eles navegava.611

Porém, como num assalto do demonio, o que era antes obra providencial, passou a ser
desolacdo e escuriddo. Vieira, entdao, impde-se a tarefa de publicizar esses males: a expulsdo
da Companhia pelos colonos das terras do Maranhdo e Grdo-Pard, a guerra e a escravidao
dos indios. Assim diz Vieira: “Quem haveria de crer, que em uma Col6nia chamada de
Portugueses se visse a Igreja sem obediéncia, as Censuras sem temor, o Sacerddcio sem

e?nGlZ

respeito, e as pessoas e lugares sagrados sem imunidad Ainda lastimando a inversao

de sua sorte, diz:

Naquele tempo andavam os Portugueses sempre com as armas as costas
contra os inimigos da Fé. (...) Entdo, finalmente, eram Defensores e Pregadores
do nome Cristdo, hoje sdo perseguidores e destruidores, e oprébrio e infamia

do mesmo nome.%*?

611 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.598.

612 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.600.
613 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.601.
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Para o jesuita, o efeito mais nefasto deste ato recaiu sobre os mais frageis: “Mas que
serd dos pobres e miseraveis indios, que s3o a presa e os despojos de toda esta guerra? Que
sera dos Cristdos? Que sera dos Catecimenos? Que sera dos Gentios?”®"*

Vieira passa, entdo, a tragcar um paralelo entre a perseguicao que sofreu Cristo desde
seu nascimento e aquelas sofridas por todos os disseminadores de sua Fé, entre eles, os
padres da Companhia: os portugueses eram, portanto, os Herodes desta segunda criacao; ja
os jesuitas, uma nova estrela de Belém. A perseguicao de Cristo e de seus pregadores nao
faz assombro, visto os perseguidores serem infiéis ou gentios. No entanto, no Brasil ha uma

horrivel inversao:

Nas perseguicdes dos Neros e Dioclecianos os Gentios perseguiam os
Martires e os Cristdos os adoravam; mas nesta perseguicao nova e inaudita, os
Cristdos sdo os que perseguem os Pregadores, e os Gentios os que 0s

adoram.®®®

Vieira dirige-se ao auditério especulando se as pessoas ali reunidas ndo estariam se

perguntando qual a razao desta perseguicdo tao apertada. As causas sao, pois, apontadas:

Toda a causa de nos perseguirem aqueles chamados Cristdos, é porque
fazemos pelos Gentios o que Cristo fez pelos Magos: Procidentes adoraverunt
eum: et responso accepto ne redirent ad Herodem, per aliam viam reversi sunt

in regionem suam.®*®

Toda a Providéncia Divina para com os Magos consistiu
em duas ag0es: primeira em trazer aos pés de Cristo por um caminho: segunda
em os livrar das maos de Herodes por outro. Ndo fora grande sem razdo, ndo

fora grande injustica, ndo fora grande impiedade, trazer os Magos a Cristo, e

614 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.600.

613 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.603.

616 . . ~
(Mt 2:11-12) “E, entrando na casa, acharam o menino com Maria, sua mae, e, prostrando-se, o
adoraram; e, abrindo os seus tesouros, lhe ofertaram ddadivas: ouro, incenso e mirra. E, sendo por
divina revelagdo avisados em sonhos para que nao voltassem para junto de Herodes, partiram para

sua terra por outro caminho.” Idem, ver p.613, nota 46.
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depois entrega-los a Herodes? Pois estas sdo as culpas daqueles Pregadores de

Cristo, e esta a Unica causa por que se veem, e os vedes tdo perseguidos.617

Os jesuitas eram, segundo Vieira, a estrela de Cristo que, primeiramente, levou aos
indios o lume da Fé. Porém, o que significava livra-los das maos de Herodes? Para o jesuita,
nao bastava cumprir com o cuidado espiritual das almas gentias; caberia também a
Companhia deter o poder temporal sobre os indios. Certamente, esta questdo foi a causa da
dissensdo dos jesuitas com as autoridades coloniais, além de agravante da crise com os
colonos. Na opinido de Vieira, “ (...) € necessario que as chaves sejam duas, e que ambas
estejam na mesma mao”, pois “ainda que um destes caminhos pareca sé espiritual, e o
outro temporal, ambos pertencem a Igreja e as Chaves de S. Pedro, porque por um abrem-se
as portas do Céu, e por outro fecham-se as do Inferno.”®*®
Para reforcar o argumento de que o poder temporal era da algada dos jesuitas, Vieira

traca um paralelo entre os missiondrios e Sao Paulo. Na sua iconografia, o Apdstolo aparece

segurando um livro em uma mao e uma espada na outra:

Porque Paulo entre todos os outros Apdstolos foi o vaso de eleicao
escolhido particularmente por Cristo para Pregador dos Gentios. (...) E quem
tem por oficio a pregacdo e a conversdo dos Gentios, ha de ter o livro em uma

m30 e a espada na outra: o livro para doutrinar, a espada para os defender.®*

Ademais, Vieira equivale a funcdo do jesuita a de um pastor, que, além da tarefa de
apascentar as ovelhas, deve ter o poder de as proteger, pois “ (...) se as defende é Pastor, se
n3o as defende n3o é Pastor. Non est pastor.”®*°

A segunda acusacdo feita pelos colonos aos padres da Companhia era que eles se
serviam do trabalho dos indios para as mais diversas atividades, porém lhes impediam de

fazer o mesmo. Vieira ndo negava a utilizacdo do servico indigena que, todavia, deveria ser

interpretado em outra chave: padres e indios serviam uns aos outros, e, deste modo, ao Rei

617 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.613.

618 VIEIRA, AntOnio. “Sermado da Epifania”, Idem, p.614
619 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.615.
620 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.616.
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e a Cristo. Em outros termos, eram servos do bem comum, suditos da coroa e fiéis a Deus.
Mesmo que os indios fossem a mao-de-obra para a construcdo das Igrejas, os cultivadores
das rogas ou os remadores das canoas, ainda sim, todo o trabalho era em beneficio deles

proprios e aumento da empresa colonial. Entre os exemplos citados por Vieira, temos:

Se imos em MissGes mais largas a reduzir e descer os Gentios, ou a pé, e
muitas vezes descalcos, ou embarcados em grandes tropas a ida, e muito
maiores a vinda, eles e nds, imos em servico da Fé e da Republica, para que
tenha mais suditos a Igreja e mais vassalos a Coroa: e nem os que levamos,
nem os que trazemos, nos servem a nods, sendo nods a uns e a outros, e ao rei e

a Cristo.**

Sobre a queixa de que os jesuitas impediam que os indios servissem ao povo, Vieira
rebate lembrando fatos que demonstravam o contrario, como por exemplo, sua intervencao
junto ao Rei para que fossem restabelecidos os critérios de utilizacdo do trabalho indigena.
Em 1655, Vieira conseguiu a promulgacdo de uma Provisdao Real, cujo conteudo explicitava
por quais meios os indios serviriam ao povo. Vieira reconhece com pesar que a liberdade dos
gentios sofrera um golpe, visto serem eles “meios cativos, obrigando-se a servir
alternadamente a metade do ano”. Entdo, Vieira afirma com indigna¢ao: “mas nada disto
basta para moderar a cobica e tirania dos nossos caluniadores, porque dizem que s3o
negros, e hdo de ser escravos.”®*

Vieira diz concordar em haver escravos, desde que os cativeiros sejam licitos. A ndo
observancia das leis, motivadas pela ganancia e falta de animo cristdo dos colonos, era a
causa da ruina daquelas terras. “Escravos licitos e sem demonios sdo muito poucos; os

ilicitos e com Dem®énio s3o quantos eles querem cativar, e quantos cativam.”®*?

Portanto, a
razdo dos padres terem sido expulsos era porque defendiam a liberdade indigena e nao
consentiam com a escravidao ilicita.

Ainda que Vieira ndo explicite nominalmente seu repudio a guerra injusta, podemos

dizer que esta denuncia estd implicita no sermdo. Uma vez que era principalmente por meio

621 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.618.

622 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.620.
623 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.622.
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das guerras que os escravos eram adquiridos, isso significava que todas elas eram praticadas
a revelia da lei. Se ha aqui a condenacdo do cativeiro ilegal, hd também a condenacdo da
guerra injusta. Enfim, a guerra e a escravidao ilicitas eram uma afronta a Gléria de Deus, e

em decorréncia delas, o castigo divino ndo tardaria:

Mas porque os Autores de tamanhos escandalos ndo cuidem que eles e
suas terras hdo de ficar sem o devido castigo, conclui, finalmente, o justo Juiz
com esta temerosa sentenca: Amem dico vobis: Tolerabilius erit terra
Sodomorum, e Gomorrhaeorum, quam illi civitati®®*; de verdade vos digo, que
o castigo das Cidades de Sodoma e Gomorra, sobre as quais choveram raios,
ainda foi mais moderado e mais tolerdvel do que serd o que esta aparelhado
ndo sé para as pessoas, sendo para as mesmas terras, donde os meus

Pregadores forem lancados.®*

O remédio para esta situacdo era, conforme Vieira, a adogao de algumas medidas por
parte da Coroa. Primeiramente, seria “ (...) a boa elei¢do dos sujeitos a quem se comete o
governo.”®® A ma qualidade das autoridades coloniais era notdria, pois longe estavam de
cumprir com zelo a missao que lhes foi confiada. Por isso, diz Vieira, “ (...) convém que os
que hdo de governar em terras tdao remota, sejam aqueles que facam ao longe o que
prometeram ao perto.”®*’

O segundo remédio é, na verdade, uma critica contundente aos clérigos de outras
ordens que, apartados da doutrina e do dever espiritual, transigiam com os interesses
escravagistas dos colonos. Disso decorria que “uma das principais causas por que estd Cristo
tdo pouco achado, ou por que estd tao perdido naquelas Conquistas, é pela insuficiéncia dos

7628

sujeitos Eclesiasticos que |a se mandam. Era, portanto, necessario, que as “Congregacoes

624 . . . . . ,
Em verdade vos digo que, no Dia do Juizo, haverd menos rigor para o pais de Sodoma e Gomorra do

que para aquela cidade. (Mt 10:15):
625 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.624.
626 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Epifania”, Idem, p.625.
627 VIEIRA, AntOnio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.626.

628 VIEIRA, AntOnio. “Sermado da Epifania”, Idem, p.628. Anos antes, em carta ao Rei D. Jodo IV, Vieira fez
a mesma denuncia e sugeriu 0 mesmo remédio: “(...) para suprir todas estas faltas, se mande nimero

bastante de religiosos, que tenham por intuito a salvagdo das almas, e que sejam pessoas observantes
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Eclesiasticas daquele Estado sejam compostas de tais sujeitos, que saibam dizer a verdade e

729 0 topos da superioridade moral dos membros da Companhia é

gue a queiram dizer.
reafirmado e, aqui, tem a intencdo de conscientizar o auditdrio sobre a grave afronta sofrida
pelo padres com a expulsdo. Além disso, reivindica o reparo desse erro.

Somente atalhando aqueles males poderiam os indios ser convertidos e os colonos
resgatados do estado de pecado em que se encontravam. Enfim, era urgente que fosse

retomado o sentido da missdao designada aos portugueses, pois:

(...) o Reino de Portugal, enquanto Reino e enquanto monarquia, estd
obrigado, ndo sé de caridade mas de justica, a procurar efetivamente a
conversdo e salvacdo dos Gentios (...). Tem esta obrigacdo Portugal enquanto
reino, porque este foi o fim particular para que Cristo o fundou e instituiu,

como consta da mesma Instituigéo.630

Esse era o mistério que envolvia a formacdo de Portugal; fazer cumprir na histéria o
destino prefigurado da realizacdo da cristandade universal. Contudo, para Vieira, os
portugueses estavam, infortunadamente, na contramdo dos acontecimentos, pois
colocavam a vontade apartada do bem, como o guia de suas a¢des. O ndao cumprimento da
vontade divina seria a ruina dos portugueses, dos indios, dos clérigos, enfim, de todo o
Estado. Vieira intenta esclarecer que os problemas vivenciados nas distantes terras coloniais
do Brasil diziam respeito sim aos portugueses do reino. O castigo do Céu a todos alcancgaria.

O jesuita, assim, vaticina:

E como o fundamento e a base do Reino de Portugal, por ambos os
titulos®™', é a propagacdo da Fé, e a conversdo das Almas dos Gentios, ndo s6

perderdo infalivelmente as suas todos aqueles sobre quem carrega esta

do tal instituto; porque o que tem feito grande mal a este Estado sdo homens religiosos de vida e
doutrina pouco ajustada.” VIEIRA, Antonio. In Cartas do Brasil, HANSEN (org), Sdo Paulo: Ed. Hedra,
2003, p.433.

629 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.627.

630 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Epifania”, Idem, p.630.

%31 Vieira refere-se aqui aos titulos de conquista conferidos pelas duas bulas papais: a Bula Inter Coetera,

do papa Alexandre VI (1453) e a bula Sublimis Deus, do papa Paulo Il (1537).
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obrigacdo, se descuidarem ou nao cuidarem muito dela; mas o mesmo Reino e
Monarquia, tirada e perdida a base sobre que foi fundado, fard naquela
Conquista a ruina que em tantas outras partes tem experimentado; e no-lo
tirard o mesmo Senhor, que no-lo deu, como a maus colonos: Auferetur a vobis

Regnum Dei; et dabitur genti facienti fructus ejus.®*

O sermdo analisado até aqui é repleto de referéncias ao papel providencial da
monarquia portuguesa e, no interior dela, o protagonismo destinado aos jesuitas. E
importante reparar que, pregado em Lisboa, o sermdo busca sensibilizar o auditério para a
causa jesuitica que, aquela época, sofrera um duro golpe e, sem a firme intervengao do rei e
de seus ministros, ndo haveria solucdo para o problema. O objetivo da prédica era, pois,
chamar a atenc¢do de que esta era uma questdo capital para a conservagao do reino e, ainda
mais importante, fator determinante para o destino das almas de todos — portugueses do
reino e das terras das conquistas — visto a sociedade ser um corpo mistico e politico, cujas
diferentes partes, articuladas a partir da cabeca do rei, compunham um sé organismo.

Os acontecimentos vividos a época, no entanto, contrariavam a vontade de Deus; haja
vista a escraviddo ilegal de um sem numero de indios e o tratamento desonroso dispensado
aos padres. A histéria, segundo Vieira, revela-se pelo movimento da paradoxal relacdo entre
aquilo que foi designado providencialmente e a ac¢do livre dos homens. Estes, ajuizados por
sua vontade e razdao, ndo conseguem, neste caso, cumprir com o plano de Deus. A guerra
injusta contra os indios, origem de todos os males, é o exemplo cabal da absolutizacdo do

desejo que suplanta o reconhecimento do bem.

Anos antes, no inicio de seu apostolado a frente das missdes do Maranhdo e Grdo-Par3,
Vieira pregara o Sermao da Primeira Dominga da Quaresma, onde exp6s com veeméncia seu
repudio a situagdo vivenciada na col6nia: o propdsito evangelizador da colonizagdo perdera-
se; colonos e autoridades preocupam-se exclusivamente com a satisfacdo de seus interesses
econdmicos as custas da escravizacao ilegal dos indios. Para censurar a cobica e a avareza

que grassam naquelas terras, o pregador ira aludir as tentagdes impostas ao Redentor. O

632 (Mt 21:43): “Portanto, eu vos digo que o Reino de Deus vos sera tirado e sera dado a uma nagao

que dé os seus frutos.” Idem, ver p.630, nota 77. “Sermao da Epifania”, Idem, p.630.
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periodo quaresmal oferecia a ocasido para que o padre advertisse os moradores sobre os
perigos do demonio nas terras do Maranhdo. Das trés tenta¢des pelas quais passou Cristo,
Vieira elege a “(...) terceira e ultima, porque ela é a maior, porque ela é a mais universal, ela

7633

é a mais poderosa, e ela é a mais prépria desta terra em que estamos”””, para ensinar a

doutrina e iluminar a consciéncia do povo. Vieira explica:

Toma o demoénio pela mao a Cristo, leva-o a um monte mais alto que
essas nuvens, mostra-lhe dali os reinos, as cidades, as cortes, de todo mundo e
suas grandezas, e diz-lhe desta maneira: Haec omnia tibi dabo, si cadens

adoraveris me (Mt. 4,9): Tudo te darei, se dobrando o joelhos me adorares.®*

Vieira, entdo, analisa o pedido e a recompensa que o demonio propds a Cristo: Ndo seria
muito oferecer o mundo por um sé pecado? Uma alma valeria o mundo? Se essa troca
parecia excessiva aos olhos dos homens, era porque a verdade ser-lhes-ia indisponivel. Nas

palavras do jesuita:

Nés, os homens, como nos governamos pelos sentidos corporais, e a
nossa alma é espiritual, ndo a conhecemos; e como ndo a conhecemos, ndo a
estimamos, e por isso a damos tdo barata. Porém, o demonio, como é espirito,
e a nossa alma também espirito, conhece muito bem o que ela é, e como a
conhece, estima-a, e estima-a tanto, que do primeiro lanco oferece por uma

alma o mundo todo, porque vale mais uma alma que todo o mundo.®*

Uma situacdo inesperada se apresenta: com o exemplo do demoénio, poderiam os
homens aprender a doutrina. Cabe ao pregador interpretar este mistério e desenganar
aqueles portugueses em pecado. Na Santa Ceia, vendo Cristo que o demdnio estava em

Judas, prostrou-se diante dele na tentativa de salva-lo. Assim, o demdnio:

633 VIEIRA, AntOnio. “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma, 1653”. In Sermdes. De acordo com a

edicdo seiscentista, Unica autorizada. Sdo Paulo: Editora das Américas, vol.XXI, p.172.

634 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.173-174.

635 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.174.
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Quando |he oferecia o mundo, ndo o péde conseguir; tanto que lhe quis
levar uma alma, logo o teve a seus pés. Para que acabemos de entender os

homens cegos, que vale mais a alma de cada um de nds que todo o mundo.®*®

A licdo ensinava que as coisas “estimam-se e avaliam-se pelo que custam”. Vieira
pergunta, entdo, o que custou a Cristo uma alma? “Custou-lhe a vida, e o sangue todo.” Os
moradores do Maranhdo eram cegos para essa verdade; e Vieira, portanto, os interpela: “E
s6 nds somos tao baixos estimadores de nossas almas, que lha vendemos pelo preco que vos

sabeis.”®’

Toda vez que um homem ofende a Deus gravemente, vende sua alma. Assim, os
portugueses estimavam menos a prépria alma do que o demdnio, que, por ela, ofereceu o
mundo todo.

Vieira exorta o auditdrio a tomar por sua a balanca do demoénio. Esse exercicio de
imaginacdo seria capaz de mostrar-lhes o erro. O jesuita busca na histéria, magistra vitae, o

exemplo:

Alexandre Magno e Julio César foram senhores do mundo, mas as suas
almas agora estdo ardendo no inferno, e arderao por toda a eternidade. Quem
me dera agora perguntar a Julio César e a Alexandre Magno, que lhes
aproveitou haverem sido senhores do mundo, e se acharam que foi bom
contrato dar a alma pelo adquirir. (...) J4 que eles me ndao podem responder,

respondei-me v6s.%*®

Ndo ha preco que pague o valor de uma alma, e Vieira acusava os colonos de venderem

as suas por preco bem menor que o mundo. De maneira simples, prova o jesuita:

Se vos perguntam acaso por que ndo vendeis a vossa fazenda por menos
do que vale, dizeis que a ndo quereis queimar. E quereis queimar a vossa
alma? Ainda mal, porque haveis de queimar e porque ha de arder

eternamente.639

636 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.175.
637 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Primeira Dominga da Quaresma”.ldem, p.175.
638 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p177.

639 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.178.
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Por ser um pregador evangélico, Vieira reafirma o dever de dizer a verdade e de
repreender os vicios dos homens. Invoca, assim, as palavras de Isaias: “Brada, 6 pregador, e
nao cesses; levanta a voz como trombeta, desengana o meu povo, anuncia-lhe seus pecados,
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e dize-lhe o estado em que estdo. O jesuita, entdo, passa a denunciar os pecados dos

portugueses:

Sabeis, cristdos, sabeis, nobreza e povo do Maranhdo, o qual é o jejum
gue quer Deus de vos esta quaresma? Que solteis as ataduras da injustica, e
gue deixeis ir livres os que tendes cativos e oprimidos. (...) Todos estais em
pecado mortal, todos viveis e morreis em estado de condenagao, e todos vos

ides direto ao inferno.®*

Privar os indios de sua liberdade é contrariar a Deus, que criou os homens dotados de
liberdade natural. A alienacdo da liberdade sé era legitima se respeitados os critérios do
direito positivo, que, por sua vez, tem seus fundamentos no direito natural. Como vimos no
primeiro capitulo, o livre-arbitrio e a razdo antecedem a acdo, dessa forma, a liberdade de
escolha traz consigo, consequentemente, a responsabilidade pelo ato. Por esta razao, temos
gue o homem contribui para a salvacdo ou danac¢ao de sua alma, na medida em que opta
escolher fiado pelo bem que vem de Deus ou pelo desejo mundano. No limite, essa
diferenca estabeleceria sua colaboracdo ou indoléncia diante do plano divino. A partir de um

silogismo ldgico, Vieira exp&e a situacdao dos moradores do Maranhao:

Todo o homem que deve servico ou liberdade alheia, e, podendo restituir,
ndo restitui, é certo que se condena: todos, ou quase todos os homens do
Maranhdo, devem servicos e liberdades alheias, e, podendo restituir, ndo

restituem: logo, todos, ou quase todos se condenam.®*?

De modo a dar gravidade a questdo, Vieira traca uma analogia entre o cativeiro dos

hebreus no Egito e aquele sofrido pelos indios. Como puni¢cdo ao povo do Egito, Deus

640 VIEIRA, Antonio. “Sermao da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.183.
o4t VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.184.

642 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.187.
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mandou-lhes terriveis pragas; o mesmo ocorria na col6nia: “Sabeis quem traz as pragas as
terras? Cativeiros injustos. Quem trouxe ao Maranhdo a praga dos holandeses? Quem
trouxe a praga das bexigas? Quem trouxe a fome e a esterilidade? Estes cativeiros.”®* A
causa de se ter “escravos mal havidos” era a falta de fé e de temor a Deus. A cobica e a
avareza eram, portanto, o mesmo que a idolatria ao demonio.

Podemos afirmar que o teor das denuncias era recorrente, ndo sé nos sermdes, mas
também nas correspondéncias, como procuramos demonstrar no capitulo anterior. Em carta
ao Rei D. Jodo IV, de 20 de maio de 1653 (mesmo ano do Sermdo da Primeira Dominga de
Quaresma), Vieira relata que os cativeiros ilicitos, fruto de guerras injustas, eram as causas

da ruina do Maranhdo. Notam-se na carta, as mencgdes a legislacdo indigenista e aos critérios

do direito de guerra:

Este dano é comum a todos os indios. Os que vivem em casa dos
portugueses tém demais os cativeiros injustos, que muitos deles padecem, de
gue V.M. tantas vezes ha sido informado, e que porventura é a principal causa
de todos os castigos que se experimentam em todas as nossas conquistas.

As causas deste dano se reduzem todas a cobica, principalmente dos
maiores, os quais mandam fazer entradas pelos sertées, e as guerras injustas
sem autoridade nem justificacdo alguma; e, ainda que trazem alguns
verdadeiramente cativos, por estarem em cordas para serem comidos, ou por
serem escravos em suas terras, os mais deles sdo livres, e tomados por forca
ou por engano, e assim os vendem e se servem deles como verdadeiros

cativos.®*

Os dispositivos da legislagao indigenista apresentados no documento acima, recuperam
as tdépicas do direito de guerra formuladas para dar conta das especificidades vivenciadas no
contexto da coloniza¢do do Novo Mundo. A motiva¢do da guerra ndo era o exterminio do

inimigo, mas sua escravizacdo. O combate aos maus costumes dos indios, sobretudo a

643 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.187.
644 VIEIRA, Antdnio. “Carta ao Rei D. Jodo IV, 20/05/1653”. In Cartas do Brasil. Hansen (org), S0 Paulo:

Hedra, 2003, p.433.
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antropofagia, mesmo ndo sendo o critério definidor da justica da guerra, conferia a
justificativa simbdlica aos cativeiros. Feito esse aparte, voltemos a analise do sermao.

Vieira comenta que os moradores, de uma maneira geral, alegavam possuir escravos
ilegitimos porque sem eles ndo teriam condi¢cdes de se sustentar. Caso nao tivessem
escravos, seriam eles mesmos, suas mulheres e filhos obrigados a trabalhar: “Quem nos ha
de ir buscar um pote de dgua, ou um feixe de lenha? Quem nos ha de fazer duas covas de
mandioca?” Em tom ir6nico, Vieira censura o comportamento tipico da sociedade escravista

64
l.

e de Antigo Regime portuguesa, qual seja, o desprezo pelo trabalho manual.®*® Seguem as

palavras que condenam essa mentalidade:

(...) quando a necessidade e a consciéncia obriguem a tanto, digo que sim,
e torno a dizer que sim: que vés, que vossas mulheres, que vossos filhos, e que
todos nds nos sustentdssemos dos nossos bracos, porque melhor é sustentar

do suor préprio que do sangue alheio.**®

Vieira expde as justificativas vas dadas pelos moradores: “Direis que 0s vossos
chamados escravos sao 0s vossos pés e maos, e também podereis dizer que os amam muito,

porque os criastes como filhos, e porque vos criam os vossos.”**’

Para o jesuita, o argumento
paternalista ndo aliviava as mds consciéncias. E importante notar que sua reprimenda nio
atinge a escraviddao enquanto instituicdo, mas sim o modo como eram feitos os
apresamentos, mormente, por guerras injustas. Condena, igualmente, a negligéncia dos

colonos em relacdo a conversdo dos gentios que estavam em suas casas. Para solu¢ao do

645 . . . . . N .
O ideal de ser senhor de terras e escravos, enfim, o ideal de “ser servido” e “viver a sombra da lei da

nobreza”, fez parte invariavelmente do imagindrio de todo sudito colonial, dai o desdém pelo trabalho
manual. Essa caracteristica foi captada com perspicdcia pelo governador do Rio de Janeiro, Anténio Paes
de Sande. E célebre a seguinte passagem do seu relatério de fins do século XVII: “Pois até aqueles, cuja
muita pobreza, lhe ndo permite ter quem o sirva, se sujeita antes a andar muitos anos pelo sertdo em
busca de quem o sirva, do que a servir a outrem um sé dia.” Apud, BLAJ, llana. A Trama das Tensbes. O
processo de mercantilizacéo de Sdo Paulo colonial (1681-1721). Sdo Paulo: FFLCH/Humanitas/Fapesp,
2002, p.301.

64 VIEIRA, Antdnio “Serm3o da Primeira Dominga da Quaresma”. In Sermdes, Pécora (org), Op.Cit.
p.192.

647 VIEIRA, AntOnio “Sermado da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.192.
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problema, Vieira passa a enumerar as condicdes que conferiam legalidade a préatica
escravista, sempre ancorado pelas “opinides mais largas e favoraveis”. Tudo isto “com muita
pouca perda temporal” e de modo a salvar “as consciéncias de todos os moradores deste
Estado”, numa franca expressdo da razao de Estado cristd e anti-maquiavélica. Vieira, antes

de “dar o remédio”, detalhou a situacdo presente:

Todos os indios deste Estado, ou sdo 0s que vos servem como escravos,
ou os que moram nas aldeias de el-rei como livres, ou 0s que vivem no sertdo
em sua natural e ainda maior liberdade, os quais por esses rios se vdo comprar
ou resgatar — como dizem — dando o piedoso nome de resgate a uma venda

tdo forcada e violenta, que talvez se faz com a pistola nos peitos.**®

Todos os casos descritos estavam a margem da legislacdo, pois os aldeados nao
poderiam servir como escravos, somente como trabalhadores remunerados; os resgates,
ainda que previstos em lei, ndo poderiam ser realizados por meio de coac¢do e violéncia. Para

serem legitimos, os escravos s6é poderiam ser capturados segundo os critérios da lei:

Ao sertdo se poderdo fazer todos os anos entradas, em que
verdadeiramente se resgatem os que estiverem — como se diz — em cordas,
para ser comidos, e se lhes comutard esta crueldade em perpétuo cativeiro.
Assim serdo também cativos todos os que sem violéncia forem vendidos como
escravos de seus inimigos, tomados em justa guerra, da qual serdo juizes o
governador de todo o Estado, o ouvidor-geral, o vigdrio do Maranhdo ou Pard,
e os prelados das quatro religides, carmelitas, franciscanos, merceddrios, e da
Companhia de Jesus. Todos os que deste juizo sairem qualificados por
verdadeiramente cativos, se repartirdo aos moradores pelo mesmo preco por

que foram comprados®®

Vieira também aceitava os casos em que os indios (“mais domésticos”) afirmavam servir
espontanea e voluntariamente aos colonos. Enfim, a escraviddo do indigena, quando

seguidos os critérios da lei, era bem-vinda para o sustento dos moradores e o aumento da

648 VIEIRA, Antonio “Sermao da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.193. (Grifo nosso)

649 VIEIRA, Antonio “Sermao da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.194. (Grifo nosso)
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Republica. O sermdo, neste caso, apresenta a legislacdo indigenista com bastante clareza,
cumprindo, portanto, o dever de ensinar (docere).

Vieira considerava as leis para os indios suficientemente adequadas para atender tanto
a economia dos colonos, quanto o dever espiritual de converter as almas gentias. Para
aqueles que ndo entediam ou ndao cumpriam a lei, o jesuita passa a descrever “os bens e os
males desta proposta”. O mal era um sé: ainda que se perca algum numero de escravos, é

bem “ (...) melhor perdé-los por servico de Deus, que perdé-los por castigo de Deus.” Pois:

0 1651

“se vieram as bexigas®’, e vo-los levaram todos, que haveis de fazer Os infortunios
experimentados pelos colonos (as bexigas, a invasdo dos holandeses) eram, portanto,
mistérios que sinalizavam o descontentamento de Deus. J& os beneficios ultrapassavam o

prejuizo:

O primeiro é ficardes com a consciéncia seguras. Vede que grande bem
este. Tirar-se-a este povo de pecado mortal, (...) ireis ao céu, ndo ireis ao

inferno, ao menos certamente, que é triste coisa.®?

650 Naquela época a variola era denominada por “bexigas”, doenca responsavel por uma enorme
mortandade de indios. Segundo Magali Romero Sa: “A variola foi considerada a enfermidade que mais
danos causou ao Pard entre fins do século XVIIl e o século XIX. Introduzidos pelos colonizadores
portugueses os surtos variolicos chegavam ao Império portugués na América do Sul pelas naus vindas do
outro lado do Atlantico, principalmente da Europa e da Africa. (...)No século XVII as epidemias de variola
ocorriam com freqliéncia na regido amazodnica, ocasionando a morte de grande parte da populacdo
indigena aldeada. Como apontado por Raminelli (1998, p. 1362), a constante baixa demografica dos
aldeamentos foi provocada principalmente pela morte de milhares de nativos que ndo tinham
resisténcia contra doencas introduzidas, sendo as epidemias de sarampo e bexiga noticiadas como
catastroficas para a economia da regido. Relatos deixados pelos religiosos - principalmente as cronicas
do padre jesuita Jodo Felipe Betendorf - e pelos oficiais portugueses enfatizam os estragos causados
pelas epidemias de variola em missdes e aldeias nas capitanias do Maranhdo e Grao-Para, em especial
para as ocorridas nas décadas de 1660 e 1690, tanto pela gravidade como pelo alto indice de
mortalidade entre os nativos e escravos (Chambouleyron, 2006; Alden e Miller, 1988, p. 48-49).” Ver: S3,
M.R. “A "peste branca" nos navios negreiros: epidemias de variola na Amazonia colonial e os primeiros
esfor¢os de imunizagdo”.Acesso em:
http://www.scielo.br/scielo.php?pid=51415-47142008000500008&script=sci_arttext

61 VIEIRA, Antonio.“Sermado da Primeira Dominga da Quaresma”. In Sermdes, Op.Cit., p.1196

652 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.196-197.
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O segundo bem: “ (...) é tirareis de vossas casas esta maldicdo. Ndo ha maior maldicdo

7653

numa casa, nem numa familia, que servir-se como suor e com sangue injusto. O terceiro

“(..) é que por este meio havera muitos resgates, com que se tirardo muitos indios.”®*

Finalmente, as leis eram justas e ndo havia razao para se opor a elas, pois

El-rei podera mandar que os cativos sejam livres; mas que os livres sejam
cativos, ndo chega |a sua jurisdicdo. Se tal proposta fosse ao reino, as pedras

da rua se haviam de levantar contra os homens do Maranh3o.%>®

Ao expor as condi¢cOes que faziam a guerra e a escraviddo dos indios justas e licitas ou
injustas e ilicitas, Vieira as interpretava como ocasides diante das quais o livre-arbitrio podia
optar entre fazer o bem ou fazer o mal. As guerras e os descimentos representavam,
portanto, o ponto de inflexdo para a salvacao ou a danagao dos colonos; os destinos de suas
almas estariam condicionados pelo respeito ou nao as leis. Estas, por sua vez, guardariam o
sentido de justica inspirado no bem divino. A parte final do sermao seria, enfim, um apelo
para a consciéncia dos homens e o reconhecimento do mistério que envolvia suas acdes

junto aos indios:

Ora, cristdos, e senhores da minha alma, se nestas verdades e
desenganos, que acabo de vos dizer, se nesta minha breve proposta consiste
todo o vosso bem, e toda a vossa esperancga espiritual e temporal; se sé por
este caminho vos podeis segurar nas consciéncias; se por este caminho vos
podeis salvar, e livrar vossas almas do inferno; se o que se perde, ainda
temporalmente, é t3o pouco, e pode ser que ndo seja nada; e as conveniéncias
e bens que dai se esperam sdo tdo considerdveis e tdo grandes, que homem
havera tdo mau cristdo, que homem haverd tao mal entendido, que homem
havera tao esquecido de Deus, tdo cego, tdo desleal, tdo inimigo de si mesmo,
gue se ndo contente de uma coisa tdo justa, e tdo Util, que a ndo queira, que a
ndo aprove, que a nao abrace? Por reveréncia de Jesus Cristo, cristdos, e por

aquele amor, com que aquele Senhor hoje permitiu ser tentado, para nos

653 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.197.

6>4 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.197.

655 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.198.
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ensinar a ser vencedores das tentacdes, que metamos hoje o demédnio debaixo
dos pés, e que vencamos animosamente esta cruel tentacdo, que a tantos
nesta terra tem levado ao inferno, e nos vai, levando também a nds. Demos
esta vitdria a Cristo, demos esta gloria a Deus, demos este triunfo ao céu,
demos este pesar ao inferno, demos este remédio a terra em que vivemos,
demos esta honra a nagdo portuguesa, demos este exemplo a cristandade,

demos esta fama ao mundo.®*®

Escolher seguir as leis, realizando somente guerras justas e cativeiros licitos,
demonstrava, segundo Vieira, a confluéncia das vontades humana e divina. O entendimento
desse mistério e a superacdo das tentagbes, contudo, dependiam da Fé e da razdo dos

homens, que escolhiam e obravam:

Dizei-me, cristdos, se tendes fé: os bens deste mundo, quem é que os d3,
guem é que os reparte? Dizeis-me que Deus. Pois, pergunto: qual sera melhor
diligéncia para mover a Deus a que vos dé muitos bens, servi-lo ou ofendé-lo?
Obedecer e guardar a sua lei, ou quebrar todas as leis? Ora, tenhamos fé, e

tenhamos uso de razdo.®’

O pregador evangélico, sal da terra, tem por fim convencer os fiéis da justica de suas
palavras inspiradas por Deus. Posto que a doutrina foi ensinada, os mistérios sinalizados e as
tentagdes vencidas; o sermado cumprira seu papel. Os cristaos estariam, na interpreta¢ao de

Vieira, a servico de Deus:

Assim é, assim o digo, assim o digo, e prometo a Deus em nome de todos.
Vitdria, pois, por parte de Cristo, vitdria, vitdria contra a maior tentacdo do
demoénio. Morra o demdnio, morram suas tenta¢des, morra o pecado, morra o
inferno, morra a ambicdo, morra o interesse, e viva sé o servico de Deus, viva a
fé, viva a cristandade, viva a consciéncia, viva a alma, viva a lei de Deus, e o

gue ela ordenar, viva Deus, e vivamos todos, nesta vida com muita abundancia

636 “Serm3o da Primeira Dominga da Quaresma”, p.199-200.

657 “Serm3o da Primeira Dominga da Quaresma”, p.200. (Grifo nosso)
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de bens, principalmente os da graca, e na outra, por toda a eternidade, os da

gléria: Ad quam nos, etc.®®

Como procuramos demonstrar neste capitulo, os sermdes propéem a inteleccdo
imperfeita dos homens o reconhecimento do mistério, que, por sua vez, é a media¢do dos
designios ocultos da Providéncia. Ao jesuita, como membro e porta-voz da Igreja, cumpre
anuncia-lo e decifra-lo ao auditério de fiéis. Para isso, expOe a adequada interpretacdo da
doutrina e traduz os sentidos figurais dos eventos histéricos (dai a base teoldgica da
parenética), investe contra os enganos e vicios que corrompem as consciéncias, comove e
consola o espirito dos homens levando-os a comunhdo com o Criador. A oratéria sacra
catdlica deve ser inspirada pelo divino e, por esta razdo, as construcdes discursivas retoricas,
engenhosas e agudas, estdo a servico da doutrina, mantendo, enfim, a proporcao
teoldgica.®

De acordo com sua fungdo basica de ensinar e mover, o sermdo promove a adesdo dos
fiéis a acdo providencial e, no caso dos sermdes aqui tratados, as a¢Ges dizem respeito a
participacdo dos colonos na consagrada missao de civilizar e converter os indios americanos.
Vieira investe contra a corrupgao, a cobica e a violéncia que pautam o modo de viver dos
portugueses do Maranhdo e Grao-Para. Nos sermdes, Vieira é o sal da guerra, que expurga
as falsas razdes que levam os colonos as guerras injustas. O sentido da guerra deve ser
purificado: ela é excepcional, ndo deve ser um meio para a aquisicdo ilicita de escravos. Ela é
o flanco de soldados que empunham a espada e deixam passar a Cruz. Ela é o flanco que
derrama o sangue em nome da Redencdo e do Batismo. O sal da guerra cala na consciéncia
de cada individuo, alumia a razdo que aconselha o arbitrio, que é o motor da agdo. O fiel que
molda sua vontade consoante ao Bem, obra pelo préximo — os indios sdo préximos —
participa da conservacao do Estado e aumento da Cristandade, serve a Deus e encontra,

assim, o caminho para a salvagao.

68 VIEIRA, Antonio “Sermdo da Primeira Dominga da Quaresma”. Idem, p.202.

%% De acordo com Pécora, no Sermao da Sexagésima, Vieira critica a falta de decoro, “(...) precisamente
a ruptura da relagdo essencial entre o ornato e a sua base natural, entre os conceitos engenhosos e os
sinais divinos no mundo, entre as figuras da técnica discursiva e as do sistema finalista e providencial.”
PECORA, Alcir. “Serm&es: o modelo sacramental”. Introducdo de Sermdes. Pécora (org), S3o Paulo:

Hedra, 2003, Tomo |, p.18.
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Consideragoes finais

O indio aldeado, comparado a uma estatua de murta no Sermdo do Espirito Santo,
requer a assisténcia constante e piedosa dos missiondrios para permanecer no reto caminho
da conversdo. Para isso, nada mais apropriado do que sua permanéncia no aldeamento —
instituicdo politica e juridicamente autébnoma — capaz de moldar, pela forja do trabalho, seu

1.%%% Configura-se aqui, o passo inicial e indispensavel para a remissdo de

corpo rude e incivi
sua alma.

Este sermdo espelha exemplarmente o projeto jesuitico de tutela dos naturais da terra;
condicdo juridica pela qual seriam inseridos no grémio da Igreja e do Estado, enquanto
vassalos cristdos e produtivos. Ndo ha neste sermdo — como também em nenhum outro
discurso de Vieira — a afirmac¢do de que a condicdo bdarbara do indigena fosse fruto de sua
natureza. Definitivamente, os brasis ndo foram identificados como os “servos por natureza”
descritos por Guinés de Sepulveda, um século atras, ao propor uma filosofia moral racional
inspirada em principios aristotélicos e tomistas. Em Vieira — e nisso ele seguia os passos dos
tedlogos e juristas da Segunda Escolastica — a incivilidade e a rudeza do homem americano
eram explicadas por sua condi¢do cultural inferior: eram antes um problema de formacao,
de policia e de educagdo. Como postulou Acosta, os brasis, ao lado dos caribes, estavam no

661

mais baixo nivel da escala evolutiva das civiliza¢gdes.”~ Portanto, mais afastados do plano

% para 0 bom andamento do “processo civilizador” o trabalho operava uma fungao capital. De acordo
com o projeto dos aldeamentos proposto por Nébrega, além de promover a sedentarizacdo e a
disciplina, o trabalho coordenado por uma autoridade responsavel era a forma mais eficaz de exercer a
tutela sobre os indios. Segundo Carlos Zeron, o jesuita distinguia duas nogdes de trabalho que, contudo,
“se confundem num mesmo conceito e se identificam na mesma pratica material: o trabalho como
atividade produtora de riquezas (e, portanto, formadora de personalidade econémica de um individuo e
da comunidade na qual se insere) e o trabalho como atividade social (e, portanto, formadora de sua
personalidade politica lato sensu, civil, juridica e religiosa). Esta distingdo implica, pois, uma
diferenciagdo do valor atribuido ao trabalho indigena, segundo ele se realiza no interior de um
aldeamento ou de um engenho.” ZERON, Linha de Fé. A Companhia de Jesus e a Escravid@o no Processo
de Formagdo da Sociedade Colonial (Brasil, Séculos XVI e XVII). Sdo Paulo: Edusp, 2011, p.141.

661

ACOSTA, José de. Historia natural y moral de las Indias — en que se tratan de las cosas notables del

cielo / elementos / metales / plantas y animales dellas / y los ritos /'y ceremonias / leyes y gobierno de
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divino. Entretanto, esta condicdo era, sobretudo, contingente e reversivel, desde que fossem
assegurados os meios sociais, politicos e juridicos que viabilizassem as missdes.

Vieira concebe o indigena dotado de completo dominio de si mesmo, todavia, devido a
sua condi¢do degenerada, devesse ser tutelado para alcancar a idade da raz30.°®* E, pois,
neste sentido, que os sermd&es do Espirito Santo e o da Epifania podem, a nosso ver, ser
tomados como pec¢as complementares e que espelham o apostolado jesuitico para os indios:
se, no primeiro, o indio feito murta depende da assisténcia zelosa e incansavel do jesuita

(caso contrario, retrocederia a suas gentilidades e idolatrias); o segundo, por sua vez,

los indios. México: Fondo de Cultura Econdmica,1985. Ver, especialmente, livro IV, capitulo XIX. Como
dissemos anteriormente, o jesuita José de Acosta criou uma taxonomia das populagdes encontradas a
partir da expansdo ultramarina. Desde as primeiras cronicas e escritos jesuiticos, os brasis foram
considerados feras selvagens, assim, no interior da taxonomia de Acosta, figuraram na mais baixa
classificagdo evolutiva; os mais distanciados do referente politico, cultural e civil cristdo.

%82 Esta ideia € uma das formulagdes centrais produzidas pela Segunda Escoldstica. Ao refutar a ideia de
que os indios eram barbaros por natureza, Francisco de Vitéria e seus discipulos os consideraram
efetivamente humanos, livres, racionais, dotados de livre-arbitrio e capazes de receber a Graga e a
salvacgdo. A rudeza e a bestialidade dos costumes derivavam de uma educagdo ma e barbara (descrita
como uma segunda natureza). Vale lembrar que os tedlogos afirmaram a racionalidade dos indios,
sobretudo quando referiram-se aos astecas e incas, cujas civilizagbes eram consideradas complexas.
Segundo Pagden, ao insistir que a educacgao era responsavel pelo comportamento do indio, “Vitéria o
havia liberado efetivamente de uma semi-racionalidade intemporal e vazia, e o havia colocado em um
espaco histérico onde podia estar sujeito as mesmas leis de transformacgdo, progresso e crescimento
intelectual que os demais homens, cristdos ou nao cristdaos, europeus ou ndo.” Por educacdo, Vitoria
nao se referia aquela dada a uma crianga, ainda que esta contribuisse para a forma¢do da mente, “mas
aquilo que Aristdlteles denominou ‘habituacion’ (ethismés; EN, 1103 a), a formagdo do ‘intelecto
especulativo’ até o ponto em que possa deduzir precisamente e sem ajuda os secunda praecepta da lei
natural. (...) Os primeiros principios da lei natural foram criados por Deus, existem fora do tempo e
implantam-se no homem em seu nascimento (...). Mas a educagdo dos secunda praecepta, de onde
derivam todas as leis e normas promulgadas pela comunidade, dependem do funcionamento do
intelecto humano, e como este é necessariamente um instrumento imperfeito, inclusive os homens
sabios podem chegar a praecepta falsos. Os cristdos, por serem guiados pela Revelagdo, raramente se
extraviam, exceto quando eles mesmos desejam arrastar-se para o pecado, pelas maquinagdes de Sata.
Isto ocorre frequentemente aos ‘barbaros’ e outros pagdos.” PAGDEN, Anthony. La Caida del Hombre
Natural. El indio americano y los origenes de la etnologia comparativa. Trad. Esp. Madri: Aliaza Editorial,

1988, p.141. (tradugdo nossa).
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explicita quem serve e quem é servido no interior dos aldeamentos missionarios. No

primeiro diz Vieira:

No segundo:

E necessario que assista sempre a estas estatuas o mestre delas, uma vez
gue lhe corte o que vecejam os olhos, para que creiam o que ndo véem; outra
vez que lhe cerceie o que vecejam as orelhas, para que ndo déem ouvidos as
fabulas de seus antepassados; outra vez que |lhe decepe o que vecejam as
maos e os pés, para que se abstenham das a¢Ges e costumes barbaros da
gentilidade. E sé desta maneira, trabalhando sempre contra a natureza do
tronco e humor das raizes, se pode conservar nestas plantas rudes a forma ndo

natural e compostura dos ramos.*®

Se imos em MissGes mais largas a reduzir e descer os Gentios, ou a pé, e
muitas vezes descalcos, ou embarcados em grandes tropas a ida, e muito
maiores a vinda, eles e nds, imos em servico da Fé e da Republica, para que
tenha mais suditos a Igreja e mais vassalos a Coroa: e nem os que levamos,
nem os que trazemos, nos servem a nos, sen@o nds a uns e a outros, e ao reie a

Cristo.®®*

A despeito do padroado®®, o sucesso das missdes dependia que a empresa se

autossustentasse e se emancipasse juridicamente do poder real. Prosperar economicamente

e deter a jurisdicdo temporal sobre os indios eram, portanto, os meios. Aos olhos de Vieira,

isso estava longe de significar servir-se dos indios; mas seu contrario. Ndao fosse assim, os

brasis estariam irremediavelmente perdidos sem o batismo e a doutrina ministrada pelos

devotados padres. Em Ultima instancia, era o propdsito evangelizador das missdes jesuiticas

qgue dotava de sentido cristdo a colonizag¢do portuguesa, destinada a erigir o reino de Deus

663 VIEIRA, Antonio “Sermdo do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhao, 1657”. In Sermdes. Alcir Pécora

(org). Sdo Paulo: Hedra, 2003, p.425. (grifo nosso)

664

p.618. (grifo nosso)

665

VIEIRA, Antbnio. “Sermdo da Epifania”, In Sermées. Alcir Pécora (org), Sdo Paulo: Hedra, 2003, vol. |

Sob o regime do padroado, a Coroa portuguesa destinava a ordem jesuitica esmolas, isen¢bes de

impostos e doagdes de terras nas colonias com o objetivo de custear os gastos das missdes e colégios.
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na terra. Os aldeamentos inseriam-se, portanto, na politica das obras pelas quais se
alcancaria o fim providencial na histdria dos homens.

Paralelamente a acdo dos jesuitas — diligentes contra as forgcas demoniacas que
grassavam na América®® — era imprescindivel que os colonos reconhecessem também o seu
papel na construcdo do reino. A eles caberia promover a inclusdo dos indios a ordem
colonial, e, para isso, bastava agirem segundo as leis do reino, cujo conteldo,
prudentemente, equilibrava o desenvolvimento econdmico e o dever evangelizador. Como
vimos no capitulo 3 (item 3.4), a legislacao indigenista foi alvo de permanente disputa entre
jesuitas e colonos que objetivavam impor seus diferentes interesses econdmicos e politicos
para os indios.

Uma vista mais superficial deste extenso corpus documental indica o movimento
oscilante entre leis que defendiam a liberdade irrestrita dos naturais da terra e leis que
permitiam a escraviddo em determinados casos (mormente, as guerras justas e os resgates
de indios de corda). No entanto, esta ambiguidade deve ser percebida como uma estratégia
do poder metropolitano para acomodar os conflitos e os interesses de setores basilares
daquela nascente sociedade. Num jogo politico e juridico essencialmente casuista e
pragmatico, as leis de liberdade e escraviddo respondiam as urgéncias colocadas a cada
circunstancia histérica: por vezes, sustentando o cardter cristdo da colonizagdo e,
consequentemente, apoiando a Companhia de Jesus; em outros muitos momentos, cedendo
aos imperativos econdmicos dos colonos. O equilibrio e a concérdia do corpo social eram,
pois, a finalidade da administracao e da justica que, contudo, foram incapazes de mediar
projetos que, na pratica, mostravam-se inconciliaveis. Enfim, o que predominou foi a tensao
entre jesuitas e colonos, além de episdédios mais graves como a expulsdo dos missionarios,
entre eles, padre Vieira, em 1661.

Entendemos que a legislacdo indigenista refletiu o casuismo que fundamentava a
concepcao de justica e do direito vigentes nos século XVI e XVII. Pudemos atestar esta
realidade quando analisamos os embates gerados pela aplicacdo da lei nas Camaras de Sao
Luis e Belém (capitulo 4, item 4.2). Para nos acercarmos deste contexto, analisamos as

cartas, os pareceres e as informacdes de Antonio Vieira, figura de destaque daquelas

666 SOUSA, Laura de Mello e. Inferno Atldntico. Demonologia e Colonizagdo — séculos XVI — XVIII. Sao

Paulo: Companhia das Letras, 1993.
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disputas politicas. Como vimos, a confirmacdo da licitude das escravizagdes dependia da
aplicacdo dos critérios da guerra justa, que, por sua vez, foram transpostos a realidade
cultural das guerras indigenas intertribais. Concluimos, portanto, que a justica era
profundamente dependente da pratica do direito, da realidade histdrica e, igualmente, das
ocasides para o exercicio da justica. Além disso, a posi¢cdo de Vieira — na maioria das vezes
voto vencido — explicitava uma interpretacdo da justica insepardvel de uma concepcao
providencialista e escatoldgica de histdria, que informava, por sua vez, a razao de Estado
crista.

Vimos que a legislacdo procurou estabelecer a condicao juridica pela qual os indios eram
inseridos na ordem colonial, ou seja, sob a condi¢do cativa ou livre. A guerra justa, bem
como a definicdo de seus critérios, esteve na origem destes lugares juridicos. Para
dimensionarmos as ideias teoldgicas e juridicas ai implicadas tragamos, no capitulo 3 (item
3.2), o quadro deste conceito na tradicdo cristd. Vimos que, desde o periodo medieval até a
época moderna, a clivagem da justica reportava-se a crenga confessional do oponente.
Neste sentido, a guerra entre nacgdes cristas foi considerada um fratricidio, como a nomeou
Francisco de Vitéria; ja a guerra contra os infiéis muculmanos era justa e até mesmo sagrada.

Se comparada a ética de guerra medieval contra o infiel, temos que a guerra justa
definida no contexto americano, ndo visava o exterminio do indio hostil. Ao invés disso, tal
dispositivo era pensado como um meio de submissdo que, em ultima instancia, facultaria a
entrada do indigena no grémio da Igreja e do Estado. Assim, no lugar da sentenca de morte
(ainda que muitas fossem decorrentes dos combates), era sob a condicao juridica de escravo
legitimo que o indio passaria a fazer parte da sociedade colonial. Se por um lado, as razdes
econdmicas para essa politica sdo evidentes, por outro, foi essencial demarcar que a
condicdo de pagdo impunha alternativas condizentes com a missdao evangelizadora e
civilizatéria da monarquia portuguesa pods-tridentina. Diferente dos infiéis, os pagdos
americanos eram passiveis de conversdo. Os aldeamentos jesuiticos eram os locais ideais
para isto, porém, até mesmo sob a condicdo cativa podiam os indios ser convertidos, desde
que seus senhores se comprometessem coma a tarefa.

Ao longo deste trabalho, demonstramos o empenho militante de Ant6énio Vieira para
fazer valer o projeto politico teoldgico para os indios e, em ultima instancia, para a
conformacao crista de toda sociedade colonial. Neste sentido, seja através de sua atuacao

politica junto aos principes ou governantes coloniais, seja nas missdes da Amazobnia, seja
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pelo exercicio pastoral entre os colonos, o jesuita lutou para garantir a finalidade apostdlica
da presencga portuguesa no Brasil. Levando isto em conta, entendemos que sua oratodria
sacra buscou instruir e persuadir os colonos para “o bem”: promover a comunhdo com Deus,
libertar dos enganos, repor a verdade e revelar os mistérios eram, enfim, os meios que
Vieira dispunha para conformar a vontade do colono a ac¢do cristd, o que, nestas terras,
implicava necessariamente o cuidado espiritual dos indigenas.

Como demonstramos no capitulo 1 (item 1.4), a reforma cristd do mundo, bem como a
salvacdo de cada individuo dependia, segundo o pensamento jesuitico, da a¢do afirmativa
dos homens que escolhem e obram pautados pelo bem divino. Assim, o entendimento do
conceito de livre-arbitrio tornou-se um objetivo central para esta tese, pois indispensavel a
concepcao soterioldgica jesuitica.

Vimos que, no interior do pensamento jesuitico, soma-se a concep¢ao universalista da
missdo, uma profunda confianca na participacdgo do homem em sua prépria salvagdo.
Acompanhamos, ainda no capitulo 1, que esta crenca deve ser entendida ndo como uma
autonomia humana frente a vontade divina, mas, pelo contrario, como consequéncia do ato
extremo de amor divino, que, pela graga, funda no homem a participagao em seu Ser, e,
assim, dota-lhe da capacidade de ir em busca do Bem (finalidade de toda criatura). Para
compreendermos a concepgao soteriolégica jesuitica foi necessario apresentarmos, ainda
que sumariamente, o lugar ontolégico reservado ao homem no universo dos seres criados
(capitulo 1, item 1.3).

Vimos com Etienne Gilson que o género humano foi escolhido para receber a graca de
Deus, como um ato expresso de sua Vontade. Dessa eleicdo surge a possibilidade de se
estabelecer uma relacdo de unido com Deus, que é exclusiva dos homens entre todas as
outras criaturas®®’. Essa escolha qualifica o humano como o que é voluntariamente
pretendido por Deus. Portanto, ela é uma gléria que resgata o homem de sua condicdo de
contingéncia radical, ao facultar-lhe a possibilidade de conhecer o plano divino. Porém, para

que isso aconteca, entra em cena uma faculdade também andloga ao Ser de Deus: a razao

667 . .1 2 s . s . . s . o
Como vimos, os fildsofos cristdos buscaram distinguir cuidadosamente as varias espécies ou graus de

analogia entre Deus e os seres. No que diz respeito ao homem, a analogia é dada por uma
proporcionalidade que se espelha (esta contida) na graca. E pois, pela graca, que os homens participam

do Ser de Deus.
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natural. Esta, em conjunto com o livre-arbitrio, sdo as caracteristicas exclusivas e definidoras
do género humano.

Em suma, o homem é dotado de livre-arbitrio por possuir uma alma racional. Todavia, o
horizonte das escolhas ditadas pela vontade permanece indeterminado: ha a possibilidade
do homem escolher o pecado ou os designios de Deus. Ou seja, a vontade pode escolher
entre o mal ou o bem sem que a qualidade da escolha interfira na liberdade do ato. Por
conseguinte, a escolha assume a forma de uma responsabilidade moral porque o sujeito que
escolhe passa a ser responsavel por todos os seus atos, que sdao necessariamente efeitos
desta escolha.

Para que o problema da indeterminagdao moral da vontade fosse resolvido, os fildsofos
acabaram por relacionar o livre-arbitrio e a graca. Tudo acontece como se a graca, ao
penetrar no livre-arbitrio, pudesse libertar o querer. O livre-arbitrio qualifica-se com a graga,
pois esta opera como uma centelha de consciéncia que o orienta. Onde ha inteligéncia — no
sentido de se ter o entendimento do Bem — ha livre-arbitrio e, quanto mais ha inteligéncia,
mais ha liberdade. Isso ndo diminui a possibilidade do homem escolher o mal ou o pecado,
contudo, a ma escolha, a opgdo pelo pecado, ndo significa liberdade. A vontade s6 é livre
quando encontra a Vontade de Deus. Assim, a graca, dom de Deus dado aos homens,
capacita o humano para o entendimento da Verdade.

A partir da demonstra¢ao destes conceitos pudemos concluir que, ao criar o homem
dotado de razao natural e livre-arbitrio, Deus deixa para ele a responsabilidade de conduzir o
seu fim ultimo. A vontade humana e o livre-arbitrio, enfim, “(...) colabora[m] eficientemente

8% £ portanto, sob essa perspectiva que entendemos o humanismo

para o seu destino.
contido no pensamento jesuitico: foi a partir desta tradicdo filoséfica medieval que os
inacianos propuseram um sentido de justificacdo cujos meios eram, concomitantemente, a
graca, a fé e as obras — 0 que os colocou em profunda sintonia com as diretrizes do Concilio
de Trento.

Além disso, no capitulo 1 (item 1.5.2), julgamos pertinente expor as afinidades entre o
pensamento jesuitico e o humanismo civico desenvolvido na Itdlia do século XV, que

postulou a virtude civica e a a¢do politica prudente como condi¢des para o aperfeicoamento

da republica. No viés jesuitico, a acdo virtuosa — aqui representada pelas boas obras — era

668 GILSON, Etienne. O Espirito da Filosofia Medieval. S3o Paulo: Martins Fontes, 2006, p.368.
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também a condicdo para o desenvolvimento da republica cristd (bem temporal) e a salvacado
eterna (bem espiritual). Ambas instancias intrinsecamente dependentes. A participacdao dos
homens na definicdo de seu destino fundamenta-se na concepg¢dao de que, apesar de sua
natureza corrompida, definida a partir da Queda, ha neles, por analogia, uma participacao
no Ser. Dotados de gracga e razao natural, eles s3o capazes de ndo somente conhecer o plano
de Deus, como também ser coagentes nas etapas histdricas que levam a esse Fim. Porém, a
Verdade continuaria indisponivel aos homens se ndo fossem os mistérios — ou os objetos de
fé, como postulou S3o Tomas — a sinalizar o caminho para a plenitude do ser. Os mistérios
que sacralizam o mundo criado tém, assim, a finalidade providencial de ensinar o livre-
arbitrio a desejar e a agir na direcdo do plano divino. Isto porque, o entendimento humano,
diante dos enganos do mundo, mostra-se incapaz de julgar corretamente e, portanto, a
opacidade da verdade sé pode ser superada mediante o mistério dos objetos de fé
instituidos pela liberalidade de Deus.

Isso ndo significa que os sinais divinos se sobreponham ou se tornam prevalentes em
relacdo ao livre-arbitrio, pois este constitui uma faculdade inexordavel ao homem. Nada
pode obrigar a vontade, que permanece sempre como um ato livre. No entanto, ao sinalizar
para o perigo da vontade absolutizar-se — quando orientada apenas pelos sentidos ou pelo
julgamento falho da razdo natural — os mistérios tém a funcionalidade de instruir para o
Bem as escolhas e a agdes, que, em ultima instancia, continuam sob a responsabilidade do
livre-arbitrio. Enfim, o mistério age como um alerta (e aqui estd seu valor pedagdgico), que
antecede o arbitrio humano, sem, no entanto, sobredetermina-lo.

Este argumento poéde ser melhor demonstrado no capitulo 2, quando analisamos os
sermdes que Vieira pregou no Estado do Maranhdo e Grao-Para. Elegemos, como objeto,
aqueles cuja matéria versa, essencialmente, sobre o mal estado de consciéncia em que se
encontravam os colonos em decorréncia de suas a¢les frente aos indios e jesuitas. Enfim,
altercar contra a ma conduta, censurar a cobica e advertir contra os enganos e as paixdes
qgue dominavam a sociedade colonial mostrou-se um dos objetivos primordiais de Vieira
nestes discursos. Como vimos, ao repor os sentidos teoldgicos verdadeiros ao fiel pecador, a
oratéria sacra almejava despertar a reflexao, a auto-censura e, por fim, a mudanca das acdes
na direcdo dos designios de Deus. Naquela porcao da col6nia, todos os males e pecados
estavam relacionados a violéncia e a escraviddao pelas quais os moradores subjugavam os

indios.
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Como procuramos demonstrar no capitulo 5, a origem dos males e da degradacdo
moral instaurada na col6nia advinha da guerra injusta contra os indios. A guerra era, em
suma, a forma disseminada para aquisicao da mao-de-obra escrava; por esta razao, mesmo
guando ndo explicitada nominalmente nos sermdes, ela se fazia presente por ser o lugar
primordial do pecado. A cobiga por escravos movia as guerras que, portanto, dispensavam,
na maioria das vezes, os critérios de legitimidade. Inexistia entre os moradores o zelo pela
conversao dos gentios, uma vez que a ganancia ditava o ritmo desumano da explora¢do do
trabalho. A consequente mortandade dos naturais da terra movia os moradores a novas
guerras injustas. Contra esse ciclo de cobica, avareza e violéncia Vieira buscou, através dos
sermdes, desvelar o mistério da guerra. O jesuita — sal da guerra — expurgava a vontade
corrompida dos homens, encaminhando-a a vontade de Deus. Ao ser interpretada pela
tépica do mistério, a guerra tinha uma func¢do salvifica: ela era, enfim, ocasido para os
colonos realizarem ou contraditarem o plano divino.

Ao ocorrer indiscriminadamente e apartada da justica — como a experiéncia mostrava —
a guerra contrariava sua auténtica vocacdo: a de ser um instrumento legitimo, porém
restrito, de submissdo dos indios a ordem colonial. Em uGltima instancia, os moradores do
Maranhdo e Grao-Pard perdiam a oportunidade de agir colaborativamente em direcdo a
remissdo propria e a dos indios. Por vezes, a Providéncia encarregava-se de demonstrar o
descontentamento divino ao operar para o fracasso de entradas cuja Unica finalidade era
prear escravos.

Em contrapartida, as empresas guiadas pelo fim evangélico, quando obrigadas a usar a
forca, eram guerras justas que contavam com o favor da Providéncia. Os soldados
portugueses, quando aliados aos soldados de Cristo, eram também apdstolos que, pela
espada, derramavam o sangue que fazia erigir a Igreja. Pois como diz Vieira no Sermao do

“"

Espirito Santo, “ (...) muitas vezes é necessario que os soldados com suas armas abram e

franqueiem a porta, para que por esta porta aberta e franqueada se comunique o sangue da

Redenc3o, e a 4gua do Batismo.”®*®

Em suma, a guerra, quando justa, era um instrumento de
efetivacdo dos designios providenciais. Vieira explicita essa ideia ao comparar os soldados
portugueses — que acompanhavam e defendiam os descimentos — aqueles que, ao longo da

era cristd, derramaram o sangue, infiel ou iddlatra, em nome da expansao do cristianismo.

669 VIEIRA, Antbnio, “Sermdo do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. In Sermdes, Op.Cit., p.
433,
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Assim como os sermdes analisados no capitulo 5, as cartas e informacgdes analisadas no
capitulo anterior também corroboraram para a demonstracao deste argumento. As missivas
cujo conteudo reportava-se ao andamento das missdes amazonicas, nao raro explicitaram o
mistério da guerra. Demonstramos que a Companhia de Jesus e suas missdes pelo interior
da Amazonia, a despeito da oposicdo dos moradores, lograram introduzir muitos indios na
cristandade e na civilidade, o que, para isso, concorria a Providéncia divina. Assim, nas
ocasides em que a guerra era necessaria para haver o anuncio da Palavra ou para punir os
selvagens pelo martirio de religiosos, estas foram justas e condizentes com os designios
divinos. Porém, como relatou Vieira em tantas outras cartas, o que prevaleceu foram acdes
alheias aos valores cristdos: as guerras injustas eram, assim, a perdicdo de colonos e
indigenas.

Para finalizar, gostariamos de pontuar que Vieira, ao propor a metafora da estatua de

murta, alcou simbolizar a inconstancia da alma selvagem®”°

. Este topos essencial dos escritos
jesuiticos (ja presente nos documentos dos primeiros tempos da Companhia no Brasil)
vaticinava que os indios, com a mesma facilidade com que criam, descriam. Tal problema era
um grave impedimento a conversdo, o que o fez, por conseguinte, fator determinante para a
orientagdo das politicas inaciana e real portuguesa.

De matriz agostiniana, o pensamento jesuitico concebia a alma humana tripartida em
entendimento, memdria e vontade. No indio, a poténcia do entendimento mostrava-se
aguda, pois com relativa presteza absorvia os ensinamentos biblicos. A memdéria parecia-lhe

fraca, haja visto o esquecimento dos brasis quanto ao apostolado de Sdo Tomé. Sobre isto,

diz Vieira:

Quando os portugueses descobriram o Brasil, acharam as pegadas de
Santo Tomé estampadas em uma pedra que hoje se vé as praias da Bahia; mas
rasto, nem memédria da fé que pregou Santo Tomé, nenhum acharam nos
homens. Ndo se podia melhor provar e encarecer a barbaria da gente. Nas

pedras acharam-se rastos do pregador, na gente ndo se achou rasto da

670 CASTRO, Eduardo Viveiros de. “O Marmore e a Murta: sobre a inconstancia da alma selvagem”. In:

Revista de Antropologia, Sdo Paulo: USP, vol.35, 1992 p.38.
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pregacdo; as pedras conservaram memdria do apdstolo, os coragbes ndo

conservaram memoria da doutrina.®”*

Porém, desde os tempos de Manuel da Nébrega, a origem de todo o mal era creditada a
vontade. A deficiéncia nesta poténcia da alma fazia com que o indio recalcitrasse nos maus
costumes e na idolatria. Sem a vontade ele poderia compreender, mas ainda assim, nao teria
Fé. Logo, “com a mesma facilidade com que dizem pd [sim], dizem aani [ndo]”, descreveu o

jesuita. ®72 Vieira segue o tom

Uno eodemque tempore, et credebat et incredulus erat. Tal é a fé dos
brasis; é fé que parece incredulidade e é incredulidade que parece fé; é fé,
porque créem sem duvida e confessam sem repugnancia tudo o que lhes
ensinam; e parece incredulidade, porque com a mesma facilidade com que
aprenderam desaprendem; e com a mesma facilidade com que creram,

descréem.®’

Ademais, essa inconstancia estava ligada as trés faltas constitutivas dessa “gente
selvagem”: a auséncia de fé, de lei e de rei — topos consensual entre os escritos de jesuitas e
cronistas dos séculos XVI e XVIl. Como bem observa Eduardo Viveiros de Castro, tais faltas

estavam casualmente encadeadas:

(...) ndo tinham fé porque ndo tinham lei, ndo tinham lei porque ndo
tinham rei. A verdadeira crenca supde a submissdo regular a regra, e esta
supOe o exercicio da coercdo por um soberano. Porque ndo tinham rei,

acreditavam nos padres; porque n3o o tinham, desacreditavam.®”*

671 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo, Sdo Luis do Maranhdo, 1657”. In Sermdes. Alcir Pécora

(org). Sado Paulo: Hedra, 2003, tomo |, p.422.

672 NOBREGA, Manuel da. Didlogo da Conversdo do Gentio, Apud José Eisenberg, As Missées Jesuiticas e
0 Pensamento Politico. Modernos. Encontros Culturais, aventuras tedricas. Belo Horizonte: Ed.
UFMG/Humanitas, 2000, apéndice 2, p.223.

673 VIEIRA, Antonio, “Sermao do Espirito Santo”, Op.Cit., p.423.

674

CASTRO, Op.Cit. Cabem aqui as consideragées de Manuela Carneiro da Cunha: “Sem fé, mas

crédulos: os jesuitas imputam aos indios uma extrema credulidade, e a coisa é sé aparentemente
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Dai a necessidade do acompanhamento atento, amoroso, sacrificante (por vezes
revelado em martirios) dos jesuitas junto aos indios. No entanto, a contraface do amor
cristdo era, necessariamente, o compelle intrare (Lc, 14,23): “que com medo venham tomar

a fé”.°”> Nesse sentido, encontramos também as palavras de Vieira:

E se, para guardar ovelhas mansas, é necessario amor e muito amor, que
serd para ir tirar das brenhas ovelhas feras, para as amansar e afeigoar aos
novos pastos, para as acostumar a voz do pastor e a obediéncia do cajado, e
sobretudo para desprezar os perigos de se confiar de suas garras e dentes,
enquanto sdo ainda feras e nad ovelhas? Se é necessdrio amor para ser pastor

de ovelhas, que comem no prado e bebem no rio; que amor serd necessdrio

contraditéria. No fundo, a fé é a forma centralizada da crencga, excludente e ciumenta. A caréncia de fé,
de lei e de rei e de razdo politica ndo sdo sendo avatares de uma mesma auséncia de jugo, de um
nomadismo ideolégico que faz pendant a atomizagdo politica. A credulidade é uma forma de
vagabundagem da fé.” CUNHA, Manuela C. “Imagens de indios do Brasil: o Século XVI”. In Estudos
Avangados, USP, 4 (10), Set-Dez 1990, p.106.

673 NOBREGA, Manuel da. Didlogo da Conversdo do Gentio. In LEITE, Serafim, Cartas dos Primeiros.
Jesuitas do Brasil. Sdo Paulo, Comissdo IV Centenadrio, 1954, vol Il O uso da forga secular como etapa
anterior para a conversdo foi justificado no Plano Civilizador (1558). Nesta carta, Nobrega expGe a
reforma dos aldeamentos que faria com que os indios vivessem de acordo com as leis cristds e civis
Eisenberg nos explica que, para Nobrega, medo ndo era o mesmo que coer¢do. Segundo o tomismo,
existiam dois tipos de medo: um é o temor dos males que vem de Deus, ou seja, da punig¢do divina e, por
isso, chamado medo servil. O outro é o temor derivado da sujei¢cdo a autoridade divina, chamado medo
filial. O primeiro pode ser experimentado por fiéis e infiéis, enquanto que o segundo é préprio daqueles
que tém Fé. “Se o medo filial é conseqliéncia de uma fé ja formada, entdo ele logicamente ndo pode
causar a conversdao. Mas aquele que ignora a fé pode aprender a temer a Deus através do medo servil.”
Ainda segundo o autor, “A sutileza dessa reforma [dos aldeamento] é que ela possibilita a Nobrega
argumentar que o medo servil somente entra como modo de preparar as almas dos indios para receber a
fé cristd, e ndo como instrumento direto de conversdo. (...) Através do medo, os indios consentiriam em
se submeter a autoridade dos padres, e, em um segundo momento, seriam convertidos pela
persuasdo.” EISENBERG, As Missbes Jesuiticas e o Pensamento Politico Moderno, Op.Cit, p.107-108.
(grifo nosso) Carlos Zeron argumenta que “(...) a ameacga da autoridade secular seria analoga a punicdo
divina, pela mediagdo do poder indireto (potestas indirecta) dos jesuitas.” ZERON, Linha de Fé, Op.Cit.,

p.128.
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para ser pastor de ovelhas, que talvez comem os pastores e lhe bebem o

sangue el

Devemos ressaltar que, se por um lado, o projeto de reforma crista idealizado pela
Companhia de Jesus elegia os naturais da terra como o grupo mais urgente para receber a
doutrina; por outro, de modo algum, descurou do cuidado da alma dos colonos. Assim,
desde meados do século XVI, foram duas as frentes de atuac¢do dos jesuitas: os aldeamentos,
onde eram convertidos os indigenas, e os Colégios e pardquias das cidades, onde eram
ministrados os sacramentos aos colonos. No primeiro, promovia-se a cura e a remissao as
almas gentias; no segundo, o desengano e a unido com Deus as almas cristds. O escopo do
projeto jesuitico era, enfim, a totalidade da sociedade colonial em processo de gestacao.

A luta politica de Vieira em prol da Companhia de Jesus e da evangelizacao dos indios foi
travada em diversos campos; nas missées da Amazonia ou nas Camaras de S3do Luis e Belém,
no Paco ou na Capela real. Foi, pois, na col6nia que seu empenho militante defrontou-se
com a mais renitente das adversarias: a vontade dos homens. A do indio, feito murta,
perdia-se facilmente devido a inconstancia. A do colono, obsedada pela cobica, negava a
moral crista. Podemos presumir que, para Vieira, estabelecia-se aqui um paralelo entre as
duas: uma é falha, pois vacilante e erradia; a outra, pois obscurecida pelos enganos do
mundo. Sem a presenca dos missionarios jesuitas a salgar a consciéncia e instruir o livre-
arbitrio dos homens, a finalidade para qual a vontade divina destinou a col6nia e, em ultima
instancia, o Império portugués, ndo poderia, enfim, cumprir-se. O mistério da guerra,
quando n3ao compreendido pelos colonos era, pois, caminho para a perpetuacao da

gentilidade e atalho para a ruina de suas almas.

676 Vieira, Antonio. “Sermao do Espirito Santo”, Op.Cit., p.430. (grifo nosso)
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