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“A Historia ndo € uma ciéncia moral. Os direitos,
a compaixao e a justica sao nogoes estranhas a
Historia”

Dialogo extraido do filme O declinio do Império
americano (1986), do diretor canadense Denys
Arcand.



AGRADECIMENTOS

E nesse momento que eu posso trazer a luz todos os que estiveram por tras
desse processo de escrita. Apenas meu nome ¢é assinalado como “autora” deste texto,
mas todos que estdo nesse agradecimento, de uma forma ou de outra, deixaram suas
marcas nele. Aqui aproveito para reconhecé-los e dizer-lhes o quanto foram, sdo, e serdo
importantes nesse e em outros processos de minha vida. Agradeco por sua participacao
na construcdo da minha Historia, que também é a de vocés. Se eu esqueci alguém,
espero profundamente que me perdoem, ndo foi por falta de amor, mas pela falta de um
tempo maior para refletir todas as mindcias dessa fase da minha vida.

Por falar em vida, agradeco a Deus, que foi e é a minha forca interior e quem colocou

todos vocés na minha Historia.

Aos de 14 - Maranh3o:

Meus eternos amores,

Aqgueles que sdo de la e de cd, pois estdo sempre aqui, dentro do meu coracdo e
pensamentos, agradeco nao so pela vida, mas pelo carater e forca, pela mulher que hoje
sou, e pela graca de existir: mamae Zilma, vové Mercés e meu falecido vovd Mario.

Os do sangue,

Silmosa (Tia Silma), Dodolfo (Rodolfo) e Balo Vito (Mério Victor), Caruin
(Ana Carolina) e Catita (Céarita) e meu Luquitas (Lucas), por ser minha rocha e por
sempre estarem aqui. Bem ou mal, forte ou fraco, o lago da familia é o Gnico que nunca
se perde no processo dolorido e apaixonante de viver!

Os do coracdo,

Hesdras Thiago, que tdo cedo deixou esse mundo, mas de forma alguma
deixara minha vida, meu coragdo e meus pensamentos;

Adriana Zierer e Mariano, pelo cuidado que me dispensaram. Adriana desde a
graduacdo aconselhando e acalmando meus medos, e Mariano, seu marido, doce e
sempre confiante na minha capacidade;

Aliro Cardoso, pela paciéncia e dedicagdo, pois mesmo depois de ter deixado
minha orientacdo oficial ndo deixou de ler e me ajudar nos momentos de duvida;

Heron e Lilah pelo apoio, amizade, e fé que sempre dedicaram a mim. Posso
dizer sem medo, mais do que nunca a vida me presenteou com vocés, em vocés tenho o

verdadeiro referencial de amizade;



Nadya e Marcela, por serem minhas parceiras de vida;

Laiane, pelas doidices dessa vida, é isso ai pretinha;

Flavia Gomes, minha “mulé”, por estar perto mesmo em Maringa ou e
Luis;

Beth, por fazer parte da minha vida;

Jeane Melo, quando achei que todos que sofreriam esse processo comigo ja
haviam passado pela minha vida, apareceu vocé, que me acolheu e me deu forcas e
motivacao para continuar.

Professores da UEMA, pela formacdo e pela alfabetizacdo na linguagem da
Historia.

Meus Alunos,

Agradeco a primeira turma em que fui professora, de acordo com eles o0s
primeiros marcam para sempre. E verdade! Meus meninos e meninas, senhores e
senhoras, me ajudaram a amadurecer e a, finalmente, conseguir humanizar o ato de
ensinar e aprender o pensar historicamente, a turma de Historia do Darcy Ribeiro, polo
de Bequimao.

O Sustento,
FAPEMA, que permitiu o pdo, o aluguel, as passagens, as copias, os livros, a

pesquisa e enfim, a dissertacao.

Aos daqui - Rio de Janeiro:
Meu Orientador,

Guilherme Pereira das Neves. Eu sei que ndo foi facil me orientar, e posso
afirmar, mais do que nunca, que o texto dessa dissertacéo foi escrito a quatro méos. Por
sua aceitacdo, dedicacdo, correcéo e sensibilidade, meus eternos agradecimentos.

Os que me abrigaram em suas casas e me fizeram parte de suas familias.

Walquiria, Marcos Valério e Bernardo, pelo aconchego de seu lar e pelos
abracos e cheiros tdo confortantes;

Wanda, Leandro e ao bebé Miguel, pelo samba na Portela e no Salgueiro e pelo
amor em familia;

Marcos Antonio, Mayra, Pyetra e Enzo & Wania e Gabriel, que mesmo sem ter
um contato mais proximo sempre serdo minha familia.

Fabio Monteiro, pela acolhida em sua casa nas tardes de saudade de S&o Luis;

Elba Mota, pela paciéncia de me acolher nos momentos de crise;



Marcia Milena, pelas leituras que varavam madrugadas regadas a cafe, e pelas
conversas descontraidas nos botecos do Rio;

Carol, Elio e Angelo, na casa de quem fui passar uma noite como babé e acabei
ficando como amiga. Por isso agradeco todos os dias;

Ariadne; que foi a minha Gltima acolhida no Rio, mas na casa de quem fui mais
feliz e tranquila nesse periodo.

Aos velhos e bons amigos,

Rafael Serra, meu amigo Fafa de longas, velhas, eternas, pacientes e amorosas
conversas que vieram da UEMA no Maranhéo e chegaram ao Rio;

Agostinho Coe, meu amigo que admiro pela forca, sinceridade, carater e
honestidade;

Aos amigos que fiz e quero levar,

Raquel Bentes, minha ruiva de quem morro de saudades;

Marcelo Lyra, meu amigo que me conquistou sO por ser quem é. Com ele o
simples fato de conversar me trazia e traz calma e paz. Entdo, agradeco pelas conversas
depois do cinema, nos cafés, na UFF, nos botecos, no telefone, no MSN, nas
mensagens, etc. E por deixar o Rio de Janeiro mais caloroso.

Eduardo Borges, pelas risadas nos momentos em que as aulas estavam
desinteressantes.

Gleydinho, por ser o mais carioca que conheci;

A turma do professor Guilherme, que me faziam ansiar pelas tardes de
segundas: Rachel Lima, Luis Felipe Coelho, Luis Munaro, Luis Fabiano, Marilia,
Fernando, Marcelo e Rodrigo;

A turma da Regina Celestino e da Charlotte Castelanou, que me
proporcionaram tardes maravilhosas;

Professores da UFF pela formagéo;

Funcionarios do PPGH-UFF.



RESUMO

O objetivo dessa pesquisa € compreender a ideia de Histéria que se encontra nas
crénicas jesuiticas do século XVII e XVIII referentes ao Maranhédo colonial. Para tal
utilizou-se como objeto de estudo trés cronicas escritas em momentos diferentes da
Historia do Maranh&o. A primeira foi escrita pelo padre Jodo Felipe Bettendorff e se
intitula Cronica dos Padres da Companhia de Jesus no Estado do Maranh&o (1627-
1698). A segunda ¢é intitulada Chonica da Companhia de Jesus da Misséo do Maranhao
[1720] foi escrita pelo padre Domingos de Araujo; e a terceira se deve ao padre José de
Moraes, intitulada Histéria da Companhia de Jesus na Extinta Provincia do Maranhéo
e Para (1759). Para realizar esse estudo fez-se necessario estar atenta a algumas
questdes. A primeira foi entender a formagdo do pensamento histérico na época que se
convencionou chamar Moderna, a segunda consistiu em compreender as especificidades
do cenario maranhense da época em relacdo ao Oriente e ao Brasil, e por ultimo,
compreender que 0s textos das cronicas jesuiticas tratam de assuntos que geralmente
ocorreram muitos anos antes de serem escritos, e antes de serem publicados passavam
por correcBes e censuras, filtros teoldgicos e politicos, estando menos preocupados
“com o que realmente aconteceu” e mais preocupados em edificar, através de exemplos,
de criar uma verdade pedagogica.

Palavras-chave: Retorica, Historia, Companhia de Jesus, Maranh&o Colonial.

ABSTRACT

The objective from this dissertation is understand the idea of History which is found in
the  Jesuit chronicles of  the seventeenth  and  eighteenth  centuries  for
the colonial Maranh&o. For thiswas used, as an object of study, chronicles written
in three different moments in the History of Maranhdo. The first was written for
father Jodo Felipe Bettendorff, named Crénica dos Padres da Companhia de Jesus no
Estado do Maranhéo (1627-1698). The second one is named Chonica da Companhia de
Jesus da Missdo do Maranhao [1720], and was written by father Domingos de Aradjo,
and the third was for father José de Moraes, named Historia da Companhia de Jesus na
Extinta Provincia do Maranh&o e Para (1759). To perform this study it was necessary
to be aware of some issues: The first was to understand the formation of the historical
thought at the time so-called Modern, the secondis to understand the specifics of
the Maranh&o’s scenario in relation to the Eastand Brazil, and finally, understand
thatthe text of the Jesuit chronicles deals with events that occurred many
years before being written, and before it is published it passed for many corrections
and censorship, filters theological and political, and it being less concerned "with
what really happened™ and more concerned with building, by example, created a
pedagogical truth.

Keywords: Rhetoric, History, Society of Jesus, Colonial Maranhéo
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INTRODUCAO

O objetivo dessa pesquisa € compreender a ideia de Histdria que se encontra
nas crénicas jesuiticas do século XVII e XVIII referentes ao Maranhdo colonial. Devo
ressaltar, porém, que as crénicas aqui estudadas ndo sdo simples fontes de informacdes
sobre esta temporalidade e espacialidade especifica, mas o proprio objeto de estudo,
pois € a partir desses textos que se pretende encontrar a concepcdo de Historia que
permeava a escrita da Companhia de Jesus.

Utilizou-se como objeto trés crbnicas escritas em momentos diferentes da
Histéria do Maranhdo. A primeira foi escrita pelo padre Jodo Felipe Bettendorff e se
intitula Cronica dos Padres da Companhia de Jesus no Estado do Maranhdo (1627-
1698). A segunda, Chonica da Companhia de Jesus da Missdo do Maranhéo [1720], foi
publicada na primeira metade do século XVIII e tem por autor o padre Domingos de
Araujo. A terceira se deve ao padre José de Moraes, é datada de 1759, mas foi escrita
dois anos antes, recebendo essa nova data devido ao momento de tensdo em que a
Companhia de Jesus se encontrava no periodo. Ela se intitula Histéria da Companhia de
Jesus na Extinta Provincia do Maranhdo e Paréa (1759).

Para realizar esse estudo fez-se necessario estar atenta a algumas questdes. A
primeira foi entender a formacdo do pensamento histérico na época que se
convencionou chamar Moderna; buscando a percepc¢do dos diferentes discursos que se
construiram nesse percurso. A constituicdo do pensamento histérico ndo deve ser
concebida como um “cadinho” no qual se acumularam experiéncias até a formacao da
disciplina como se entende hoje. Esse percurso é bem mais complexo, envolvendo a
linguagem que se emprega na representacdo que uma determinada época faz de si
mesma, e na producdo da propria narrativa historica, pois é necessario pensar 0s atos
historicos como conceitos elaborados pelos homens e mulheres de sua época, e,
principalmente, por homens de épocas posteriores. Se ndo for possivel explicar essas
questbes, a0 menos se quer apontar para alguns motes principais do caminho da
constituicdo da Histdria enquanto disciplina até o século XVIII.

A segunda consiste em compreender as especificidades do cenario maranhense
da época em relacdo ao Oriente e ao Brasil. A partir dessa compreensdo se observara
gue nos textos das cronicas jesuiticas ha uma variedade de forma e de contetdo e assim
que estes ndo se constituem numa unidade discursiva. Por ultimo, deve-se saber que 0s

textos das cronicas jesuiticas tratam de assuntos que geralmente ocorreram muitos anos

5



antes de serem escritos, e antes de serem publicados passavam por corre¢des e censuras,
filtros teoldgicos e politicos, estando menos preocupados “com o que realmente
aconteceu” e mais preocupados em edificar, através de exemplos, de criar uma verdade
pedagdgica. Essa Histéria pedagdgica se deu através da utilizacdo de dispositivos
retoricos conhecidos, como as topicas — fontes de argumento a servi¢co da arte da
palavra — as figuragdes, entre outras, que estruturavam os textos jesuiticos.

E importante compreender que os inacianos atuaram entre os séculos XVI e
XVIII, periodo de intensas transformacBes nos sistemas de representacdes sociais,
religiosas, econémicas, politicas e geograficas do homem europeu. Inécio de Loyola,
um dos fundadores da Companhia de Jesus, vivenciou as mudancas de sua época €, de
acordo com Jean Lacouture, foi “um esbogo, o rascunho de um homem da Renascenga”,
dessa maneira seguiu 0s direcionamentos que guiaram o Humanismo, e agiu numa

direcdo contraria ao pensamento medieval:

tudo aquilo que o prende a ldade Média, fideismo amedrontador,
cavalaria rixosa, clanismo feudal, cedera pouco a pouco sob o impulso
de forgas internas e externas: a busca do conhecimento, a consciéncia
da liberdade, a avidez da conguista do mundo — e finalmente, mas ndo
sem reservas, refluxos e recuos, um humanismo planetario.

Logo, o exercicio de tracar uma reflexdo acerca dos textos da Companhia de
Jesus como parte do contexto em que foram produzidos, é, antes de tudo, exercitar a
sensibilidade para perceber os elementos historicos e retoricos que os compunham. Os
jesuitas seguiam as instrucdes deixadas por seu fundador nos Exercicios Espirituais, nas
Constituiciones e nas Instrugdes. Faziam parte de uma ordem missionaria que almejava
conquistar o mundo para Cristo. A escrita era instrumento fundamental na sua
composicgdo, e possuia um cunho que ia além do informativo. Era um meio de unido,
consolo e edificacdo para os membros espalhados pelo mundo, e para 0os que tivessem
acesso a ela.

Reafirma-se a importancia de compreender como Se constituiu o pensar
historicamente entre os séculos XVI e XVIII, pois as narrativas, os discursos, os livros,
etc., devem ser analisados sob a luz de seu tempo e de acordo com as referéncias
disponiveis na época em que foram produzidos. Assim, esta pesquisa pretende entender
que ao mesmo tempo em que a Historia buscou construir seus “métodos e principios”,

ela ndo se separou da narrativa, da arte de escrever, da Retorica. Para alguns estudiosos,

! Jean Lacouture. Os Jesuitas: 1. Os Conquistadores, Porto Alegre: L&PM, 1994, p.10 e 11



quase sempre, Retdrica e prova se excluiam, mas a relagdo entre elas € muito mais
densa e complexa, pois “no passado, a prova era considerada parte integrante da
Retorica”. Segundo Carlo Ginzburg, Histdria e Retorica ndo foram opostas entre si, pois
a Retorica ndo se separava da prova. Isso implica colocar no amago das discussdes “as
tensdes entre narragdo e documentagdo”, ou seja, as tensdes entre a erudicdo e a
narrativa, essenciais para o oficio do historiador.

Para Ginzburg os modelos narrativos ndo intervém no trabalho historiogréfico
apenas no final, para organizar o material coletado; ao contréario, eles agem durante
todas as etapas da pesquisa criando e impossibilitando espacgos, agindo de forma
estruturante, ¢ “as fontes ndo sdo nem janelas escancaradas, como acreditam os
positivistas, nem muros que obstruem a visdo, como pensam 0s céticos: N0 MAaximo
poderiamos compara-las a espelhos deformantes”, ou seja, a partir da documentagéo, 0S
historiadores constroem suas narrativas, mas sem ter ai a “verdade absoluta dos fatos”, e
nem um relativismo que o permite escrever sem carecer de cuidados com essa verdade,
pois o historiador deve lembrar que “todo ponto de vista sobre a realidade, além de ser
intrinsecamente seletivo e parcial, depende das relacdes de forca que condicionam, por
meio da possibilidade de acesso a documentacdo, a imagem total que uma sociedade
deixa de si”.?

Deste modo, se entende que Histéria e Retdrica ndo se separaram durante 0
percurso de constituicdo da primeira enquanto uma disciplina. Elas apenas se
aproximaram ou se afastaram. Deixa-se claro que ndo se compreende a Historia —
devido a sua aproximagdo com a Retdrica — como uma narrativa sem preocupacgao com
a “verdade”, e, portanto pura interpretacgdo, crer-se que a Histdria ndo é auto-referente e
muito menos ficcdo. Também ndo se entende a Retorica, apenas, como arte de
convencimento, apoiada em qualquer argumento para alcangar o seu fim. Mas, como
Aristoteles a definiu, como sendo a “outra face da dialética, pois ambas se ocupam de
questdes mais ou menos ligadas ao conhecimento comum?”, utilizadas para “questionar e
sustentar um argumento, defender-se ou acusar (1354a)”.> Na busca desse sustento a
Retorica utilizava-se de etinemas, ou seja, de provas para sustentar sua argumentacao.

Observa-se que Aristoteles deu “um nucleo racional” a Retdrica, e mesmo,

estabeleceu um “método” no qual os argumentos retéricos se sustentam sobre provas.

2 Carlo Ginzburg. RelagBes de Poder: Historia, Retérica, Prova. Tradugdo: Jonatas Batista Neto. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2002, p. 13, 14, 44 e 43.
® Aristoteles. Retérica. Vol. VII. Tomo V. Lishoa: Imprensa Nacional, 2005, p. 89-90



Segundo Ginzburg “o nexo entre a historiografia, assim como foi entendida pelos
modernos, e a Retorica na acepc¢do de Aristdteles, deve ser procurado ai [na ideia de
prova]”.4

Dessa maneira, cré-se ser importante percorrer o caminho da relagdo entre
Histdria e Retorica estabelecido na Antiguidade Classica e depois estudar-se a sua
reformulacdo na ldade Média, buscando compreender como a Historia se construiu
enquanto disciplina na época Moderna e sua relagdo com os textos inacianos,
francamente estruturados na arte Retorica. Cabe lembrar que a escolha por esta forma de
pensar a constituicdo do pensamento histérico, de forma alguma entende a Historia da
historiografia como um bloco homogéneo, mas, ao contrario, almejou-se pensar as
varias formas que a escrita da Historia assumiu nesse interim. Formas estas que
ocorreram muitas vezes de forma concomitante.

Ao pensar a relacdo entre Histdria e Retorica nas crbnicas jesuiticas, quer-se
compreender em que direcdo elas foram produzidas, e por que elas sempre se repetiam,
é interessante notar que o espaco temporal entre elas € de menos de meio século, entéo
qual a necessidade desta reescrita constante dessa Historia jesuitica do Maranhdo? Na
analise dessas questdes é necessario pensar qual era o sentido das praticas letradas no
império portugués, por que esses agentes histdricos, o0s jesuitas, escreveram suas
cronicas e histdrias, qual a finalidade politica dessa escrita, e a quem e em que direcao
pretendia mover a sua audiéncia.

Querendo alcancar tais objetivos dividiu-se esta dissertacdo em trés capitulos.
No primeiro intitulado Os Tempos Modernos e a Historia, buscou-se realizar uma
reflexdo sobre a constituicdo do pensamento histérico moderno, e a relacao deste com a
Retdrica. Para tanto, examinou-se 0 percurso que a escrita da Historia percorreu. Em um
primeiro momento estudou-se as caracteristicas da Histéria na Antiguidade, na qual se
procurou compreender os elementos retdricos e histéricos que se encontravam na escrita
grega da Historia.

Em um segundo momento, percebeu-se as aproximagoes do pensamento cristdao
com a Histdria. Neste periodo ela assumiu uma nova configuragdo temporal e espacial,
e a Retdrica se subordinou aos preceitos teoldgicos. A relagdo entre o pensamento
cristdo e histdrico teve sua maior expresséo durante a Idade Média, numa sociedade que

estava constantemente esperando a consumacédo dos tempos, sendo, portanto controlada

* Ginzburg. Relagdes de Forca..., p.49



pela Igreja Catolica, que se arrogava o papel de detentora da salvacdo. A partir dessa
visdo do mundo, qualquer Historia escrita segundo principios cristdos sera
necessariamente universal, providencial, apocaliptica, epocal.

Num terceiro momento, tratou-se do percurso do pensamento historico na
época Moderna, principalmente das modificacbes que sofreu com a Reforma, o
Humanismo, a Expansdo Ultramarina e o advento da busca de uma determinada
racionalidade, trajetdria essa que se empreendeu do século XVI ao século XVIII.

Nesta andlise procurou-se entender a Historia e sua relacdo com a Retdrica.
Dessa forma cré-se que se alcangou uma maior maturidade tedrica para perceber a ideia
de Histdria que constitui a escrita da Companhia de Jesus, e a sua construcdo Retorica.

No segundo capitulo intitulado MISSAO E CONFLITO: da Criacdo e
consolidacdo da Companhia de Jesus a sua acdo no Maranh&o Colonial, procurou-se
entender a Historia da constituicdo da Companhia de Jesus, assim como a da propria
construcdo da Historia do Maranhdo colonial, analisando as principais tdpicas que a
compunha. Estudou-se o inicio da sua ocupacdo no século XVII, e o papel de Antbnio
Vieira na organizagdo das missoes, assim como na mudanga de direcionamento dos
interesses da Companhia naquelas terras.

Em um segundo momento, analisou-se 0s conflitos que se estabeleceram entre
0s moradores e 0s missionarios jesuitas, buscando compreender a posicdo de
aproximacdo e afastamento que a Coroa Portuguesa assumiu nesses conflitos,
principalmente no que concerne & administracdo indigena. Para a construcdo de tal
percepcdo, foi necessario tracar um panorama dos acontecimentos em Portugal no
século XVII.

Apos a andlise do contexto do século XVII, examinou-se o século XVIII,
momento em que se preparava 0 cendrio para a atuacao de Pombal e sua politica durante
a segunda metade do mesmo século. Para entender esse periodo conflituoso, foi
necessario perceber quem era o Marqués, e o porqué de sua campanha contra a
Companhia de Jesus, que teve reflexos na corte e nas areas coloniais, como o Maranhao.

Os dois primeiros capitulos ajudaram a compreender a producdo das cronicas
jesuiticas, tanto 0 modo como se construiu 0 pensamento histérico, quanto o contexto
em que a ordem estava inserida no Maranhdo. Dessa forma, no terceiro capitulo
intitulado As Crénicas Jesuiticas do Maranh@o Colonial: Retorica, verossimilhanca e
exemplo as crbnicas e suas caracteristicas foram analisadas, buscando fazer uma

reflexdo a respeito da influéncia do que foi explicado nos dois primeiros capitulos, pois



um texto ndo pode ser estudado sem se ter a sensibilidade de que este ndo deve ser
entendido, desde a forma que possuia até o contetido acomodado nela, fora da época de
sua producéo.

Para tal reflexdo, meditou-se sobre a presenca Retorica nos textos, e de como
ela foi aplicada na construcdo de uma determinada visdo de mundo que os jesuitas
passavam em seus textos. Essa ordem se refletia na prépria estrutura dos textos e das
cronicas que pouco se alterou.

Essa percepcédo foi feita através da analise de sua ideia de Historia, pois é a
partir dela que constroem seus argumentos. Por fim, a luz das questdes levantadas e
respondidas anteriormente, fez-se uma anélise daquelas levantadas nas cronicas como a
forma que os padres representaram a conquista do Maranhdo, as ocupac0es estrangeiras,
as revoltas dos séculos XVII e XVIII e principalmente a representacao do indigena. Sdo
esses 0s principais motes presentes nas crénicas, e na Histéria do Maranhédo colonial.
Buscou-se dessa maneira perceber como estas questdes estdo estruturadas na construcao
da versao jesuitica da Historia do Maranh&o.

Espera-se ter conseguido contemplar os objetos que foram propostos na
pesquisa. Muito mudou no percurso até o resultado que hoje se apresenta. 1Sso
demonstra que as leituras realizadas tiveram efeito e que houve amadurecimento.

Vamos a leitura dos resultados, esperando-se que esta se faca agradavel.
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CAPITULO1. 0OS TEMPOS MODERNOS E A HISTORIA
1.1. PENSAMENTO HISTORICO NA ANTIGUIDADE E NA IDADE MEDIA.
1.1.1. Histdria na Antiguidade

Ao estudar a ideia de Historia da Antiguidade Classica, deve-se fugir da
armadilha que leva a pensar que esta € o primeiro degrau, 0 primeiro passo na
constituicdo da historiografia moderna ocidental. Alguns estudiosos que se debrugcam
sobre este periodo tragaram criticas a esta visdo, chamada por ecles de “ilusdo da
continuidade”. Entre tais criticos podem-se elencar Arnaldo Momigliano e Paul Veyne.

O primeiro, em seu livro As Raizes Classicas da Historiografia Moderna, lanca
a critica refletindo sobre o papel que se atribui ao trabalho de Tucidides. Momigliano
afirma que, ao contrario do que muitos alegam, Tucidides foi um “historiador politico e
militar de seu proprio tempo”. E ao desenvolver esse argumento, afirmou que livros
escritos posteriormente por historiadores como Huizinga ¢ Marc Bloch ndo “podem ser
apresentados como meros desenvolvimento do tipo de Historia feita por Tucidides”.
Reiterando a impossibilidade de continuagao, ele afirma “que a historiografia grega ndo
era natural e inevitavelmente destinada a se tornar a fundamentacdo de nossa
historiografia ocidental”.

Paul Veyne faz critica semelhante em seu Acreditavam 0s gregos em seus
mitos? Ele chama aten¢do para duas questdes: “a primeira, de que a Historia na
Antiguidade difere completamente da atual; e a segunda, de que seria um equivoco
considerar a historiografia antiga como a primeira etapa de uma Unica e longa evolucgéo
conduzindo progressivamente a concepg¢ao e a pratica da Historia atual”. 6

Os dois autores observam que a historiografia grega ndo se caracteriza como
um primeiro passo na constru¢do da Historia ocidental, langando criticas a esta “ilusdo
de continuidade” que a historiografia ocidental apresenta sobre a escrita da Historia
grega. Na concepc¢do dos autores, essa ilusdo é fruto do Humanismo classico que a partir
do Renascimento se inspirou na Antiguidade para reformula-la segundo seus proprios
métodos.

As principais caracteristicas dos escritos gregos eram a utilizacdo de

testemunhas visuais e orais (diretas e/ou indiretas) como fontes de suas narrativas; 0

® Arnaldo Momigliano. As raizes cléssicas da historiografia moderna. Bauru: Edusc, 2004, p. 17 e 18
® Paul Veyne.Les gregc ont-ils cru a leurs mythes? Paris: Seuil, 1983. Apud. Fragois Cadiou [et al.].
Como se Faz a Historia: Historiografia, método e pesquisa. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 15
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carater de ensinamento para o futuro dado as narrativas, destacando sua funcdo moral e
pragmatica; e a submissdo de sua percepcdo sobre o tempo as explicacbes naturais,
interessando-se somente pelo que era imutavel na natureza.

Para entender tais caracteristicas & preciso retomar, rapidamente, a divisdo do
conhecimento feita por Aristételes entre doxa e episteme. A primeira cabia o espaco da
verdade contingente, da opinido. J& episteme era o campo da verdade (hoje, diriamos,
cientifica). Uma verdade sempre essencial. Portanto s6 se podia fazer ciéncia a partir de
verdades evidentes, como no conhecimento matematico. Por isso, em parte, 0 interesse
dos gregos pelos acontecimentos recentes, que podiam ser observados ou narrados por
testemunhas oculares, chegando a conclusdes imutaveis.

Os gregos ndo percebiam os acontecimentos de sua Historia como universal,
mas como realizacdo de uma natureza humana. O futuro dos homens comuns era
idéntico, podendo ser previsto pelos oraculos, e o passado longinquo era explicado
pelos mitos. Herddoto afirmou ter escrito para evitar o esquecimento dos grandes feitos
dos bérbaros (isto é, 0s ndo gregos) e dos gregos: “quero, diz ele, ‘impedir que caissem
no esquecimento as grandes faganhas realizadas pelos Gregos e os Barbaros’, durante as
Guerras Meédicas (490-479)”." O significado dos acontecimentos histéricos, desse
modo, estava subentendido nas narrativas, que revelavam eventos, periodos, ciclos.

Mas, mesmo ao narrar os feitos dos povos ditos barbaros, os gregos nédo se
preocupavam em destacar as diferencas existentes entre eles e aqueles. Philippe Ariés
afirma que “em Herddoto, a particularidade refugia-se no pormenor anedético e
ocasional”, o que também desaparece quando ele trabalha com o que Ariés chama de
“essencial do homem”. Da mesma maneira, nos textos de Herédoto ha o esforgo de se
reduzir a estranheza. Pode-se afirmar assim que as narrativas historicas gregas
“empenham-se doravante na via da universalidade e da constancia do tipo humano.
Adquirem a partir daqui um valor de divertimento e edificagdo. Herddoto esta ainda
muito proximo da fabula”,® e as narrativas por ele produzidas possuiam uma funcéo
moral, buscando destacar apenas as prosperidades dos bons e as misérias dos maus.

Herddoto ndo inventou a Historia coletando e registrando fatos do passado.
Mas foi gragas a sua obra Inquiri¢fes, que a maneira de escrevé-la se modificou, e foi
gracas a Tucidides que se atribuiu ao termo Historia o significado que perdurou por toda
Antiguidade. Arnaldo Momigliano afirma que a separacdo entre Histdria politica e o0s

” Charles Oliver Carbonell. Historiografia. Lisboa: Teorema, 1987, p. 11.
8 Philippe Ariés. O Tempo da Histéria. Lisboa: Relogio D’Agua, 1992, p. 77
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estudos dos antiquarios — homens que se interessavam por objetos historicos, mas nédo
pela explicacéo histdrica — ja surgira desde a Antiguidade, de forma mais clara quando
Tucidides criou a Histdria politica na época dos sofistas.

E uma suposicdo justa dizer que se Herddoto tivesse permanecido
como historiador modelo nunca teriam existido os antiquarios. Sua
curiosidade abarcava potencialmente todos os assuntos que mais tarde
integraram os dominios dos antiquarios. Tucidides fez de um modo
com que Herddoto ndo prevalecesse. Em consequéncia, a Histdria
tornou-se uma narracdo de acontecimentos politicos e militares,
dando-se preferéncia aos eventos que os proprios historiadores haviam
presenciado. Todos os historiadores ‘classicos’ depois de Herodoto —
Tucidides, Xenofonte, Eforo, Polibio, SalUstio, Livio, Tacito —
adequaram-se a este padréo.’

Por mais proxima da fabula que as narrativas de Herodoto tenham colocado a
Histdria, Tucidides com sua Histdria politica deu preferéncia a busca pela verdade,
distanciando-se conseqientemente das explicagbes mitoldgicas e outras invencdes
usuais entre eles. Por causa dessa preocupacdo com a honestidade e a imparcialidade
dos escritos, 0s antigos passaram a reivindicar a autoria dos seus relatos: ““Eis aqui o
resultado da pesquisa de Herddoto de Halicarnassol...]’; ‘Tucidides de Atenas compds o
relato da guerra entre os peloponesos e os atenienses [...]” essa presenca do autor €
mencionada por Tucidides no final do relato de cada ano: ‘Fim do sexto ano dessa

299

guerra que Tucidides descreve’”. Essa reivindicacdo se fundamentou na exigéncia de
idoneidade do autor, pois a verdade da narrativa era considerada um elemento da
Historia. Para Momigliano o que parece ser tipicamente grego “¢ a atitude critica com
relagdo ao registro de acontecimentos, isto é, o desenvolvimento de métodos criticos,
que permitem distinguir entre fato e fantasia”.'

Mesmo envolvidos nessa busca pela verdade, na busca pela distingdo entre
fatos e fantasias, tipica da Histdria produzida por Tucidides, os gregos ndo dispensavam

um dos mais controversos elementos da historiografia, a arte da retorica:

longe de ser associada a um artificio literario, como supomos, a
retorica fornecia a Tucidides, através de narrativas recompostas, uma
alternativa para atingir uma verdade muitas vezes inacessivel. Para
Cicero, ela era o instrumento por exceléncia da histdria, pois era a
Gnica que dizia a verdade de modo eficaz."*

® Momigliano. As raizes cléssicas da historiografia..., p.91/2
19 Momigliano. As raizes classicas da historiografia..., p. 55
“Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 22
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Ja R. G. Collingwood aponta na historiografia grega o que acreditava permitir-
Ihe identifica-la com a moderna: a cientificidade, o Humanismo, a racionalidade e a
auto-revelacdo. Para ele, em Herddoto, para quem o sentido primeiro da palavra
Historia ¢ ‘testemunho’, e sua fun¢do era preservar pelas lembrancas as acbes humanas,
encontravam-se claramente a primeira, a segunda e a quarta caracteristica. Essas

caracteristicas reaparecem ainda na introducdo da obra de Tucidides:

Tucidides ao escrever em atico e ndo em jénico obviamente ndo
emprega, naturalmente, a palavra [histéria]. Mas refere-se a ela,
noutros termos: para salientar que ndo é um logdgrafo, mas um
estudioso da ciéncia, fazendo perguntas, em vez de reproduzir lendas,
Tucidides defende a escolha do assunto, afirmando que o0s
acontecimentos anteriores a Guerra do Peloponeso ndo podem ser
devidamente determinados.*?

Os gregos preferiram estudar o seu passado recente, regrediam no maximo a
trés geracgdes, so assim podiam fiar-se nos testemunhos orais ou visuais, pois, como foi
dito anteriormente, buscavam desvencilhar-se dos mitos e invencGes para explicar o0s
fatos e acontecimentos a que se referiam. Sem duvida, de acordo com a perspectiva de
Collingwood, pode-se perceber o carater humanista, investigador e auto-revelador da
Historia desde Herddoto, porém, somente a partir de Tucidides, que, pela primeira vez,
revelou preocupacdo com provas e fontes, aparece o carater racional na historiografia
grega.

Ja no inicio do século Il a. C., a tradicdo histérica de Roma apresentava,
principalmente, as caracteristicas dos registros (Anais), em que se anotavam num
quadro amplo, mas rigorosamente cronolégico, os acontecimentos mais marcantes do
ano. Tais registros possuiam uma finalidade em si mesmo, ndo almejando explicar os
fatos anotados. Mas a producéo historiogréafica romana também possuiu outra vertente
que se preocupava com as questdes de conteudo e estilo. Esta ja se destacava na
producdo grega, na qual estilo e conteudo tinham o papel de compor narrativas
histéricas com cunho moral e pragmatico. Os romanos incorporam tais caracteristicas a
partir de Polibio, grego que vai para a Roma como escravo.

Desta maneira, mesmo diante da tradicdo dos Anais descritivos, as narrativas
com funcdo moral influenciaram de forma incisiva na producdo de determinado sentido
de verdade possuida pela produgdo histérica do mundo cléassico, tanto grego como

romano. Tal sentido de verdade € bastante diverso daquele possuido pelo historiador da

2R.G.Collingwood. A Ideia de Histéria. Lisboa: Presenca, 1994, p. 34
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atualidade. Para A. J. Woodman, “se pudermos nos livrar da errbnea nogdo de que a
visdo histdrica da verdade possuida pelos antigos era a mesma da nossa, nds iremos
prontamente apreciar por que verdade e falsidade eram vistas em termos de preconceito
e nogoes prévias”.13

O representante mais marcante dessa producdo historiografica romana foi
Cicero, um dos maiores oradores da Antiguidade classica. Entre seus trabalhos mais
importantes estdo uma carta que escreveu para Lucceius e o De Oratore, ambos de 55
a.C.

Woodman faz uma importante analise dessas duas producdes, na qual destaca
principalmente a nocdo que Cicero dispunha da composicdo de um texto historico,
buscando uma ideia de verdade histérica completamente diversa da atual. Na carta que
endereca a Lucceius, Cicero pede que este orne a narrativa que construird sobre a sua
historia, e que deixe seu amor por ele dominar esse processo, mesmo que para isso a
verdade va para segundo plano: “elabore minhas atividades, mesmo contra o seu melhor
julgamento, e que no processo ignore as leis da historiografia”, e “simplesmente deixe 0
seu carinho por mim ter grau de prioridade sobre a verdade”. Para Cicero, o papel da
Historia era deleitar o leitor e nada melhor para isso do que “narrar as mudancas de
circunstincias e as vicissitudes da fortuna”. Por isso, a diferenca em relacdo as

narrativas dos Anais:

A monotona regularidade dos Anais tem tanto efeito em nds como se
estivéssemos lendo calendarios oficiais, mas a circunstancia
imprevisivel e flutuante em torno de uma grande figura induz

admiracéo, antecipagdo, alegria, sofrimento, esperanca e medo.*
Vé-se que a Histdria para Cicero tinha a finalidade de deleitar o leitor, com
narrativas em que a verdade podia ser modificada e ornada de modo a criar relatos
prazerosos de serem lidos. Woodman afirma que a visdo de Cicero sobre a “verdade

historica” ndo era exclusiva dele, mas de todo mundo antigo. Para ele “mesmo Luciano,

cujo livro sobre historiografia € o Unico a ter sobrevivido ao mundo antigo e que €

3 (If we, can ride ourselves of the mistaken notion that the ancients’ view of historical truth was the same
as ours, we will be able readily to appreciate why truth and falsehood were seen in terms of prejudice and
bias) A.J. Woodman. Rhetoric in classical historiography: four studies. Portland: Areopagitica Press,
1998, p.74

4 (Elaborate my activities even against your better judgment, and in the process disregard the laws of
historiography), (but simply let your affection for me take a degree of precedence over the truth.) e (The
monotonous regularity of the Annales has as much effect on us as if we were reading through official
calendars; but the unpredictable and fluctuating circumstances surrounding a great figure induce
admiration anticipation, delight, misery, hope and fear) Woodman. Rhetoric in classical historiography...,
p.71/2 e 72/3
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sempre apontado pelos académicos, como ultima autoridade em ‘verdade’, de fato tem o
mesmo ponto de vista que Cicero e outros historiadores”. ™

Na Antiguidade, tanto na Grécia quanto em Roma, mais importante do que a
verdade era a nocao de honra, e o historiador era o responsavel por recordar e perpetuar
a memoria dos homens, podendo exaltar os amigos ou envergonhar o inimigo. Devido a
importancia de se exaltar a honra dos grandes homens, em Roma, a Histdria acabou por
assumir o papel de magistra vitae, mestra da vida, termo utilizado inicialmente por
Cicero, que se assentava no pragmatismo e no papel moral, pois devia fornecer
exemplos para a vida. Nesse periodo surgiram diversas biografias de cunho moral,
como o De viris illustribus, de Cornélio Nepos (100? — 257?). Esse tipo de literatura
visava a edificacdo do leitor, feita através dos exempla, e dos elogios funebres —
laudatione — de que derivavam, e quase ndo se preocupava com a exatiddo dos fatos.

Dessa maneira, pode-se notar que era funcdo do historiador instruir, deleitar e
mover seus leitores e ouvintes, pois na época eram comuns as leituras pablicas. Esses
objetivos eram alcangados através da utilizagdo de um método, mas “de modo algum
um método critico: quando se trata de distinguir o verdadeiro do falso, os Antigos
confiam na probidade do historiador; trata-se de um método retérico”. Organizavam
suas narrativas de modo a criar uma composi¢dao de “episddios comoventes e
singulares”; e, para assegurar a continuidade narrativa, estavam autorizados a inventar,
criar belos discursos, “condensar para melhor dramatizar — 0 que exige certas liberdades
com a cronologia — [...] eis algumas das regras, das receitas a que voluntariamente se
submetiam Tito Livio, Tacito e os seus continuadores”.*®

O conjunto da producdo que se convencionva chamar de Historia ndo formava
um género definido nem unificado no plano epistemoldgico, mas era sim um género
misto. Estabeleceram-se regras de condutas que se limitavam a organizar a sequéncia
logica dos acontecimentos nas narrativas, como 0S Anais, e nas narrativas que
privilegiavam a forma e o contetdo, dando a Historia o carater de género retorico.

N&o se pode analisar a producdo dessa época segundo os critérios da
historiografia contemporanea, com a exigéncia de imparcialidade e de preocupacdo com

a verdade histdrica, mas essa producdo deixou permanéncias na Histdria, representadas

15 (even Lucian, whose book on historiography is the only one to have survived from the ancient world
and who is always appealed to by scholars as the ultimate authority on ‘truth, in fact takes exactly the
same view as Cicero and the other historians) . Rhetoric in classical historiography..., p.74

6Carbonell. Historiografia... , p.25 e 26-27
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principalmente na ideia da Histdria de cunho moral e pragmaético, magistra vitae,

recorrendo a retorica e influenciando o século XVI e os Tempos Modernos.

1.1.2. A Idade Média: O pensamento cristdo e a historia

A relacdo do Cristianismo com o pensamento histdrico esta intimamente ligada
a ascensdo da cultura e sociedade medievais. Do século V ao XV, a concep¢do e o
discurso da historia se modificam, distinguindo-se da concepgdo classica. Enquanto esta
ndo se preocupava com a continuidade historica, recortando na duracdo o que lhes
parecia mais Util — mitos sobre a origem, episddios de louvor as grandes personalidades,
narrativas de cunho moral e etc. — a orientacao cristd buscou observar a humanidade em
uma continuidade, numa temporalidade e narrativa lineares, indo da criacdo até a
consumagdo dos tempos. Era nessa Histdria Universal que as varias historias
particulares estavam inseridas. Para Philippe Ari¢s, a “ideia de uma dependéncia estreita
entre homem e a Historia, tal € a contribuigdo do cristianismo”, pois, ao tornar a vida de
Cristo um episodio central, “cada momento da vida cristd estd ligada a esta Historia
grandiosa”.’

Outra consequiéncia dessa percepcao foi a espacializacdo e temporalizagdo dos
acontecimentos. As narrativas passavam a alicercarem-se nos Livros Sagrados, cristdo e
judeu, gue elaboravam certo numero de acontecimentos cronologicamente, uns misticos,
outros mais histéricos'®, mas todos inseridos no tempo e espaco. Ainda de acordo com
Ariés, “nenhuma sociedade humana alguma vez ligou tanto sua condi¢cdo presente a
ideia que fazia do passado”. Com todas estas modificacdes, o passado deixou “de ser
objeto de uma simples curiosidade. Os acontecimentos transformaram-se em meios por
que Deus se manifestava a0 homem?.*°

A Historia, dessa maneira, foi colocada a servico das producdes religiosas,
auxiliando a liturgia, a qual fornecia as causas historicas das festas do calendario

cristdo. Cabe destacar que ela ainda possuia um carater pragmatico e moral, devendo

7 Arigs. O Tempo da Histéria..., p.83.

18 Com relacdo a esta ténue linha entre acontecimentos histéricos e lendas que se encontra na Biblia,
Erich Auerbach faz uma andlise, tratando da narrativa dos Livros de Samuel, da rebelido de Absaldo, e
dos Gltimos dias da vida de Davi. Ele busca compreender em que ponto comeca a passagem do lendério
para o relato historico. Afirma “ora, as pessoas que redigiram as partes historicas do livro de Samuel séo,
em grande parte, as mesmas que redigiram também as lendas mais antigas, além disso, sua peculiar
concepcdo do homem na Histdria [...], ndo os leva, de maneira alguma, a simplificacdo lendaria do
acontecido; assim, nao deixa de ser natural que, mesmo nas partes lendarias do Velho Testamento, seja
freqliente a apari¢ao de estruturas historicas” In. Erich Auerbach. Mimesis. A representacéo da realidade
na literatura Ocidental. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001, p.17

9 Ariés. O Tempo da Histdria..., p. 83 e 88
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fornecer exemplos, mas, diferente do discurso da Antiguidade classica, que se
alicercava nas agdes de grandes homens, o medievo cristdo era “destinado a ilustrar um
discurso edificante”, principalmente, através das agdes de homens que abriram mao de
suas vontades e glorias pessoais para a realizacdo da vontade de Deus.

Para o pensamento da época medieval, Historia e profecia eram dois géneros
perfeitamente confundiveis®®: “os livros de Histéria eram frequentemente classificados
nos manuscritos medievais com a rubrica de ‘profecias’, ou ainda nos textos
hagiogréﬁcos”.21 Apenas a partir de 1338 a sec¢do “Historia” foi criada na biblioteca da
Sorbonne, mas nela encontravam-se obras sobre a Histéria biblica, e na seccdo das
“Cronicas”, estavam incluidas as hagiografias. Essa divisdo comegou a assinalar a
existéncia de uma area especifica de estudo, e até o esbo¢co da constituicdo de uma
disciplina.

Por outro lado, ndo se pode deixar de mencionar que houve uma retorica de
estilo cristdo, e mesmo judeu. Segundo George A. Kennedy a retérica judaica “em
termos de invencdo, baseou-se fortemente em proclamacdes fundamentada na
autoridade divina da fala, mas apoiada no argumento logico. Observem-se os exemplos
e etinemas usados, mesmo, nos Dez Mandamentos para ganhar persuasao: ‘Eu sou 0
Senhor teu Deus, que os trouxe de volta da casa do Egito...””. Kennedy afirma que a
retérica do Velho Testamento também incluia figuras de estilo, que podem ser
encontradas nos Salmos e Profecias.?? Assim, quer-se demonstrar que os textos do
Velho Testamento eram ornados retoricamente.

J& nos escritos do Novo Testamento, como no Evangelho de Marcos, pode-se
encontrar a ““‘retorica cristd radical’, ou seja, elenco de pensamentos que prefere a
proclamagdo autorizada a argumentos racionais”. Na escrita do Novo Testamento,

buscava-se afastar dos ornamentos retdricos gregos, mas alguns trechos do livro, como

20 Segundo Auerbach havia uma confusio entre os géneros historicos, lendrio e a profecia “todos eles
pertenciam & mesma ordem geral [...] Aqui nos interessa, sobretudo como se d&, nos relatos davidicos, a
transicdo imperceptivel s6 reconhecivel pela critica cientifica posterior, do lendério para o histdrico; e
como, ja no lendario, se apreende apaixonadamente o problema da ordem e da interpretacdo do acontecer
humano, um problema que, mais tarde, explode os limites da Historiografia, sufocando-a por meio da
profecia” Auerbach. Mimesis..., p. 17

*!Marie-Paule, Caire-Jabinet. Introduc&o & Historiografia, Si0 Paulo: EDUSC, 2003, p. 18

22 (In terms of invention it relies heavily on proclamation based on the divine authority of the speaker, but
it supports this whit logical argument. Note the examples and enthymemes used even in the Ten
Commandments to gain to gain persuasion: ‘I am the Lord your God, who brought you out of the house of
Egypt...”) George A. Kennedy. A New History of Classical Rhetoric. New Jersey: Princeton Univresity
Press, 1994, p.257.
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as homilias® de Jesus e Paulo, sdo repletos de figuracdes. Ainda de acordo com
Kennedy, os “discursos deliberativo, judicial, e epiditico foram citados nos Atos dos
Apostolos, e na Revelagdo, utilizaram em vérios graus o que foi pensado nas escolas
retoricas ou encontrado nas obras de historiadores gregos, e algumas epistolas de Paulo
se assemelham muito a esses discursos”.?*

A producéo escrita da Historia no periodo medieval pode ser dividida em dois
momentos: da Antiguidade tardia a alta ldade Média (Séculos V ao XllI), em que
prevaleceram as producdes vindas dos mosteiros e catedrais; e a baixa Idade Média, a
partir do século XIll, quando se deu a dinamizacdo da vida nas cidades e a expansao
cultural realizada fora dos muros dos mosteiros, vinda, principalmente, das

universidades e cortes possibilitando uma nova visdo sobre a Historia.

1.1.2.1. A Historia a partir dos mosteiros

Antes do século XII a Historia era produzida por uma pequena parcela da
sociedade que tinha acesso aos livros. Essa parcela era formada pelos clérigos, regulares
e seculares. Um dos principais expoentes dessa producédo histérica foi Cassidoro (485-
580), muito importante para os historiadores dos seculos seguintes, pois mandou
traduzir e conservar diversas obras antigas em seu mosteiro localizado em Vivarium na
Calabria. Como religioso, deu maior atencdo aos escritores cristdos e, em sua obra
Institutiones, escrita por volta de 560, elencou os mais importantes em sua concepg¢ao:
Flavio Josefo, A Guerra dos Judeus e Antiguidades Judaicas; Eusébio de Cesarea,
Histdria Eclesiastica; Paulo Osorio, Histdria contra os pagaos; Sdo Jerdbnimo, De Viris
Ilustribus.

Tentava-se escrever uma Historia una e universal, projeto nunca antes tentado e
que por isso enfrentava problemas em relacdo a suas fontes. Dessa maneira, 0 que havia
era uma reescrita de textos histéricos, buscando-se reunir varias histérias para torna-las
una. E o que ocorreu foi que houve durante muito tempo uma espécie de sincronizagdo
entre os textos gentios e a Biblia. “A Alta Idade Média pouco mais conheceu a Historia

além desta literatura de correspondéncia. Os cronistas, durante muito tempo, néo

2 Termo que tem como significado original “conversa¢do”, mas veio a se tornar o termo para sermdes
simples baseados na interpretacdo das Escrituras e mais tarde foi usado em todas as pregacdes, exceto nos
sermdes epiditicos.

2 (‘radical Christian rhetoric’, a cast of thought that prefers authoritative proclamation to rational
argument) & (Deliberative, judicial, and epideictic speeches are quoted in the Gospel, Acts of the
Apostle, and Revelation, utilizing in various degrees what was taught in school of rhetoric or found in the
works of Greek historians, and some of the Epistle of Paul closely resemble speeches.) Kennedy. A New
History..., p. 258 e 259
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25”.26 Para

pensaram que poderiam fazer outra coisa a ndo ser continuar Sao Jerénimo
estes escritores do medievo, ndo havia uma Historia particular, o que era realmente
contrario a idéia da Antiguidade classica. VVale lembrar, mais uma vez, que 0s escritos
desta época se inspiravam nos textos biblicos, principalmente o Velho Testamento, que
segundo Erich Auerbach, “fornece uma Historia universal; que comega com o principio
dos tempos, com a criagdo do mundo, e quer acabar com o fim dos tempos, com o
cumprimento da promessa, com a qual 0 mundo deveré encontrar seu fim”.?’

No curso deste redirecionamento, a Historia continuou a ter um carater
pedagdgico, exemplar e edificante, mas a partir de entdo buscava alcancar um publico
menos restrito. Dessa maneira, a escrita eclesiastica da Historia buscou se afastar dos
ornatos de elocucdo préprios dos autores da Antiguidade classica — que tinha como
principal objetivo lembrar os feitos dos grandes homens — buscando a simplicidade, que
foi empregada inclusive nos sermdes (sermo simplex). Procurou-se através dos
exemplos do passado, dos exempla, modelos e contra-modelos a serem seguidos, néo
apenas pelos “grandes homens”, mas também pelo homem comum. Nesse momento, 0
tropo da Histdria magistra vitae deixa de ser apenas um pensamento voltado para 0s
governantes, e passa a ser também um mecanismo de controle moral da vida publica e
privada do medievo.

Como observado, o advento do Cristianismo transformou radicalmente a
percepcdo do tempo, e o papel do homem na histéria.?® Diferente da Antiguidade
classica, na qual o homem tinha papel fundamental, na Idade Média, ele passou a fazer
parte de um plano maior, que era a realizagdo da vontade de Deus. O tempo passou a ser
visto como linear e Unico, possuindo um inicio, a criacdo, e um fim, a consumacéo dos

tempos.

% E conhecido, sobretudo como tradutor da Biblia do grego antigo e do hebraico para o latim.

%Ariés. O Tempo da Histéria..., p.90

%’Erich Auerbach. Mimesis. A representacéo da realidade..., p.13

%A religido judaico-cristd é a Gnica que Se insere num tempo verdadeiro, o tempo do homem. A
mensagem cristd inscreve-se huma Histéria: da criagdo do mundo, passando pela descendéncia de Abrado
pela carne e pelo Espirito, pela encarnacdo do Deus vivo na figura de Jesus Cristo e, finalmente,
encerrando-se na consumacgdo dos tempos, quando do retorno do Cristo ressurreto. Segundo Pierre
Chaunu “O Cristianismo ¢ a Historia da encarna¢dao da Palavra de Deus preparada desde os Patriarcas,
realizada sob Pdncio Pilatos, continuada pela presenca do Espirito Santo, até o regresso, em Gloria, do
Senhor, que pora fim a uma Historia ndo-ciclica, como a imaginada, em outros lugares, vetorial, que é a
Histdria da Redencéo, ligada a Transcendéncia do Deus Eterno, que chama, da Eternidade, fora do tempo,
0s homens que Ele foi buscar no seio do tempo para fazé-los tombar no Fim do tempo, com Ele, na
Eternidade que da seu sentido a Histéria”. (Pierre Chaunu. A Histéria como Ciéncia Social: A duracéo, o
espaco e o homem na época Moderna. Rio de Janeiro: ZAHAR EDITORES, 1976, p. 43-4)
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Segundo Collingwood, o carater moral dado a Historia tirou do homem o poder
de decisdo sobre seu destino, “as realizagdes do homem nao sdo devidas as suas forgas
de vontade e de intelecto, mas a alguma outra coisa que nédo ele prdprio, levando-o a
tentar objetivos que merecem ser tentados”. Tais objetivos ndo pertenciam aos homens,
mas a vontade de Deus. A introducdo do Cristianismo no pensamento histérico teve trés
consequéncias: 1) O processo histérico passou a ser visto como execugdo, ndo das
intencGes humanas, mas dos designios divinos; 2) permitiu ver ndo apenas as a¢des dos
agentes historicos, mas a existéncia e a natureza desses mesmos agentes como veiculo
dos designios divinos e, portanto, como historicamente importante; e 3) destacou o
carater universalista da atitude cristd, na qual a Histéria particular de qualquer
instituicdo ndo possuia importancia, pois se pretendia uma Histdria do mundo, Histéria
universal, cujo tema havia de ser o desenvolvimento geral dos designios divinos em
relacdo & vida humana.?®

O encadeamento dos acontecimentos historicos era o reflexo dessa concepgédo
de tempo e do homem, pois se Deus era a causa de tudo, as causas naturais tinham
pouca importancia. A tarefa dos homens que escreviam a Historia ndo era narrar 0s
acontecimentos de areas especificas, mas a Gesta Dei, as acOes de Deus.

Dessa maneira, os medievos ndo distinguiam o passado do presente. N&o que
ignorassem determinadas diferencas. Nesse sentido, S80 Tomés de Aquino, na Summa
Teoldgica, dividiu a interpretacdo da Biblia segundo quatro sentidos, o literal ou
histérico, o alegoérico, o moral e o analdgico. Tais interpretaces observavam o0s
acontecimentos do presente como reflexos dos acontecimentos ja escritos na Biblia, que
como obra de Deus, eterno, continha todos os acontecimentos, passados, presentes e
futuros. Dessa maneira, 0 Velho Testamento era visto como representacdo, figuracdo do
que estava escrito no Novo.*® Tal perspectiva demonstra a falta de sentido que os
medievos tinham sobre o passado, pois retiravam homens e eventos de seus contextos
historicos e os inseriam em um contexto espiritual.

Mesmo diante da indistingdo entre o sentido do passado e do presente, é

inegavel a preocupacao dos escritores eclesiasticos em dominar o calendario litargico e

#Collingwood. A Ideia de Histéria... , p.69 e 71-73

%peter Burke explica a relacéo entre a interpretacéo alegérica da Biblia e o conceito de figura usado pelo
historiador literario Erich Auerbach, em seu ensaio, Mimesis. A representacéo da realidade na literatura
Ocidental. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001, no qual a define como “algo real e historico que anuncia algo a
mais, que também ¢ real e historico”. ( . Medieval Historical Thought, In. The Renaissance Sense of
the Past, London: Edward Arnold, 1969, pp 1-20, p. 4)
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datar os acontecimentos do ano cristdo. Essa preocupacdo com a exatiddao das datas
substituiu a preocupacao propria da Antiguidade Classica com o emprego da retorica.

Exemplo dessa insercédo foi a divisdo do tempo realizada por Santo Agostinho
(354-430) em seis épocas conforme os acontecimentos biblicos: a de Nog, a de Abrado,
a de Davi, a do Cativeiro na Babildnia, a do nascimento de Cristo, e a sexta época que
correspondia & contemporanea, na qual os homens viviam a espera do retorno de Cristo.
A partir dessa preocupacdo com a cronologia, os eclesiasticos, ao escreverem suas
historias, remontavam sempre as origens do mundo, destacando-se o carater
universalista da historia, organizada de acordo com as seis eras de Santo Agostinho.

Esse tipo narrativo pode ser encontrado em Gregorio, bispo de Tours em 573,
que escreveu em dez volumes uma Historia dos Francos. De acordo com Claire-
Jabinet, Gregorio revelou um método em seu texto: “privilegiar a narragdo, empregar
uma linguagem do dia-a-dia para um publico menos familiarizado que ele na estilistica
latina e compor uma obra com finalidade moralizadora”.*!

Outra caracteristica importante do pensamento histérico medieval é a
transformagao sofrida pela fungdo “autor”, pois o que se escrevia ndo era de forma
alguma uma inspiracdo humana, mas a realizacdo da inspiracdo divina. Como ja dito,
apenas se fazia cOpias de outras obras, dando a esse tipo de escrita apenas um carater de
continuidade, repetindo, copiando e compilando: “seu unico objetivo era fabricar o
universal que, de certo modo, o limitava”.** Porém, esse tipo de producdo foi muito
importante, pois 0s copistas realizaram o trabalho de conservacdo de obras raras, numa
sociedade em que o livro era um objeto incomum, e com esses homens teve inicio o

habito de datar e citar as fontes utilizadas.

1.1.2.2. 0 Século XII: A expansao cultural e a histdria.

No século XII a expansdo comercial da Europa medieval, com grandes reflexos
na sociedade da época, atingiu um primeiro apogeu. Acompanhando essa expansao
formou-se um publico laico e letrado, restrito inicialmente a aristocracia, mas nos
séculos seguintes ampliou-se até atingir a burguesia urbana.

Diante dessa expansdo e de suas consequéncias, a cultura saiu dos muros das
catedrais e mosteiros e passou a ser produzida em locais que, no século XIII, resultariam

nas universidades, embora a Historia ainda permanecesse secundaria na producao

%1 Jabinet. Introducéo..., p. 35
%2Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 39
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cultural da época. O aparecimento de um ambiente académico contribuiu para o
nascimento da figura do letrado “que por sua curiosidade e descobertas, enriqueceu a
disciplina. O progresso da conservacdo, e do acesso aos livros foi igualmente favoravel
ao desenvolvimento da Historia que, mais que qualquer outra disciplina, encontrava ali
sua matéria prima”.33

Essa ampliagdo cultural ndo se restringiu ao mundo académico. Havia circulos
de letrados nas cidades, entre a burguesia urbana, o que favoreceu o consumo e ampliou
0 mercado de textos, contribuindo para o aparecimento da imprensa no século XV. Tal
desenvolvimento se estendeu aos castelos e as cortes, principalmente no Sul da Franga,
onde a aristocracia foi educada com base na cultura latina, estudando gramaética e
retdrica. Os gramaticos e oradores eram 0s possuidores de maior conhecimento sobre a
Histdria. Dessa maneira a retorica acabou ganhando um maior espaco na escrita da
Histdria, deixando de estar subordinada, como na Alta Idade Média, aos preceitos
I6gicos do Cristianismo.

Por outro lado, havia também um crescente interesse pelos escritos em lingua
vulgar, como as cancfes de gesta, que exaltavam os feitos cavaleirescos, as cruzadas e
as descricdes do Oriente desconhecido e exotico. Mas, além da curiosidade pelas
narrativas das Cruzadas, havia outra causa desse fascinio pela Historia. A busca da
linhagem dos nobres, definida historicamente. Os principes e grandes aristocratas
contratavam cronistas para registrar as suas linhagens, na esperanca de que elas
sustentassem as dinastias e 0s reinados. Tais textos eram destinados ao publico que
fazia parte da aristocracia. As crbnicas também foram amplamente utilizadas para
sustentar as pretensfes politicas de varios monarcas e servirem como solucdes em
conflitos, como na ocasido da Questdo das Investiduras® entre papas e imperadores. A
partir desse momento a Historia volta a se ocupar com a politica, com histérias das
batalhas, com as questdes diplomaticas e com a vida na corte.

Na baixa Idade Média houve um desenvolvimento das técnicas historicas,
como a introdugdo do uso da cronologia. Porém, a busca por uma cronologia exata foi
mais intensa a partir dos trabalhos realizados nos séculos XII e XIII. Nesse periodo, “o

qgue mudou profundamente foi a abordagem historica, que passava a ser dotada de uma

%Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 40-1.

%A Questdo das investiduras, Controvérsia das Investiduras, ou mesmo Guerra das Investiduras foi o
conflito mais significativo entre Igreja e Estado na Europa medieval Nos séculos XI e XII, uma série de
papas lutaram contra a intromissdo das monarquias européias nas investiduras (nomeagdes) debispos,
abades e dos proprios papas, tentando restaurar a disciplina eclesiastica.
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racionalidade propria, o ration temporum, repousando nos principios de simultaneidade,
anterioridade e posteridade: dois personagens histéricos s6 podiam encontrar-se se
tivessem vivido no mesmo momento”.*

Essa mudanca estendeu-se para além da organizacdo cronoldgica. Houve
também uma preocupacdo em dotar os acontecimentos de espacialidade. Para tanto, os
historiadores medievais utilizaram diversas fontes, passaram a empregar as listas de
jurisdicdo e os contratos de arrendamento que comegavam a ser estabelecidos. Como
exemplo dessa espacializacdo, tem-se a obra do cdnego Jean Froissart (1337-1404), em
que, ao relatar os acontecimentos da Jacquerie, descreveu o itinerario cartografico da
revolta popular.

As mudancas ocorridas na Historia escrita entre os séculos V e XV foram
significativas, ainda que tivessem efeitos secundarios na abordagem historica,
especialmente na sua relacdo com a ideia de verdade. Houve um aumento das fontes
escritas, ¢ “nos gabinetes e mosteiros foram encontrados os melhores historiadores
dessa difusdo escrita. Conhecedores dos mistérios da diplomética, eles sabiam
diferenciar um ato auténtico de um falso, preferindo recorrer ao original que a copia”.
No entanto, se 0s escritores e académicos medievais tinham uma posicao acritica diante
das evidéncias, tal atitude se dava justamente diante da aceitagdo da autoridade autoral
dos documentos, a preocupacdo com a autenticidade encerrava-se em si mesma, sem se
relacionar com um conceito de verdade: “mais que nunca, at¢é o Renascimento, a
verdade era parte integrante da autenticidade da fonte e de seu autor”.*® Deve-se
observar que essa postura acritica em presenca das fontes vinha da reveréncia que tais
homens possuiam pela palavra escrita concebida como dotada em si mesma de

autoridade, como ocorria com a Biblia.

%Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 43
%6 Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 44
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1.2. 0 Renascimento, as Reformas e a Historia
1.2.1 O Humanismo e os elementos de renovac¢ao da histdria

Em finais do século XV iniciou-se um movimento em dire¢do a outro sentido
historico, originario de nova sensibilidade associada a necessidade de explicar o antigo
e 0 moderno. Tal sensibilidade nasceu da inquietacdo dos homens desse periodo para
diferenciar-se do passado recente, nomeado por eles de Idade Média. Para Koselleck, “a
expressdo tempo moderno — ou Histdria nova — carrega consigo um lastro de
consequéncias, resultantes da criagdo do conceito de Idade Média”. A criagdo de tal
termo aponta para a existéncia da ideia de ruptura entre presente e passado, ou seja, deu
a Histéria um sentido de passado. “Com os ‘tempos médios’ [...] percebeu-se a
necessidade de designacdo para outros tempos, o tempo anterior ou mais velho, e o
tempo mais tardio ou moderno”.*’

O pensamento histérico afastou-se das explicacbes religiosas e
providencialistas proprias do medievo e buscou no pensamento antigo, como o de
Tucidides e o de Polibio, uma Historia explicativa, pragmatica e retoricamente
estruturada. Esse movimento integrou o que ficou conhecido como Renascimento.

Os pensadores da Antiguidade classica entendiam a Histéria como uma forma
de construir uma licdo através de exemplos “para servir de referéncia para os
desenvolvimentos futuros dos negocios humanos”.*® Da mesma maneira, o
Renascimento colocou o homem e “seus negdcios” no primeiro plano das explicagdes;
suas acdes e instituicdes ndo eram mais encaradas como meras realizacGes da vontade
de Deus em uma Histéria que fazia parte de um plano universal divino. Ocorreram
nesse periodo grandes movimentos que modificaram a visdo do homem sobre 0 mundo
unificado e explicado pela religido, em especial, a Expansdo Ultramarina e as Reformas.

Antes de entrar nessas questdes, cabe dar atencdo a Petrarca (1304-1374), que,
de acordo com Peter Burke e Georges Lefebvre®, pode ser visto como o primeiro
expoente do sentido renascentista da Historia. Petrarca observou 0s antigos como
homens, e destacou a diferenca, e a superioridade entre a cultura deles e a de sua época.
Para ele, a era que antecedeu a conversdo de Constantino era uma época iluminada, e a

era que sucedeu foi a Idade das Trevas. Segundo Koselleck, “o recurso dos humanistas

¥Reinhart Koselleck. Futuro Passado: contribuicdo a semantica dos tempos, Rio de Janeiro:
Contraponto, 2006, p.270

% Momigliano. As Raizes Classicas..., p.38

%Georges Lefebvre. O Nascimento da Moderna Historiografia, Presenca: Lisboa, 1994, & Peter Burk
The Renaissance Sense of the Past, London: Edward Arnold, 1969
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ao modelo antigo delimitava o intervalo ‘barbaro’ como periodo proprio, levado — desde
Petrarca — ao primeiro emprego historico da expressdo ‘medium tempus’ [tempo médio]
ndo mais referindo ao final dos tempos”.*°

Outra contribuicdo dada por Petrarca foi o tratamento que dispensou aos
vestigios fisicos de Roma. Peter Burke afirma que ele “foi de certa maneira o primeiro
antiquario moderno, no sentido de alguém que € interessado na reconstru¢do do passado
a partir de suas reminiscéncias fisicas”.*" Petrarca era interessado em inscricdes,
coletava moedas romanas e as usava como evidéncias para contestar textos historicos.
Como exemplo tem-se sua postura diante do livro Histéria de Augusto, na qual o
imperador Gordiou, o Jovem, era descrito como um homem belo. Diante dos vestigios
materiais, Petrarca questionou o que estava escrito, anotando na margem do livro: “se
tivesse sido o caso, ele teria contratado um escultor mediocre”.** O que foi mais
importante em Petrarca foi a sensibilidade historica com o qual desvelou a diferenca
entre passado e presente.

Outros expoentes do Renascimento foram os florentinos Nicolau Maquiavel
(1494-1527) e Francesco Guicciardini (1483-1540). Maquiavel ndo foi propriamente
um historiador, ficando famoso com O Principe — escrito em 1513, mas lancado
somente em 1531. Escreveu também a biografia de um condottiere de Lucca chamado
Castracani, além de uma Histdria de Florenca.

Nesta ultima, encontram-se elementos que o diferenciam de outros escritores
da época, como o fato de ter escrito um texto que relacionou a cidade de Florenca com a
politica externa. Seu texto se estruturou criticamente, distanciando-se de relatos
lendarios, préprios das producdes literarias; € secularizado, ou seja, ndo recorre a
explicacOes religiosas, e € util para a construcdo de uma representacdo do passado
florentino. Porém, seu método é humanista por tradigdo: “como em Tito Livio ou
Tucidides, nao faltavam discursos na boca de suas personagens centrais”.*®

Maquiavel desejava que as republicas italianas fossem fortes e sélidas, com um
governo capaz de defendé-las das invasdes estrangeiras. Para iSso era necessaria uma
tradicdo nacional solida, que a peninsula ndo possuia. Aos olhos de Maquiavel essa

tradicdo sO podia ser criada atraveés de um principe forte, com grande capacidade e

“Koselleck. Futuro Passado.., p. 271

*!(He was, one might say, the first modern antiquarian, in the sense of someone Who is interested in the
reconstruction of the past from its physical remains) Burke. The Renaissance ..., p.23

*2Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 50

*3(Como em Tito Livio o Tucidides, no le faltan discursos en boca de sus personajes centrales) Carlos M.
Rama. La Historiografia como consciencia historica. Napoles: Montesinos, p. 31
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valor; o proprio Maquiavel definiu suas possiveis caracteristicas. Desse modo, escrevia
a Historia de acordo com a sua necessidade de construir a imagem desse principe. Para

Georges Lefebvre,

Esta maneira de conceber a Historia arrastava consigo muitos
inconvenientes; assim, homem de inteligéncia superior, Maquiavel
ndo tinha muitos desses escripulos que noés consideramos
indispensaveis num historiador; [...] ndo hesitando em modificar o0s
fatos para Ihe atribuir [ao principe] tracos de carater que ndo teve, mas
que ele, Maquiavel, considerava indispensaveis no Principe.*

Esse florentino ainda deu a Historia um carater de conhecimento capaz de
prevenir o futuro (pro-videntia, topica associada a idéia de prudéncia). Quando analisou
a obra de Tito Livio concluiu: “de sorte, examinando com aten¢do os sucessos da
Antiguidade, qualquer governo republicano prevé o que ha de ocorrer, pode aplicar os
mesmos remédios que usaram 0s antigos, e, por ndao estar em uso, imagina-los novos,
pela semelhanca dos acontecimentos”.*

Francesco Guicciardini teve uma experiéncia politica pessoal mais ampla que
Magquiavel, pois foi, além de embaixador de Florenca, servidor do papa Ledo X. Suas
obras revelaram-no mais estritamente como historiador que seu predecessor. Com
Guicciardini a Historia torna-se reflexdo e analise. Ocupou-se em escrever a Historia de
toda Italia, em que tratou também dos estrangeiros que invadiram a Peninsula, logo de
outros paises; “ei-lo a ter de fazer uma espécie de Historia europeia”. Como Maquiavel,
ao escrever Historia da Itdlia, Guicciardini vinculou a Histdria interior dos pequenos
Estados peninsulares com a politica exterior, através de um texto explicativo que
apontava para o valor do patriotismo italiano. Ele escreveu de forma menos ornada, e
segundo Felipe Charbel, o humanista Giovanni Corsi, seu primeiro leitor e revisor, fez
um juizo categodrico, a respeito de sua escrita. “Em carta enderecada ao autor, Corsi
compara a Storia a uma mulher belissima, sem joias ou ricas vestes, mas ainda assim
mais bela que todas as outras”.*® Todavia, como homem do seu tempo, Guicciardini “s6
pensava, tal como os principes de entdo, nos interesses do seu Estado. Nao ha para ele

) . . pa s , 47
motivos idealistas; so6 hé intriga, célculo, lucro”.

*|efebvre. O Nascimento da Moderna Historiografia..., p. 73

*Rama. La Historiografia como consciencia histérica. .., p.31

*® Felipe Charbel, Francesco Guicciardini: a historiografia como arte da prudéncia. s/p. (Texto cedido
pelo autor para o ciclo de estudos teéricos da UNIRIO)

*T efebvre. O Nascimento da Moderna Historiografia..., p. 74 e 74-5
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Em fins do século XV e inicio do século XVI desenvolveu-se em muitos paises
da Europa um profundo interesse por textos classicos. Os interessados valorizavam a
pureza desses textos, buscada a partir de estudos com o intuito de eliminar os erros dos
copistas medievais. Tal busca teve como principal consequéncia a criacdo das
disciplinas auxiliares como a filologia, que se baseava no estudo critico dos textos
antigos. Porém, essa critica do documento limitava-se a identificar a sua autenticidade
ou n&o, néo se realizando qualquer tipo de reflexdo sobre elas. As informagdes ndo eram
explicadas ou confrontadas: “o questionamento das fontes, a explicagdo, permaneceu
dissociada da escrita histérica: cabia aos historiadores literarios a arte da narragéo, e aos
eruditos e antiquarios a organizacéo dos fatos elaborando meméria e corpus”.*®

Os procedimentos dispensados a Histdria receberam grande contribuicdo dos
juristas humanistas. O napolitano Lorenzo Valla (1405-57), a servico do rei de Aragdo,
deu inicio a critica histérica por meio do seu interesse em gramatica e filologia,
contribuindo para a andlise do significado das palavras encontradas nos textos das leis.
Desse modo, 0 contexto se torna essencial para entendé-los, incluindo nos estudos o
mundo cultural e social no qual o escritor estava inserido. Essa nova forma de
interpretacdo usava a nocao de Historia para criar esse contexto.

A visdo de Lorenzo Valla sobre as leis diferia daquela de outro grande
advogado do periodo, Bartolus Facio. Valla langcou uma critica ferrenha a forma como
ele trabalhava com as leis romanas. Afirmou que “Bartolus ndo entendia a Historia
romana, € as intuicdes romanas. Sugeriu que ele retornasse as fontes, aos juristas da
Antiguidade, para entender o que elas queriam dizer”.*°

Mas foi apenas no século XVI que o papel da lei na Historia ganhou félego.
Entre os principais representantes dessa corrente destacam-se dois académicos,
Guillaume Budé (1468-1540) e Andrea Alciati (1492-1550). Peter Burke afirma que
ambos eram filhos de advogados, escreveram livros de anotacdes sobre as leis romanas
e ensinaram na Franga; por essa razdo, o nome da nova escola historica, baseada na
interpretagdo do direito, na filologia e na histdria era mos gallicus ou estilo francés.
Esse método se opunha ao mos italicus, estilo empregado por Bartolus, que aplicava o
texto da lei romana aos problemas do presente, sem se questionar a situacdo parecia

com aquela em que a lei fora criada ou ndo. Nessa critica levantada contra 0 mos

*8 Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 50
*(Bartolus did not understand Roman history, Roman institutions. He suggests that one should return to
the sources, to the lawyers of antiquity, to find out what they meant.) Burke. The Renaissance..., p. 33
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italicus, percebe-se que ha certa preocupagdo com o anacronismo. Ja ndo se pretende
empregar leis, termos, costumes de uma época em outra sem antes analisar se isso era
ou ndo pertinente ao contexto de entdo. Na Franga do seculo XV1, o método histdrico da
lei procurou coloca-las em seu contexto historico. A partir de entdo, se passou a
observar a distancia que havia entre a sociedade romana e a francesa. Dessa maneira,
para eles o estudo das leis romanas ndo tinha conotacdo pratica para a sociedade
francesa. Frangois Hotman argumentou em 1567 que “‘A lei romana ¢ o mais inttil de
todos os estudos do homem francés moderno’ ¢ que a sociedade (ele usou a palavra
état) da Republica romana ‘¢ bem diferente daquela da Franga’”.>® Essa nocao que 0s
renascentistas demonstraram sobre as leis revelou uma mudanca no sentido histérico, ja
que, para eles, as leis tinham que mudar, pois as sociedades e as circunstancias
mudavam, tal concepcdo diferia daquela tida pelo medievo, para quem as leis eram
imutaveis, pois sempre tinham existido.

Os historiadores franceses faziam parte da nobreza, eram filhos de advogados,
oficiais e magistrados, tinham formacgdo humanista, cedo estudavam a lingua classica e
entravam nas faculdades de direito, onde aprendiam o método mos gallicus. A
originalidade do pensamento historico do século XVI foi estabelecer uma conexao entre
erudicéo e reflexao, iniciada no meio jurista. Houve um grande volume de publicacOes
de tratados sobre os métodos histéricos, destacando-se principalmente as producdes de
Jean Bodin (1530-1596) e Henri de La Popeliniere (1541-1608).

Bodin, em seu Método para uma facil compreensdo da Historia insistiu sobre
o papel fundamental que a disciplina possui na sociedade: “¢ gragas a Historia que o
presente se elucida, e o futuro se antevé”. Para Reinhart Koselleck, essa mudancga ¢
prépria da modificacdo na concepcdo de tempo que se da na época moderna, a ideia do
futuro como fim escatologico sendo substituida pela nogdo do porvir, pela ideia de
futuro construido pelo homem da maneira que ele quiser. Assim, o lugar que era
ocupado pelas profecias escatologicas, d& lugar a um prognostico racional. “O futuro
tornou-se um campo de possibilidades finitas, organizadas segundo o maior ou menor
grau de probabilidade. Trata-se do mesmo horizonte descortinado por Bodin como tema

da Histéria humana.>*

0(‘Roman Law is the most useless of all studies to a modern Frenchman’, and that the society (he uses
the word état) of Republican Roman ‘is quite different from that of France’) Burke. The Renaissance...,
p.34

*'Koselleck. Futuro Passado..., p.31-2.
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O jurista definiu a Historia como um conhecimento humano, afastando-se dos
assuntos que interessavam aos historiadores medievais, e da compreenséo de futuro
propria dos religiosos, ou seja, da compreensdao de um futuro natural que caminhava
para o juizo final. Para Bodin, escrever uma Historia humana e universal néo significava
abarcar a Historia desde o inicio da humanidade até o seu final, mas considerar cada
civilizagdo em todos os seus aspectos, do institucional ao cultural.

La Popeliniére acreditava que “a Historia digna desse nome deve ser geral”.
Condenava a Historia eclesiastica por seu cunho providencialista. Para ele, os exemplos
fornecidos pela Historia deviam proporcionar uma reflexdo politica. Em sua Historia
das histdrias, com a ideia da Historia perfeita afirmou que o papel do historiador era
explicar os fatos, e ndo somente descrevé-los. Nessa obra langou os fundamentos de um
método no qual a Histéria estava ligada ao desenvolvimento da civilizagdo. A sua
Historia universal “fundava-se na utilizacdo das fontes: o historiador devia recusar as
lendas e os milagres das cronicas medievais e controlar minuciosamente as fontes,
seguindo 0 método rigoroso e imparcial dos filologos e juristas”.>?

No fundo, o século XVI esta repleto de mudancas. A unidade religiosa da
Igreja Catdlica, até entdo detentora da verdade absoluta universal, se fragmentou;
enquanto o mundo se expandiu, revelando culturas até entdo desconhecidas. A propria
concepcao de tempo — passado, presente e futuro — se modificou, saindo do plano
religioso e laicizando-se; o futuro abandonou a profecia e passou a pertencer ao
prognostico racional e controlado. Essas modificacbes claramente se refletiram no
sentido que a Histdria foi adquirindo. Houve uma renovacdo na forma de escrevé-la,
aumentando a preocupagdo com os documentos. Dessa maneira, aliou-se erudicdo e
critica, o que possibilitou a Histéria a ocupacdo com um passado mais recuado, a

Antiguidade, objeto de fascinio do Renascimento.

1.2.2. A divisdo da Cristandade e a historia
Se 0 pensamento histérico no século XVI adquiriu uma nova dimenséo, o
processo foi ocasionado sobretudo, apesar de outros motivos, pelo rompimento da
unidade religiosa. A Igreja Catolica ja ndo era a Unica detentora das coisas e assuntos de
Deus. O mundo passou a dividir espaco com um novo discurso causador de tensdes: o

discurso protestante.

52Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 53
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A percepc¢do do universalismo cristdo da salvacdo perdeu a sua base feudal de
sustentacdo. Ainda que os emergentes poderes das monarquias nacionais continuassem
a utilizar o discurso religioso da salvacdo, os reis buscassem apoio na legitimagéo
divina de seu poder, e 0 papa prosseguisse representando o poder espiritual universal, a
sociedade tendia a recusar a concepg¢do magico-religiosa do mundo.

A Reforma modificou a relagdo do homem moderno com o tempo e com a
forma de percepcdo do mundo. Para Koselleck, esse movimento “transformou-se em
porta de passagem para a nova histéria”.>® O tempo tornou-se multiplo, pois a religido
ndo servia mais para explicar as ordens da vida e dar unidade sob o signo do
cristianismo. Deus ndo foi deixado de lado, mas deu espaco para a busca de explica¢oes
temporais dos acontecimentos.

Por outro lado, ainda segundo Koselleck, a Reforma havia trazido consigo
todos os sinais do fim do mundo,> e o préprio Lutero anunciava que se devia esperé-lo
para 0 proximo ano. Na visdo desse homem, o tempo estava sendo abreviado, e 0s
acontecimentos do novo século haviam ocorrido em uma década. Essa abreviacdo do
tempo indicava que o fim do mundo estava préximo.* Até o século XVI a Histdria da
Cristandade é uma Historia da expectativa de um futuro escatolégico. Mas o continuo
adiamento desse fim foi tornando-o cada vez mais distante a medida que as profecias
ndo foram se realizando e, dessa maneira, tiveram sua realizacdao apontada para periodos
cada vez mais afastados.

Essas modificacBes — inclusive em relacdo a expectativa do futuro enquanto
consumacao — se refletiu na escrita e no papel da histéria. O argumento histérico se
tornou central nas questdes religiosas que ecoavam na precaria unidade cristd. Os
protagonistas da Reforma procuravam em exemplos e documentos histéricos justificar a
veracidade de suas alegacdes. O centro da disputa era a necessidade de contestacdo dos
reformadores a primazia interpretativa da Biblia que a Igreja Catolica se atribuia, ja que
diversas vertentes desse movimento pregavam a livre interpretacdo da Palavra de Deus

pelos fieis.

>*Koselleck, Futuro Passado..., p. 273

*«0 grau de imediatismo dessas expectativas podia variar de uma situagio para outra, mas as figuras
essenciais do fim do mundo ja estavam definidas. A transfiguracBes miticas do Apocalipse de Jodo
puderam ser adaptadas as circunstancias de entdo. Também as profecias ndo candnicas variavam pouco
em seu pequeno repertorio de figuras que deveriam aparecer no fim do mundo, tais como os papas
angélicos, o imperador da paz ou precursores do Anticristo, como Gog e Magog, os quais, segundo uma
tradicdo oriental corrente também no Ocidente, foram encerrados por Alexandre no Caucaso e la
permaneceriam até a hora de sua vinda. ( Koselleck, Futuro Passado..., p. 24)

*Koselleck. Futuro Passado..., p. 24-5
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Os defensores do catolicismo afirmavam que “a cristandade ndo consistia
apenas na interpretacdo da Biblia e nas fabricagdes que cada pessoa podia realizar a
partir de seus fundamentos, mas envolvia uma disciplinada reflexdo do espirito e das
doutrinas catolicas”.®® Porém, os argumentos dos reformados se basearam,
principalmente, na observacdo das interpretacdes biblicas feitas pela Igreja Catdlica,
para construir e fortificar o seu poder espiritual e temporal. Para eles, essas
interpretagdes variaram ao sabor dos interesses daquela instituicdo. Lutero contestou o
papel que a Igreja desempenhou e, baseado no Cristianismo primitivo, descrito nas
Epistolas de Paulo, se opds a atuacdo da Igreja na época moderna — venda de
indulgéncias e reliquias, a luxdria e 0 apego aos bens materiais por parte do alto clero.

Através dessas controvérsias surgiu uma maior preocupagdo com 0S
documentos nos quais catolicos e protestantes apoiavam seus argumentos. Tal
preocupacdo contribuiu para a critica das fontes. Cadiou afirma que devido a natureza
violenta desse conflito houve uma maior exigéncia, “por provas irrefutaveis para
convencer o adversario” e, a partir desse quadro, “surgiam novos instrumentos:
publicacdo de fontes — de padres da Igreja, concilios, sinodos, cronicas, vidas de santos,
obras de te6logos — e igualmente referéncias a documentos originais pelo sistema de
notas in’frapaginais”.57

Para Haddock,® catélicos e protestantes expuseram suas doutrinas apoiadas em
evidéncias histéricas fazendo uso de argumentos elaborados por pirronistas® contra seu
oponente. O uso desses argumentos causou um crescente problema para ambas as
doutrinas, pois ficava mais dificil guardar o Cristianismo como uma forma de
conhecimento. Dessa maneira, 0s teéricos das duas vertentes religiosas do cristianismo
buscaram refugiar-se dessas criticas no chamado fideismo — que isentava as religides de
explicacBes racionais — pois tanto as explicacbes légicas quanto os documentos
historicos tinham se mostrado incapazes de fornecer argumentos criteriosos que
pudessem servir de base para a compreensao da fe. Assim, a fé passa a ser, por si sO, 0
argumento necessario para sustentar os trabalhos que distinguiam o Cristianismo como

uma prética religiosa.

*®B.A, Haddock. An Introduction to Historical Thought. London: Edward Arnold, p. 46-47 (Christianity
did not only consist o the Bible and the fabrications which idle persons could erect on its foundations, but
involved an entire tradition of disciplined reflection embodied in the wisdom of Catholic doctrine)

%’ Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 52

®Haddock. An Introduction to Historical Thought..., p. 47

%%Segundo Arnaldo Momigliano os pirronistas nio eram necessariamente descrentes, mas voltaram-se aos
experimentos, documentos, fatos individuais em um espirito de curiosidade universal e de desconfianca
em relagdo ao dogmatismo. In. Momigliano. As Raizes Classicas..., p.88
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Mas se o fideismo abrigou a religido em tempos turbulentos, teve, no entanto,
complicagdes perturbadoras para o conhecimento historico, pois demonstrou que 0s
problemas levantados pelos descrentes ndo podiam ser resolvidos atraveés do uso de
documentos. As disputas religiosas contribuiram para a verificagdo dos documentos,
mas acabaram por colocar os métodos histéricos em duvida, pois ainda que utilizassem
documentos para escrever seus manifestos, tratados, etc., ndo conseguiram demonstrar
pela via da razéo e da ldgica as bases de sua fé.

Além da preocupacdo com os documentos e sua utilizacdo, 0 movimento da
Reforma modificou a concep¢do sobre a Historia da Igreja, antes vista como uma
instituicdo imutavel. A partir do momento em que partidarios da Reforma, como os
anabaptistas, manifestavam o desejo de aderir literalmente as ordens biblicas, ou mesmo
de forma mais cuidadosa, calvinistas e luteranos desejavam retornar ao Cristianismo
primitivo pregado nas Epistolas de Paulo, tornou-se possivel perceber as modificactes
da Igreja através dos tempos. Dessa maneira tal instituicdo perdeu seu carater atemporal
e as acOes de seus representantes passaram a ser encaradas como a¢des humanas dentro
de um determinado tempo secular, logo historico.

Houve um tipo de desencantamento do mundo, reflexo do esforco de
organizacdo e de busca de uma determinada racionalizacdo, que levou a fuga das
explicagbes excessivamente maravilhosas. A religido se temporalizou, a propria
expectativa do futuro saiu do ambito da Igreja. Koselleck afirma que o futuro “foi
integrado ao tempo”. Essa integragdo ocorreu, pois a Reforma provocou

acontecimentos, como as guerras de religido, e

nem a Igreja nem os poderes temporais foram capazes de unir as
energias que eclodiram na Europa com Lutero, Zwinglio e Calvino. O
préprio Lutero, em idade avancada, duvidava da possibilidade de paz;
as Dietas Imperiais ndo tinham mais qualquer valia, e ele proprio
orava, clamando pelo Ultimo Dia.”

Os grandes eventos do século XVI, Renascimento e Reforma, levaram assim a
consolidacdo do Estado Absolutista. Apds as guerras de religido, que pareciam néo ter
solucdo ou fim proximo, movidos pelo desejo de conseguir a tdo desejada paz, 0s
estamentos uniram-se em prol desse objetivo. “Desde entdo, paz e unidade religiosa

deixaram de ser coisas idénticas”.®" A primeira passou a ser assunto da politica.

9K oselleck. Futuro Passado..., p. 26
8K oselleck. Futuro Passado..., p. 26-7
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Essa identificacdo fortaleceu ainda mais a laicizacdo do pensamento e da
escrita histdrica, ja que a atencdo dos politicos é voltada para 0s assuntos temporais,
para aquilo que se podia mensurar, ndo se importando com os assuntos da religido, que
se ligavam ao eterno. A politica se separou da religido, e o interesse da Historia

também.

1.3. Expansao Ultramarina, Ceticismo, Racionalismo e a Historia
1.3.1. A Expansao Ultramarina, ceticismo e erudigao

Com a Expansao Ultramarina, 0 mundo se revelou maior, com sociedades em
estagios diferentes de organizacdo. Essa revelacdo colocou em xeque a ideia de unidade
da humanidade e de universalidade cristd. Ao mesmo tempo, no entanto, a terra também
ficou menor. Geograficamente foram desvendadas, desencravadas regides antes
encobertas pela falta de conhecimento, mas se acelerou igualmente a comunicacgéo entre
essas regides.®? O Ocidente tanto criou quanto se apropriou de objetos que os ajudaram
nas navegacoes: bussolas, astrolabios, e mapas mais precisos e menos fantasiosos.

Nasce, ainda, uma nova preocupacgédo. A descoberta do Novo Mundo resultou
no questionamento sobre a pretensa unidade que até entdo se atribuia a civilizagdo
ocidental. O que antes parecia ser perfeitamente explicavel, agora ndo o era mais, pois
se 0 homem europeu era a imagem e semelhanca de Deus, onde se encaixavam as
sociedades indigenas, fisica, cultural e socialmente tdo diferentes? Nesse momento a
Historia passou a lidar com as diferencas culturais e sociais de civilizagbes que ndo se
encaixavam nos padrdes da Europa Ocidental.

Esse movimento obrigou o homem ocidental europeu a elaborar e assimilar
novas formas de representacfes sociais e politicas, a apropriar-se simbolicamente do
desconhecido. Houve nesse periodo, como destaca Adone Agnolin, uma dupla
alteridade: “uma historica (os antigos) e uma espacial (os selvagens)”. Para esse autor o
periodo marcado pelo Renascimento estava preocupado com a constru¢cdo de uma
igualdade, baseada na busca da construcdo de uma Humanidade, que era o resultado de
um “percurso historico peculiar [...] entre o fim da Idade Média e a Renascenga”. Mas

onde se inseria essa ‘nova humanidade’, se é que podia fazer parte desse género, ja que

%2 Pierre Chaunu. A Histéria como Ciéncia Social: A durag&o, o espaco e 0 homem na época Moderna.
Rio de Janeiro: ZAHAR EDITORES, 1976.
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ndo possuia os dois elementos que para aquele tempo definia a humanidade:
“Civiliza¢io e Direito”?%

O europeu vivia um quadro em que os limites entre o antigo e 0 novo, entre a
retomada do humanismo classico e a convivéncias com povos desconhecidos, estavam
tracados. Como dito anteriormente, nesse periodo, buscava-se abandonar explicacfes
excessivamente maravilhosas das coisas do mundo. A representacdo sobre a natureza e
sobre o proprio homem, por mais que ainda fossem repletas do espanto causado pelo
desconhecido, passou a buscar aproximar-se ao maximo da realidade.

A descoberta desse Novo Mundo influenciou os escritos de muitos europeus
dos seculo XVI e XVII, entre eles, Thomas More, Rabelais, Erasmo de Roterdd e
Michel de Montaigne. Este ultimo escreveu, em seus Ensaios, capitulos dedicados as
terras recém-descoberta: Dos Canibais e Dos coches, escritos entre 1580 e 1588. Esses
homens tiveram seus relatos influenciados, principalmente, pela literatura de viagens
que circulavam pela Europa, que informavam sobre o desconhecido, sobre a natureza e
sobre os homens e costumes daquelas terras. Constituindo-se em muito mais que uma
simples descricdo, eram instrumentos de informacdo para a Europa sobre o Novo
Mundo, e influenciavam o imaginarios da época.

Além de se destacar por textos sobre 0 homem do Novo Mundo, Montainge se
destacou ainda por ser um filésofo que propunha o ceticismo como forma de
pensamento filosofico e, como tal, de acordo com Luis Costa Lima, tinha preferéncia
por uma Historia que sé chegou a ser valorizada através da resposta ao ceticismo do
século XVI1I, mais de um século depois da publicacdo de seus Ensaios. Montainge tinha
preferéncia pela Historia que “apresenta sua matéria ‘nue et informe’, registrando o que

Ihe chega as mios”.** Costa Lima faz essa afirmacao baseado na seguinte passagem:

Aprecio os historiadores ou 0s muito simples ou os excelentes. Os
simples, que ndo tém como misturar alguma coisa de seu, e que
oferecem apenas o cuidado e a diligéncia de recolher tudo o que chega
a seu conhecimento e de registrar de boa-fé todas as coisas, sem
escolha e sem triagem, deixam-nos o julgamento intacto para o
conhecimento da verdade. [...] E a matéria da Historia, nua e informe;
[...] Os muitos excelentes tém competéncia para escolher o que é
digno de ser sabido [...]. Os que estdo entre os dois (que é a maneira
mais comum), esses nos estragam tudo: querem mastigar os pedacos

83 Adone Agnolin. Jesuitas e Selvagens: A negociacdo da fé no encontro catequético-ritual americano-
tupi (séc. XVI-XVIII), Sdo Paulo: Humanitas Editorial, 2007, p.22-3

®|uis Costa Lima. Montaigne: A Historia sem ornatos. Revista de Historia e Estudos Sociais Fénix, Vol.
3. Ano Ill, n°2, p. 03
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para nos; dao o direito de julgar, e consequentemente de inclinar a
Histdria a sua opinido; porque, desde que o julgamento pende para um
lado, ndo é possivel deixar de desviar e torcer a narrativa para esse
viés. [...]

Quase sempre sdo escolhidos para essa tarefa [de historiadores], e
principalmente nestes séculos, pessoas do wvulgo, pela Unica
consideracdo de saberem falar bem, como se com elas procurdssemos
aprender gramatica.®®

Como se pode perceber, o filosofo parece preferir textos simples, sem
ornamentacdes retoricas, proprias da escrita da Historia humanista, recusando a Histéria
retérico-moralista que entraria em crise a partir do século XVII. Ele buscou aproximar-
se 0 maximo possivel do que seria real, exigiu mesmo essa recusa da retorica nas
pinturas, supondo para ele “o ideal do retrato [...] a apresenta¢dao de si sem os adornos
retdricos que, entre 0s renascentistas, enxameavam até mesmo entre as especulacoes
filosoficas de um Pico della Mirandola”.®®

Havia as producdes que lhe eram contemporaneas, como as de Bodin e la
Popeliniére. As producdes desses juristas se afastaram das explicacdes teleoldgicas, se
espelhando no método histérico juridico, e se aproximaram mais da Histéria que
agradava Montaigne. Mas se o filosofo estava ciente desse tipo de producdo Costa Lima
afirma ndo saber, pois em seu texto aparecem apenas referéncias a Bodin, e muito de
passagem. Houve complicacfes ainda maiores que a aparente falta de conhecimento
desse tipo de producdo, pois a inovacdo desses autores se dissipou com a ascensdo do
ceticismo no século XVII.

Para Costa Lima, “a propria énfase montaigniana na concep¢do moderna do
sujeito” era “antecipadamente anticartesiana”.®” Ou seja, de certa maneira ja apresentava
os elementos que seriam utilizados para combater o ceticismo cartesiano, com 0s
proprios métodos que Descartes usou na matematica, e que desvalorizou o discurso
historico.

De fato as mudancas ocorridas no pensamento historico e na escrita da Historia
tomaram outro rumo no século XVII. Esse periodo pode ser entendido como um
momento em que todas as mudangas do século anterior estavam sendo assimiladas,
ainda que essa estagnacdo também possa ser vista como fruto da situacdo politica da

época. Na Franca, a Histdria foi posta a servico da legitimacdo do poder do Estado

Michel Montaigne. Les essais . Paris: Quadrige, 1988, v. 2, p. 128-9. Apud. Lima. Montaigne..., p. 2
%|_ima. Montainge..., p. 05
¢’ima. Montainge..., p.08
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absolutista. Glorificava-se a figura do rei. De acordo com Cadiou, “a Historia da
monarquia francesa limitou-se a uma sucessdo de reis, cujas agdes principais eram
detalhadas e julgadas moralmente”.®® A Histéria retomava o cunho moral. Essa Histéria
magistra vitae, exemplar, de acordo com Koselleck, “perdura quase ilesa até o século
XVIII.* Dessa maneira, a repeticdo da formula ndo é algo espantoso mesmo nesse
periodo ocorrido ap6s tantas transformagdes.

O papel do historiografo do rei era escrever uma Historia oficial. A tradi¢do
que surgiu no século XV de contratar-se a escrita de cronicas para, atraves de seus
textos, fortalecer, e justificar um reino continuou a possuir um carater significativo no
século XVII. Nessa fase de implantacdo do Estado absolutista quando ainda era
necessario justificar o poder do rei, a Historia tornava-se responsavel por produzir os

reis modelos que deviam ser seguidos:

os historidgrafos tragavam o retrato de ‘reis modelos’ como Sdo Luis
ou Henrique V. [...] Os maiores historiadores escreveram histérias
para os futuros reis: Cordemoy escreveu a Histéria da Franca
especialmente para o Grande Delfim da Francga, a quem foi igualmente
dedicado em 1681 0 Discours sur [’histoire universelle (Discurso
sobre a Histéria universal) de seu preceptor Bossuet.”

Essa Histdria oficial seguiu as linhas da modalidade humanista, de valorizacédo
da arte retérica, que acompanhava a Historia magistra vitae, devendo primar pelo estilo,
para cativar seu publico por meio das narrativas de facanhas e anedotas, embora sem
dispensar o uso de documentos.

Mas esse carater legitimador do poder régio ndo foi o Unico responsavel pela
estagnacdo da producdo historica durante o século XVII. Soma-se a iSsoO um maior
interesse pelas ciéncias naturais, principalmente pela matematica com seus resultados
exatos e infaliveis. Diante dos resultados incontestaveis obtidos pelos métodos
aplicados a essas ciéncias, que trabalhavam com “objetos ideais (por exemplo: nimeros,
formulas, figuras geométricas)”, sendo assim possivel “provar algo com absoluta

certeza”,71

a Historia e seu metodo empirista, que trabalhava com vestigios do passado,
entrou em crise, por chegar a resultados que ndo podiam ser verificados, pois ndo se
repetiam. O historiador, no maximo, podia interpretar o passado através das fontes, e

ndo havia como se por & prova tais interpretacbes. Além disso, muitas vezes 0s

%8Cadiou [et al.]. Com se Faz a Histéria..., p. 57

%K oselleck. Futuro Passado..., p.42

"Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p.57

" Ciro Flamarion Cardoso. Uma Introducéo a Histdria, 7°Ed. Editora Brasiliense: Sdo Paulo, 1988, p. 48.
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documentos ndo forneciam as respostas necessarias a pesquisa, cabendo ao historiador
completa-la. Esses percalgos faziam com que a Historia perdesse credibilidade diante
das ciéncias exatas.

Questionava-se a competéncia que o historiador possuia para fazer seus
estudos: quem podia garantir que ndo deformavam os acontecimentos atribuindo
importancia demasiada aqueles de pouca importancia, ou calando grandes eventos?
Conforme B.A Haddock, “em face desse estilo de ceticismo, o historiador é reduzido ao
status de um poeta, que supbe (ingenuamente) que os fingimentos de sua propria
imaginacdo sdo verdades. A atividade do historiador tornou-se ndo apenas dificil ou
incerta, mas absurda”.”

Em 1637 foi publicado O Discurso do Método, de Descartes, que atuou como
criador de davida para a Historia, visto que para a ldgica cartesiana o conhecimento era
racional, insofismavel e indiscutivel. O Unico conhecimento com essas caracteristicas
era 0 matematico. Descartes retomou a divisdo feita por Aristoteles do conhecimento:
episteme e doxa. O conhecimento matematico fazia parte da episteme, enquanto a
Histdria, que se baseava em estudos de pistas e vestigios do passado, muitas vezes com
lacunas que cabiam ao historiador preencher, pertencia a doxa. R. G. Collingwood ao
analisar um excerto”® de O Discurso do Método afirma que Descartes apresentou quatro
aspectos sobre a Historia que importa distinguir:

1) Fuga da realidade por parte da historia: o historiador € um viajante
que, vivendo longe de casa, se torna um estranho em relagdo a sua
época.

2) Pirronismo histérico: as narrativas histéricas ndo sdo relatos do
passado que meregam a nossa confianca.

"2 (In face of this style of criticism, the historian is reduced to the status of a poet who supposes (naively)
that the figments of his own imagination are true. The activity of historians becomes not merely difficult
or uncertain but absurd) Haddock. 4n Introduction to Historical Thought...., p. 48

3 Julgava, porém, ter dedicado ja tempo suficiente as linguas e também a leitura de livros antigos, as suas
Historias e as suas fabulas. Pois conversar com os homens de outros séculos e viajara € quase a mesma
coisa. E bom saber-se qualquer coisa acerca dos costumes de varios povos, para podermos julgar mais
sensatamente 0s nossos e para ndo pensarmos tudo aquilo que ndo esta de acordo com nossos modos é
ridiculo e irracional, tal como costumam fazer aqueles que nada viram. Mas quando passamos demasiado
tempo a viajar; acabamos por nos tornar estrangeiros em relagdo a nosso proprio pais; e quando nos
preocupamos demasiadamente com os fatos do século passado, ficamos — normalmente — a ignorar os que
se manifestam no nosso tempo. Além disso, as fabulas levam a imaginar como possiveis diversos
acontecimentos que o ndo sdo. E até as Histdrias mais fiéis — se ndo modificam nem aumentam o valor
das coisas para as tornarem mais dignas de serem lidas — pelo menos, omitem quase sempre as
circunstancias mais baixas e menos nobres, donde resulta que o resto ndo aparece tal como é. E aqueles
que orientam o seu comportamento pelos exemplos que deles tiram estdo sujeitos a cair nas
extravagancias dos paladinos dos nossos romances e a conceber projetos que ultrapassam as suas forcas.
(APUD. Colingwood. 4 Ideia de Historia..., p. 102)
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3) Conceito antiutilitario da historia: as narrativas ndo sendo dignas de
nossa confianga, ndo podem, na verdade, ajudar-nos a compreender o
que é possivel e, deste modo, ndo podem ajudar-nos a atuar no
presente.

4) A Historia como construcdo de fantasias: é fazendo-o aparecer aos
nossos olhos, mais espléndidos do que ele realmente foi, que os
historiadores — mesmo no melhor dos casos — deformam o passado.”

Para Descartes, a Historia parecia mero entretenimento, e ndo produzia
conclusbes com o grau de certeza aceitavel pela l6gica matematica. A Histdria foi assim
desvalorizada diante das outras ciéncias e reduzida a uma funcdo narrativa, concebida
como ingénua, que abrigava em si todas as fantasias e erros. Esse ceticismo do século
XVII comegou a ser enfrentado por aqueles que se dedicavam a Histéria quando
buscavam formas de garantir o reconhecimento do que estavam produzindo, através de
regras de utilizacdo dos documentos, usando o proprio método cartesiano.

A Histéria humanista ainda era muito forte, mas sua forma de escrita, com
maior valorizagdo da forma, sem explicar os acontecimentos, ou mesmo buscar
documentos que sustentassem sua argumentacgdo, foi duramente criticada nessa reacao.
A figura do antiquario, entdo, comecou a ser valorizada, pois foi por meio de suas
coleces e catalogos que as narrativas historicas puderam passar a apoiarem-se.

Exemplo desse contexto de debates entre humanistas, que apreciavam a
producdo antiga, e aqueles que eram partidarios de uma Historia mais sobria, adotando
0 método de Descartes, é a contenda entre dois estudiosos ocorrida entre o final do
século XVII e inicio do XVIII, apresentada e analisada por Anthony Grafton. Essa
disputa se deu entre Jacob Perizonius, professor da Universidade de Leiden, que
defendia os textos humanistas dos escritores e latino e gregos. Ele tentou mostrar que a
sensibilidade histérica podia resgatar a Historia antiga dos ataques dos céticos.
Perizonius defendeu que os textos da antiguidade cléssica “podiam ser julgados somente
se colocados no contexto em que originalmente tinham tomado forma, ao passo que o
critico moderno que revelou seus defeitos, ao aplicar um padrdo universal, cometia um
erro de classificagdo”.”

Esse argumento de Perizonius foi uma resposta a Jean Le Clerc, editor de

jornal especializado e prolifico escritor da eépoca, que fazia parte daqueles que

"Collingwood. A Ideia de Histéria..., p. 102.

"(these could be judged only by setting them into the contexts in which they had originally taken shape,
then the modern critic who disclosed their faults by applying a universal standard was making a category
error) Anthony Grafton. What was History? The Art of History in Early Modern Europe. Cambrige
University Press, 2007, p.18
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preparavam um ataque macico a tradi¢do académica e retdrica que o primeiro defendeu
sensivelmente. Le Clerc publicara em 1697 sua Ars Critica, na qual langou criticas
contra textos da Antiguidade classica, como o escritor romano Quintus Curtius Rufus,
que adotou fontes gregas para contar a Histdria de Alexandre o Grande.

Le Clerc admitiu a admiracdo por Curtius como um dos grandes mestres da
retdrica classica, mas, ao fazer uma analise minuciosa do seu texto, constatou erros
graves tanto no emprego das “regras particulares da arte que ele professou, a histéria”,
quanto das “regras gerais da razao correta”, ‘que valem para todos os seres humanos,

quaisquer que sejam a nacao e a época em que vivemos’.

O escrutinio repetido e minucioso tinha revelado erros tdo graves que
eles abalavam a reputagédo de Curtius como historiador. A razdo exigia
gue o historiador aprendesse a usar geografia e cronologia, 0s dois

olhos da histéria. Curtius ndo havia dominado nenhuma delas.”
Le Clerc aplicou todas as criticas modernas ao texto classico com o intuito de
mostrar que a Historia ndo devia fazer parte da classica arte da retdrica. Para ele, o
historiador devia examinar suas fontes, e usar apenas o que lhe parecesse seguro, pois
sua tarefa era demonstrar um pensamento critico e encadear de forma inteligente as
evidéncias numa narrativa. “Na era da nova filosofia, Le Clerc clamou por nada menos
que uma nova histéria”.”” Por isso realizou critica tdo contundente contra Curtius,
levando Perizonius a elaborar o argumento de que esses criticos ndo entendiam 0s
escritores, e nem mesmo 0s textos que estavam criticando, porque tiravam-nos do
respectivo contexto. Grafton conclui que ambos se encaixavam no pensamento da época
moderna, cada um com sua metodologia: Le Clerc, partidario do chamado cartesianismo
historico, e Perizonius, pela sensibilidade de analisar um texto em sua época de
producao. “Por toda essa divergéncia em seus métodos e resultados, ambos, o

. ., . . .. 78
incendidrio e o bombeiro, parecem ser caracteristicamente pensadores modernos”.

"®(the particular rules of the art that he professed, history, and the general rules of right reason, ‘which
hold for all human beings, whatever nations and whatever age we may live in.” Close and repeated
scrutiny revealed errors so grave that they undermined Curtius’s standing as a historian. Reason
demanded that the historian learn to use geography and chronology, the two eyes of history. Curtius had
mastered neither discipline). Grafton. What was History?..., p. 7-8

"(In the age of the New Philosophy, Le Clerc called for nothing less than that a New History) Grafton.
What was History?..., p. 12

®(For all the divergence of their methods and results, both the firebrand and the fireman seem to be
characteristically modern thinkers) Grafton. What was History?..., p. 20
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Essa questdo € importante, pois demonstra que ndo houve apenas uma forma
unificada de se pensar a Historia nesse periodo. Perizonius e Le Clerc mostram duas
faces desse pensamento moderno.

Além das questdes levantadas nas academias é interessante ressaltar que outra
reacdo a desvalorizacdo da Historia pelo ceticismo cartesiano adveio das producfes
religiosas. A erudigéo religiosa foi uma das principais reagdes ao ceticismo cartesiano,
formada principalmente pelos jesuitas e beneditinos.

Os bolandistas pertenciam a Companhia de Jesus, que como uma ordem de
bases modernas contribuiu para a renovacdo da histdria, principalmente no que diz
respeito ao tratamento e utilizagdo das fontes. Como ‘ponta de langa da contra-
reforma’,” atuou para além da missionacéo, pois para ajudar no combate ao avanco do
protestantismo, e dar maior credibilidade a Histdria catdlica, se apoiou na erudicdo para
realizar uma revisdo das fontes e da forma de sua utilizacdo, contribuindo, dessa
maneira, para uma critica dos documentos.

Pode-se afirmar que até 1680 a escrita da Histdria se modificou pouco, por isso
sofreu duras criticas, vindas principalmente de Descartes e dos pirronistas histéricos em
geral, com suas predilecdes pelas ciéncias da natureza e resultados exatos.

Com a reacdo do setor eclesiastico, comecou a tomar forma uma Histéria
documental, empirica, erudita. Expoentes desse movimento foram os jesuitas Jodo
Bolland e Daniel van Papenbroeck, mais o beneditino Jean Mabillon. Bolland chefiou a
elaboracdo das Acta Sanctorum (1643), escrita com documentos recolhidos pelo jesuita
Héribert Rosweyde, que morreu antes de coloca-lo em pratica. A documentagdo
levantada por ele serviu para substituir as tradi¢ces lendarias, de que estavam feitas as
historias das vidas dos santos, pela base documental.

A elaboracdo dessa obra iniciou um novo método de estudo das fontes
chamado de Bolandismo, que consistia na intengdo de fazer uma exaustiva Historia da
vida dos santos, seguindo a ordem de sua comemoracgéo no calendario liturgico. Mas, ao
invés de simplesmente usar todos os documentos que possuiam sobre o assunto, eles 0s
selecionaram, envolvendo principios criticos para ordenar seus materiais. Collingwood
afirma que os bolandistas “langaram-se ao trabalho de reescrever as vidas de santos,
numa base critica, expurgando-as de todos os elementos exageradamente meticulosos e

aprofundando, mais do que todos os outros até entdo, o problema das fontes e do modo

"Expressdo empregada por Célia Tavares na sua dissertagdo Entre a Cruz e a Espada...
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como as tradi¢des se tinham desenvolvido”.** Nesse estudo, Bolland forneceu uma
hierarquizacdo de importancia das fontes que os padres utilizaram na redacdo da Acta

Sanctorum, para ele:

a credibilidade da Histdria podia ser qualificada de acordo com a fonte
pela qual fora escrita, ‘testemunhas oculares dos eventos’, ou por
aqueles ‘que ndo tinham visto o que relataram, mas receberam os
relatos de homens que viram 0s acontecimentos com seus proprios
olhos’, ou por aqueles ‘que relataram ndo o que eles receberam de
testemunhas oculares, mas 0 que receberam daqueles para quem as
testemunhas fizeram o relato’, ou por ‘aqueles que coletaram os fatos
de historiadores’ (cujas credenciais podem ser estabelecidas pelo
critério acima) ‘ou de confidveis reminiscéncias de doagdes,
jurisprudéncias, ou de outras contas’ .2

Ha o estabelecimento de diferentes tipos de documentos que deviam ser
utilizados na escrita da historia, afiancadas nas distintas autoridades de cada tipo de
fonte. A partir de entdo se teve uma clara concepgéo dos diferentes pesos que cada uma
possuia. Os bolandistas percorriam bibliotecas e arquivos dos mosteiros da Europa em
busca de documentacdo nova, mas quando ndo podiam fornecer a certeza “auto-evidente
das verdades de Descartes”,** a0 menos mostravam as evidéncias que davam suporte a
seus argumentos. A Companhia de Jesus era uma instituicdo que atuou em varias
frentes. Combateu a heresia, 0 paganismo e até mesmo o ceticismo dos fil6sofos, o que
acabou contribuindo para uma reacéo da Histdria ao cartesianismo.

Para Haddock,® a grande contribuicdo dada pelos historiadores eclesiésticos
foi mais préatica que tedrica, com excecdo de Jean Mabillon, monge beneditino, que
realizou um estudo do método de pesquisa critica e ilustrou perfeitamente a mudanca
que o ceticismo provocou no status do conhecimento historico, e sobre a préatica do
historiador.

Seu livro De Re Diplomatica foi uma resposta dada ao jesuita Daniel van
Papenbroeck, que em seu procedimento para estabelecer a autenticidade das Cartas

Régias de Concessao de Privilégios, rejeitou uma série de documentos considerados por

8Collingwood. A Ideia de Histéria..., p. 90.

8'Haddock. An Introduction to Historical Thought ..., p.51-52 .(The credibility of histories could be
ranked according to whether they had been written by eye-witnesses to an event, or by those ‘who have
not themselves seen what they related but have received it from men who viewed it with their own eyes’,
or by ‘those who relate not what they have received from the eye-witnesses themselves but from those to
whom the eye-witnesses related it’, or by ‘those who have collected their facts from historians’ (whose
credentials can be established by the above criteria) ‘or from reliable remains of donations, wills,
agreements, or from other accounts’).

#Haddock. An Introduction to Historical Thought ..., p. 52.

8Haddock. An Introduction to Historical Thought..., p. 52
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Mabillon como genuinos. Em resposta, o padre beneditino, cuidadosamente descreveu
testes que foram aplicados aos documentos para observar se eram confiaveis. Para ele,
os documentos sé podiam ser utilizados de forma adequada a partir da analise interna
das fontes, ou seja, a sua autenticidade s6 era comprovada a partir da “observagao do
suporte da escrita, da tinta, dos titulos e expressdes, da datacdo, do selo [...]. Ele
estabeleceu o principio de que a equivaléncia entre duas fontes garantia sua
autenticidade™;®* ou seja, nenhum documento podia ser considerado de forma isolada;
devia ser comparado com outros similares para facilitar o reconhecimento de possiveis
discrepancias.

Mabillon estendeu a utilizacdo da filologia, aplicada pelos humanistas na
andlise ou reconstrucdo dos textos antigos literarios, ao julgamento de todos os tipos de
fontes documentais. Pode-se inferir que a atual forma de tratamento dos documentos
advém da erudicdo beneditina. A verdadeira novidade do século XVII foi a formacéo de
uma ideia de que havia um método historico, sobre o qual os humanistas ja refletiam.

Os pesquisadores do Renascimento, encantados pela Antiguidade classica,
tiveram a preocupacédo e o cuidado com a diversidade material — documentos escritos,
moedas, vestigios arqueoldgicos, etc —, mas esse mesmo encanto lhes rendou muitas
criticas no século XVII, devido a sua preocupacdo com a retorica, com a forma dos
textos. Foram o0s antiquarios, muitos dos quais eclesiasticos, que lancaram 0s
fundamentos da erudicdo moderna, com seu apego e zelo em relacdo as fontes
documentais e materiais. Seus trabalhos contribuiram de forma positiva para a historia,
mas somente na medida em que aumentaram o cuidado com essa erudi¢do e com 0
estabelecimento das fontes primarias. Destacaram-se seus catalogos com longas
descricbes das fontes materiais como moedas, vestimentas, vasos, etc. Porém, tal
cuidado ndo se refletiu imediatamente na narrativa historica. Esta, ainda quando se
tivesse afastado dos ornatos retoricos, continuava apenas a narrar 0s acontecimentos,
sem refletir sobre eles.

No final do século XVII, como foi o caso de Le Clerc, indicado acima, a escrita
da Historia passou a fazer uso da erudigdo e a adotar regras coletivas de controle e
verificacdo das fontes que utilizava. Tal modificagdo acabou favorecendo a
reconstituicdo do passado e a emancipacdo das testemunhas oculares. Concebeu-se o

passado a partir dos vestigios produzidos pela circunstancia a ser narrada. A partir desse

#Haddock. An Introduction to Historical Thought ..., p. 60
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momento, o passado, “objeto de fé — para a ldade Média — transformou-se em objeto de

conhecimento” &

1.3.2. O século XVIII: Racionalismo e filosofia da historia.

A Historia dos pensadores do século XVIII tinha a intencdo de unificar a
humanidade em torno da razdo, ndo mais da religido. Assim a humanidade reunida em
torno dela viveria em uma sociedade moralmente estabelecida. Devia-se implantar a
harmonia e a estabilidade da ordem celeste no mundo dos homens e pelos proprios
homens. Essa ordem estava inserida na propria subjetividade humana como uma ordem
moral. Na Europa do século XVIII, passou-se a pensar essa Historia universal de uma
maneira filosofica, levando a busca dos direitos universais dos homens, dando-lhes o
sentido de uma realizacdo moral e, sobretudo, procurando compreender as diversas
modalidades de organizacdo da sociedade ao longo dos tempos.

Essa nova filosofia racional da Histdria substituia a filosofia cristd. A partir
dela, a busca por um sentido da Historia ganhou novo félego, assim como a Historia
universal, que colocou em foco mais uma vez as implicacfes teoldgicas das acdes
humanas. Dessa vez, contudo, buscava-se a perfectibilidade moral para o mundo secular
e ndo mais a salvacdo no além. A historia, ha concep¢do germanica, voltou a ser o meio
de salvacdo, a marcha do Espirito em busca da liberdade, onde a redencdo se
encontrava no futuro governado pela razéo.

A ideia de progresso se generalizou, concebendo-se todos o0s aspectos da vida
do homem como caminhando numa so direcdo: a perfeicdo do futuro regido pela razéo.
O homem tornou-se produtor do seu futuro. Essa concepc¢ao racionalista da historia, da
construgdo de um futuro, admitiu a existéncia de leis naturais, que governavam o
mundo. Dessa forma, se 0 mundo era determinado, tudo de alguma maneira podia ser
previsto, ainda que ndo se soubesse ao certo o que aconteceria. Surgem assim 0s
“prognésticos”, como ja explicado anteriormente. Nesse momento o horizonte da
expectativa passa a ser calculavel; a profecia, que antes previa o fim da histéria, da
lugar a utopia, ao progndstico que prevé a realizacdo da historia.

De acordo com Koselleck, a filosofia da Historia adquire expressdo com 0s
tempos modernos. Nesse momento, pela primeira vez, 0 homem tem consciéncia de que
vive em seu tempo; e busca abreviar o “espago de experiéncia” (o passado vivido no

préprio presente), para viver o “horizonte de expectativas” (o futuro que se quer no

8 Cadiou [el al.]. Como se Faz a Histéria..., p.62
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presente). A modernidade rompe com 0 passado e com 0 presente, pois 0 passado perde
a sua fungdo moral de fornecedora de exemplos: o tropo da Historia magistra vitae se
enfraquece, mas ndo desaparece totalmente, como afirma Koselleck. A Histdria passa a
ser entdo um processo acelerado e unificado na marcha da humanidade para um futuro
utopico. Os philosophes do século XVIII definem esse processo com termos novos:
progresso, emancipacao, crise, critica, utopia.®®

Para Collingwood, o Iluminismo possuiu dois germes de desenvolvimento
inéditos:

um desenvolvimento retrospectivo ou mais estritamente histérico que
devia apresentar a Historia passada como um jogo de forgas
irracionais; e um desenvolvimento prospectivo, mais pratico ou
politico, prevendo e procurando tornar realidade um milénio, em que o
dominio da razéo tera que ser estabelecido.

Os representantes da primeira vertente foram Montesquieu e Gibbon.

Montesquieu via as a¢cdes humanas e a sociedade como reflexos da geografia e
do clima. Ele acreditava que a humanidade era igual em toda parte do mundo; dessa
maneira, atribuia diferencas culturais e sociais do mundo a questdes do meio. Gibbon,
por sua vez, defendia que a sociedade havia saido de uma idade do ouro e sido
dominada pelo barbarismo e a religigo. '

No segundo aspecto apresentado por Collingwood, a idade do ouro era vista
como o futuro préximo. Ainda segundo esse autor, 0 nome que se distinguiu nessa
vertente do lluminismo foi o de Voltaire. Mas antes de falar desse philosophe, é
importante ressaltar que o século XVIII apresentou duas visdes contrarias para o
conhecimento histérico: uma alicercada na busca pela verdade dos fatos, pela
acumulacdo descritiva; enquanto a outra buscava essa verdade por meio de uma
operacdo intelectual.

A erudicao dos antiquéarios se destacou principalmente entre os beneditinos de
Saint Maur, que escreveram obras sobre a Histdria das provincias francesas como a
Histdria geral e particular de Bourgone de Dom Urbain Plancher e a Histéria geral do
Languedoc de Dom Vaissete e Dom Devic. Porém, o método aplicado por eles era
apenas cumulativo. A reflexdo histdrica estava separada da erudicdo. Os philosophes se

exasperavam com isso e

8K oselleck. Futuro Passado...
8 Collingwood. A Idéia de Histéria..., p. 109-110
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ndo pouparam sarcasmos para com esses historiadores que
‘trabalhavam mais com as maos que com o cérebro’. Para
D’Alembert, ‘a ciéncia da histéria, quando nao ¢ auxiliada pela
filosofia, ¢ o Ultimo dos conhecimentos humanos’ e, no sistema de
conhecimentos da Enciclopédia, ele a definiu como uma ciéncia da
memoria e da razéo. ®
Uma das criticas dirigidas aos philosophes iluministas € que esse julgamento
severo dos antiquarios escondia sua falta de interesse pelas fontes. Esforcavam-se muito
na busca de testemunho oral, narrativas de viagens e as vezes documentos. Mas eles
pouco visitavam os arquivos e, quando utilizavam documentos, geralmente eram
Impressos.
Voltaire foi o Unico que tentou conciliar erudicao e reflexdo filoséfica. No ano
de 1756, no artigo Historia que escreveu para a Enciclopédia, declarou que “a Historia é
a narracdo de fatos tidos por verdadeiros, ao contrario da fabula, que é a narracdo de
fatos tidos por falsos”. Ele definiu a Historia pelo critério da legitimidade. Lia os
eruditos e declarou ser importante ir a casa dos inimigos (os beneditinos) para consultar
as fontes. E provavelmente ndo teria conseguido escrever seu Ensaio sobre os costumes
sem a erudicdo beneditina. Além de recorrer as fontes, ele propds a ampliacdo dos
documentos histéricos, e a reflexdo sobre a uma evolucdo da sociedade, opondo, dessa

maneira, uma simples Historia narrativa dos compiladores a uma Histdria explicativa.

O principal mérito de Voltaire foi ter ampliado consideravelmente o
campo da histéria: em nivel geogréafico, ele reconsiderou a origem do
mundo, descartando as origens biblicas e elegendo paises como a
China e India ‘que inventaram quase todas as artes, antes que nos
mesmos tivéssemos aprendido alguma’. A amplia¢do foi também
conceitual: de uma Histéria feita de grandes feitos politicos e
militares, ele passou a uma Historia estrutural, integrando a economia

em seu campo de estudo.®
Voltaire foi incrivelmente otimista em relacdo ao futuro da humanidade.
Acreditava que através da Historia se podia erradicar a ignorancia e a supersticdo. Para
ele, a narrativa histérica ndo podia restringir-se aos feitos particulares, pois o
pragmatismo atribuido a historia, de condutora de uma mudanca, deu lugar a uma
investigacdo mais rigorosa dos contextos sociais e culturais nos quais estava inserido o
objeto de estudo. Rompeu com a preocupacdo inicial com a biografia politica. Seu

objetivo foi “deixar para posteridade, ndo as agdes de um unico homem, mas o espirito

88 Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p.64
8Cadiou [et al.]. Como se Faz a Histéria..., p. 66
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do homem na era mais iluminada que o Mundo ja viu”.*® Dessa maneira, ampliou o
campo da Historia para além das questbes politicas, analisando o carater social e
cultural da época, expandindo a concepgdo dos documentos histéricos a todos os
vestigios de atividade humana.

Essa ampliacdo do campo da Historia ndo se encerrou em Voltaire, mas foi
uma consequéncia do combate a filosofia cristd. Os philosophes racionalistas tinham a
necessidade de combater o poder do clero “cuja intolerancia suprimia, pela forga, a
liberdade de pensamento”. Assim a Histdria Sagrada foi reduzida a “um mintsculo
capitulo da Historia universal que trata de um pequeno e desinteressado povo, cuja
importancia lhe vem apenas de ter estado na origem do Cristianismo”. Tirou-Se 0
mundo ocidental cristdo do centro do interesse, e se ampliou 0 campo geogréfico da
histéria, passou-se a levar em conta as civilizacdes da América, da India, da China, do
Japdo, e, mais ainda, passou-se a coloca-las no mesmo plano de igualdade da civilizacéo
ocidental. “A Historia racional quer-se-a assim cosmopolita”.%*

Os philosophes conservaram ainda o didatismo, ou pragmatismo, dos
historiadores classicos, mas seu publico era diferenciado. A Histéria deixou de dizer
respeito a apenas um rei em particular; passou a tratar da civilizacdo, ou seja, da
economia, da riqueza, do desenvolvimento intelectual, da vida social sob a forma de
vida publica e civilizada.

O interesse pela Historia das guerras desapareceu; estas ja ndo eram mais
grandes feitos; passaram a ser vistas como empecilho para o desenvolvimento da
civilizacdo. No século XVIII, o conhecimento de todas as areas so tinha razdo de ser
quando apontasse para a possibilidade de melhorar as condigdes humanas. As ciéncias
sociais e naturais viraram parte de um esforco concentrado para melhorar o mundo.
Dava-se a Historia o papel de repositorio de informac&o para subsequentes reflexdes.

E interessante perceber o caminho que a Histdria percorreu durante a época que
se convencionou chamar de moderna: do ar mistico e religioso contido nos relatos sobre
0 passado proximo, escritos a partir de testemunhas oculares, a uma postura de busca
por um passado mais longinquo, representado pela cultura grega; da caminhada até a
utilizagdo dos documentos e ampliacdo das fontes que teve nos religiosos seus maiores
expoentes, até o abandono do misticismo que se encontrava na Historia da vida dos

santos; da busca de um método cientifico e erudito para reagir ao descrédito que lhe foi

%Haddock. An Introduction to Historical Thought..., p. 75 e 79.
%|_efebvre. O Nascimento da Moderna Historiografia..., p. 131
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atribuido pelo ceticismo de Descartes, até o esforco iluminista de juntar a reflexdo
filosofica e a erudicdo documental no intuito de construir uma sociedade racional
através da escrita da historia.

Por mais importante que seja constatar que a criacdo e a atuacdo da Companhia
de Jesus estavam inseridas nesse contexto de formacdo do pensamento historico
moderno e de transformacdo do mundo, ndo é possivel esquecer, no entanto, que outras
formas de escrita da Historia, seguindo modelos renascentistas e até da Antiguidade,
continuaram presentes ao longo de todo esse periodo, como se vera no terceiro capitulo,

pois € nesse contraste que reside a justificativa dessa dissertagéo.
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CAPITULO 2. MISSAO E CONFLITO: DA CRIACAO E CONSOLIDACAO
DA COMPANHIA DE JESUS A SUA ACAO NO MARANHAO COLONIAL.

2.1.Inacio de Loyola e a fundacdo da Companhia de Jesus.

No momento das grades transformagdes econdmicas, culturais, politicas,
sociais e religiosas do século XVI nasceu a Companhia de Jesus, fruto da Reforma da
Igreja Catolica, que juntamente com o Concilio de Trento e a Inquisicdo, tentava
devolver a confiabilidade e a seriedade perdidas no trajeto historico dessa instituicao,
ajudando principalmente no combate aos partidarios da Reforma Protestante.

No século XVI, as transformac@es culturais fervilhavam. Na arte, na literatura
e na Historia, 0 homem voltou a ser o centro das aten¢des, enquanto o universalismo
cristdo passou a ser questionado, juntamente com o papel da Igreja Catdlica como Unica
detentora do conhecimento e interpretacdo da Biblia. Esse espirito humanista, de acordo
com Célia Tavares deixou “cada vez mais evidente a necessidade de se formar uma
religido mais proxima da compreensdo dos fiéis e que através dos exemplos mostrasse a
verdadeira ‘senda para a salvagio’”.%

Um dos expoentes dessa necessidade foi a Companhia de Jesus que em 27 de
setembro de 1540, através da bula Regimini Militantis Ecclesiaie assinada por Paulo I,
passou a existir canonicamente. Porém, ja havia sido reunida informalmente em 1538
por jovens letrados em Paris. O fundador dessa Ordem, Inacio de Loyola, para o
historiador francés Jean Lacouture, foi “o rascunho de um homem da Renascen(;a”,93
pois recusou as tradi¢cbes medievais e primou pelo cuidado com a escrita, sendo adepto
das artes e da boa leitura.

Indcio de Loyola, ou Ifiigo (Eneko), nome de batismo, era 0 mais novo de sua
familia e, antes de se tornar o primeiro Geral e fundador da Companhia, foi um boémio
muito afeito as coisas do mundo, bebedeira e mulheres. Nasceu em Azpeitia, um
pequeno burgo basco. Sendo o décimo terceiro filho de Beltran e Marina Loyola, foi
dado aos Velasquez, uma familia proxima ao rei e, dessa maneira, desde cedo participou
dos ciclos de poder, desempenhando ainda muito jovem o papel de secretario na corte.

Com a ascensao de Carlos V ao trono da Espanha, Juan Velasquez perdeu os
chamados favores reais, assim como seu feudo, modificando o destino de Loyola. O

fidalgo morreu em 1517, apds uma rebelido mal sucedida contra as atitudes de Carlos

% Célia Cristina da Silva Tavares. Entre a Cruz e a Espada: Jesuita e a América Portuguesa. Dissertagio
de Mestrado apresentada ao Programa de Pés-Graduagdo em Historia Social - UFF: Niter6i, 1995, p.17
% Lacouture. Os Jesuitas..., p. 10
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V, e seus protegidos ficam sem recursos para manter-se. Assim, o futuro fundador da
Companhia de Jesus retornou a Navarra, mas precisamente Pamplona, onde
desenvolveu a atividade de escudeiro. A situacdo em Navarra era conturbada, e seu
vice-rei “cercado de suditos violentos, esperava, sobretudo, que as pessoas de sua casa
saibam segurar uma arma na mao”. Esse episodio militar da vida de Loyola é
importante, pois revela “a lenda do homem de armas que se teria transformado
naturalmente em general dos jesuitas”.**

Loyola passou de um homem da corte boémio e culto a guerreiro. Quando 0s
fidalgos de Navarra se rebelaram contra Carlos V, o monarca francés aproveitou a
oportunidade para tentar retomar tal territorio, anexado havia nove anos a Castela. Foi
nessa batalha que Inécio de Loyola teve uma das pernas destrogcada por um tiro e a outra
gravemente ferida.

Para curar-se de um ferimento tdo grave, Loyola padeceu e, para evitar a
deformacéo que ficaria em sua perna devido a uma ma cicatrizacdo, submeteu-se, apos
estar convalescido do ferimento inicial, a uma cirurgia dolorosa, da qual o resultado foi
0 encurtamento de uma de suas pernas. No processo de recuperacao, dedicou-se entdo a
leitura de obras de edificacdo: a Vida de Jesus de Ludolfo de Saxénia e o Florilégio dos
Santos de Monsenhor Giacomo de Varazzo. Tais obras teriam feito com que ele
desprezasse seu passado e almejasse uma vida mais santa. Dai se diz que ele decidiu
peregrinar a Jerusalém e que em tal caminho se infligiu os mais duros castigos, jejuns, e
autoflagelacdo, na busca de maior proximidade com Deus.

Sua jornada a Jerusalém, porém, ndo pdde ser cumprida devido a ocupacéo
mugulmana. Esse peregrino, entdo, comegou a busca por conhecimentos académicos,
inicialmente na Espanha, onde estudou gramatica latina, teologia entre outros assuntos.
Mais tarde, na cidade de Alcala, foi interrogado e preso, por breve periodo, pela
Inquisicdo por pregar nas ruas. Nesse tempo ja falava de seus Exercicios Espirituais,
redigidos durante os ultimos seis meses de sua permanéncia como peregrino em
Manresa. Foi solto sob a adverténcia de ndo mais pregar antes de completar seus
estudos.

Loyola tinha carisma e autoridade, mas seu discurso ndo possuia bases eruditas
por falta de estudo. Por esse motivo decidiu ir a Salamanca com o intuito de completar

seus estudos. Durante sua permanéncia na Universidade, mais uma vez experimentou 0s

% Lacouture. Os Jesuitas..., p.19 (Grifo do autor)
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rigores da Inquisicdo. Por sentir-se oprimido em Salamanca e por ter necessidade de

completar sua formacgao partiu rumo a Franga, pois percebeu:

gue tinha rompido espiritualmente com a instituicdo clerical na
Espanha, que ndo se distinguia da universitaria. Se tinha de abandonar
seu pais, Paris se impunha, mais que Bologna ou Tubingen. A
faculdade de teologia de Paris parecia dominar totalmente a ciéncia do
Ocidente cristéo, e (ja) oferecer o método — 0 modus parisiensis.”

Em Paris, Loyola acabou por se tornar um homem de seu tempo, que viveu as
perseguicdes da Inquisicdo e os fervores do conhecimento humanista. L4 formou-se um
pequeno grupo que sentiu, de acordo com William V. Bangete, S.J, “a atracdo do
espirito magnético de Inacio, e decidiram ligar-se com ele para seguir a Cristo” % . Este
se transformaria no nucleo inicial da Companhia: Pedro Fabro, Francisco Xavier, Diogo
Lainez, Afonso Salmerdn, Nicolau Bombadilha e Simdo Rodrigues. Essa conjugacéo de
homens de varias nac6es nao se deu apenas pela busca da fé, mas, ainda, pela busca do
saber, pois ao se reunirem em torno de Loyola em 15 de agosto de 1534 “eram o que
hoje se chama de intelectuais, formados a dezenas de anos no crisol do fascinante
humanismo — dos humanismos — que era a Paris de Francisco |, onde eles haviam
recebido uma educagdo antes de tudo ‘filosofica e literaria’.%’

Pois bem, esses jovens se reuniram no fulgor de ir a Jerusalém converter 0s
infiéis mugulmanos, ainda de acordo com Bangete, “para estreitar mais o vinculo de
unidade entre todos, e para fortalecer mais a sua determinacéo, resolveram fazer trés
votos: pobreza, castidade e ir a Jerusalém”.*® A peregrinacdo, porém, néo foi realizada.
Os jovens decidiram partir para Roma, onde esperaram a aprovacao do papa Paulo 11l
para a sua Ordem. E Ia fizeram, além dos trés votos tradicionais, um quarto voto de total
obediéncia ao papa.

Ap0s a criacdo canbnica da Ordem, os jovens reuniram-se para definir os
direcionamentos da futura Companhia de Jesus. Jean Lacouture destaca que eles

(133

estavam divididos e s6 concordavam em um tUnico ponto, que era “‘oferecer-se em
holocausto para a gloria de Deus em que se anulard tudo o que ¢ nosso’”. % Isto

caracteriza o chamado “voto sanguinario” dos jesuitas, ou seja, morrer em nome da fé.

% Lacouture. Os Jesuitas..., p. 48

% Willian V. Banget. Histéria da Companhia de Jesus. Porto/S3o Paulo: Apostolado da Imprensa, Ed.
Loyola, 1985, p. 27

% Lacouture. Os Jesuitas..., p. 51

% Bangete. Historia da Companhia de Jesus..., p.27

% Lacouture. Os Jesuitas..., p.102
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Uma das caracteristicas mais marcantes dos textos inacianos consiste no desejo intenso
pelo martirio, desejo cuja importancia seré retomada no terceiro capitulo.

Das discussdes ficaram claros alguns pontos, a coesdo do grupo e o dever de
obediéncia, a exaltacdo da pobreza enquanto ideal humano e a reniincia aos cerimoniais
monasticos. Em relacdo ao voto de pobreza, eles se referiam a pobreza pessoal, pois era
necessario que o grupo possuisse renda e bens a fim de unir estudantes e forma-los para
custeio dos escolasticos. As oragOes deviam ser feitas de forma particular, sem o0s
rituais, pois para a ordem era mais importante se ocupar dos pobres e doentes. Nao
deviam recorrer as mortificacdes corporais, pois seus afazeres ja eram bastante duros.
As principais caracteristicas da Companhia eram, portanto: obediéncia ao papa, uniao
em torno de um lider, uma vida ascética, reta e simples, a multiplicidade de fungdes
(médicos, professores, confessores, pastores, protetores, etc.) e a missao evangelizadora.

Essa ordem possuia uma ambivaléncia muito grande. Por um lado, mostra o
ideal moderno de missdo, no qual, de acordo com Manuel Mara e José Andrés Gallego,
se insistia mais “na conversdo do coragcdo que da inteligéncia” e, ainda, o tipo de vida

gue um missionario devia levar:

para comegar, tinham de manter, em todas as situacdes, uma conduta o
mais possivel a vida conventual ou a regra da ordem, como viajar
sempre a pé, em siléncio, ou falando sobre coisas sobrenaturais, dar
sempre bom exemplo, viver com sobriedade, ndo se deixar dominar
por curiosidades mundanas e evitar, obviamente, 0 contato com
mulheres.’®

Caracteristicas proprias dos jesuitas e da época moderna com a Igreja Catdlica
reformada. Porém, encontra-se nesses homens caracteristicas medievais, como o desejo
manifestado, pelos primeiros membros que se reuniram em torno de Inacio de Loyola,
de irem a Jerusalém combater os infi€is, levar a palavra de Deus, semelhante ao espirito

cruzadista.

100 Manuel Mara & José Andées Gallego. O Pregador. In. Rosério Villare, O Homem Barraco, 1°Ed.,
Lisboa, 1995, p. 140
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2.2. A Companhia de Jesus a servico da coroa portuguesa: a missao
para maior gldria de Deus e do rei.

Inicialmente com apenas dez membros, no final do século XVI a Companhia
de Jesus ja estava espalhada pela Europa, Africa, Asia e América. A missdo era a
principal caracteristica dos jesuitas, e, de acordo com Cristina Pompa, era a mais
completa tradugao da espiritualidade da ordem o que “estd implicito [...] no famoso
‘quarto voto’ da Fdérmula jesuitica: a total obediéncia ao papa e a aceitacdo pelos
missionarios de ser enviado a qualquer lugar onde sua Santidade quisesse, entre 0s
turcos ou nas indias, entre hereges ou cismaticos”. '

Esse ideal, de se espalhar pelo mundo para levar a felicidade de servir a Deus,

estava explicitado desde o inicio da ordem, como fica claro nas Constituiciones:

Serd nossa obrigacdo executar sem tergiversagdes nem desculpas,
imediatamente e desde que esteja em nosso poder, tudo o que Sua
Santidade nos ordenar para 0 bem das almas ou a propagacédo da fé,
quer ele nos envie junto a turcos, ao novo mundo, junto aos Luteranos
ou quaisquer outros fi€is ou infiéis [...]. Esse voto pode nos dispersar
em diversas partes do mundo.'*

O primeiro desejo dos inacianos era ir a Palestina na qual esperavam converter
0s muculmanos e ter o possivel martirio, sempre desejados pelos inacianos. Mas a
primeira missdo realizada por esses religiosos foi junto as indias, para onde foram
enviados Francisco Xavier e o portugués Simao Rodrigues; mais tarde, Pedro Fabro foi
enviado ao mundo basco e entre os hereges da Europa germanica.

Como o objeto de estudo dessa dissertacdo se encontra na America Portuguesa
prender-se-a a acdo inaciana nessa parte do Novo Mundo, mas antes se deve observar a
relacdo entre Portugal e os jesuitas.

A Igreja Catolica passava por uma crise em toda Europa, explicitada pela
atuacdo de luteranos e calvinistas, e pela falta de moralidade do alto clero. A situagédo
ndo era diferente em Portugal. La a Igreja passava por uma crise institucional e
sacerdotal, situacdo que se prolongou até meados do século XVI. De acordo com Célia

Tavares,

101 Cristina Pompa. Religido como Traduc&o: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil Colonial. EDUSC:
S8o Paulo, 2003, p.66
192 Constituiciones Inacianas, Apud. Lacouture, Os Jesuitas..., p.110
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somente com a chegada das ordens religiosas modernas, herdeiros da
Devotio Moderna — os teatinos, os barnabitas, as ursulinas, entre
outras, e, especialmente, a Companhia de Jesus — e com as
repercussdes do Concilio de Trento, pode-se destacar uma tendéncia a
alteracéo desse cenario.'®®

Uma das caracteristicas dessas modificacBes foi a concessdo do Padroado. De

acordo com o Dicionario do Brasil Colonial este era o;

regime cuja origem remonta a ldade Média, pelo qual a Igreja instituia
u individuo ou instituicdo como padroeiro de um certo territdrio, a fim
de que ali fosse promovida a manutencdo e propagagdo da fé crista.
Em troca, o padroeiro recebia privilégios, como a coleta de dizimos e
a prerrogativa de indicar religiosos para a fungéo eclesiéstica.'™

No século XVI, esta instituicdo se fortaleceu significativamente quando
associada a expansdo maritima portuguesa. Ainda de acordo com o dicionario, em
Portugal, devido as guerras contra 0s mouros, 0 rei adquiriu ndo apenas os Padroado
sobre diversas areas restritas houve a formac¢ao de um padroado “propriamente régio”,
este dava ao Rei o direito de propor a criagdo de novas dioceses, escolher os bispos e
apresenta-lo ao papa para confirmagéo.'%

Entre os séculos XV e XVI uma série de bulas papais'® submeteu o clero
secular ao poder da coroa portuguesa. Nesse momento o poder se centralizou na figura
do rei e o padroado régio “na realidade, apesar de suas inten¢des iniciais o Padroado
tendeu a servir, sobretudo, como instrumento para subordinar os interesses da Igreja”.*"’

Os jesuitas foram grandes parceiros da coroa portuguesa, e sua presenca em
Portugal se fez logo apés a fundacdo da ordem. O rei D. Jodo Il recebeu a
recomendacio de dois missionarios para iniciar a evangelizagio das Indias. Como dito
anteriormente, esses dois missionarios foram Francisco Xavier e Simdo Rodrigues. Os
dois causaram boa impressdo a corte pela forga de sua pregacdo. Logo, o rei quis que
Rodrigues ficasse no reino para realizar trabalho religioso, e apenas Xavier foi para o

Oriente em 1541.

193 Tavares. Entre a Cruz e a Espada..., p.30

104 Ronaldo Vainfas (org.). Padroado. In. . Dicionario do Brasil Colonial (1500-1808). Ed.
Obijetiva: Rio de Janeiro, 2000, p. 466

195 vainfas. Padroado..., p. 466

106 A bula Romanus Pontifex de 1455, que concedia monop6lio comercial da Africa, a Inter Coetera,
concedida em 1456 pelo papa Cisto 111, que concedeu a Ordem de Cristo o direito do padroado e de
cobranga de dizimo, as bulas Super Specula e Praeclara charissimi, que formalizavam as concessdes
pontificias nas maos do monarca D. Jodo Il, por fim as bulas de 1514, Dum Fidei Constatiuml e lus
Praesentandi, que deram ao rei de Portugal o direito de provisdo de bispados, paréquias e cargos
eclesiasticos em troca do financiamento das atividades eclesiasticas.

197 \ainfas. Padroado..., p. 466
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No mesmo periodo em que Francisco Xavier desembarcou no Oriente,
chegaram ao Brasil, liderados por Manoel da Ndbrega, a bordo da armada de Tomé de
Souza, em 29 de marco de 1550, os padres Leonardo Nunes, Anténio Pires e Jodo de
Azpicueta Navarro, acompanhados dos irmédos Vicente Rodrigues e Diogo Jacome,
primeiros jesuitas a pisarem na América portuguesa.

Os jesuitas se depararam (tanto Xavier no oriente quanto NoObrega e seus
companheiros no ocidente) com uma realidade totalmente estranha a que viviam na
Europa, e logo tiveram que se adequar aquele novo cenario social e cultural que,

segundo Nuno da Silva Gongalves:

0s obrigou a ensaiarem métodos de evangelizacdo adaptados as
caracteristicas dos povos que encontravam. Ao ocidente e a oriente,
diante de populagdes tdo diferentes entre si, mas igualmente
desconhecedoras da mensagem cristd, foi necessario uma grande
capacidade criativa que permitisse encontrar mediacbes para a
transmissdo do Evangelho.’®®

Inicialmente os missionarios tentaram catequizar os indigenas no local onde
viviam, mas logo perceberam que a conversdo que ali se realizava era apenas aparente, e
que seus trabalhos eram dificultados devido ao nomadismo de algumas tribos. De tais
dificuldades, nasceu a ideia do aldeamento, porém este era um projeto dispendioso. No
inicio de suas missdes, os padres da Companhia eram sustentados pela Coroa e pela
provincia jesuitica de Portugal, mas tais recursos nao eram suficientes para aquela
empresa.

Dai nasceu um projeto controverso, que teve seus contornos fornecidos pelo
padre Manoel da Nobrega. O objetivo do projeto, segundo Leandro Cataldo, era “aceitar
terras cedidas pela Coroa, ou mesmo, por temporais admiradores da Ordem,
responsabilizando-se os padres da Companhia pelo seu monopolio ¢ controle”. Tal
posicdo gerou discussdo, pois ia de encontro ao ideal de pobreza inicial da Ordem, ja
que com a posse de tais terras podiam possuir escravos negros, e producdo propria de

alimentos, assim mantendo suas missdes. Ainda segundo Catal&o:

As duvidas persistiram até 1568, quando foi convocada uma
Congregacdo Provincial, que contou com representantes de todas as
provincias jesuiticas. Os congregados deliberaram favoravelmente ao
que propunha Manuel da Nobrega. A partir de entdo, a Companhia de
Jesus ndo encontrou impedimentos no que se referia & posse e

198 Nuno da Silva Gongalves. A Rota Missionaria do Ocidente: O inicio da atividade jesuitica no Brasil.
Anais de Histdria de Além-Mar, Lisboa: Barbosa & Xavier Ltda. 2003, pp. 141-154, p.141
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manutencdo de bens de raiz e a posse de escravos. Desse ponto em
diante, a posse de bens materiais faria parte do projeto da Companhia
de Jesus, que viu seu patrimonio crescer de maneira espetacular, em
um ritmo assustadoramente rapido.*”

Mediante o estabelecimento das condi¢cGes materialmente necessarias, 0S
jesuitas criaram os aldeamentos, que se constituiram num espaco no qual podiam atuar
para integrar os indigenas em sua logica de evangelizacéo, possibilitando, o que Nuno
Gongalves chama de ‘sujeicao’ dos indigenas “prévia condicdo de evangelizacao”.
Contudo, mesmo ao pleitear tal condi¢éo, os missionarios ndo deixaram de notar que 0s
colonos “facilmente transformavam a ‘sujeicio’ em opressdo e exploracio”.'™® Para
garantir a evangelizacdo e o cuidado com a liberdade, os jesuitas apoiaram as suas agdes
no poder secular, pois a coroa portuguesa, inicialmente, por ser uma monarquia catolica,
arrogou-se a responsabilidade de garantir a evangelizacdo dos povos desconhecedores
da fé catdlica. Dessa maneira, sua funcdo era a de garantir o funcionamento dos
aldeamentos para que houvesse a sujeicdo em funcdo da catequese, sem por em risco a
liberdade dos indigenas.

O ideal de missdo dos jesuitas tinha trés bases que refletiam sua acdo e
organizacdao na América portuguesa: o aldeamento, a utilizacdo da lingua geral, a partir
da qual faziam a traducdo cultural do catecismo para a lingua indigena, e a negacdo do
batismo coletivo. Tal pratica foi inicialmente adotada pela Companhia de Jesus, por
exemplo, Sdo Francisco Xavier foi quem iniciou os batismos coletivos no Oriente.
Porém, viu-se que o sacramento ministrado desta maneira ndo funcionava, pois logo os
recém batizados tornavam a suas antigas praticas, e “pecavam contra a fé catdlica”.

Segundo explica Adone Agnolin, no periodo pos-tridentino o batismo foi
sujeitado a alteracdes sacramentais e a novas orientagdes doutrinais. Tais modificacbes
foram necessarias para que este se adequasse as variagdes no terreno social, levando a
profundas e revolucionarias mudancas. Uma destas mudancgas foi a percepgéo, diante

dos fracassados batismos coletivos, da necessidade de ligar o batismo a catequese.

Esta ultima ligac&o, inclusive, deveu-se ao fracasso, que a Historia da
expansdo missionaria extra-européia acusou, na pratica dos primeiros
grandes batismos de massa, tanto no México como na india: foi dessa
licdo que, junto as novas realidades culturais, derivou a necessidade de
substituir uma linha de comportamento diferente que, em oposicdo a

19| eandro Pena Cataldo. SACRILEGAS PALAVRAS: Inconfidéncia e presenca jesuitica nas Minas
Gerais durante o periodo pombalino. Tese de doutoramento apresentada ao Departamento de Historia da
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal de Minas Gerais, 2005, p. 50 e 52
19 Gongalves. A Rota Missionaria do Ocidente..., pp. 145 e 146
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primeira, ligava o batismo a catequese e insistia, sobretudo, na
uniformidade e no aperfeicoamento do ritual.™**

. Desta maneira, para 0s jesuitas a missdo passou a estar muito mais ligada a
catequese e a confissdo, pois apos perceberem o fracasso inicial dos batismos coletivos
e forcados, deixaram de realizd-los, dando prioridade a catequese, realizada nos
aldeamentos, seguido do batismo e, para os adultos, seguia-se 0 casamento, para que
saissem da poligamia.

Na América portuguesa, os padres fizeram um esforco para aprender a lingua
indigena tendo como objetivo realizar de maneira mais facil a ‘tradugdo da religido’.
Para o mesmo fim, inseriram musicas e dangas no catecismo. Os padres se adaptaram as
realidades do local, como meio de levar a fé e a vida civil catélica aqueles gentios. Essa
atuacdo encontrou resisténcia, tanto entre os colonos que viam no aldeamento um
obstaculo para utilizacdo da méo-de-obra indigena, quanto entre outros religiosos que
viam as técnicas dos jesuitas como heterodoxas.

Mesmo diante dos empecilhos, a acdo missionaria dos jesuitas no Brasil e nos
quatro cantos do mundo cresceu vertiginosamente durante o século XVII. Porém, a
partir da década de 1720, com a questdo dos ritos sinicos**? os jesuftas comecam a ter
atritos com a coroa portuguesa, outrora grande aliada. Esses atritos se desenrolaram ao
longo da primeira e segunda metade do século XVIII culminando na extin¢do da ordem.
Esse cendrio serd analisado posteriormente quando se estudara o processo de ruptura
entre a Companhia de Jesus e a coroa portuguesa. Passemos agora a analise da ocupacao
da Amazonia portuguesa, e da atuacdo da Companhia de Jesus nesse processo.

2.3. Os primordios da ocupacdo: a Amazonia e o Império Portugués

A inser¢do do Maranhdo na légica do Império Portugués aconteceu de forma
tardia. Enquanto as terras do Brasil comegaram a ser ocupadas, de maneira efetiva, por
volta de 1530, ainda na primeira metade do século XVI, o Maranh&o teve sua primeira
tentativa de ocupacdo portuguesa apenas em 1605, por meio da acdo de missionarios
jesuitas, ou seja, em principios do século XVII. Porém, essa acdo missionaria ndo

passou de uma tentativa que fracassou como outras tantas.

11 Agnolin. Jesuitas e Selvagens..., p. 169 e 170

12 para mais informacdes ver: Willian Bangert. Historia da Companhia de Jesus..., p.339 e Jean
Lacouture. Os Jesuitas..., p 257-312. Sobre as traducbes da China, mais especificamente ver_R. Po-Chia
Hsia. A missdo catdlica e as traducdes na China, 1583-1700. In. Peter Burke (org) A traducédo cultural
nos primdrdios da Europa Moderna. Editora Unesp: Séo Paulo, 2009.
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Por que essa regido ficou por tanto tempo de fora do plano de acdo do Império
Portugués? Os portugueses ja haviam conquistado diversos territérios por todo o
mundo, e mesmo movidos por sua curiosidade e desejo pelo conhecimento, proprios do
periodo renascentista, ambicionavam principalmente incursdes que proporcionassem
ganhos imediatos. As viagens de conquista, rumo ao desconhecido, “eram dispendiosas
e raramente se empreendiam sem alguma expectativa de lucro”.*** O Maranhao era uma
vasta area no interior da Ameérica, e 0s portugueses, inicialmente, se estabeleceram no
litoral, onde puderam auferir algum lucro com a exploracdo de madeiras, por exemplo.

A coroa de Portugal ofereceu muitas mercés e largas terras para que se
ocupasse efetivamente o territério do entdo recém descoberto Brasil. Ainda na década
de 1530, o rei D. Jodo Il oferecia enormes concessdes de terra, chamadas de
“capitanias donatarias”, em vista de encorajar as viagens ultramarinas e o
estabelecimento nessas terras. Portugal ja possuia possessdes na Africa e na Asia, em
especial da costa leste da Africa & Macau, e estendendo-se até Negasaqui e Amboina.
De acordo com Francisco Bethencourt e Diogo Ramada Curtu, o Império Portugués
“funcionou como uma rede interligada de cidades portuarias que assumiram diversas
caracteristicas institucionais e diplomaticas, determinadas por interesses econémicos,
politicos e culturais especificos”; ou Seja, a ocupagao se restringiu ao litoral.

Se na Asia e na Africa a ocupacio no se interiorizou, ou mesmo fincou raizes,
no Brasil, por outro lado, se quis territorializar e criar coldnias, dando-se, além das
capitanias, “outorga de varios poderes governativos” para quem fosse para aquelas
areas. Ainda de acordo com os autores citados, essa diferenca se deu devido a
“necessidade de contrariar os projetos franceses de colonizagdo; a tentativa de repetir o
que os espanhdis tinham conseguido com a descoberta das minas de Potosi; e o

interesse pela obtencdo de novas fontes de receita para compensar a primeira crise das

indias”.**
O Maranhdo j4 aparecia no ano de 1535 como uma das capitanias criadas pelo
rei D. Jodo Ill. Fazia parte das que deviam ser administradas por “Jodo de Barros,

famoso historiador da India portuguesa, Ayres da Cunha, antigo capitdo-mor de Malaca,

BAntony Disney. A Expansdo Portuguesa, 1400-1800: Contatos, Negociacdes e Interacdes. In.
Francisco Bethencourt & Diogo Ramada Curto (Org.), A Expansdo Maritima Portuguesa, 1400-1800.
Lisboa: EdicGes 70, 2010. Pp. 295-326, p. 297.

114 Bithencout. A Expansdo Maritima Portuguesa..., p. 03 e 04
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¢ ainda Fernando Alvares de Andrade”.**® Mas, ap6s algumas tentativas de conquistas
mal sucedidas, essas terras perderam seu valor, pois estavam dando mais gastos do que
lucros, ndo se encaixando nos desejos mais imediatos dos portugueses.

As terras do Maranh&o sé se tornaram novamente objeto de interesse no inicio
do século XVII, durante o periodo da Unido Ibérica, quando a coroa hispano lusa, a
cargo do rei Felipe Il (Felipe Il para os espanhdis, 1598-1621), preocupava-se com a
constante presenca de estrangeiros na costa do Maranhdo, principalmente ingleses,
franceses e holandeses. Os dois ultimos chegando a ocupar tal territdério em 1612 e
1641, respectivamente.

Durante o periodo da Unido das coroas ibéricas, o aparato burocrético e estatal
do Brasil aumentou, assim como a sua organizacdo social e militar. Diante disso, 0
historiador Alirio Cardoso, baseado em seus estudos para o doutoramento na
Universidade de Salamanca, Espanha, escreve que ndo se pode afirmar que a conquista
do Maranhd&o se deu pela simples reacdo, rapida e desajustada, da Coroa hispano-lusa a
ocupacdo francesa, mas se deve a um planejamento bem mais complexo que ja estava
em curso. Para ele, havia “projetos hispano lusos de ocupacdo do antigo Maranhdo, e
seu oportuno embate com outros projetos: o francés, o inglés e, mais tarde, o
holandés”.**®

Antes da ocupacdo efetiva do Maranhdo, fizeram-se vérias viagens de
reconhecimento, que também possuiam o objetivo de identificar a presenca de
estrangeiros no territério do Maranhdo. Uma dessas viagens foi a empreendida por
Martim Soares Moreno, que, a mando do governador geral do Estado do Brasil, Gaspar
de Souza, realizou uma expedicdo de reconhecimento da costa do Maranhéo.

A Amazonia, como uma area de fronteira entre o Estado do Brasil e as Indias
de Castela, era vista como uma potencial rota de comércio. De acordo com Alirio
Cardoso, essa vasta regido foi muitas vezes confundida com uma area do Vice Reinado
do Peru e separada fisicamente do Brasil como na representacao da ‘América do Sul’,
feita no século XVI pelo cartografo Arnoldus Fiorentinus. “Na propria cartografia do
século XVI1, o nome Marafion é utilizado para definir o limite das terras luso-brasileiras

ou para nomear o rio que faz essa divisdo. Essas fontes confundem o rio Marafion, na

15 Alirio Cardoso. A conquista do Maranh#o e as disputas atlanticas na geopolitica da Uni&o Ibérica
(1596-1626), Revista Brasileira de Historia, Sdo Paulo, v. 31, n° 61, p. 317-338 — 2011, p. 320
116 Cardoso. A conquista do Maranhéo..., p.320-1
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bacia do Vice Reinado do Peru, com o rio Amazonas, as vezes chamado de ‘Mar Dulce’
ou ‘rio de Orellana’>.**’

Abaixo se tem a Carta de Arnoldus Fiorentinus; a area contornada de vermelho
corresponde, mais ou menos, a regido na qual se compreendia o Antigo Estado do

Maranhdo, e a area contornada de azul corresponde ao Brasil.

A. F. van Langeren. Map of South America [1595] In: Leo Bagrow, History of Cartography. New Brunswick;
Oxford: Transaction Publishers, 2009 (2%d. ampliada), p.103

Como se vé, o Maranhdo — que na época correspondia as areas dos atuais
estados do Acre, Amapa, Amazonas, Ceara, Mato Grosso (Norte), Maranhdo, Para,
Piaui e Tocantins, ou seja, a parte norte-nordeste do atual territorio brasileiro — era ainda
uma area sem seus contornos geogréaficos definidos, porém ja conhecido como uma érea
que fazia ligagdo entre as ‘Indias’ e o Atlantico. Tem-se, ainda, como exemplo desse
conhecimento, o relato do Frei Gaspar de Carvajal, que acompanhou a expedic¢do do
Capitdo Francisco de Orellana no ano de 1542 em busca de uma especiaria, a canela. O
Capitdo alterou sua rota com a noticia da existéncia de uma possivel via de
comunicagdo entre Quito e o Mar do Norte, partindo dessa maneira, para a navegacao
do entdo desconhecido Rio Amazonas, que por ocasido da descoberta recebera 0 nome

de Rio Orellana.

Desta ilha [ilha de Cubagua e cidade da Nueva Cédiz, onde aportaram
depois da jornada pelo desconhecido rio] acordou de ir a dar conta a
sua Majestade deste novo e grande descobrimento e deste rio, ao qual
cremos que é Marafidn, porque vai desde a boca até a ilha de Cubagua
quatrocentas e cinqglienta léguas de altura, porque assim o vimos

7 Cardoso. A Conquista do Maranho..., p. 319
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depois que chegamos. Em toda a costa, ainda que haja muitos rios, sao

pequenos.*®

O fato da ocupacao efetiva do territdério do Maranhdo ter ocorrido somente no
século XVII, ndo queria dizer que era uma area que estava fora dos planos da Coroa
Ibérica. Pelo contrério, ja era vista como uma area que poderia viabilizar as atividades
comerciais e as espirituais, pois aquele territério ndo era apenas uma fronteira
comercial; era também uma fronteira da cristandade, um vasto espaco intocado pela fé
catélica. Assim como o comércio material era ameacado por incursdes estrangeiras
(Franca, Inglaterra e Holanda), o espiritual também o era, pois a maioria dos

estrangeiros que aportaram no Maranhdo nédo professava a fé catdlica.

2.3.1. A primeira tentativa de ocupacao: A jornada a Serra de
Ibiapaba (1607)

Ndo €é sem motivos que uma das primeiras expedi¢des de conquista do
Maranhéo foi feita por dois padres jesuitas, célebres na Histdria do Estado, Francisco
Pinto e Luis Figueira. Os dois missionarios sairam de Pernambuco no ano de 1607, por
ordem de Ferndo Cardim, provincial do Brasil, em direcdo ao Maranhdo, mas ndo
chegaram ao seu objetivo final. A misséo encontrou seu fim na Serra de Ibiapaba com a
morte do padre Francisco Pinto em 1608. Esse acontecimento criou um dos topos mais
recorrente nos relatos jesuiticos, o do primeiro martirio dos jesuitas no Maranhdo, que
ganhara diversas versdes. As construces Retoricas politicas dessas versdes serdo
discutidas no terceiro capitulo.

Cabe destacar que O Relato da Missdo do Maranhdo, escrito pelo padre Luis
Figueira em 1609, que dava conta dos acontecimentos dessa jornada, fez parte de uma
documentacao que cumpriu um papel importante no processo de conquista das terras do
Norte. A partir desse tipo de relato, os jesuitas tentaram persuadir a Coroa Ibérica de

que era necessario aliar o poder temporal e 0 secular nessa nova empreitada, assim

18 (Desta isla [ilha de Cubagua e cidade da Nueva Cadiz, onde aportaram depois da jornada pelo

desconhecido rio] acord6 de ir a dar cuenta a su Majestad deste nuevo y gran descubrimiento y deste rio,
el cual tenemos que es Marafion, porque hay desde la boca hasta la isla de Cubagua cuatrocientas e
cincuenta leguas por la altura, porque asi lo hemos visto después que llegamos. En toda la costa, aunque
hay muchos rios, son pequefios). Frei Gaspar de Carvajal. Relacién que escribi6 Fr. Gaspar de Carvajal,
Fraile de la Orden de Santo Domingo de Guzman, del nuevo descubrimiento del famoso Rio Grande que
descubrio por muy gran ventura el Capitan Francisco de Orellana desde su nacimiento hasta salir a la mar,
con cincuenta y siete hombres que trajo consigo y se echo a su ventura por el dicho rio, y por el nombre
del Capitan que le descubrié se llamé el Rio de Orellana. In: Nelson Papavero (org.), O Novo Eden: A
fauna da Amazénia brasileira nos relatos de viajantes e cronistas desde a descoberta do Rio Amazonas
por Pinzén (1500) até o Tratado de Santo Ildefonso (1777), 2%d. Revista e Ampliada. Belém: Museu
Paraense Emilio Goeldi, 2002, p. 40
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como convencer os membros da propria ordem inaciana que esse era um importante

passo na conquista espiritual da Amazénia. Assim, segundo Alirio Cardoso:

A topica do perigo da invasdo estrangeira tinha o poder de
convencimento apropriado para um e outro alvo. O estrangeiro era
duplamente agressor, pois conspirava contra a Fazenda real e, ao
mesmo tempo, contra 0 espago que era legitimamente reservado aos
missionarios, servos de Deus e vassalos de seu filho ungido: o rei de
Portugal.'*®

A Serra de Ibiapaba era considerada o Ultimo obstaculo antes do Maranhéo,
pois as terras daquela regido sao planas e sem nenhum tipo de elevacdo. Mas a situacao
geografica ndo era a unica barreira para aquela conquista. A serra era ocupada por
diversas nacOes indigenas. Entre essas nacOes estava a dos Tacariju, responsaveis pela
morte do padre Francisco Pinto.

Luis Figueira langa, ainda, como argumento de convencimento, uma topica
constante nos escritos, versando sobre a regido no inicio do século XVII, a da presenca
de estrangeiros, principalmente franceses, entre os indios. Para o jesuita, estava claro, ja
na época, que a conquista do Maranhdo s6 se faria possivel se a Coroa Ibérica
conquistasse a afeicdo dos indigenas; logo a convivéncia com os franceses era um
grande empecilho e perigo de todos os pontos de vistas. Figueira sabia que esse
argumento da presenca estrangeira era mais que o suficiente para chamar a atencédo da
Coroa, para aquele desejado territorio.

Em sua Relacéo, escreveu que ele e o padre Pinto partiram “para o Maranhio
[...] com obra de sessenta indios, com intencdo de pregar o evangelho aquela
desamparada gentilidade, e fazermos com que se lancassem da parte dos portugueses,
deitando de si os franceses que 14 residem”.’”® O texto esta alicercado no discurso
religioso e temporal — evangelizacdo do indigena e expulsdo dos estrangeiros — tendo,
desse modo, um caréter de persuasdo. A topica da ocupacdo estrangeira estava
perfeitamente acomodada a do comércio realizado entre os indigenas e os franceses,
Figueira destaca a necessidade de protecdo da regido, que se encontrava ao norte de
Pernambuco, e fazia fronteira com as indias de Castela. A simples mencdo de um

comeércio nessa regido ja era o bastante para fortalecer o argumento de ocupagé&o.

119 Alirio Carvalho Cardoso. Insubordinados, mas sempre devotos: poder local, acordos e conflitos no
Antigo Estado do Maranhdo (1607-1653), Dissertacdo de mestrado apresentada ao programa de poés-
graduagdo em Historia Social da UNICAMP, Campinas, 2002, p. 30

1201 uis Figueira. Relagdo da Missdo do Maranhdo, 26 de Marco de 1608. In. Serafim Leite, SJ. Luis
Figueira sua vida e obra literaria. Lishoa: Agéncia Geral das Colonias, 1940, p. 107
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Para Luis Figueira, a missdo, empreendida por ele e Francisco Pinto, foi uma
dura licdo, pois os padres sairam sem a protecdo de tropas portuguesas para tal jornada,
dando espaco para o ataque indigena que levou ao martirio do padre Pinto e inviabilizou
a “conquista de tantas almas”. Dessa maneira, fica claro na Relacéo, que para Figueira a
conquista espiritual ndo se podia fazer sem o auxilio militar portugués. Assim, pode-se

coadunar com a ideia de Rafael Chambouleyron de que;

esta primeira jornada jesuita ao Maranhdo foi claramente marcada
pelo carater estratégico, pois permitia fincar o pé numa regido
constantemente ameacada por pretensfes de outras nagdes europeias
Néo s;ezrln razdo recebera o apoio das autoridades do Estado do
Brasil.

Os relatos jesuitas, escritos a posteriori a Relacdo de Luis Figueira, destacam o
carater mistico e politico da atuacdo jesuitica nessa Conquista, primeiro ao se enaltecer
a figura daquele que, segundo eles, teria sido o primeiro mértir do Maranhdo —
Francisco Pinto — e, segundo, ao exaltar o papel dos jesuitas na conquista e
consolidacdo da Amazénia portuguesa. O certo é que esse tipo de relato fortaleceu a
ideia de que era necessario ocupar efetivamente aquelas terras antes que fossem
perdidas para outras nagdes europeias, a Franca, a Inglaterra ou a Holanda, presencas
constantes no Norte. Mas, mesmo diante dos pedidos e argumentos de Luis Figueira, 0s
jesuitas soO retornaram aquelas terras acompanhando a armada que foi retomar a regiao

das maos dos franceses.

2.3.2. 0 projeto da Franc¢a Equinocial e a ocupacao e organizacao lusa.

Os rumores sobre a presenga francesa estavam certos. Corsarios franceses,
como Jacques Riffault e Charles de Voux, aportavam no extremo norte das terras
portuguesas na Ameérica, desde finais do século XVI. Esses dois corsarios conheciam
muito bem a lingua e os costumes dos indigenas, os Tupinambd do Maranhao,
possivelmente aprendidas em outras empreitadas feitas por eles e por outros franceses
naquelas terras.

Riffault ndo demorou a retornar a Europa com a promessa de buscar apoio para
tal empresa. Charles de Voux continuou na regiao, e durante sua estadia por la se tornou
muito querido entre os indigenas, e perito em suas linguas. Varios relatos, ao seu

respeito, afirmam que ele dispensava um 6timo tratamento aos indigenas do Maranhao,

121 Rafael Chambouleyron. Em torno das Missées Jesuiticas na Amazonia (séc. XVII). Separata de
Lusitania Sacra, 22 série, n® 15, 2003, pp. 163-209, p. 172.
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e era chamado, entre esses indigenas, de Itajiba, ou seja, braco de pedra ou braco de
ferro, gracas a suas qualidades de guerreiro.

Diante da demora do retorno de Riffault, de Voux resolveu ir & Franga contar
ao rei das riquezas e da boa disposi¢do dos naturais da terra com os franceses. Diante
dos argumentos do navegador, o rei Henrique IV mandou o fidalgo Daniel de la
Touche, Senhor de la Ravardiére, averiguar as noticias dadas. Chegando ao Maranhdo, o
fidalgo logo se agradou do que Ihe foi apresentado. Mas ao retornar encontrou o rei
Henrique 1V assassinado em 14 de maio de 1610 por Jacques Ravaillac, e seu filho Luis
X111 ndo possuia idade para assumir o trono, pois estava com apenas nove anos. O reino
ficou nas maos da regente, Maria de Médices, que, diante da situacdo da Frangca no
periodo, deu pouca atencdo ao projeto, embora concedesse autorizagdo para que la
Ravardiére desse continuidade a ele. Mesmo assim 0s planos dos conquistadores foram
adiados por cerca de um ano.

O projeto de ocupacédo foi financiado por capital particular. E, em marco de
1612, navegadores franceses partiram para por em pratica a ocupacdo do Maranh&o.
Nos navios foram o Almirante Francois de Razzily e outros franceses, entre eles, 0s
religiosos Capuchinhos, Claude d’Abbeville e Yves d’Evreux, que deixaram os
principais relatos sobre essa empreitada: a Histdria dos padres capuchinhos na llha do
Maranh&o e terras circunvizinhas, escrita pelo primeiro, e a Viagem ao Norte do Brasil
feito nos anos de 1613 e 1614, pelo segundo.

Um dos aspectos que mais chama atencdo nesses episodios € que os franceses
parecem ter entendido — o que Luis Figueira ja havia posto em evidéncia em sua
Relacdo (1609) — que somente um bom relacionamento com os indigenas permitiria a
conquista daquelas terras. Eles tratavam os indigenas de forma “respeitosa” desde suas
primeiras passagens pelo Norte. Com essa politica de “boa vizinhanga” estabeleceram-
se na Ilha de S&o Luis, que recebera este nome em homenagem ao rei menino de Franca
Luis XIII, construiram um forte e celebraram a primeira missa em oito de setembro do
mesmo ano.

O Capitdo Simao Estacio da Silveira afirma em sua Relacdo sumaria das
cousas do Maranhdo dirigida aos pobres deste Reino de Portugal, publicada em 1624 —
seis anos apos a passagem dos franceses por aquelas terras — que “no descobrimento
desta Conquista, tem Sua Majestade e os senhores reis passados metido muito cabedal,

assim por terra como por mar”, ou seja, o Capitdo afirma que a coroa hispano lusa ja
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vinha tentando chegar aquela regido.’®® N&o se pode, é claro, esquecer do carater
propagandistico da Relacdo Suméria, ainda no prélogo, por exemplo, Estacio da
Silveira afirmou: “na nau em que fui por capitdo se embarcaram perto de trezentas
pessoas, alguns com muitas filhas donzelas, que, logo em chegando, casaram todas e
tiveram vida que ca [Portugal] lhes estava mui impossibilitada, e se lhes deram suas
léguas de terra”. 12

O governador do Brasil, Gaspar de Sousa, havia mandado Jerdnimo de
Albuquerque dar prosseguimento até aquela regido, porém este ficou na costa do Ceara,
no Buraco das Tartarugas.'** Até a volta da expedicdo de reconhecimento feita por
Martim Soares Moreno, ja referida anteriormente, ndo se tinha ainda nocéo da ocupacao
francesa naquela regido. Ele havia levado “recado a este Reino que estavam ali
franceses em quantidade, com o qual aviso mandou Sua Majestade ordem ao dito
governador geral que tornasse a enviar a este descobrimento e conquista ao dito
Jerdnimo de Albuquerque; e para isso, lhe deu mais gente e muni¢do”.**®

Diante de tal ameaca, que j& havia sido alertada por Luis Figueira em 1609, a
coroa hispano lusa teve que por em préatica seus planos de ocupar aquele territorio,
fronteira com as Indias de Castela, e que podia vir a ser uma importante rota de
comeércio, pois havia a crenca de que, através dos rios que cortavam o territorio, se
ligaria a Vice Provincia do Peru diretamente ao Oceano Atlantico.

Mas antes de entrar diretamente na investida contra a ocupacao francesa das
terras portuguesas na Ameérica, parece importante refletir sobre o que motivou a
ocupacdo francesa daquela regiao.

Roger Chartier, ao prefaciar o livro de Andrea Daher O Brasil Francés: As
Singularidades da Franca Equinocial (1612-1615), afirma que os textos produzidos
pelos capuchinhos franceses, Claude D’Abeville e Yes d’Evreux a respeito da ocupagao
francesa do Maranh&o buscavam situar aquela empresa missionaria e de colonizagéo
“no amago do sonho messianico que habita a monarquia francesa ao findar as Guerras
de Religido”. Nesta perspectiva, tal projeto ndo se justificava apenas por questdes

comerciais, mas ainda por questdes religiosas. Os textos dos Capuchinhos deixam claro

122 primeiro por terra por Gabriel Soares, que chegou apenas até o S&o Francisco, a trezentas léguas do
Peru, eles se perderam no Charcas, mas desistiram como muitas outras ao identificar as dificuldades de tal
travessia.

12 Simao Estacio da Silveira. Relagdo das Cousas do Maranh&o dirigida aos pobres deste Reino de
Portugal, S&o Paulo: Siciliano, 2001, p. 29 e 25 (Grifo meu)

124 Atual enseada de Jericoacoara

125 Silveira. Relago das Cousas do Maranh&o..., p.30-1
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que a evangelizacdo ndo se destacava da tomada de posse e esse messianismo universal
justificava os interesses do principe francés. '2°

Pode-se inferir dai que a ocupacdo da Ilha do Maranhdo, feita pelos franceses,
ndo foi uma simples incursdo de piratas, que mais tarde tomou corpo de uma expedicao
particular. Mas almejou, quem sabe, ser um lugar de alivio das tensdes e esfacelamentos
gerados pelas Guerras de Religido, projeto similar ao que a Inglaterra p6s em prética na
América Inglesa.

De acordo com os relatos dos religiosos, o0 ato de levar o cristianismo aos
indigenas do Maranhdo ndo se desvinculava da conquista daquele territorio. 1sso se
torna claro na posicdo que eles, religiosos e expedicionarios, tomaram em relacdo aos
indigenas. Ja foi dito anteriormente que os franceses davam um tratamento aos
indigenas diferenciados do dado pelos portugueses. Roger Chartier destaca as diferencas
entre a visdo dos capuchinhos franceses e a dos jesuitas portugueses, do inicio da
Conquista do Brasil, em relacdo a obra missionéria.

J& foi discutido que no inicio da acdo jesuitica na América portuguesa a
‘sujeicdo’ dos indigenas era a condicdo “prévia de evangelizacdo”, na qual eles eram
tirados a forca de sua terra e levados aos aldeamentos, espacos controlados nos quais o
dominio dos indios se tornava mais facil, ou menos dificil. J& os Capuchinhos
vinculavam “a legitimidade da colonizagdo ao reconhecimento voluntério, deliberado,
da soberania do rei da Franca”, ou seja, enquanto os jesuitas portugueses acreditavam
que primeiro era necessario sujeitar os indios para aceitacdo da fé e do rei, 0s outros
acreditavam que os indigenas deveriam aceitar tais condi¢cdes voluntariamente. Muitas

vezes essa diferenciacdo residia principalmente em;

modalidades particulares, da controvérsia a respeito da soberania
sobre as terras e povos do Novo Mundo, que gerou o confronto, na
Espanha da primeira metade do século XVI, entre os defensores da
liberdade natural dos indios e os partidarios de um direito irrestrito de
conquista.'”’

Esse confronto teve seu principal representante em Bartolomeu de Las Casas,
para quem a violéncia ndo era um direito. Essa questao passava pelo mote das chamadas

guerras justas,*”® que no sentido escoléastico era a guerra empreendida contra todo

126 Roger Chartier. Os Capuchinhos no Maranhdo. In. Andréa Daher, O Brasil Francés: As
singularidades da Franca Equinocial, 1612-1615, Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2007, p. 14 e 15
127 Chartier. Os Capuchinhos no Maranh#o..., p. 18

128 Conceito discutido mais a frente.
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aquele que se opunha ao direito missionario de propagar a palavra de Deus. Assim
como para Las Casas, para os Capuchos a violéncia também ndo era justificada por
nenhum meio ou para nenhum fim.

A Dboa disposicao tida pelos indigenas do Norte para com os franceses foi
atribuida também ao fato de, provavelmente, eles serem descendentes dagueles que ja
haviam tido contato com o0s portugueses, dos quais haviam fugido. Assim,
provavelmente, por ter tido algum contato com os europeus, era mais facil, para eles,
absorverem, aprenderem os modos franceses.

Da Franca partiu uma frota de trés navios e cerca de quinhentos tripulantes,
com a bencdo da Regente. O projeto de se fundar uma Franca Equinocial, além de
parecer lucrativo, era uma opcao para aliviar a tensdo religiosa daquele momento.
Entdo, por que os franceses abriram mao dele se ja haviam investido recursos
financeiros, e este parecia ser viavel?

Para tentar refletir sobre essa questao € necessario retomar a discussdo anterior.
Ao saber da ocupacdo franca na regido Norte das terras portuguesas, o rei Felipe Il
ordenou ao governador do Estado do Brasil, Gaspar de Sousa, gque enviasse uma
expedicdo ao Maranhdo em 1613, que contou com soldados lusos pernambucanos e com
extensa participacdo indigena, mas s6 foi efetivada de fato em 1615.

Essa expedicéo foi dividida em duas armadas. A primeira saiu do Recife em 22
de junho de 1614, liderada por Jerdbnimo de Albuquerque. A segunda foi ao encontro da
primeira em 23 de agosto do mesmo ano, tinha por capitdo Diogo de Campos Moreno,
como segundo imediato Alexandre de Moura e, ainda, contava com 0 experiente
expediciondrio Martim Soares Moreno. As armadas estavam munidas de muitos
indigenas, diz-se que parentes dos da regido conquistada, levados tanto para o combate
direto, quanto para o indireto, pois também foram muitas vezes usados para persuadir
seus parentes que estavam do lado dos franceses a passarem para o lado portugués. E,
como a conquista do territério ndo se desvinculava da conquista espiritual, nas armadas
estavam presentes religiosos jesuitas e franciscanos.

Os historiadores do Maranh&o e do Pard, na produgdo mais recente acerca da
temética, Carlos Alberto Ximendes'*® e Alirio Cardoso, destacam em seus trabalhos que

as expedicdes foram marcadas por disputas internas, entre grupos que traziam suas

129 Carlos Alberto Ximendes Sob a mira da Camara: viver e trabalhar na cidade de S&o Luis (1644-
1692). Tese de Doutorado apresentada a Universidade Federal Fluminense, Instituto de Ciéncias
Humanas e Filosofia, Departamento de Historia, 2010.
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rivalidades de Pernambuco. Logo “a conquista da Amazbnia foi uma tentativa de
conservar esses territorios sob o dominio de Portugal, mas também foi uma acdo de
transferéncia de poderes politicos, de honras militares, de cargos de confianca, de
oportunidades econdmicas, coisas cada vez mais dificeis de obter no Estado do
Brasil”.**

De acordo com relatos da época, a Conquista da Ilha do Maranh&o se deu mais
por meio de negociagdes que por meio de batalhas propriamente ditas. No Regimento de
Gaspar de Sousa havia a previsdo de se pagar indenizacdo aos franceses que ocupavam
a regido. Alexandre de Moura ndo ficou satisfeito com essa situacdo. Seu
descontentamento ficou claro no relatério escrito para o rei Felipe, no qual afirmava ndo
gostar da ideia de “pagar a corsarios o que eles mal tinham feito em suas terras [de
Portugal] e na posse e injusto titulo com que possuia, achando com forcas bastantes para
com brevidade os poder sujeitar”.131

Depois de idas e vindas nas negociacfes, 0 Maranhdo foi integrado ao Império
Ultramarino portugués em 1615, quando se deu a retirada definitiva dos franceses de
seu territorio, tendo inicio assim, efetivamente a ocupacdo lusa. Deve-se pensar essa
retirada dos franceses, sem maiores resisténcias, de uma forma mais ampla, pois de
acordo com as relagdes e crbnicas sobre a época, 0 numero de franceses era
consideravelmente maior que o de portugueses, assim como o nimero de indigenas que
estavam ao lado daqueles. Os textos da época ddo um carater milagroso a vitoria
portuguesa, como as proprias cronicas jesuiticas. Mas o certo € que o casamento entre
Luis e Ana d’Austria influenciou no abandono da conquista e da propaganda a favor
dela. “Dai a renuncia da Franga Equinocial, largadas as tropas portuguesas, ¢ a
destrui¢do do livro de Yves d’Evreux, inscrito na tradicdo que condena as atrocidades
cometidas no Brasil pelos suditos lusitanos do rei espanhol”.*®

Apols a conquista das terras do Norte pelos portugueses, houve uma boa
producdo de obras que propagandeavam as riquezas e oportunidades comerciais e

politicas do Maranhdo, como a ja citada Relacdo das cousas sumdrias, de Simé&o

130 Cardoso. Insubordinados, mas sempre devotos..., p. 46

131 Relatério de Alexandre de Moura sobre a expedicdo a llha do Maranhdo e expulsdo dos francezes.
Lisboa, 24 de outubro de 1616. [versdo de 1899]. “Autos de diligencia, requerimentos e outros
documentos copiados do Conselho Ultramarino referentes a permanéncia dos franceses no Maranhéo e
demais assuntos a respeito da administracdo na referida capitania”. Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro,
11-32, 18,21.

132 Chartier. Os Capuchinhos no Maranh#o..., p. 22
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Estacio da Silveira, que foi oferecida aos pobres deste Reino de Portugal. O capitdo

assim afirma:

Contudo vai o Maranhdo cada dia em crescimento, e a terra mostrando
sua fertilidade e fecunda: e sdo feitas muitas rogarias de farinhas e
outras culturas, e ha ja& muitas casas de telha, muito boas olarias,
muitas cacas, pescarias, mariscos, frutas, mel, hortas, sal e lenha, e
algumas criacBes e muitas outras cousas, como adiante diremos, com
que vivem contentes em grandissima abundancia, e cada dia se vai
enobrecendo a terra com igrejas e outros edificios particulares, e a
Camara do Maranhdo tem préximo de cem mil réis de renda de foros
da sua légua de terra que se Ihe tomou ao longo da cidade; s6 faltam
comércio e navios, em que os homens se valham do que tiverem e haja
a troco o que lhes falta, que, como houver um navio na terra, logo
comecaré a florescer e mostrar as grandezas de sua fertilidade.**

O texto é francamente construido em tom propagandistico, para atrair tanto colonos
guanto atencdo da Coroa hispano lusa para 0 Maranhdo, organizando-se em torna das
topicas do bom governar, da natural abundancia e da oportunidade. Estacio da Silveira
descreve a fauna e flora da regido com riquezas de detalhes, mas, essas ndo foram as
Unicas tépicas presentes nos relatos escritos apos a tomada do territério. A tdpica sobre
a presenca estrangeira continuou a ser destacada mesmo apds a conquista efetiva, assim
com a do comércio dos indigenas com esses estrangeiros, principalmente holandeses.
Na Relacéo do que h& no grande rio das Amazonas novamente descoberto, escrita pelo
capitdo André Pereira em 1616, o receio com tais questdes aparece claramente.

Por todas aquelas partes mostravam as terras serem fertilissimas de
Madeiras, é na bondade delas cheias todas as ilhas de muita caga; é
chegando ao sitio aonde fizemos fortalezas por el Rei nosso senhor,
que sera 35 léguas pelo rio acima para o Sul, por parecer ele ao
Capitdo Mor bom sitio trabalhando nela se soube de um francés que
ali andava fugido aos do Maranh&o, como em umas aldeias do gentio
que estdo pelo rio mais acima andava um flamengo, que ali tinham
deixado outros para ter aprendido a lingua e adquirido assim o gentio
para seu trato, e que também esperavam por irmdo seu povoarem
naquela parte onde agora estd a nossa fortaleza, e aonde havia
poucos dias se tinham ido trés embarcacdes de flamengos, como
depois confessou 0 mesmo flamengo.

O capitdo continua o relato afirmando que havia repartido 250 ou até 300
homens em duas fortalezas de madeira e que possuiam engenhos de agucar, carregando
com sua producdo alguns navios. Mas escreve em tom mais grave ainda sobre o

comércio que os holandeses haviam estabelecido com os indios. Ele afirmava que “as

133 Silveira. Relag&o suméria das cousas do Maranh&o..., p. 40
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mercadorias que este gentio vende aos holandeses sdo: algodao, tinta de urucum, que é
como grao, alguma pita, é este pdo Cotiara [sic] como outras sortes de madeira que ndo
faltam, tabaco; dizem que ha castores [sic]”.}%*

Os argumentos que buscavam os favores da Coroa para a ocupagdo e
organizacdo das terras do Maranhdo se assentavam na topica da abundancia natural,
possibilidades de riquezas e de ascensdo politica e social. Mas ainda, principalmente, na
do medo do conhecimento que os estrangeiros tinham das rotas do comércio e dos
indigenas da regido. Os holandeses eram 0s inimigos mais presentes e temidos, de
acordo com os relatos; possuiam, inclusive, fazendas na qual produziam aglcar na
regido, e enchiam navios, além de comerciarem livremente com os indigenas. Esse
medo se justificava, pois os holandeses ja rondavam as costas de Pernambuco, e mesmo
apos o fim da Unido Ibérica ocuparam o Maranhdo, em novembro de 1641.

De acordo com Chambouleyron,™*® desde o inicio da ocupagdo da Amazdnia
portuguesa essa regido foi pensada como um territério diferente da América portuguesa.
Essa politica era tipica da coroa castelhana que primava pela descentralizacdo de suas
vastas possessfes, ao contrario da politica da coroa portuguesa. Essa descentralizacédo
também se justificava pela distancia da regido a capital, Salvador, e de outros
importantes centros, como Pernambuco. E também pelas correntes e ventos, que
tornavam muito dificil navegar de Belém ou S&o Luis para a Bahia, era mais facil
navegar diretamente para Lisboa.

Mas ha ainda outra questdo, que foi o projeto do entdo governador do Estado
do Brasil, Gaspar de Sousa. Para ele, essa nova fronteira do império luso-espanhol devia
possuir uma administracdo propria, uma vez que sua configuracdo territorial deixava
claro que a economia podia potencialmente se desenvolver melhor se tivesse ligacdes

6

com as redes™ comerciais atlanticas, pois sua comunicacdo era mais facil com a

Europa, e mesmo com o vizinho Peru.

3% André Pereira. Relazaom do que ha no grande rio das Amazonas novamente descuberto (1616). In.
Nelson Papavero, O Novo Eden..., p. 111 e 112 (Grifos meus)

135 Rafael Chamboleyron. Conquista y Colonizacién de la Amazonia Portuguesa (siglo XVII). La
Amazonia Brasilefia en Perspectiva Historica, Ediciones Universidad de Salamanca, p. 11

138 O conceito de redes aplicados nesse trabalho é aquele que de acordo com Ronald Raminelli, observa as
redes como “unidades interligadas pela circulagdo de bens, pessoas e institui¢des”, e ainda de acordo com
Maria Fernanda Bicalho “tais redes permitiam ndo s6 a troca de mercadoria, mas também a difusdo de
ideias, comportamentos e valores, gerando uma circulacdo cultural que reforcava tanto a flexibilidade,
guanto a solidez da rede. As redes foram o veiculo privilegiado de difusdo das grandes religides de
espirito universalista”. Ronald Raminelli. Viagens Ultramarinas: Monarcas, vassalos e governo a
distancia. Sao Paulo: Alameda, 2008, p.17 & por Maria Fernanda Bicalho. “Da Col6nia ao Império: da
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Esse novo territorio significava a possibilidade de se obter determinado
privilégios. Gaspar de Sousa foi o grande responséavel pela migracdo de determinada
burocracia, pois para ele, e outros tantos administradores posteriores, “o Maranhao era
uma possibilidade de conseguir mais facilmente certas vantagens que no Brasil eram
bem mais dificeis”. Um exemplo da busca pela ocupacdo desse espago vago de
influéncia e privilégios que era a Amazonia portuguesa foi Jerbnimo de Albuquerque,
nomeado primeiro Capitdo-Mor, para cristalizar a sua posse sobre aquele territério

adicionou a seu nome a alcunha de Maranhao, e esse gesto foi seguido por seus filhos:

de fato o que pretendia o velho capitdo era tentar, j& no come¢o da
Conquista, construir uma nova geografia nobiliarquica, associando o
nome Albuquerque & administracdo e ao exercicio de poder na nova
fronteira, distanciando esse ramo da familia daquela do Brasil. **’

Ainda segundo Cardoso, Gaspar de Sousa, além da questdo de transferéncia de
poderes, alegava que a grande vantagem de separar o Maranhdo do Brasil era
principalmente o fator financeiro. Criar uma nova unidade era dispendioso, diante da
necessidade de grandes gastos com contingente militar para protecdo da regido, ainda
muito ameacada pela presenca estrangeira, de acordo com os relatos da época. O
historiador Jer6bnimo de Viveiros afirma que a tropa portuguesa na Bahia ndo passava de
140 homens; em Pernambuco ndo chegava a 100; e no Maranh&o e no Para era de 513
homens.**® Esse elevado niimero de soldados evidencia essa preocupacio. Mas a propria
erecdo de uma cidade custava caro, com a construcdo de fortes, presidios, colégios.
Mesmo que a Conquista tenha sido mais financiada por capitais particulares, eram
necessarios investimentos oriundos do Estado do Brasil, mas esse estava envolvido em
sua propria dinamica, e ndo possuia cabedal financeiro suficiente para isso. O projeto de
Gaspar de Sousa era que a divisdo do Estado do Maranhdo do Estado do Brasil
transferisse o 6nus diretamente para a Coroa lusa espanhola e para 0s novos senhores do
local, no caso, os Albuquergues.

A criagdo do estado foi ordenada em junho de 1618 por D. Felipe, mas foi
somente em 1626 que chegou aquelas terras seu primeiro governador, Francisco Coelho

de Carvalho. O projeto que Gaspar de Sousa havia pensado ndo foi cumprido

colbnia ao império” In. Laura de Mello e Souza, Junia Ferreira Furtado, e Maria Fernanda Bicalho (org.).
O Governo dos Povos. Séo Paulo: Alameda, 2009, p.96

37 Cardoso. Insubordinados, mas sempre devotos..., p. 66 e 71

138 Jeronimo de Viveiros. Histéria do Comércio do Maranhdo (1612 — 1695). S&o Luis: ACM, 1984. V.
1,p. 13.
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efetivamente. Ele desejava que o Maranhdo fosse integrado a rede de comércio das
indias de Castela com a Europa, tendo, dessa maneira, um comércio independente do
Brasil. Mas a integragdo do Maranhdo no comércio oceédnico — que ja havia sido
pensada por navegadores como André Pereira, Manuel de Sousa Eca e Simao Estacio da
Silveira, que achavam possivel ligar em menos tempo Peru a Castela, através de rotas
fluviais, pelo rio Marafion-Amazonas™*® — n&o foi posto em pratica.

Vale ressaltar que esses planos de integracdo se mostravam validos no periodo
da Unido Ibérica, que tornava, de certa maneira, os interesses de Castela e de Portugal
0S mesmos, e quando a integracdo entre as possessdes das duas coroas na Ameérica era
perfeitamente realizdvel. Mas com o fim da Unido, em 1640, os projetos para a
“expansdo oceanica” do Maranhdo foram redefinidos ou mesmo deixados de lado, pois
esta regido fica praticamente abandonada pelos interesses da Coroa portuguesa.

Antes de entrar nessa segunda fase da organizacdo do Maranhdo, ndo se pode
deixar de abordar as relagdes que se formaram e tocaram toda a trama da Histdria desse
territdrio. A relacdo entre indigenas, moradores e missionarios, especialmente o0s
jesuitas.

2.3.3. Controle, fé e motins: indigenas, jesuitas e moradores na
primeira metade do XVII.

Apds observarem a relacdo dos franceses com os indigenas, os portugueses logo
entenderam que era necessario conhecer os costumes e a lingua dessas nacdes para
manté-los proximos. Naquela conjuntura, de medo de novas invasfes estrangeiras, era
importante té-los como aliados. Com esse desejo, buscou-se, inicialmente, a presenca de
missionarios, principalmente jesuitas, presente na ocupacdo da América portuguesa,
praticamente desde o inicio desta, portanto, neste periodo, ja experientes no trato dos
indigenas. Os jesuitas, ja haviam passado pelo processo de duvida em relacdo a
cristianizacdo dos indigenas, inclusive e relagdo a propria humanidades daqueles. Mas
ja haviam montado estratégias de aproximacgdo e de evangelizagdo no século XVII,
reveladas nos textos, como cartas, relagdes, crénicas e etc, escritos no periodo pelos
religiosos.

Essa nova fronteira do império luso-espanhol ndo era apenas uma fronteira
geografica — um espaco limite entre duas regibes — e comercial, mas era também um

local de novos confrontos e encontros entre culturas diferentes, o indigena, o

139 Cardoso. Insubordinados, mas sempre devotos..., p. 72 e 74

72



conquistador e o missionario, todos inseridos em um mundo diferente. Essa nova
fronteira pode ser vista também como “um territorio imaginado, instavel e permeavel de
circulagdo, compromisso e lutas de distintas naturezas entre individuos e grupos de
distintas origens”.140

Nessa primeira metade do seéculo XVII, quando ocorre a organizacdo politica
da nova fronteira, ndo se pode deixar de salientar a organizagdo da sociedade em torno
de suas relagGes com a fé. Diante dessa situacdo de fronteira, de um mundo fluido, ndo é
de se estranhar que tais relacGes fossem, muitas vezes, relegadas quando vistas como
entraves aos interesses dos moradores e conquistadores. Essa atitude se reflete
principalmente em relagdo com os missionarios jesuitas, que no inicio tinham a sua
presenca almejada, mas esta logo passou a ser indesejada.

A populacdo atuou principalmente na forma de motins, constantes desde o
inicio da conquista. Tais motins eram voltados também contra a governanca, pois, por
mais que houvesse capitées e governadores naquela regido, tudo passava por acordos e
negociagdes com a sociedade. Os arrolamentos politicos do antigo Estado do Maranhéo
eram estabelecidos entre a Camara, a populacdo e o0s jesuitas. Observando esses
segmentos, nesse cenario, percebe-se que cada um deles forma um nicleo de poder,
entre 0s quais ha uma constante tensdo nas relacGes. Essas tensfes sdo percebidas,
principalmente, quando se tratava da liberdade e da utilizagdo dos indigenas como méo-
de-obra.

Mas o indigena de forma alguma foi uma personagem passiva nesse cenario
conturbado. Ele possuia agéncia nesse “Novo Mundo”, real e simbdlico, no qual se
deparava com o homem branco. Os indigenas do Norte, se j& ndo haviam tido contato
com 0s portugueses, a0 menos ja haviam ouvido falar neles e em seu comportamento
muitas vezes violento.

John Monteiro utiliza uma passagem da cronica do padre Capuchinho francés
Claude d’Abeville, na qual o religioso afirma fazer a tradugdo do relato de um indigena
chamado Mombaré-uacgu, que possuia 180 anos de idade. Esse relato revelaria a possivel

origem dos Tupinamba do Maranhdo. A passagem € a seguinte:

10 Tun territorio imaginado, inestable y permeable de circulacién, compromiso y lucha de distintas fndoles

entre individuos y grupos de distintos origenes] Guillaume Boccara. Mundos Nuevos en las Fronteras del
Nuevo Mundo: Relectura de los Procesos Coloniales de Etnogéneses, Etinificacion y Mestizaje en
Tiempos de Globalizacion. Nuevo Mundos Mundo Nuevos, Revista Eletronica. Paris
(www.ehess.fr/revue/debates.htm), 2001. S/P
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Vi a chegada dos portugueses em Pernambuco e Potiu [...]. De inicio,
0s portugueses nao faziam sendo traficar sem pretenderem fixar
residéncia. Nessa época, dormiam livremente com as raparigas, 0 que
0s nossos companheiros de Pernambuco reputavam grandemente
honroso. Mais tarde, disseram que nos deviamos acostumar a eles e
gue precisavam construir fortalezas, para se defenderem, e edificar
cidades para morarem conosco. E assim parecia que desejavam que
construissemos uma s6 nagdo. Depois, comecaram a dizer que nao
podiam tomar as raparigas sem mais aquela, que Deus somente lhes
permitia possui-las por meio do casamento e que eles ndo podiam
casar sem que elas fossem batizadas. E para isso eram necessarios pai
[isto é padres]. Mandaram vir os padres; e estes ergueram cruzes e
principiaram a instruir os nossos e a batiz&-los. Mais tarde afirmaram
que nem eles nem os pai podiam viver sem escravos para 0s servirem
e por eles trabalharem. E, assim, se viram constrangidos 0s nossos a
fornece-lhes; e com tal tirania e crueldade a trataram, que os que
ficaram livres foram, como nés, forgados a deixar a regido.***

O excerto revela algumas informacdes importantes. Primeiro, na passagem
grifada, encontra-se a afirmacdo de que os indigenas foram obrigados a deixar suas
terras para fugir dos maus tratos dos portugueses. Tais indigenas seriam 0s ascendentes
dos povos do Maranhdo; segundo, relacionavam a acdo religiosa dos primeiros jesuitas
com a escraviddo. Para John Monteiro, o texto revela uma reconstrugdo da conquista
através da perspectiva indigena. Por outro lado, acredito ser importante pensar que esse
relato se encontra num livro escrito por um religioso, que precisa justificar sua presenca
naquelas terras. Logo pdde utilizar de elementos proprios da Retorica para dar mais
credibilidade a seu texto, como reproduzir a fala de um inimigo ou mesmo aliado, o
proprio fato do religioso assinalar que o indigena possuia mais de 180 anos revela a
construcdo do relato, supostamente “tirado da boca” do indigena, de forma a se tornar
persuasivo.

Sabe-se, de qualquer modo, que o texto revela o transito, a agéncia desses
poVvos entre portugueses e outros estrangeiros, € mesmo entre seu mundo e 0 mundo dos
brancos, 0 que ndo deixa de se revelar como uma estratégia que os indigenas tracaram
para sobreviver, ndo que a propria ambiguidade de seu comportamento, embora
incompreensivel para 0 mundo branco, néo lhes fosse natural.

E importante fazer essas reflexdes sobre os colonos e seu comportamento

pouco estavel e sobre os indigenas como agentes de uma cultura dinamica e ambigua

Y1 Claude d’Abeville. Histéria da Missdo dos Padres Capuchinhos na Ilha do Maranho e Terras
Circunvizinhas, trada. S. Miller, Sdo Paulo: Edusp, 1975. Apud. Jonh Monteiro, Entre o Etnocidio e a
Etinogéses: Identidades Indigenas Coloniais. Tempos indios: Historia e Narrativas do Novo Mundo.
Museu Nacional de Etnologia Assirio Alvin, p. 27
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nessa regido de fronteira, antes de falar da acao jesuitica, para poder se refletir sobre os
acontecimentos, ndo sé dessa primeira metade do XVII, mas de todo o periodo de
permanéncia da Companhia de Jesus nas terras do Maranhdo. Afinal, os jesuitas
atuaram como “os grandes artifices da tradugdo cultural” a medida que agiram no limite
entre indigenas e colonos, na exigéncia que essa situagdo trazia de se “interpretar o
outro e, paralelamente, traduzir o ‘eu’ para o outro”.*** Traducdo essa feita por suas
acoes e escritos.

Para ilustrar a tensdo existente entre moradores e jesuitas sobre a liberdade
indigena, basta lembrar dois episodios. O primeiro ocorreu com os padres Manuel
Gomes e Diogo Nunes. Eles foram ao Maranhdo na jornada de reconquista e &
passaram dois anos sem formar missdo. Mas foram obrigados a embarcar para as indias
de Castela no ano de 1618-19, pois se encontravam inconformados com o tratamento
dado pelos moradores aos indigenas. De |4, partiram para a Corte de Madri a pedir uma
solucdo para o cativeiro injusto que se fazia dos indigenas.

Ap0s a partida dos dois jesuitas, foi somente em 1622 que representantes da
ordem retornaram ao Maranhdo, na figura emblematica do padre Luis Figueira e de seu
companheiro Benedito Amodei. Nesse retorno, 0s padres encontraram grande
resisténcia por parte dos moradores, temerosos que os padres se tornassem empecilhos
para escravizacdo dos indigenas.

Segundo Serafim Leite, “era conhecido que a questdo dos indios dividia os
pareceres no Maranhdo e os moradores em geral preferiam ter as maos livres para
menea-los a vontade”. E completa: os contratempos “ndo tardaram, no primeiro dia da
chegada”.'*® Jodo Francisco Lisboa, cronista do século XIX, acrescenta informacdes,
afirmando que “o povo [...], receando a interven¢do [de Luis Figueira] na questdo da
escravidao dos indios, comecou a alvorogar-se, e exigiu por intermédio do senado a
imediata expulsdo dos padres”,*** além de pedirem o seu retorno & Madri, tentando
impedir que desembarcassem no Maranh&o.

Depois de algumas negociagdes o desembarque dos padres foi permitido, com
a condicdo de que assinassem um documento no qual se comprometiam a néo envolver-

se nas questdes que diziam respeito a administracdo temporal dos indigenas. Os jesuitas

12 Cristina Pompa. As muitas linguas da conversdo: missionarios, Tupi e “Tapuias” no Brasil colonial.
Revista Tempo, Rio de Janeiro, n°11, PP. 27-44, p.29

143 Serafim Leite. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil, Vol. I11. Imprensa Nacional: RJ, 1943, p.
104

144 Jo&o Francisco Lisboa. Jornal de Timon Il: Apontamentos, Noticias e Observaces para servirem a
Histéria do Maranhdo. 1° VVolume, pp. 158 e 172.
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assinaram 0s documentos e assim permaneceram no Estado sem se envolver,
diretamente, em conflitos com os moradores.

Alguns anos depois dessa tumultuada chegada em Séo Luis, padre Figueira
resolveu passar ao Grdo-Para, em 1636. L4, da mesma forma, ndo foi bem recebido
pelos moradores, que compartilhavam do mesmo receio dos da primeira cidade. Essa
viagem ao Grdo-Pard possuia ainda o objetivo de navegar pelas 4guas do Xingu. Apos
tal jornada, o padre manifestou o desejo de buscar mais missionarios para trabalhar
naquela regido, e partiu para Europa com esse intento.

Pelo Alvara de 25 de julho de 1638, a ele foi concedida a administracdo dos
indios do Maranhdo e Grdo-Para. Nesse momento, a corte estava em plena
efervescéncia devido as tensdes que resultariam na Restauragdo portuguesa.
Provavelmente, por causa do cendrio, Figueira s6 conseguiu embarcar para o Maranhdo,
com mais 15 missionarios, no ano de 1643, ou seja, apos a Restauracao, e ja sob a égide
da coroa portuguesa, representada na figura de D. Jo&o IV.

Lembre-se, ainda, que, nesse periodo, as terras do Maranhdo estavam sob
dominio holandés, questdo discutida adiante. O retorno dos padres ndo teve um bom
desfecho, pois sua embarcacdo naufragou junto a barra do Para. Nela se encontravam 16
jesuitas e o novo governador, Pedro de Albuquerque. Jodo Lucio de Azevedo da a

seguinte versédo para o ocorrido:

A embarcacdo, em que ia com eles o governador Pedro de
Albuguerque, primeiro nomeado depois da Restauragdo, sogobrou
perdida nos baixos, que ficam a entrada da baia do Sol. Da tripulacdo
e passageiros, com estes o governador, salvou-se parte nos botes. Os
restantes naufragos, em cujo nimero Luis Figueira e onze dos
religiosos, passaram-se a uma jangada, feita com destrogcos da nau. A
correnteza e 0s ventos levaram-nos a margem oposta, na ilha de
Joannes, onde pereceram vitimas da ferocidade dos arués.'*

Com esse naufragio as atividades dos jesuitas no Maranhdo também foram por

agua abaixo. E sé recebeu novo folego apds a chegada do padre Antonio Vieira.

5Joso Lucio de Azevedo. Os Jesuitas no Grao-Para: suas missoes e colonizagdo. Lisboa: Tavares
Cardoso & Irmdo, 1901, p. 40
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2.4. A organizacao da missao: “a vasta sombra” do padre Antonio
Vieira (1653-1661) e os conflitos entre moradores e inacianos (1661 e
1684).

Como j& foi destacado, o naufrdgio da embarcacdo em que se encontrava Luis
Figueira também pode ser entendido como o naufrdgio da missdo jesuitica que ele
intentava implantar no Maranhdo. Para analisar como este projeto foi retomado e
organizado é necessario compreender o periodo em que uma da figuras mais
emblematicas da presenca da Companhia de Jesus na Amazonia seiscentista atuou: o
padre Anténio Vieira e sua “vasta sombra”, ou seja, agdes politicas, econdmicas e
religiosas que marcaram o projeto missionario jesuitico na Amazonia portuguesa.

Padre Antonio Vieira nasceu na cidade de Lisboa no dia 06 de fevereiro de
1608. No ano de 1614 foi para o Brasil, pois seu pai, Cristovdo Viera Ravasco, foi
destacado para aquelas terras como escrivdo para o Tribunal da Relacdo da Bahia.
Entrou para o noviciado do Colégio da Companhia de Jesus em Salvador no ano de
1623, aos 15 anos. Fez seus votos em 1625, e em 1634 os confirmou. No ano de 1641
voltou a Portugal, onde exerceu grande influéncia sobre a politica lisboeta. Apos intensa
e controversa atividade politica e religiosa, tanto no reino quanto no ultramar, morreu
em 18 de julho de 1697, aos 89 anos. Observa-se que Vieira teve uma vida longa e
agitada, passemos agora ao estudo de uma das fases mais agitadas das atividades do
padre.

Em 17 de janeiro de 1653 aportava na cidade de S&o Luis uma caravela, na
qual se encontrava Antbnio Vieira. Sua viagem ao Maranhdo ainda gera diversos
estudos e discussdes. Alguns afirmam que o missionario ndo possuia intencdes de ir
para aquelas terras, pois era um padre cortesdo e suas acdes durante a Restauracdo de
Portugal eram um grande indicativo de outros tipos de aspiragdes, extrapolando o plano
religioso: aspiracBes politicas. Porém, suas a¢les e suas estratégias politicas geraram
insatisfacdo entre o nucleo de poder que cercava D. Jodo IV — de quem o padre se
tornou conselheiro e amigo — e desconfortos com a Inquisicdo, que abriu processo
contra 0 padre por sua simpatia e ideias referentes aos cristdos novos portugueses e,
ainda, desconforto no seio da propria Companhia de Jesus, chegando mesmo a ser
ameacado de expulsdo da Ordem. Diante destas teias de acontecimentos e ac¢des foi que
se deu a transferéncia de Vieira para as missdes do Maranh&o e Gréo-Para.

Mas, antes de estudar a atuacdo do padre na Amazoénia portuguesa é necessario

entender sua atuacdo no periodo da Restauracdo Portuguesa, pois mesmo enquanto
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esteve no Maranhdo ndo deixou de acompanhar e fazer parte das negociacdes para o
reconhecimento da soberania portuguesa.

O desaparecimento, e suposta morte, de dom Sebastido na batalha de Alcacer-
Quibir, ocorrida no Marrocos no ano de 1578, levou a uma crise de sucessdo do trono
portugués, pois dom Sebastido ndo havia deixado sucessor direto ao trono. Ronaldo
Vainfas afirma ter sido este “o comego do fim da soberania portuguesa que em 1580
acabaria submetida a Espanha de Felipe I1”.**® Desta forma, a Unido Ibérica se manteve
por cerca de 60 anos, rompendo-se apenas em 1640 quando o Duque de Braganca foi
aclamado como Dom Jodo 1V.

Antonio Vieira, ainda no periodo da Unido Ibérica (1634), fazia sermdes em
torno do sebastianismo, pregando o retorno do rei Encoberto, ou seja, alimentava as
esperancas de Portugal de um dia retomar sua soberania, e ja no periodo da Restauracédo
desempenhou um papel muito importante, pois mesmo depois de 1640, Portugal ndo se
viu livre das investidas Espanholas e nem teve sua soberania reconhecida, o que ocorreu
apenas no ano de 1668, quando a Espanha assinou a trégua, mas, mesmo assim, como
afirma Vainfas “o papa Clemente X ainda esperou o ano seguinte para reconhecer a
soberania portuguesa”.**’

Neste periodo Vieira fez parte do ciclo conselheiro da dinastia bragantina e foi
o diplomata que negociou a soberania de Portugal com a Holanda e a Franca. Cabe
destacar, principalmente, a atuacdo de Vieira na negociacdo com a Holanda, pois
Portugal tentava reaver as terras que os Paises Baixos haviam conquistado no tempo da
Unido Ibérica, pois era inimiga declarada da Espanha.

No ano de 1641, Portugal assinou um tratado de paz com a Holanda. Tratado
este considerado por muito como entreguista, nele se propunha pagamento de
indenizacdo aos holandeses, assim como, até mesmo, ceder terras portuguesas. Mas,
mesmo apoOs assinarem um acordo de paz com 0s portugueses em 1641, os batavos
tomaram mais terras de Portugal no ultramar. No mesmo ano da assinatura do acordo
ocuparam Luanda, na Africa, e 0 Maranh&o, na América Portuguesa.

No ano de 1646 Vieira passou a integrar as delegacOes diplomaticas com a
Holanda, ele era a favor de se entregar as terras do Nordeste, pois acreditava que a coroa

portuguesa ndo tinha condicdes de lutar em duas frentes de batalha, na Peninsula Ibérica

146 Ronaldo Vainfas. Tempo Histérico e Discurso Profético em Antonio Vieira: notas sobre a Historia do
Futuro. Revista TB, Rio de Janeiro, 176: 131/144, jan-mar; 2009. p. 136.
147 \/ainfas. Tempo Historico..., p. 138
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contra a Espanha e no mar contra a Holanda. Evaldo Cabral, em O Negocio do Brasil,
afirma que o padre Antonio Vieira estimulava a prudéncia do monarca, com o0

argumento que vira a expor minuciosamente no Papel Forte:

Ainda que o Brasil [i.€, o Nordeste] se nos desse de graca, era matéria
digna de muita ponderacdo ver se nos convinha aceita-lo com o0s
encargos da guerra com a Holanda, em tempos que tdo embaragados
nos tem a de Castela, porque sdo homens, os holandeses, com quem
ndo sé vizinhamos no Brasil sendo na India, na China, no Jap&o, em
Angola e em todas as partes da terra e do mar onde seu poder é o
maior do mundo**®

Apesar das véarias negociacGes diploméaticas empreendidas pela coroa
portuguesas, ressalta-se que as ocupacdes holandesas foram resolvidas por meio de
embates no campo de batalha. Os restauradores pernambucanos derrotaram os batavos
na segunda batalha dos Guararapes ocorrida em 19 de fevereiro de 1649, e tal vitoria
abriu caminho para a derrota holandesa que se deu no ano de 1654.

No Maranhdo a populacdo local reagiu a ocupagdo depois de um ano de
dominio, sendo liderados por Anténio Muniz Barreiros. A reacdo foi feita por meio de
emboscada, realizada em fases. Apds lutar por mais de um ano, de acordo com o
cronista Jodo Francisco Lisboa, em 1643 chegou ao Maranhao um socorro expedido do
Para “possante em forcas numéricas, pois era de cento e trés soldados e seiscentos
indios, mas pobrissimo em municdes. [...] Vinham por comandantes dessa expedicdo
Jodo Vale do Velho e Pedro Maciel, sobrinhos ambos do ex-governador Bento
Maciel”.**® Apés varias batalhas por meios de guerrilhas, finalmente em 28 de fevereiro
de 1644 os holandeses sairam do Maranhdo. Semelhante & Pernambuco, os batavos
foram expulsos por moradores locais.

Sabe-se que a situacdo de Vieira ficou pouco confortdvel no Reino devido a
sua controversa atuagdo politica, e foram atribuidos diversos significados a sua viagem
ao Maranhdo. Para Jodo Francisco Lisboa, “os episdédios que antecederam a vinda do
padre & Amazonia revelaram um espirito marcado pelas ‘paixdes mundanas da vaidade,
e de ambicdo, predominio e vinganga’ — que caracterizaram seu apostolado no
Maranh&o — pouco tocado de verdadeiro espirito religioso, que dissimulava com a sua
‘pretendida vocagdo evangélica’. Pensando e esquadrinhando a rede de influéncias

palacianas, ‘o jesuita cortesdo’, ‘magoado e abatido com o contratempo e conhecendo

148 Evaldo Cabral de Mello. O Negdcio do Brasil: Portugal, os Paises Baixos e o Nordeste, 1641-16609.
2%d. Topbooks: Rio de Janeiro, 1998, p. 41.
9| isboa. Jornal de Timon Il..., p. 66
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que lhe seria impossivel, ao menos naquela conjuntura, contratar adversarios tdo
poderosos, fez da necessidade virtude, e resignou-se temporariamente ao desterro a que

fora condenado’”.**°

J4 para Jodo Lcio de Azevedo™

, as causas da partida de Vieira residiam
igualmente nas hostilidades de que era objeto. De qualquer forma, “por virtude ou por
necessidade”, sabe-se que Vieira embarcou para o Maranhédo a contragosto do rei Dom
Jodo IV, que tentou evitar a saida do jesuita da cidade de Lisboa, e esta acabou
ocorrendo, com bastante atraso, em 22 de novembro de 1652. Costuma-se dividir a vida
do jesuita em duas grandes fases: a “fase politica” (1641-1652), momento de
envolvimento com o0s assuntos de estado em Portugal, mais precisamente com 0s
assuntos ligados a soberania portuguesa, ¢ a chamada “fase missionaria” (1653-1661),

periodo no qual esteve enredado nas coisas da missdo do Maranhdo. E ¢ a esta fase que

se dispensara atencdo neste momento.

2.4.1. “A fase missionaria”: Vieira no Maranhio.

A importancia de Vieira no na América portuguesa foi tamanha que Serafim
Leite afirmou: “em vez de se situar a sua atividade ao sabor dos acontecimentos, sdo 0s
acontecimentos que gravitam a roda de Vieira, como objeto direto de sua vontade, ou
como reacgdo, coeva, ou pastuma, a atos que brotaram do seu espirito, como inspirador e

152
agente”, >

e ainda Jodo Lucio: “a Histéria da ocupacdo portuguesa nessa parte da
América ndo s6 se confunde com a Histéria da missdo jesuitica, mas com a propria
atividade pessoal do padre Vieira”.'®® Segundo Karl-Heinz Arenz, a missdo do
Maranhdo, fundada por Luis Figueira ndo conseguiu se desenvolver por causa das
invasdes que os holandeses infligiram ao litoral maranhense até 1644, e “somente a
chegada do padre Antonio Vieira, conselheiro do rei — restaurador D. Jodo IV, fez com
gue a missdo ndo sO se consolidasse, mas também se expandisse de maneira
significativa”.'*

A primeira preocupacao do padre, como uma das atribui¢des do cargo de Superior

da Missdo, foi organiza-la, assim como, direcionar a acdo dos jesuitas entre o0s

150 Joo0 Francisco Lishoa. Vida do Padre Antonio Vieira. S&o Paulo: W.M Jackson, S.D. pp. 175, 151,
172 e 173 respectivamente. APUD. Rafael Chambouleyron. As Cartas ao Rei do Padre Antbnio Vieira.
Asas da Palavra. 246/255, p. 247

151 Jodo Licio de Azevedo. Histéria de Antonio Vieira. 22 edicdo. Lisboa: Livraria Classica, 1931.

152 eite. Histéria da Companhia..., p. 51.

153 Azevedo. Os Jesuitas no Gréo-Para: ..., p.40

%4 Karl-Heinz Arenz. “Agonia da Missdo-ruina do Estado”™ uma carta do padre Jodo Felipe
Bettendorff(1674). Revista Estudos Amazonicos. Vol. 1V, n°1, 2009, p. 145/164, p. 145.

80



moradores, buscando atender tanto a necessidade da evangelizacdo indigena, quanto as
necessidades espirituais dos moradores da regido. Na concepcdo de Vieira as cidades
estavam muito débeis nas questbes da fé e do comportamento, e havia poucos
missionarios para assisti-los.

Rafael Chambouleyron, ao analisar a correspondéncia trocada pelo missionario
durante sua estadia no Maranhdo, afirma que estas revelavam a compreensdo do padre
“sobre o papel da Companhia de Jesus na Conquista, que teve fundamental importancia
na organizacdo do governo da Ordem e nas suas relacbes com 0s outros grupos que
constituiam as comunidades portuguesas que se estabeleciam na Amazonia ao longo do
século XVII”.'™ Pode-se observar que a escrita de cartas ia além da simples
informacao, ela contribuiu para a organizagdo da misséo.

E importante também destacar a visdo de Arthur Cézar Ferreira Reis, que escreveu

de uma perspectiva religiosa sobre esta organizacdo desta. Para ele;

Vieira como Luis Figueira, compreendera a Amaz6nia. Sentira seus
problemas humanos, que eram, inicialmente, seus problemas
espirituais. E das cogitacdes passando a agdo, organizou as tarefas,
distribuindo o pessoal, distribuindo instrucdes, que compreendia a
educacdo dos colonos, a moralizagdo da sociedade, a instrucéo
especializada de teologia e filosofia de sacerdotes seculares e a
conversdo das tribos espalhadas & margem dos cursos fluviais. *°

Neste ponto, ousa-se afirma que, apesar da distancia temporal e historiografica
existente entre as produc@es dos dois autores, as duas citacdes possuem um aspecto em
comum, deixam claro que padre Vieira encarregou-se pessoalmente de dirigir o
apostolado da Amazonia.

Antbnio Vieira era ciente de que a mao-de-obra indigena era a Unica disponivel
no Maranhdo, e apenas através dela se podia ter algum éxito econémico. Ele deixou isto
claro numa carta que escreveu ao Bispo do Japdo, padre André Fernandes, nela
afirmava: “quem for senhor dos indios o serd do Estado”,®" assim, para Vieira nio
bastava possuir a administracdo espiritual dos indigenas. De acordo com
Chambouleyron, nas cartas enviadas ao reino por Vieira, o jesuita deixava claro que o

principal problema do Maranh&o, na sua concepgéo, era a “cobi¢a” dos governantes,

155 Rafael Chambouleyron. Castas ao Rei..., p. 250

156 Arthur Cézar Ferreira Reis. A conquista espiritual da Amazonia. Escolas Profissionais Salesianas: S&0
Paulo, s/d. p.18

57 Azevedo. Os jesuitas no Grao-Para:..., p. 235
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para ele “um dos danos mais temiveis a republica,*® pois dai decorria mais dois graves
problemas: o cativeiro injusto dos indios e¢ a ruina temporal do estado”.™®® Assim
lancava méo de uma férmula comum nas cartas jesuiticas, nas quais primeiro se
apresentavam os problemas da col6nia, depois se apontavam seus remédios.

O remedio, formulado pelo padre, para estes problemas era a exclusdo dos
capitdes e governadores de qualquer tipo de influéncia no que se referisse a questdo do
servico dos indios — “sem se intrometerem com os indios nem os vice-reis nem 0s
governadores” —, 0 que implicava que os governadores também deixassem de utilizar os
indios resgatados em suas lavouras. Para Vieira, melhor seria deixar o governo do
estado aos da terra, pois “ainda que tratassem de seu interesse, sempre sera com maior
moderacdo, e tudo o que granjearem ficard na terra, com que ela se ir4 aumentar, e se
desfrutarem a herdade, serd como donos e ndo como rendeiros que é o qué fazem os que
vém de Portugal”. *®

Padre Vieira foi a Portugal para, por meio de sua influéncia junto & D. Jodo 1V,
conseguir realizar seu plano de possuir o governo temporal dos indios. Ento, retornou

51161

ao Maranhdo com a provisdo de 09 de abril de 165 na qual se ordenava dar aos

158 Repblica esta ligada a idéia de um governo ordenado, inspirado em idéias da antiguidade, Quentin
Skinner trabalha com a leitura tomista da ideia de Republica, analisando ainda os usos que autores como
Francisco Suarez e Molina faziam do termo. Segundo o autor “ao ressaltar a capacidade, inerente a todos
os homens, de compreender a lei natural, a principal meta polémica dos tomistas foi refutar a convicgéo
herética de que o estabelecimento da sociedade politica é diretamente ordenada por Deus. Eles
desejavam, ao contrdrio, alcangar meio de afirmar que todos as republicas seculares devem ter sido em
suas origens instituidas por seus cidaddos como um meio de realizar objetivos puramente mundanos.
Contudo, é obvio que para chegar a essa conclusdo ndo basta comprovar a capacidade do homem para
usar a lei inscrita em seu coracdo como base para a construcdo de um sistema de leis positivas. 1sso
porque é claramente a necessidade, e ndo apenas a possibilidade, de criar uma repuablica que precisa ser
demonstrada, para haver alguma perspectiva de se provar que é de fato errado descrever a sociedade
politica como sendo uma dadiva de Deus e ndo uma invengdo do préprio homem.

Os tomistas evidentemente estavam cénscios dessa dificuldade, e procuravam supera-la examinando a
natureza da situagdo na qual se poderia dizer que os homens se encontram ‘simplesmente na natureza das
coisas’. Seu objetivo era estabelecer que essa ndo seria uma condigdo politica, inferindo assim que, como
nenhuma republica possui uma existéncia natural, todas devem ter sido deliberadamente criadas — por
assim dizer em algum estagio posterior — por uma formagio de agdo combinada de seus cidaddos.” E
ainda segundo Skinner o poder de criar uma repuUblica é imediatamente concedido por Deus enquanto
autor da natureza. Esse poder é dado aos homens a fim de criarem, por si mesmos, suas republicas,
“colocando-0s numa situacdo e dotando-os de tais capacidades que esse ato de criacdo se torne necessario
e possivel” (Quentin Skinner. As fundac6es do pensamento politico moderno. Companhia das letras: Sdo
Paulo, 1996, pp. 432-433 e 438.

159 Chambouleyron. Cartas ao Rei..., p. 252.

180 «Carta a el-rei [D. Jodo 1V) sobre as necessidades espirituais do Maranh&o. Maranh&o, 20 de maio de
1653". ..., documento n° XXXIII, p. 107. APUD. Rafael Chambouleyron. Cartas ao Rei..., p. 252.

161 Og pontos principais dessa provisdo eram: “Nao fazer guerra ofensiva aos selvagens sem preceder de
ordem régia; serem os indios convertidos governados pelos chefes de sua nagdo, denominados, principais,
com a superintendéncia dos parocos, isto é, propriamente pelos Ultimos, que eram os jesuitas; quando
houvesse expedicdes de resgates, indicarem os missionarios 0 cabo de escolta militar” (Jodo Lucio de
Azevedo, Os Jesuitas no Grao-Para..., p.274)
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indigenas cativos a liberdade e se conceder aos jesuitas a administracdo temporal sobre
eles.

ApoOs a volta de Vieira, os jesuitas conseguiram o controle de um grande
numero de aldeias, que eram “11 no Maranhao e Gurupi, 6 no Para, 7 no Tocantins e 23
no Amazonas”.'® Diante do quadro de pobreza da populacio e do controle exercido
pelos jesuitas sobre o uso da mdao-de-obra indigena, os &nimos se inflamaram e os
moradores de Sdo Luis culparam diretamente os padres pela situacdo em que se
encontravam.

A tensdo entre jesuitas e moradores se intensificou tanto que no ano de 1661
eclodiu uma revolta da populagdo contra 0 dominio dos padres sobre os indigenas. Em
uma carta escrita pelos Oficiais da Camara Belém, que se encontra transcrita na Cronica
de Bernardo Pereira de Berredo, encontra-se uma das topicas mais comuns nos
documentos redigidos pela populacdo no periodo da revolta de 1661. A topica da ruina

do estado ligada ao poder temporal dos padres sobre os indigenas.

[...] e no mesmo navio fizemos queixas a Sua Majestade de
procedimentos com que Vossa Paternidade e todos os seus suditos
procedem no governo temporal dos indios, com a jurisdicdo tdo
violenta que tem posto esta capitania no mais miseravel estado.'®®

Observa-se que os argumentos da Camara eram justamente contrarios aos
males e remédios apontados por Vieira em suas cartas. Neste ponto residia o principal
problema entre a politica de Vieira e os governadores do Maranhao e Grdo-Para. Pode-
se inferir que esta diferenca entre a atuacdo da camara e a de Vieira, no sentido de
retirar o poder politico e econdmico dos da terra sobre o indigena, foi o principial
estopim da revolta de1661, levando a primeira expulsdo dos jesuitas do Maranhdo, na
qual foi embarcado o padre, que depois deste episddio nunca mais retornou ao

Maranhao.

162 Azevedo. Os Jesuitas no Grao-Paré:..., p. 77

163 Bernardo Pereira de Berredo. Anais historicos do Estado do Maranh&o, em que de dé noticias do seu
descobrimento, e tudo o que mais nele tem sucedido desde que foi descoberto até o ano de 1778[1779].
Inquitos: CETA/Abya-Yala/llAP, s.d, p. 482.
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2.4.2. Os Motins do século XVII (1661 e 1684)

A revolta de 1661 teve como principal estopim uma carta que o padre Antdnio
Vieira enviou ao reino, ainda no tempo do rei dom Jodo 1V, através do bispo do Japdo,
padre André Fernandes. A nau, na qual o bispo e a carta viajavam, foi interceptada por
piratas espanhois, e em meio ao rebolico causado por isto, a carta teria parado nas maos
de um religioso da ordem dos carmelitas, que a guardou consigo até ter meio de publicé-
la, ou seja, ele esperou a morte do rei dom Jodo IV ocorrida em 1656, pois o ato de
interceptar uma carta direcionada ao rei era punivel até mesmo com a morte. Assim,
aguardou-se até o ano de 1661, quando a situacdo entre os jesuitas e 0s moradores se
encontrava no auge de sua tensdo, para trazer tal carta a publico.

De acordo com o proprio Antbnio Vieira, o governador Ihe havia informado
que o povo afirmava serem trés as causas principais do motim, dentre os quais a
publicacédo de sua carta:

Primeira: por se publicar neste Estado a carta relagdo que fiz a V.M
[do Afonso VI] do que se tinha obrado nestas missfes 0 ano de 1559,
a qual V.M foi servido mandar que se imprimisse [...]

Segunda: virem também ao Maranhdo, e publicarem-se também umas
cartas que escrevi a V.M [dom Jodo V] por via do bispo do Japéo
[padre André Fernandes], em que dava conta a V.M das contradi¢des
que tinham neste Estado a propagacdo da Fé, e qudo mal se
guardavam as leis de V.M por via do bispo, e juntamente que
apontasse os remédios com que lhes podia acudir [...]

Terceiro: a prisdo do indio Lopo de Sousa Guarapauba.

Vieira arrematou o seu relato afirmando que “o motivo interior, Unico e total
desta resolucdo, que h& muito se medita, € a cobica, principalmente dos mais
poderosos”.*** Vieira deixa claro que para ele os “mais poderosos” so precisavam de
uma desculpa para aquela revolta, pois 0 motivo principal era a politica em relacdo aos
indigenas que o padre queria aplicar na Amazonia portuguesa, pois esta freava ou
buscava frear a “cobi¢a” daqueles homens.

A revolta comegou em S&o Luis, no dia 15 de maio, quando um grupo de
moradores se dirigiu ao Colégio Jesuita de Nossa Senhora da Luz e fez dos padres, que
se encontravam |4, prisioneiros. Bernardo Pereira de Berredo afirmou que o povo

arrancou os religiosos dos seus proprios cubiculos e “os langou fora do seu colégio”.165

164 padre Antonio Vieira. “Carta ao rei dom Afonso VI (Praias do Cuma, 21 de maio de 1661)”. In: Obras
Escolhidas. Edicdo de Antbnio Sérgio e Hernani Cidade. Lisboa: Sa Costa, 1951, vol. I; p. 225-33.
APUD. Rafael Chambouleyron. Em torno das missdes jesuiticas na Amazoénia (séc. XVII). Lusitania
Sacra, 2% série, 15 (2003). pp. 163/209, p. 168/9.

165 Berredo. Anais historicos..., p. 463.
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A revolta demorou um pouco mais a chegar a Belém. O padre Vieira voltava
de uma viagem a Misséo de Ibiapa quando ficou sabendo do levante em S&o Luis, e de
I4 se dirigiu ao Gurupi, de onde intentava seguir para Belém. O padre buscou impedir
que o levante tomasse conta dos animos do povo daquela capitania, como tomou da
cabeca do Estado. Vieira afirmava que ia ver se podia “de algum modo conservar esta
parte do rebanho de Cristo, e confirmar os indios, que com este caso se consideraram ja
todos na antiga serviddo e tirania”. O padre tentou persuadir a Camara de Belém, a ndo
tomar parte do motim do Maranhd&o, através de uma Representacdo escrita pelo Reitor
do Colégio de Santo Alexandre em 21 de julho de 1661. Na relacdo Vieira chamava
atencdo para 0s perigos que se corria de quebrar a ordem estabelecida com os indigenas

se 0 povo aderisse a revolta.

Mas quando agora virem [os indios], que nem as leis, nem os padres
se defendem a si, como crerdo que os podem defender eles? [...] Que
crédito se dard ja mais aos pregadores da fé? Que casos fardo das
palavras do rei nem do juramento de seus ministros? E finalmente
fechado por esta via a porta do Evangelho, quem mais podera abrir?

Vieira solicitava aos camaristas e as demais ordens religiosas de Belém que se

mantivessem sob as ordens da Coroa, que fossem fies a elas:

que com os olhos postos somente em Deus, e em Seu servico, na conta

estreitissima, que VV. MM lhe hdo de dar muito cedo, e com 0s

coragdes muito limpos de qualquer defeito, ou respeito particular,

considerem todas, e cada uma das coisas, que neste papel se lhes

representam, e acudam logo ao remédio de tantos, e tdo irreparaveis

danos, com o zelo, prontidéo e eficacia que pede a qualidade deles. **®

Vieira queria que Belém se tornasse exemplo de antidoto ao veneno do
Maranhdo, mas ndo foi isto que aconteceu. Em poucos meses o motim tomou o Par4, e
no terceiro domingo de julho, o povo prendeu o Superior das missdes jesuiticas, padre
Antbnio Vieira, e depois de perseguir os religiosos refugiados no interior da capitania,
decidiram expulsar os padres para o reino em trés embarcaces, mas apenas duas
conseguiram prosseguir caminho, pois uma estava tdo avariada que foi impossivel
seguir para Portugal. De acordo com Chambouleyron, foi gracas a intervengdo do
recém-nomeado Capitdo mor do Pard, Francisco de Seixas Pinto (1662-1665) que esses

. . An i 167
padres foram recolhidos a “uma casa particular com toda a decéncia”. °

166 Representacdo do Padre Antonio Vieira aos “Senhores Vereadores, Juizes, ¢ mais oficiais da Camara
desta Cidade de Belém”. APUD. Bernardo Pereira de Berredo. Anais historicos..., p. 471-479.
167 Rafael Chambouleyron. O Norte em Revolta. Nossa Histéria, vol. 20 (julho de 2005), pp. 40-43, p. 41.
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Assim os padres foram expulsos, pela primeira vez, do Maranh&o e Grao-Para.
Quando chegaram a Portugal encontraram & uma acusacao contra eles, e, mais ainda,
Antonio Vieira havia sido denunciado ao Santo Oficio devido a seus escritos proféticos
e ao pensamento a favor dos judeus portugueses. Em marco de 1662, chegou a Sé&o
Luis 0 novo governador, Rui Vaz de Siqueira (1662-1667), ele restituiu os jesuitas aos
seus colégios e concedeu o perddo geral ao povo, confirmado um ano depois pelo rei
dom Afonso VI.

Dom Afonso VI, diferente de dom Jodo IV, era desafeto dos padres da
Companhia de Jesus, e em 1663 promulgou uma provisdo em forma de lei tratando da
permanéncia dos jesuitas no Maranhdo, mas nela ndo permitia a volta de Antonio Vieira

para aquelas terras.

Que se guarde a Ultima lei do ano de 1655, e o regimento dos
governadores: e que os ditos religiosos da Companhia possam
continuar naquela missdo, na forma que fica referido, exceto o padre
Antbnio Vieira, por ndo convir a0 meu servi¢o, que torne aquele
Estado.'®

Desta maneira, os padres retornaram ao Maranhdo, mas desta vez sem o
governo temporal sobre os indigenas. Os padres ndo ficaram satisfeitos com a nova
posicdo, chegando, muitas vezes, a ameacar se retirarem daquelas terras, se 0s
moradores continuassem a tratar os indigenas como escravos.

Esse quadro perdurou até que no ano de 1667, quando com um golpe dom
Pedro Il assumiu o poder no lugar de seu irmdo dom Afonso VI. Este rei, ao contrério
de seu antecessor, nutria grande simpatia pelos inacianos, assim a influéncia dos padres
aumentou na corte e eles readquiriram o chamado poder temporal sobre as aldeias
indigenas através de uma lei publicada em 12 de abril de 1680.

A lei dava aos padres 0 monopolio dos descimentos indigenas e, “mediante tal
provisdo a reparticdo dos indios era autorizada em trés partes: a primeira, para ficar nas
aldeias fazendo lavouras para o proprio sustento e dos outros que fossem baixados; a
segunda, para ser distribuidas aos moradores; e a terceira, para ser utilizadas pelos
missionarios em novos descimentos”.'*® Novamente os moradores se viam insatisfeitos

com o dominio jesuitico.

188 «“provisdo de 12 de setembro de 1663” APUD. Pereira de Berredo. Anais historicos..., p. 530

169 Expedito Arnaud. A legislagéo sobre os indios do Gréo Para e Maranh&o nos séculos XVII e XVIII.
In. Boletim de Pesquisa da CEDEAM. Manaus, 4(6): p. 34-72, 1985. APUD. Cavalcante Filho, op. Cit.
p.44
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A situacdo de descontentamento cresceu mais ainda com o estabelecimento, em
12 de fevereiro de 1682, da Companhia do Comércio do Estado do Maranh&o,
constituindo o estanco ou contrato que consistia no monopo6lio comercial. O objetivo do
estanco era incentivar o desenvolvimento da Amazbonia portuguesa a partir da
introducdo de escravos negros, visando amenizar o conflito entre a Coroa e colonos,
causados pela constante oscilacdo da posicdo régia diante da utilizacdo dos indigenas
como mao-de-obra.

Porém, a Unica parte que se cumpriu no contrato foi 0 monopdlio. O estanco
piorou ainda mais a situacdo da populacdo do Maranhdo e, dessa maneira, a insatisfacdo
que j& havia sido gerada pela publicacdo da lei de 1680 agravou-se. O governador do
Maranhdo na época, S& de Menezes, foi acusado de agir com a intencdo de alcancar
seus interesses pessoais através da Companhia de Comércio, ndo ouvindo as
reclamacdes feitas pelo povo do Maranhdo pelo descumprimento das clausulas
estabelecidas pelo estanco.

Tal cenério levou a conspiracdo e consolidacdo do movimento conhecido como
Revolta de Beckman, ocorrido no ano de 1684. Os lideres dele foram Manoel Backman,
lavrador de condicBes e antigo vereador da Camara, e Jorge Sampaio, que ja havia
participado do motim de 1661, sendo inclusive um dos que assinaram 0 Requerimento
apresentado ao governador da época contra a Companhia de Jesus.

Os revoltosos tomaram a cidade de Sdo Luis, onde o governador estava
instalado, renderam a guarda e formaram uma junta de governo, decretaram a abolicao
do estanco, a expulsdo dos jesuitas, e a prisdo do Capitdo mor do Maranhdo, Baltasar
Fernandes. Por fim, decretaram a desobediéncia ao governador Francisco S& de
Meneses.

Estabeleceu-se em S&o Luis uma junta com representantes dos trés estados.
Manoel Beckman e Eugénio Ribeiro Maranhdo, pela nobreza; Inacio da Fonseca e
Indcio de Assuncdo pelo clero; e Francisco Dias Deiré e Belquior Gongalves, pelos
mecanicos ou artesdos. A partir dessa eleigdo, constitui-se uma junta que governaria a
cidade com a Camara. Cabe ressaltar que Belém n&o aderiu a agitacdo, e que esta foi
reprimida com facilidade, devido as contradi¢Bes internas e ao ndo cumprimento das
promessas feitas pelos lideres da revolta. Diferente do movimento de 1661, os lideres de
1684 foram enforcados.

Nos dois movimentos era obvia a antipatia e a revolta do povo contra a

Companhia de Jesus, mas também se encontram outros motivos para terem ocorrido.
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Ambos reclamavam da miséria do Maranh&o e Gréo-Pard, de acordo com Cémara de
Belém, num escrito de 15 de janeiro de 1661, a capitania do Pard padecia de “grandes
necessidades e misérias”, causadas pela falta de escravos, pela dificil escoacdo da
producdo local, devido a falta de moeda metalica no Maranhé&o e, em 1684, os produtos
que foram trazidos pela Companhia de Comércio (dentre os quais, escravos africanos)
desgastavam a ja empobrecida populacdo, e muitos produtos ainda chegavam estragados
pela mé conservacdo. Os revoltosos apoiavam-se na topica de que eles ou seus
antepassados haviam conquistado a terra das maos dos estrangeiros, primeiro franceses
e depois holandeses, por isso podiam desfrutar da méo-de-obra indigena, ja que ndo
dispunham da mé&o-de-obra escrava negra. Assim, tantos a lei de 1655 quando a de
1680, que davam aos jesuitas o poder temporal sobre os indigenas e 0 exame da
legitimidade do cativeiro feito pelos moradores, causavam grande desagrado.

Por todo este contexto ocorreram as revoltas, e nos escritos da época sempre se
encontram estes lugares comuns, nos quais o0s revoltosos apoiavam a legitimidade de
seu movimento. Rafael Chambouleyron destaca que uma das topicas principais
elencadas pelos revoltosos era de agirem “em nome da populagdo — Varias vezes o termo
‘povo’ € citado pelos rebeldes [...] as duas rebelifes tiveram o apoio consideravel das
duas Camaras, mesmo quando os vereadores ndo aderiram imediatamente. E a Camara
representava um importante instrumento politico para negociar com as autoridades e a
Coroa” 1™

Percebe-se desta maneira, que as duas rebelides foram mais que simples
manifestacBes contra a presenca jesuitica no Maranhdo, o que havia eram diferentes
formas de conceber a politica portuguesa para a regido, que perpassava pelas questdes
centrais para o cendrio da regido, o uso do indigena como mao-de-obra, e o
desenvolvimento do comércio e da produgdo. A atuacdo dos jesuitas naquela parte do
territorio portugués mesclou-se com estas necessidades, dai advindo os principais
conflitos e contradi¢cdes da politica portuguesa para a Amazonia que hora pendia a favor

dos moradores e hora a favor dos jesuitas.

170 Rafael Chambouleyron. Em torno das missées..., p.43
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2.5. Da integracdao ao rompimento: a Companhia de Jesus e a Coroa
portuguesa no século XVIII.

2.5.1. A primeira metade do século XVIII: Conflitos velados.

O Império Portugués na primeira metade do século XVIII foi marcado por
dualidades. Ao mesmo tempo em que o “reinado de ouro” de dom Jodo V desfrutava
das riquezas geradas pelo ouro das Minas Gerais, Portugal era sinbnimo de atraso
econémico e intelectual em relacdo as demais nacOes européias e, de acordo com

Charles Boxer, 0s portugueses;

gue viveram em Paris, Roma, Londres ou Haia e que foram
fortemente influenciados pelos principios do lluminismo podiam ter
deplorado, e deploraram, a paixdo e dom Jodo V pelo ritual
resplandecente dos servicos religioso, sua compulsdo em decretar dias
de festas e feriados religiosos, a protecdo que dava a Inquisicdo, o
respeito exagerado que devotava aos padres, freiras e eclesiasticos de
todo tipo.'"™

Mas, apesar do destaque dado aos aspectos pouco elogiosos do reinado de dom
Jodo V, pode-se afirmar que sua ascensdo ao trono portugués marcou, finalmente, a
consolidacdo da Dinastia de Braganca e da independéncia politica de Portugal em
relacdo a Espanha. N&o se pode deixar de destacar que ainda havia grande instabilidade
para politica portuguesa do periodo. Ricardo de Oliveira em artigo sobre a politica do

Império Portugués na primeira metade do século XVIII afirma:

Se no plano interno a situacdo encontrava-se estavel, obra
fundamentalmente da politica de seu pai, D. Pedro Il, o cenério
politico do continente era desafiador para um pais que a mais de meio
século vinha lutando para manter sua autonomia politica. O século
havia iniciado sob o espectro da guerra pela sucessdo do trono de
Espanha, confrontando abertamente os interesses das poténcias no
continente e implicando seus impérios coloniais. O Reino de Portugal,
entdo, era claramente periférico, tendo que se esforcar para manter,
criar e gerir um espaco de neutralidade formal ante os diversos
partidos, algo que foi sempre praticamente impossivel, visto que o
alinhamento a Inglaterra, na maior parte das vezes, foi o que se
sucedeu.'”

Esta politica portuguesa, cedo colocou o pais sobre forte dependéncia da
Inglaterra, agravada pela assinatura do tratado de Methuen em 1703, que o estadista D.

Lufs da Cunha via como uma permissdo dada por dom Jodo V aos “ingleses para
p p g p

Y1 Charle R. Boxer. O Império Maritimo Portugués (1415-1825). Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2002, p.175

172 Ricardo de Oliveira. Politica, Diplomacia e o Império Colonial PORTUGUES na primeira metade do
século XVIII. Historia: Questdes & Debates, Curitiba, n. 36, p. 251-278, 2002, p.253.
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meterem em Portugal os seus laniferos”.}”® Outro tratado que foi muito importante para

a politica de dom Jodo V, foi o tratado de Utrech,'™

assinado em 1717 com a Espanha,
que tinha por finalidade definir, mesmo que de forma temporéria, as fronteiras do Sul e
do Norte da Ameérica Portuguesa.

Observa-se que o0 eixo dos negocios econdmicos do Império mudou nesta
primeira metade do XVIII. Portugal passou a direcionar seus interesses para o Brasil, e
deixou as Carreiras das Indias em segundo plano, pois esta ja estava em franca

decadéncia. Ainda segundo Oliveira:

Essa nova realidade se evidenciou a partir do afluxo das riquezas
provenientes da mineracdo nos sertdes do Brasil, descobertas entre a
Gltima década do século XVII e no principio da segunda década do
século XVIII, que, denunciadas pelo Frei Antdnio do Roséario e por
Antonil, trouxeram & Coroa a necessidade de reformular sua
orientagdo politica de forma ampla, buscando fortalecer os lagos com
a Colonia e redefini-la do ponto de vista politico e territorial.*"™
O “retrato tradicional de dom Jodo V como o mais indolente ¢ o mais
supersticioso dos reis portugueses, ativo apenas nos seus amores com freiras e nos
gastos com igrejas e com musica, é, em grande parte, uma caricatura”,'’® pois foi
durante seu reinado que o estado portugués comecou a estabelecer a chamada razéo de
Estado que, de acordo com Joel Santos Dias, tinha como principal objetivo “a busca de
uma maior racionalidade administrativa e uma preocupacdo crescente com um
ordenamento politico, econdmico e fiscal que trouxesse maiores vantagens para a coroa
e seus suditos”. Esta racionaliza¢do foi implantada principalmente no Brasil, e “foi
sendo consolidada, a partir da segunda metade do XVIII, durante o regime
pombalino”. "’
No ultramar, a primeira metade do século XVIII foi marcada por agita¢des. Os
suditos daquelas terras acreditavam compartilhar do mesmo direito da monarquia de

governar a republica por meio das Camaras e outros 6rgdos de poder local. Manoel

% Dom Luis da Cunha. Testamento politico. Sdo Paulo: Alfa-Omega, 1976. APUD. Ricardo de Oliveira.
Politica, Diplomacia..., p.269

1% 0 tratado devolveu a Portugal a Coldnia de Sacramento, esta havia sido perdida no processo da
Restauracdo, mas em 1735 — durante o governo de Pombal — foi tomada por tropas de Buenos Aires de
forma inesperada. Jodo LUcio de Azevedo afirma que para Madri a presenca portuguesa em Sacramento
“devia ser como, no corpo humano, um espinho que, cravado em parte sensivel, constantemente magoa”.
(Jodo Lucio de Azevedo. O Marqués de Pombal e sua época. 2%. Lisboa: Classica Editora, 1990, p.17

% Oliveira. Polica, Diplomacia..., p. 254

176 Boxer. O Império Maritimo Portugués..., p. 175.

177 Joel dos Santos Dias. “Os verdadeiros conservadores” do Estado do Maranhdo: Poder Local, redes de
clientela e cultura politica na Amazonia Colonial (Primeira metade do século XVIII). Dissertagdo de
Mestrado apresentada ao PPGHIS/UFPA, Belém, 2008, p. 43
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Hespanha e Angela Barreto Xavier afirmam que nesta sociedade do Antigo Regime “tdo
monstruoso como um corpo que se reduzisse a cabeca, seria uma sociedade, em que
todo Poder estivesse concentrado na mé&o do soberano. O Poder era por natureza
repartido”, assim as Camaras e poderes locais em nada estavam contrariando ou
confrontando o rei, ao reivindicarem certa autonomia de agdo, pois “numa sociedade
bem governada, esta partilha natural deveria traduzir-se na autonomia politico-juridica
(iuris-dictio) dos corpos sociais”.*"®

Assim também, as revoltas das col6nias se fundamentavam no direito natural,
este atribuia aos homens a ordenacdo da sociedade politica e a criacdo do Poder. O
direito natural se alicercava na laicizacdo da teologia social e da colocacao do individuo

no seu centro e, ainda segundo Hespanha e Xavier, o Poder;

ndo pode mais ser fundado numa ordem objetiva das coisas, vai ser

concedido como fundado na ‘vontade’. Numa ou noutra de duas

perspectivas. Ou na vontade soberana de Deus, manifesta na Terra,

também soberanamente, pelo seu lugar-tenente — o principe

(providencialismo, direito divino dos reis). Ou pela vontade dos

homens que, levados ou pelos perigos e inseguranga da sociedade

natural ou pelo desejo de maximizar a felicidade e o bem-comum,

instituem, por acordos e vontades, por um ‘pacto’, a sociedade civil.""®

Desta maneira, a sociedade se via governada através do consentimento entre 0s

homens, para a busca do bem-comum. O descumprimento deste pacto abria espaco para
que a legitimidade do governo fosse ferida e o direito natural colocado a servi¢co dos
homens. Portanto, as revoltas ultramarinas em nada eram vistas pelos suditos como
ilegais, mas como um direito a busca do bem-comum da sociedade colonial. Joel Dias
afirma que tais revoltas foram influenciadas “pelas ideias da teoria politica moderna que
alicercaram o movimento da restauragdo portuguesa, tendo por base 0 neo-tomismo”.
Pode-se observar este direito natural posto em pratica tanto na deposi¢do do rei
espanhol Felipe IV, quanto no golpe dado contra dom Afonso V, no intuito de elevar ao

trono seu irmao, dom Pedro II;

Portanto, a existéncia de um direito natural que regia as relagdes entre
os suditos e o rei portugués definia atribuicdes, obrigacdes e direitos.
Na forma de um pacto contratual, garantia-se a continuidade de uma
tradicdo politica que revestia a imagem do rei de um poder paternal,
como a de um bom pai. Por outro lado, por meio dessa cultura

78 Antonio Manuel Hespanha e Angela Barreto Xavier. A representacéo da sociedade e do Poder. In.
José Mattoso (dir.) Histéria de Portugal..., p. 123.
179 Hespanha e Xavier. A representacéo da sociedade e do Poder..., p.126
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politica, as elites locais reivindicavam, por meio das Camaras, 0 seu
quinho, que lhes dessem a devida projecdo social. *°

O panorama social e econdbmico do Maranhdo nessa primeira metade do
setecentos pouco se alterou, nos documentos da época ainda se encontram as topicas da
decadéncia, abandono da coldnia, da opuléncia da natureza e da miséria dos homens,
além das que versavam sobre o perigo da ocupagdo estrangeira, ou seja, praticamente o
mesmo quadro do século XVII. Logo, no Maranhdo, a busca pelo bem comum girava
em torno das questbes econdmicas e politicas, intimamente ligadas a questdo da
utilizacdo do indigena como mao-de-obra escrava.

No Maranh&@o a escravidao indigena se insere num contexto social, politico,
econémico e religioso daquela sociedade, pois estes setores praticamente ndo se
separavam numa regido tdo ampla e afastada — acabando por moldar as situacdes a sua
estrutura geografica e politica — que pouco havia se modificado durante mais ou menos
um século de ocupacéo.

A principal discussdo nessa primeira metade do século XVIII era a respeito da
legislacdo indigena. O principal tépico das cartas, relatos, e leis era a respeito da
legalidade dos descimentos, resgates, e dos limites da sua jurisdigdo. Joel Dias afirma
que “na realidade o que estava por trds do problema indigena eram os diversos
interesses dos principais agentes da administracdo temporal dos indigenas: do lado dos
missionarios, a propria sobrevivéncia de suas missdes na regido; para 0os moradores, a
utilizacdo do indio como indispensavel forga de trabalho impulsionadora das atividades
econdmicas da Amazonia lusitana”.*®!

A Companhia de Jesus continuava possuindo uma posic¢do de destaque neste
periodo, posto que a0 mesmo tempo em que era a ordem que servia a coroa de maneira
mais fiel, ndo deixava de observar seus interesses institucionais. Agindo desta maneira
dual acabava criando confrontos com a propria coroa, alem de constantes hostilidades
vindas de diversos grupos de moradores.

A maioria destas questdes e conflitos tinha como origem a escravizagdo
indigena, mas cabe ressaltar que tais hostilidades ndo eram unanimes, pois alguns

moradores solicitavam a presenca dos religiosos para que houvesse a cristianizacdo da

180 Dias. “Os verdadeiros conservadores”..., pp. 37-8 e 41
181 Dias. “Os verdadeiros conservadores”..., p.59
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colonia, “trazendo o gentio para o grémio da Igreja e reforcando a moral e os bons
costumes cristdos entre os moradores”.

Uma das questdes deste periodo girava em torno do conceito de guerra justa.
Beatriz Perrone-Moisés afirma que o conceito de guerra justa se aplicava a povos que
ndo tinham conhecimento da Fé crista, cuja hostilidade e ofensa aos cristdos podiam ser
corrigidas pela justa causa da guerra. Legitimava-se a guerra justa contra oS povos
indigenas quando esses impediam a propagacdo da Fé, eram hostis aos indios aliados
dos portugueses, cometiam extorsdes contra 0s colonos e missionarios, invadiam aldeias
e quando quebravam os pactos celebrados com os portugueses. Havia, ainda, outras
duas justificativas, que levantavam muitas polémicas sobre sua legitimidade: quando
esta justificava a salvacdo das almas, vendo-se na guerra um meio de conversdo; e a
antropofagia, em que a guerra se justificaria em defesa das vitimas.'®®

Os moradores viam a guerra justa como uma possibilidade de escravizar 0s
indigenas, portanto a Coroa criou normas rigidas para restringir a sua declaracdo ao
maximo. A lei de 9 de abril de 1655 estabeleceu dois tipos de guerra justa: a defensiva
e a ofensiva. A primeira podia ser declarada pelo governador, enquanto a segunda
apenas por ordem direta do rei, sendo que o governador ndo possuia nenhuma
autonomia para fazé-la sem autorizacdo real. O Alvard de 1688, que restabeleceu o
cativeiro indigena por guerra justa e resgates, retomou os dois casos, mas desta vez
suprimiu a distincdo de autorizacdo. Mas as acdes do governador eram cerceadas, este
devia seguir as normas do Alvara, que exigia uma série de condi¢des, e se algumas
delas fossem descumpridas o cativeiro seria considerado injusto, portanto, os indigenas
seriam libertados. Geralmente 0s responsaveis por observar a justica dos cativeiros eram
padres da Companhia o que trazia a eles uma série de problemas.

Apo0s a publicacdo do Alvard, as propostas de guerra justa deveriam também
passar pela Junta das Missdes, que mais tarde teve certa autonomia juridica para
declarar e decidir sobre a justica das guerras. Esta autonomia dada a Junta pela coroa
fazia parte do plano desta de possuir uma maior fiscalizagdo sobre a pratica, “colocado-

as no ambito de um organismo que, em Ultima instancia, era representante das idéias

182 Djas. “Os verdadeiros conservadores”..., p.70

183 Beatriz Perrone-Moises. A guerra justa em Portugal no século XVI1. Revista da Sociedade Brasileira de
Pesquisa Historica, n° 5 (1989), pp. 5-10. &. Para conter a fereza dos contrarios: guerras na legislagao
indigenista colonial. Cadernos Cedes, n° 30 (1993), pp. 57-64. APUD. Marcia Eliane Alves de Sousa e
Mello. A paz e a Guerra: as Juntas das Missdes na Amazonia colonial do século XVIII. In. José Luis
Ruiz-Peinado Alonso, Rafael Chambouyron (orgs). T(r)épicos de Historia: gente, espago e tempo na
Amazonia (séculos XVII a XXI). Belém: Ed. Acai/PPGH-UFPA/Centro de memoria Amaz6nica, 2010,
p.85
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metropolitanas, como também buscou com essa atitude fortalecer o projeto de
colonizacdo, mediante ‘pacificacdo’ dos indios e garantir o aumento ¢ a manutencao dos
aldeamentos missionarios”.'®*

Diante deste cenério, os moradores atribuiam a decadéncia da economia do
Maranhdo aos jesuitas, pois as fazendas dos padres prosperavam, enquanto a deles
sofria pela falta de mé&o-de-obra. As missbes dos religiosos eram concorrentes em
potencial e contavam com a mao-de-obra dos indios que se encontravam aldeados nas
missGes. De acordo com Dauril Alden era comum no periodo associar “a propalada
prosperidade das ordens, especialmente a dos jesuitas, [como] responsavel pela pobreza
e miséria dos suditos do rei”, este veio a ser “um estribilho comunissimo, embora nunca
satisfatoriamente documentado, nas memarias e mensagens dos adversarios dos jesuitas
em €épocas posteriores”.185

A prosperidade e a autonomia da Companhia, diante do quadro empobrecido
da populagéo, causaram o desconforto e descontentamento da mesma. O que se tornou
claro nas agdes de Paulo da Silva Nunes, que de acordo com Charles Boxer era o “mais
perigoso inimigo dos jesuitas”.*®® Deve-se lembrar que ele era protegido de Bernardo
Pereira de Berredo, cronista do século XVIII e governador do Maranhédo entre os anos
de 1718 e 1722.

No ano de 1713 os moradores do Maranhdo querendo tomar maiores
providéncias sobre o assunto da liberdade indigena, que nédo satisfazia toda a populacéo,
pediram a revitalizacdo e o cumprimento da lei de 1688, que como se disse
anteriormente, restabeleceu os cativeiros indigenas, “escravos seriam os indios que
estivessem legitimamente apresados; 0s que estivessem amarrados a corda para 0

suplicio; os que ja fossem escravos de outros indios”. De acordo com Jodo Lucio de

Azevedo,

Representou a Camara sempre pronta nas reclamacdes, sobretudo
quando estas podiam atingir 0s missionarios, e exigiu 0 cumprimento
da lei de 1688. Moveu-se o governador, chamando a obediéncia os da
Companhia de Jesus.*®

184 Marcia Eliane Alves de Sousa e Mello. A Paz e a Guerra: as Juntas das MissGes na Amazonia colonial
do século XVIII..., p. 87.

185 Dauril Alden. Aspectos Econdmicos da Expulsdo dos Jesuitas do Brasil: Noticias Preliminar. In.
Henry H. Keith e S.F. Edwards (orgs). Conflitos e Continuidade na Sociedade brasileira — ensaios.
Civilizagdo Brasilira: Rio de Janeiro, 1997, p. 40

186 Boxer. Idade de Ouro no Brasil..., p. 246.

187 Azevedo. Os Jesuitas no Gréo-Para..., pp. 157 e 163
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Note-se que mesmo que os conflitos entre os representantes dos poderes locais
fossem constantes, estes acabavam por se articular quando o assunto era a agdo da

Companhia de Jesus. Segundo Alirio Cardoso:

a oposicao sistematica [da Camara] aos governadores nem sempre era
a regra. Mesmo no século XVIII, a relacdo entre os oficiais da Camara
e o0s governadores poderia ser relativamente amistosa, na medida em
que constituem interesses ou inimigos comuns. Foi 0 que ocorreu
durante o governo de Cristovdo da Costa Freire (1707-1718) e
Bernardo Pereira de Berredo (1718-1722).*

Esses inimigos comuns no seculo XVIII eram os jesuitas. Durante o governo
de Cristovdo da Costa foi mandado a Corte um representante do povo do Maranhdo com
0 pedido de que se retomasse a lei de 1688. Mas, foi no governo de Bernardo Pereira de
Berredo que este caso teve uma maior visibilidade. De acordo com esta lei: “Os indios
poderiam descer-se de duas maneiras: voluntariamente, ou procedendo a ameacas e pela
forg¢a”, mas a lei dizia respeito apenas aos indios que viviam em estado, considerada por
eles, selvagem. Berredo procurou, entdo, convocar a Junta das Missdes para que “ao
invés de se descer os indios, como determinava a lei, para as aldeias, se trouxessem logo
para os engenhos e fazendas particulares”.'®® Porém, esta decisdo néo foi posta em
pratica, sendo adiada por 10 anos.

Desta forma o mandato de Berredo acabou, e este foi substituindo por Jodo da
Maia Gama que, diferente dele, era afeicoado aos jesuitas. Com ele veio um
desembargador sindicante para averiguar os cativeiros ilegais e tirou-se devassa, da qual
alguns moradores sairam culpados.

Destarte, a populacdo ficou sobressaltada e acusou os jesuitas de serem 0s
articuladores da devassa, assim: “Fizeram-se conciliabulos; espalharam-se pasquins
contra os padres, aconselhando o povo a expulsa-los”.**° Diz-se que o cabeca do motim
teria sido Paulo da Silva Nunes, pois teria apresentado na Camara um extensa lista
contra os jesuitas, e a favor do cativeiro indigenas. O visitador da Companhia denunciou
Paulo da Silva Nunes (o unico punido) como cabeca do motim, sendo este preso por

atos sediciosos. Jodao Lucio de Azevedo afirma que “este episdédio da luta entre os

188 Cardoso. PODERES INTERNOS..., pp.125-142.
189 Azevedo. Os Jesuitas no Grao-Para..., pp. 164 e 49
190 Azevedo. Os Jesuitas no Gréo-Para..., p.166
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jesuitas e os colonos é pouco conhecido. [...] Todavia, a influéncia destes fatos foi
decisiva no futuro desenlace da questio”.'*!

Esta influéncia decisiva, a que se refere Azevedo, diz respeito a campanha que
Paulo da Silva Nunes fez contra os jesuitas no reino. Depois de ser posto em liberdade,
partiu para o reino como procurador do Estado do Maranhéo, levando o rol de queixas
contra 0s jesuitas ao capitdo general. Foi acolhido na corte por Berredo, que era tido
como seu protetor. Assim, travou uma imensa campanha, que durou cerca de 15 anos,
contra os jesuitas. Tal campanha produziu uma série de documentos contra os padres da
Companhia. Essa documentacdo foi extensamente utilizada pelo Primeiro Ministro de

D. José |, Sebastido José Carvalho de Melo. Ainda de acordo com Azevedo;

Chegamos agora ao ponto culminante desta contenda secular. A
balanca, até ai favoravel aos jesuitas, comeca a pender fracamente
para o lado de seus antagonistas. O desenlace ndo foi imediato, gracas
a influéncia preponderante da Companhia, ficava preparada a mina
gue em 1755 tinha de rebentar pela mao de Pombal. O procurador das
camaras, Paulo da Silva Nunes, foi quem, no espaco de quinze anos,
acumulando documentos e renovando queixas, forjou as armas mais
terriveis que jamais apareceram contra a Companhia. Delas se
aproveitou o ministro de D. José 1.1%

De acordo co Dauril Alden o memorial escrito por Paulo da Silva Nunes
“terminava pela inevitavel afirmacdo de que o Estado do Maranh@o tinha a possibilidade
de se tornar extraordinariamente prospero, mas estava a beira da ruina econdémica e seria
destruido se sua majestade ndo ministrasse os remédios imediatos e eficazes”. Mais uma
vez o discurso se alicerca na topica da ruina do estado associada a atuacdo da
Companhia de Jesus. Paulo da Silva Nunes sugere a aplicacdo de um remédio. Este
seria retirar dos padres o direito de exercer o poder temporal, politico e econdmico
dentro das aldeias; proibir a instrucdo dos indigenas na lingua geral, introduzir nos
estabelecimentos dos jesuitas a presenca de inspetores encarregados de examinar seu
comportamento.*®?

Esses escritos de Paulo da Silva Nunes sdo chamados de ‘“venenosas
sementes”, por terem ajudado a criar todo um cenario que viria a provocar a expulsédo
dos jesuitas, “¢ verdade que Paulo da Silva Nunes ndo viveu o suficiente para ver

atingido a sua meta principal, mas sua influéncia, imediata e & longo prazo, nao foi de

191 Azevedo. Os Jesuitas no Gréo-Para..., p.167
192 pzevedo. Os Jesuitas no Grao-Para..., p. 165
193 Alden. Aspectos Econdmicos da Expulsdo dos Jesuitas..., p.45
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maneira alguma insignificante”. Dias afirma ndo ser “improvavel que seus ultimos
memoriais tenham influido sobre a decisdo da Coroa de reavivar a questdo do dizimo
com as ordens religiosas, em fins da década de 1720 e novamente na de 17307, e ainda
ndo ser improvavel terem levado a Coroa a “determinar no principio da década de 1740
que as autoridades coloniais investigassem o montante dos bens que as ordens possuiam
no Brasil e que infringiam as ordenagdes do reino”.*** Enfim, observa-se que ainda na
primeira metade do século XVIII, a ruptura entre os jesuitas e a Coroa portuguesa

estava sendo forjada.

2.5.2. Segunda metade do século XVIII: do conflito aberto a expulsao.

Sebastido José de Carvalho e Melo durante o governo de D. Jodo V ndo
possuiu muita expressividade no cenario politico de Portugal, pois o rei ndo nutria
simpatia por ele. Pombal ascendeu ao poder em Portugal pelas mdos da rainha mée,
apos o desfalecimento do Rei. A rainha influenciou seu filho, D. José, a aceitar
Sebastido Carvalho em seu governo, e logo apo6s assumir o trono, D. José | o nomeou
como secretario de Estado da Guerra e dos Assuntos Estrangeiros. De acordo com
Kenneth Maxwell Pombal representava os anseios de uma geracdo de funcionarios
publicos e diplomatas portugueses que se pautavam principalmente na organizacao
imperial e nas técnicas mercantilistas que proporcionaram poder e riqueza a Inglaterra e
a Franca.

N&o se pode esquecer que o periodo Pombalino estava inserido num momento
de mudancas, tanto no campo intelectual e cultural, quanto no campo econdémico e

politico. Maxwell afirma, ainda, que:

Dentro desses amplos parametros cronolégicos desdobraram-se as
lutas do século XVIII: o conflito da tradicdo com as forcas da
mudanca e da inovacdo, a luta entre a religido antiga e o racionalismo
novo da idade da l6gica, o desejo de voltar a ser grandioso com base
na riqueza da América do Sul, mas com a nostalgia sempre presente
das glorias passadas do Oriente, o conflito entre meios despéticos e
objetivos esclarecidos. '

A politica de Pombal baseava-se em reforcar a figura do rei aos moldes do
absolutismo esclarecido de Luis XIV (1643-1715). Assim, suas medidas visaram

aumentar o poder do monarca na corte portuguesa e, devido a nova configuragcdo

1% Dias. “Os Verdadeiros Conservadores”..., p.139
195 Kenneth Maxwell. O Marqués de Pombal: paradoxo do iluminismo. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1996,
pp.10e 38
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econémica, também no ultramar. De acordo com Francisco Falcon, para tal fim, buscou
orientar sua atuacdo em trés frentes: o fortalecimento do mercantilismo, e o
enfraquecimento da nobreza e da Igreja.

Para cumprir o primeiro ponto, ainda de acordo com Falcon, 0 marqués
procurou ampliar as bases financeiras da monarquia por meio de uma politica de maior
arrecadacdo fiscal, ou seja, expansdo do comércio e da marinha, o aumento da produgédo
agricola, e o incremento da manufatura. Desta maneira, tolheu 0s pequenos
comerciantes, mais dificeis de controlar, tendo, portanto, maior facilidade de praticar o
contrabando, e favoreceu as grandes casas comerciais, por meio de contratos e das
Companhias de Comércios.

Para fortalecer o poder do rei, como ja se disse, buscou combater a nobreza e a
Igreja. A primeira havia retomado as benesses da autonomia no reinado de D. Jodo V, e
para retirar tais privilégios, Pombal agiu com extrema violéncia, ao executar os Tavoras,
uma das mais destacadas familias do reino, em praca publica sob a acusacdo de
participar da tentativa de assassinato de D. José I, em 1758.

O combate a Igreja se deu pelo fato de na configuragéo politica do absolutismo
ndo ser aceitavel que o rei se subordinasse a ninguém, nem mesmo ao papa. Havia um
projeto de secularizacao da politica, sob a forma de uma “razdo de Estado que colocava
os assuntos da monarquia politica acima da Santa Sé”, ainda buscava-se reforcar o
regalismo, para subordinar o clero a autoridade do rei. A acdo contra a Igreja se
concentrou, principalmente, contra a Companhia de Jesus, resultando na sua expulsédo
da ordem de Portugal e de todas as suas possessdes no ano de 1759. 1%

As estratégias politicas tracadas por Pombal, no decorrer do tempo, acabaram
por torna-lo o homem de confianca do rei em relacdo a qualquer outro de seus
ministros.®” Tal confianca se consolidou quando em 1° de novembro de 1755 ocorreu o
terremoto que destruiu grande parte de Lisboa. Gracgas a rapida acdo de Pombal a cidade
foi reconstruida, ao invés de se transferir a capital para Coimbra, como desejavam
outros conselheiros do rei. “Dai em diante, ele comandou as iniciativas com mao-de-

ferro, até a morte do soberano”. 1%

1% Francisco José Calazans Falcon. A Epoca Pombalina: politica econdmica e monarquia ilustrada. 22
Ed. Editora Atica: S&o Paulo, 1993.

197 Boxer. O Império Ultramarino Portugués...

198 vainfas (org.) Marqués de Pombal. Dicionario do Brasil colonial (1500-1808)..., p. 377.
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Visando estender os bracos de sua administragdo as col6nias, Pombal nomeou
para o governo do Brasil Gomes Freire de Andrade, e seu irméo, Francisco Xavier de
Mendonga Furtado, como Governador e Capitdo Mor do Maranhéo e Gréo-Para.

A grande questdo deste momento na regido norte da América portuguesa ainda
era a indigena. Causa que ja vinha de algum tempo, e se agravou devido aos
acontecimentos no Sul do Brasil no episodio da demarcacdo das fronteiras entre a
América portuguesa e espanhola. Em 1750 assinou-se o tratado de Madri, do qual
Pombal nédo era grande apreciador, pois em troca da regido dos Sete Povos das Missoes,
Portugal abriria mao da Colonia do Sacramento, para muitos a “chave mestra dos
dominios americanos”, mas com a urgéncia de resolver este problema, o aceitou.

Porém, tomar a area cedida pela Espanha ndo foi nada facil, de acordo com
Jodo Lucio de Azevedo “as terras das Sete Missdes do Paraguai foram cedidas aos
portugueses, poréem o0s jesuitas que la se encontraram ndo aceitaram abrir mdo de suas
missées deixando os portugueses assumi-las”.**

O geral da Companhia, padre Retz, mandou que 0s jesuitas acatassem as
ordens reais, e saissem das reducGes com os indios, mas, ainda segundo Azevedo, estes
ndo aceitaram a idéias de ‘“abandonar suas casas, povoacdes e gleba a qual, pela

nascenca e pelo trabalho, geragdes sucessivas se tinham vinculado”, e continua:

O sentimento da resisténcia, natural nas almas ainda as mais
rudimentares e passivas, despertou neles; e é de ver que da parte dos
missionarios encontrava estimulo.
Estes, se ostentivamente (sic) acatavam as ordens do geral, com
disfarce acirravam a relutancia dos indios, que afinal se levantaram
em guerra para a defesa de seus lares.”®
Pode-se perceber que as desavencas entre jesuitas e a coroa comegaram a Se
acirrar com este episodio. A partir dele se criou 0 mito sobre uma Republica Jesuitica no
Paraguai, 0 que mais tarde rendeu, até mesmo, a publicacdo de uma fabula sobre um
jesuita castelhano que havia levado os indios a se rebelarem, conquistando a Nova
Colbnia, e se auto-proclamando rei do Paraguai. Depois, este tomaria Sdo Paulo, no
Brasil, fazendo-se coroar imperador dos mamelucos, Nicolau I.
Cabe lembrar que neste periodo O Cristianismo Feliz atribuido ao italiano L.A.
Muratori, funcionou, nesse momento em que se produzia toda uma literatura anti-

jesuitica na Europa, como uma apologia aos Jesuitas. De acordo com Regina Célia de

1% Azevedo. O Marqués de Pombal e a sua Epoca..., p. 112
200 Azevedo. O Marqués de Pombal e a sua Epoca..., p. 112
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Melo Moraes, o primeiro volume do livro foi publicado no ano de 1743 e foi baseado
em algumas cartas escritas pelo missionario jesuita Caetano Cattaneo, atuante na
América Espanhola. O segundo volume, por sua vez, era uma coletanea de documentos
produzidos pela Companhia, e foi publicado em 1749, pouco antes da morte de
Muratori, ocorrida em 1750. Neste volume havia colocaces feitas pelo proprio
Muratori, nas quais este denunciava os horrores da atuacdo européia na América e
criava uma visdo idilica da missdo jesuitica no Paraguai. Desta maneira, “na esteira
desta problematica, O Cristianismo Feliz passou, assim, a servir como uma capitatio
benevolentia, num momento em que a ordem inaciana concentrava-se numa posicao
cada vez mais cerrada em toda a Europa, e, especialmente, na Espanha e em
Portugal”.?*

O movimento do Paraguai mexeu com imaginario e com 0S animos
portugueses, deixando Pombal mais cauteloso e &cido em relacdo aos jesuitas. Para
Maxwell “foi a rea¢do dos jesuitas aos tratados de Madri que tornou problematicas as
possibilidades de uma solucdo pacifica para a tensdo entre a Sociedade e o Estado
pombalino”.

Kenneth Maxwell aponta, ainda, como motivos do choque entre os jesuitas e
Pombal “o fato das missOes estarem isentas de contribuigdes para o estado”. Além
disso, o0s inacianos ocupavam e exerciam uma imensa influéncia nas duas regides de
suma importdncia para o0s planos imperiais de Pombal: a Amazbénia e o
Paraguai/Uruguai (como se apontou acima). A todo este quadro, soma-se o fato de que a
atuacdo da Companhia de Jesus, em relacdo aos indigenas, ia de encontro ao projeto
civilizacional, ou seja, “a0 desejo de povoar e europeizar 0 interior através da
assimilacdo, e o indio, segundo acreditavam Mendonc¢a Furtado e Pombal, devia ser
levado a constituir a forca e a riqueza principal para a defesa das fronteiras™.

Junto a estas questdes estava o debate filoséfico sobre a educacdo que “tornou
a Companhia de Jesus vulneravel as acusacdes de obscurantismo na era do iluminismo”.
Maxwell enxerga nas rivalidades e dissensdes no interior da Igreja um fator a permitir
que a acdo contra os jesuitas ndo fosse identificada com uma acéo contra a Igreja. Com

efeito, alguns dos inimigos dos inacianos vieram de dentro da estrutura eclesiastica. 22

201 Regina Célia de Melo Morais. L.A. Muratori e O Cristianismo Feliz na Missdo dos Padres da
Companhia de Jesus no Paraguai. Dissertacdo de Mestrado apresentada ao PPGH-UFF, 2006, p. 48.
292 Maxwell. O Marqués de Pombal..., pp 73 e 72.
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A politica pombalina para a Amazonia se realizou através de seu irmao
Mendonca Furtado, que buscou por em prética seus planos de declarar os indios
definitivamente livres — mudando a sua administracdo das méos dos religiosos para o
governo —, de promover 0 aumento do comércio, e de garantir as fronteiras do territorio.

Mendonca Furtado assumiu seu cargo de governador do Maranhdo em 1751,
junto com ele foram enviadas as Instrucdes Régias Publicas e Secretas, nas quais se
encontravam direcionamentos do rei para o governo do Estado. Fabiano Vilaca faz bem
0 esquema dos principais objetivos das InstrucBes. A primeira instrucdo continha os
fundamentos da colonizacdo portuguesa e orientacGes para a conquista e formacdo de
um Império, ou seja, a promocdo da evangelizacdo. Havia assim a necessidade de
reconquistar aquela vasta e quase ndo ocupada regido. A segunda instrucdo tratava
diretamente da questdo do uso do indigena como méao-de-obra, a maior parte das
Instrugdes foi dedicada a este tema, tratando da “reorganizagao as missdes, das formas
de exploracdo do trabalho indigena, da promocao do seu comércio e da introducdo de
escravos africanos (2* a 10% 13* a 23% e 27%)”.%°® Para alcancar tal objetivo, havia a
necessidade de se extinguir a lei de 1688 que abria precedentes para a escravizacao
indigena através das reducdes e guerras justas.

No documento havia, ainda, pontos contra os religiosos eclesiasticos em geral.
José Coelho de Souza, S.J afirma que foram concedidos “poderes ao governador para
visitar as terras a cargo dos religiosos e a faculdade de dispor dos bens dos mesmos”; €
ainda, determinou-se “que as aldeias continuem com os missionarios, mas apenas com o
poder espiritual, ficando o temporal na algada do Estado”.?*

Pode-se observar que ja nas instru¢cfes Pombal colocou em prética o plano de
retirar o governo temporal dos indigenas das maos dos religiosos, principalmente dos
jesuitas. A antipatia contra os padres é bem mais clara nas correspondéncias trocadas
entre o Ministro e seu irmdo, Mendonca Furtado. N&o se pode esquecer, como bem
afirma Fabiano Vilaca, que as cartas trocadas entre Mendonca Furtado e Sebastido José
funcionam “como um espelho a refletir a imagem Retorica reformista de Carvalho e
Melo para a Amazodnia”.?®® Assim, pode-se notar que 0 texto das cartas estava

alicercado nas topicas que dizem respeito a ambigdo dos jesuitas sempre associada a

203 Fabiano Vilaga Santos. O governo das conquistas do Norte: Trajetérias administrativas no Estado do
Grao-Para e Maranhdo (1751-1780). Sao Paulo: ????, 2011, p.57

204 Souza, S.J. Os Jesuitas no Maranh4o..., p. 80

205 Santos. O governo das conquistas do Norte..., p. 51
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topica da ruina do estado, e da miséria dos moradores do Maranhdo. Numa carta de 22

de fevereiro de 1754 ele afirmava:

esta religido, que estd quase senhora de toda a Capitania do
Maranhdo, ndo quer que haja moradores que estabelecam novas
fazendas nela, principalmente em tudo que diz respeito aos rios
Pindaré, Tapecuru e Iguacu, além da grandissima parte que tem o
Mearim, e finalmente, em toda aquela miseravel capitania. [...]
Chegando ainda, com o pretexto das aldeias, a perseguir 0s miseraveis
homens, e a irem com a médo armada a derriba-los os currais, espantar
os cacadores e matar os vigias que nelas tinham.*®
Em outra carta, Mendonca Furtado afirma categoricamente que o Regimento
das Missdes era “o inimigo comum deste Estado, [...], com o qual se tem precipitado
essas duas grandes capitanias, que, apesar de terem tantas e tdo preciosas drogas, estdo
reduzidas & Ultima pendria e miséria”.°” Nesta carta encontra-se mais duas topicas a da
abundancia da natureza em contraste com a pendria da populacéo.

VEé-se que os discursos das cartas se estruturavam em torno das tdpicas que
vituperam as atitudes dos jesuitas e o seu pretenso Poder naquelas terras, cré-se que
Pombal e Mendonga Furtado alicer¢cavam suas acgdes, com o0 pretexto de impedir que
acontecesse no Maranhdo e Grdo-Para o mesmo que havia ocorrido, outrora, no

Paraguai. Como afirma Jean Lacouture;

Uma reviravolta ndo poderia ter por causa o advento ao poder de um
homem, embora tdo notdvel como Sebastido de Carvalho, mais tarde
marqués de Pombal. A causa antiga e profunda foi a situacdo de
conflito entre jesuitas fundadores das missfes guaranis e as colbnias
portuguesas.”®®

Outra medida importante, tomada por Pombal, para o Maranhdo e Grao-Para
foi a criagdo da Companhia Geral do Grdo-Pard e Maranhdo. Conforme os planos de
fortalecimento dos grandes comerciantes, ela buscava inserir o Maranhdo na logica
mercantilista, da qual até entdo se encontrava praticamente a margem. Como 0s
comerciantes locais n&o possuiam cabedal econdmico para investir em tal
empreendimento, este foi realizado com capital portugués.

A Companhia Geral, ndo foi bem recebida nem na corte nem na colbnia.

Segundo Maxwell A Mesa do Bem Comum — uma associa¢do comercial rudimentar

206 Marcos Carneiro Mendonca (Org.) A Amazdnia na era Pombalina: Correspondéncias inéditas do
Governador e Capitdo-General do Estado do Grédo-Para e Maranhd@o Francisco Xavier de Mendonga
Furtado (1751-1759). Rio de Janeiro, IHGB, 1963, V. 1, p. 82 (Grifos Meus)

27 Marcos Carneiro Mendonca (Org.) A Amazdnia na era Pombalina..., p. 82

208 | acouture, Os Jesuitas..., p. 465/4.
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criada em Lisboa, no final da década de 1720, por comerciantes espoliados — com o
apoio dos jesuitas, desejava protestar contra a companhia do Gréo-Para e Maranhao. Tal
manifestacdo foi interpretada como um levante conspiratorio, e Pombal dissolveu a
Mesa em 1755, criando a Junta de Comércio, encarregada da regulamentacdo de “todos
os assuntos ligados ao coméreio”. 2%

Os comerciantes locais também ndo se mostraram satisfeitos, pois a
Companhia era rica em privilégios: possuia exclusividade sobre as navegagoes, o trafico
negreiro, a introducdo dos géneros europeus, a compra e venda de produtos na col6nia,
e a taxacdo de seus precos, o que levou a ruina do comércio livre.

A Companhia Geral funcionou, também, como uma forma de retirar os jesuitas
do comércio local. Como se pdde ver anteriormente, Mendonga Furtado identificava os
jesuitas como a causa da ruina do Maranhdo e Para, e assim como seu irmdo, que
proibiu o uso da lingua geral exigindo o uso do portugués nas missdes, ele acreditava
que a acdo de evangelizar os indios na lingua geral era uma estratégia dos jesuitas para
serem 0s UNicos a conseguir se comunicar e, portanto, controlar os indigenas. Para o
governador, 0s jesuitas erguiam uma barreira através da lingua, impedindo, desta
maneira, a “extensdo e aumento da cristandade”. O que contrariava uma das finalidades
expressas nas Instrucoes.

Outra questdo que contrariava o governador era a concentracdo do comércio e
do indigena nas maos dos jesuitas. A isso ele atribuiu toda miséria do Estado, pois
“como os regulares [jesuitas] se viram senhores absolutos destas gentes e de suas
povoagcdes [...] vieram a absorver naturalmente todo o comércio, assim dos sertbes como
o0 particular desta cidade e vieram a cair os direitos reais e dizimos, e em conseqliéncia
cair o Estado, sem remissdo”.?'° Tal argumento foi a pedra angular para se sustentar a
expulsédo da Companhia de Jesus das terras do Maranhao.

Para que se conseguisse por em pratica o objetivo de tirar a administragdo
temporal dos indigenas dos jesuitas, Mendonga Furtado sugeriu ao irméo a criacéo de
um novo regimento, para substituir o Regimento das Miss6es de 1686, considerado por
ele “o inimigo deste Estado”. O novo Regimento dava aos indigenas a condicdo de
vassalos do rei, os tirando, conseqiientemente, da posicao de escravos. A ideia podia até
parecer contraditdria, pois colocou os moradores em uma situacdo complicada pela falta

de mao de obra, mas, segundo Vilaca, ela estava “em sintonia com a politica de

29 Maxwell. O Marqués de Pombal..., p.10
219 Mendonga (Org.) A Amazonia na era Pombalina..., p.72
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civilizacdo dos indios da segunda metade do século XVIII, expresso na legislacdo que
entrou em vigor na década de 1750”2

Mendonga Furtado deixava claro que, na sua concepcdo, os indigenas eram
capazes de se autogovernar, ndo precisando da tutela temporal dos missionarios,
principalmente jesuitas. Tais colocacdes foram confirmadas quando em maio de 1757 o
Diretério que se deve observacdo nas Povoacdes dos indios do Para e Maranhdo
enquanto Sua Majestade ndo mandar o contrério foi publicado.

Mauro Cezar Coelho afirma que o Diretorio compreendeu um conjunto de
medidas que projetavam regular a liberdade concedida aos indios trés anos antes. Seus
dispositivos consideravam a educacdo dos indios, tanto no que dizia respeito ao dominio
da lingua portuguesa, tanto no que tangia a adocdo de valores europeus (como 0 apego
ao trabalho), como uma estratégia de melhorias de condi¢6es de vida, e a transformacéo
do estatuto tornavam os indios em vassalos do rei, passiveis de receber honrarias e
exercer fungdes nas administragdes locais.

Mauro Coelho vé o Diretério como um acrescentamento americano, ou seja,
para o0 autor ainda que este tenha sido formulado pela metropole, seu carater resultou
das injuncBes impostas pela coldnia. Ele aponta para uma perspectiva nova de
abordagem do Diretorio, na qual este ndo foi apenas imposto por uma vontade externa,
foi, antes, algo que resultou dos acontecimentos proprios da col6nia, se moldando as
necessidades dos indigenas, da politica, e da economia local. %2

Como, claramente esperado, 0s jesuitas ndo aceitaram perder a administracdo
temporal dos indios e tornarem-se apenas parocos das suas missdes, desobedecendo as
ordens do Conselho Ultramarino de 1748, ou abriram “conflito com as novas
autoridades, ou com estrépito abandonaram igrejas e presbitérios, levando consigo as
imagens, alfaias e muitos objetos, que pretendiam disputar a posse do estado. Alguns
queimaram na praga publica o que ndo podiam transportar”.213

O conflito entre a coroa e os padres da Companhia tornou-se explicito. Os
jesuitas com suas “desobediéncias” deram o tom para o discurso construido contra suas

acOes, atreladas as questdes da producao e do comércio. Afirmou-se que 0s missionarios

ndo aceitaram o Diretdrio, por desejarem manter os indigenas sob o julgo da escravidao,

211 gantos. O governo das conquistas do Norte..., p.60

212 Mauro Cezar Coelho. Do Sertdo Para o Mar - um estudo sobre a experiéncia portuguesa na América,
a partir da colénia: o caso do Diretério dos indios (1751-1798). Tese apresentada ao Programa de P6s-
Graduagdo em Historia Social da USP, 2005, pp. 24, 26 e 25

3 Azevedo. O Marqués de Pombal e a sua Epoca..., p.134
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para sustentarem sua propria producdo e comércio em detrimento das producdes dos
moradores. De acordo com as principais topicas das cartas de Mendonca Furtado, a
“riqueza” da Companhia de Jesus contribuiu para a miséria daquela colonia de natureza

td0 rica e abundante. Luiz Fernando Medeiros Rodrigues®

estabelece a acéo
empreendida pelo padre Gabriel Malagrida no sentido de fundar seminarios no Para
como um dos marcos do conflito aberto entre o “poder do Estado” e os jesuitas.

As reacdes dos padres as sucessivas medidas foram punidas com o desterro
daqueles que se manifestaram. No més de Novembro de 1757, dezesseis missionarios
foram deportados do Maranhao, entre eles dez faziam parte da Companhia. De acordo
com Célia Tavares,?™ os jesuitas foram o padre Jodo Daniel, que escreveu o Tesouro
descoberto no rio méximo Amazonas, expulso sobre a acusacdo de insubordinacdo por
ter exposto reclamacdes sobre a lei de liberdade indigenas, André Meisterburg e
Anselmo Eckart, acusados de ter armado os indios como na missdo Guarani, pois
quando Mendonca Furtado foi visitar a aldeia de Trocano para transforméa-la em Vila do
Borba, foi recebido por uma salva de dois canhdes, utilizados, de acordo com os padres,
contra os indios bugres.

A campanha anti-jesuitica tinha proporcdes internacionais, tanto gue no mesmo
ano (1757), na Europa, para sustenta-la, sob as ordens de Pombal publicaram-se as
Noticias Interessantes. De acordo com Jean Lacouture “estas diziam respeito aos
‘negocios dos jesuitas, principalmente na América meridional e no reino de Portugal’:
libelos redigidos, sob a orientacdo de Carvalho, por um capuchinho que abandonara a
batina, o abade Platel”, neste texto, buscava fazer denuncias sobre a atuacao dos jesuitas
no Paraguai, e sobre a intencdo de redigir um império independente sob o cetro de
Nicolau, I, “testa de ferro dos jesuitas”.216

José Eduardo Franco, em seu artigo intitulado Os catecismos antijesuiticos
pombalinos,?*’ relacionou as principais producdes sob a direcido de Pombal. A primeira
foi a Relacdo abreviada da Republica que os Religiosos Jesuitas das Provincias de

Portugal, e Espanha, estabeleceram nos Dominios Ultramarinos duas Monarquias, e

214 | uiz Fernando Medeiros Rodrigues. As primeiras tensdes entre jesuitas e Francisco Xavier de
Mendonca Furtado: inicio da tempestade no Grdo-Pard e Maranhdo. In: Antonio Dekum, Imgart
Gritzmann e Isabel Cristina Arendt (orgs.). Campos multiplos: identidade, cultura e Historia. S&do
Leopoldo: Nova Harmonia/Oikos, 2008, p.13. APUD. Santos. O governo das conquistas do Norte...,
p.62.

°15 Tavares. Entre a Cruz e a Espada..., p. 116

216 | acouture. Os Jesuitas, p. 466/7.

217 José Eduardo Franco. Os catecismos antijesuiticos pombalinos: As obras fundadoras do antijesuitismo
do Marqués de Pombal. Revista Lus6fona de ciéncia das religides - Ano IV, 2005/ n°® 7/8, pp.247-268
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da guerra, que eles tém movido, e sustentado contra os Exércitos Hespanhoes, e
Portugueses; formada pelos registros das secretarias dos dous respectivos Principaes
Comissarios, e Plenipotenciarios; e por outros documentos auténticos. Esse libelo foi
amplamente distribuido em Portugal entre suas grandes personalidades e, a0 mesmo
tempo, o ministro ordenou que fosse difundido pelos canais diplomaticos e chegasse a
todas as nacgdes européias.

Outra obra foi Erros impios, e sediciosos que os Religiosos da Companhia de
Jesus ensinardo ao Reos, que fordo justicados, e pretenderdo Espalhar nos Povos
destes Reynos. Este texto emerge no ambito da campanha anti-jesuitica como um

documento paradigmatico de construcdo da imagem do sistema moral dos jesuitas:

Neste sdo apontados quatro conjunto de erros sediciosos, na qual a
moral jesuita é dada como uma forma moderna agravada e refinada de
maquiavelismo. O primeiro erro é a plausibilidade de se poder, através
dos mais capciosos artificios, caluniar e difamar o monarca e seus
ministros, [...]. O segundo erro consiste na fundamentacdo da pratica
do homicidio em proveito proprio de quem executa, [..]. A
possibilidade de usar “anfibiolidade” mental para ocultar, omitir,
distorcer a verdade dos fatos, para proteger a salde corporal, a honra e
0 patrimonio, constitui o terceiro erro [...]. E como quarto erro a

Companhia de Jesus € acusada de possuir uma dimensdo secreta,

. e~ . 218
orientada por “constitui¢cdes particulares” e “ocultas”.

Tem-se ainda o Compéndio Histérico, patrocinado e supervisionado pelo
Marqués de Pombal. Este tinha por finalidade criar uma imagem negativa do ensino
jesuitico, e o Regimento pombalino do Santo Oficio, que atribuia aos jesuitas toda a
responsabilidade pela criacdo da legislacdo judicial e estilos deste tribunal, um simbolo
de terror e de inibicdo da vitalidade do Reino. Nota-se a criacdo de toda uma rede de
publicacbes que buscava enfraquecer a Companhia de Jesus, ndo apenas em Portugal,
mas em toda a Europa.

A perseguicdo aos jesuitas ndo permaneceu apenas no campo diplomatico. Em
03 de setembro de 1758 ocorreu o atentado contra a vida de D. José I. Este crime foi
atribuido ao marqués de Tavora, que buscava defender sua honra devido ao caso que D.
José | teria com sua esposa, no entanto, Pombal envolveu os jesuitas neste crime. Sabia-
se gue 0s jesuitas ndo eram os autores deste atentado, tanto que a nobreza do Reino foi

presa, julgada, e condenada em pouco tempo, enquanto 0s padres jesuitas foram

218 Franco. Os catecismos antijesuiticos pombalinos..., p. 253/4
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aferrolhados no carcere e sO depois de alguns anos entregues como conspiradores ao
Santo Oficio.

Para Charles Boxer o sucesso de Pombal ao aniquilar a Companhia de Jesus
dos ramos portugués se deveu, em grande parte, ao fato dele ter conseguido convencer
dom José | de que os jesuitas estavam evolvidos numa conspiracdo para assassina-lo,
que ndo deu certo e malogrou em setembro de 1758.%*

E, ainda, Lacouture afirma ter tido Pombal outra ocasido para “esmagar seus
inimigos de batina”, quando criou sua propria versao dos acontecimentos, acrescentada
as Noticias interessantes, “publicadas com seu proprio nome no dia 14 de novembro de
1758”. Pombal desta maneira envolveu os inacianos no atentado contra o rei. Depois de
ter mandado prender e torturar os Tavoras, ele conseguiu que o duque de Aveiros, 0
marqués de Tavora, o conde de Atoguia declarassem “ter fomentado um compld para
colocar Aveiros no trono, por instiga¢dao dos jesuitas”. 220

O primeiro jesuita a ser preso foi 0 antigo confessor do rei, e ex-missionario do
Maranhdo e Grédo-Pard, o padre italiano Gabriel Malagrida, que j& estava com a idade
avancada, e bastante senil no periodo e que se encontrou preso. Segundo Lacouture o
padre falava coisas sem sentido, devido a velhice, registradas e entregues ao Santo
Oficio, que condenou o velho missionario & fogueira®.

Todo este conjunto de acontecimentos levou, seis meses mais tarde em 16 de
setembro de 1759, cerca de quatrocentos jesuitas portugueses a serem expulsos de seu
pais para terras pontificias. Tal fato se estendeu também as terras do Maranh&o, que no
mesmo ano (1759) teve seus missionarios expulsos pela terceira e Gltima vez.

N&o demorou a que outras nag¢fes européias seguissem o0s passos de Pombal.
Finalmente no ano de 1773 foi decretado a supressdo da Companhia de Jesus, pela bula
Dominicus ac Redemtor, do papa Clemente XIV, que cedeu a pressdo de Portugal,
Espanha e Franca.

Depois de exposto o cenario dos dois séculos de atuacdo da Companhia no
Maranhdo, buscar-se-a no terceiro capitulo perceber como os jesuitas representaram as
suas agdes nesta “vasta terra” e “conquista por conquistar”’. Analisar-se-4 as formas
como 0s padres estruturavam os textos de suas crénicas, como eles contaram a sua

Histdria do e no Maranhdo. A partir desta analise quer-se perceber a forma como estes

219 Boxer. O Império Ultramarino Portugués..., p. 200
220 | acouture. Os Jesuitas..., p.467 e 468
221 | acouture. Os Jesuitas..., p. 468
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padres construiram a sua memoria religiosa e seu espaco de atuacdo em torno dos
acontecimentos que lhes pareceram mais edificantes e dignos de circular na Europa, e
entre outros padres. Desta maneira eles omitiram, selecionaram, e ordenaram o0s
acontecimentos de acordo com a necessidade de suas versoes.

Para tanto, se analisard& em primeiro lugar a estrutura das crbnicas e 0s
discursos de louvor das missGes e dos missionarios. Em seguida, os discursos de
vitupérios, que tipificam os motins e revoltas, e os agentes da col6nia: o indigena e o

portugués, ou morador.
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CAPITULO 3. AS CRONICAS JESUITICAS DO MARANHAO COLONIAL:
RETORICA, VEROSSIMILHANCA E EXEMPLO

E preciso estar prevenida a Historia para se vir no conhecimento das
fervorosas acGes de seus tdo zelosos operarios, que a custa de tantos
suores e trabalhos, e até das préprias vidas, fundaram-na e
estabeleceram-na por espaco de mais de um século, visto que nao
faltaram memorias e escritos que nossos antigos nos deixaram no
cartorio, ndo tendo servido até agora mais que de notas ao nosso
descuido, e esquecimento a nossa obrigagao.

(José de Moraes)

No excerto da Histéria da Companhia de Jesus na Extinta Provincia do
Maranhdo e Para (1759), escrita pelo padre José de Moraes, encontram-se diversas
caracteristicas do modelo jesuitico de Historia. Uma delas é o seu carater pragmatico de
exaltar e prevenir o conhecimento das “agdes fervorosas de seus tao zelosos operarios ”,
ou seja, de deixar para a posteridade o registro da acdo dos jesuitas no Maranhao,
destacada por ser uma missao estabelecida “a custa de tantos suores e trabalhos”, e até
de suas “proprias vidas”. Na sua versao da Histdria do Maranh&o, José de Moraes deixa
claro que tal territério foi fundado e estabelecido pelo esforco e vidas dos padres
missionarios da Companhia de Jesus.

Outra caracteristica é a nitida referéncia quanto a utilizacdo de documentos na
escrita dessa Histdria, pois ndo bastava apenas conter relatos sobre a acdo jesuitica, era
necessario, ainda, ser fundamentada em “provas” como “memorias e escritos” deixados
pelos “antigos”, o que evidenciava o desejo dos padres de demonstrar a “veracidade” de
seus textos exemplares.

Cabe ressaltar que, no primeiro capitulo deste trabalho, discutiu-se a
construcdo da ideia de Histdria na época em que se convencionou chamar Moderna.
Essa discussdo levou em conta o papel da Retorica e da erudicdo que subsidiavam a
elaboracdo de textos historicos. No percurso desse estudo, percebeu-se que a Historia da
Historiografia ndo é um bloco homogéneo, e que o percurso da constituicdo do
pensamento histérico da Antiguidade Classica, a época Moderna, ndo formou um
modelo de Histdria, mas formas variadas de percebé-la. Anthony Grafton, ao analisar a
contenda entre dois estudiosos - Jacob Perizonius e Jean Le Clerc®? - ocorrida entre o

final do século XVII e inicio do XVIII, fornece um importante exemplo dessa

222 \/er pagina 35
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multifacetada percepcdo da Historia. Assim, na modernidade, além de uma constituicdo
historica com bases iluministas, houve outra concep¢do muito difundida: a concepgao
religiosa, empregada pela Companhia de Jesus na idealizagdo da Historia particular das
suas missoes e feitos pelo mundo.

Para os jesuitas, o conceito de Histdria se afastava sistematicamente da simples
narrativa do real; a verdade que interessava aos jesuitas ndo era a verdade dos fatos,
especifica a um momento e local, mas a verdade moral, atemporal. Na sua concep¢éo, a
verdade possuia um significado maior: ela era moralizante no sentido pedagdgico do
termo, ou seja, tinha a funcdo de ensinar, fornecendo exemplos e modelos de conduta.
Mas, mesmo diante dessa noc¢do pedagdgica da verdade, os jesuitas ndo deixavam de
utilizar documentos ou testemunhos para escrever seus textos, salientando a erudicao
que possuiam tipica de sua formacdo. Um exemplo disto é o fato da Companhia de
Jesus, por meio dos bolandistas, ter sido parte importante no processo de erudicdo da
Historia, como se viu no primeiro capitulo.

Devido a sua concepcédo de verdade, ao construirem seus relatos, cronicas, cartas,
ou qualquer outro tipo de narrativa, organizavam os acontecimentos de modo a torna-los
narrativas edificantes para seus leitores, sem se ater a ordem dos acontecimentos ou a
cronologia exata dos fatos. Na construcdo dessa Histdria moralizante, os padres
inseriam em seus textos relatos do maravilhoso, do fantastico, com ornamentacGes
préprias dos discursos retdricos. Esta relacdo entre o maravilhoso e uma narrativa que se
pretende verossimilhante se efetiva, de acordo com Carlo Ginzburg, a partir do
“impulso fundamental do homem, o de criar metaforas™.??®

Tais ornamentacOes apareciam nas figuragOes que faziam dos acontecimentos.
Eles comparavam tranquilamente o rio Amazonas com o Nilo, ou 0s missionarios
jesuitas que navegaram por aquele rio com os Argonautas em busca do Velossino de
ouro®®*, e etc. Essas comparacdes ndo devem ser vistas como anacronicas, pois faziam
parte do sistema de representacdo proprio dos padres da Companhia de Jesus,
principalmente enquanto agentes de um mundo cercado por simbolismos, como era o do
Antigo Regime.

De acordo com Roger Chartier, essas representagdes “traduzem em atos as

maneiras plurais como os homens dao significado ao mundo que ¢ seu”, e “ndo existe

22 Ginzburg. Relagdes de Poder..., p. 25.
224 José de Moraes. Histéria da Companhia de Jesus na Extinta Provincia do Maranhdo e Para (1759).
Sao Luis: Editora Alanhambra, 1987. Doranvante Histéria da Companhia.

110



pratica que ndo se articule sobre as representacfes pelas quais os individuos constroem
0 sentido de sua existéncia — um sentido inscrito nas palavras, nos gestos, nos ritos”. %2>
Os jesuitas mostravam a sua forma de conceber a realidade histérica, na qual suas acdes
estavam inseridas por meio dessas figuracdes, utilizadas, muitas vezes, como forma de
balizar os argumentos que apresentavam em seus escritos.

Ao atentar para tais particularidades, é possivel entender a ideia de Historia dos
textos jesuiticos, profundamente influenciados pela arte Retdrica, a qual ndo pode ser
compreendida apenas como um instrumento na construcdo dessas narrativas. No sentido
aristotélico, a Retorica “ndo é uma mera técnica de elaboracdo de discurso, mas a
esséncia do processo pelo qual o homem tenta interpretar e tornar significativo para si, e
para os outros 0 mundo real”.??

Histdria e Retdrica estavam imbricadas nos textos e na forma de representacao do
mundo dos jesuitas. Essa evidéncia é muito forte no Ratio Studiorum, conjunto de
preceitos que orientava a educacao jesuitica. A Retdrica, segundo o Ratio, “compreende
a formacgéo perfeita para a eloquéncia que abraga as duas mais altas faculdades, a
oratdria e a poética”, e, ainda, “de modo geral, contudo, pode dizer-se que abrange trés
pontos principais: regras de oratdria, estilo, ¢ erudi¢do”. O texto continua da seguinte

maneira:

No que concerne ao estilo, ainda que se devam percorrer 0s melhores
historiadores e poetas, devera ser formado quase exclusivamente em
Cicero [...] A erudicdo deverd ser recolhida da Histéria e dos
costumes dos povos, dos autores mais abalizados e de toda espécie de
conhecimentos, mas com parciménia proporcionada a capacidade dos
alunos.?’

Fica evidente que o estilo (Retorica) e a erudicdo (conhecimentos histéricos) eram
fundamentais para a construcdo dos textos jesuiticos. Na concepcéo desses religiosos,
estas duas condicionantes ndo se separavam. Tal compreensdo estava baseada
principalmente em Cicero, 0 que revela muito a respeito do entendimento que os padres
da Companhia de Jesus tinham a respeito da construcdo de suas narrativas, utilizando

erudicdo e informacdes para ornar os discursos.

225 Roger Chatier. Leitura e leitores na Franca do Antigo Regime. S&o Paulo: Editora UNESP, 2004,
p.18

228 Aristoteles. Retérica. Vol. VII. Tomo V. Lisboa: Imprensa Nacional, 2005, p. 27.

227 | eonel Franca, SJ. (Introdugdo e traducéo). O Método Pedagdgico Jesuita: O Ratio Studiorum.
Livraria Agir Editora: Rio de Janeiro, 1952, p. 192

111



Felipe Charbel Teixeira, em artigo recente, fez uma andlise sobre a concepcao

Retorica da Historia em Cicero, no qual afirma:

Para Cicero, a especificidade da Histéria é ‘ser uma constru¢do de
palavras, coisas devidamente ornadas pela voz do orador, condigéo
para que o registro dos acontecimentos passados possa revelar alguma
utilidade publica. [...] Muitos seguiram [a] forma de redagdo’
prossegue ele, ‘que, sem ornamento algum, deixou apenas o0s
monumentos relativos aos tempos, aos homens, aos lugares, aos
acontecimentos. Tais registros, porém, por sua rudeza e falta de
elegancia, ndo sdo vistos como adequados as producbes de
ensinamentos gerais, capazes de produzir nos ouvintes e leitores os
efeitos desejados.”?®

Para Cicero, a Histéria tinha a funcdo de ser edificante, tendo desta maneira
“utilidade publica” e, para tal, necessitava ser agradavel, “ornada pela voz do orador”
para alcancar o seu fim. Atentos a tais preceitos, 0s jesuitas concordavam com a
concepcao de uma narrativa construida sob ornamentos, com o fim pragmatico de
fornecer exemplos morais de conduta e de ensino.

Como se apresentou no primeiro capitulo, de acordo com Cicero a Histéria escrita
tinha como a funcdo mover, deleitar e instruir, de modo que 0s sentimentos tivessem
maior grau de importancia que a verdade historica. Assim, os padres da Companhia de
Jesus também preferiam uma narrativa agradavel e que detivesse seus leitores do que
uma narrativa enfadonha e que seguisse uma organizacao rigorosamente cronolégica.

Citando novamente Charbel, que utiliza Charles Fornara para balizar seu
argumento, afirma-se que “o verbo latino ornare ‘significa algo mais que adornar
superficialmente, decorar, embelezar. [...] Ornare em si mesmo é tornar um fato e, a
partir dele, montar uma cena, desenvolvendo as suas potencialidades latentes”.??°

Os jesuitas, ao construirem a sua versdo da Histéria do Maranhdo, compdem
cenas organizando seus quadros tematicos em torno de tdpicas especificas, aplicadas a
cada tipo de discurso retdrico: judicial, epiditico e deliberativo. Esses discursos s@o

partes integrantes da estrutura das crénicas;

Os topicos especificos aplicaveis a cada um dos géneros particulares
de discurso (judicial: justo/injusto; deliberativo: util/inutil; epiditico:

228 Felipe Charbel Teixeira Uma construcdo de fatos e palavras: Cicero e a concepgao Retdrica de Historia
. Varia Historia. Belo Horizonte, vol. 24, n°40: p. 551-568, jul/dez 2008, p. 558 (Grifo meu)

229 Charles Fornara. The Nature of History in Ancient Greece and Rome. Berkeley, Los Angeles &
London: University of California Press, 1988, p. 138. APUD. Charbel. Uma construcdo de fatos e
palavras..., p. 559.
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belo/feio); e os topicos comuns, aplicaveis indistintamente a qualquer
um dos trés géneros (possivel/impossivel; real/irreal; mais/menos).?*

Nos textos inacianos, os discursos se organizavam em torno de topicas que
tratavam da justica e injustica sobre a acdo dos portugueses em relacdo aos indigenas e
aos proprios missiondrios; da utilidade das acdes empreitadas pelos missionarios na
conquista; e, principalmente, da salvagédo das almas dos nativos e dos portugueses. Entre
0s principais topicas estdo a do martirio, a dos missionarios exemplares, a da escravidado
indigena, a do mau comportamento do colono, a da acdo diabolica entre os moradores, a
da inspiracdo divina dos missionérios, e outras.

Quando, no segundo capitulo dessa dissertagdo, construiu-se o cenario do
Maranh&o colonial, buscou-se ter como base as topicas fundamentais que perpassam a
organizacdo dessa Histdria, tanto nas cronicas como nos documentos produzidos
durante os séculos XVII e XVIII sobre o periodo. Essa organizagdo foi pensada no
intuito de obter meios para realizar uma comparacao entre a forma como essa Historia
fora representada por outros escritos € a forma como os “nossos” cronistas estruturaram
e selecionaram os principais tépicos para a construcdo de uma memadria religiosa sobre
suas acOes missiondrias. Desse modo, buscou-se afirmar a sua necessidade e a
importancia do império portugués, do qual o Maranhdo comecou a fazer parte apenas no
século XVII.

Na andlise dessas questes € necessario pensar qual era o sentido das préaticas
letradas no império portugués; por que esses agentes historicos, 0s jesuitas, escreveram
suas crbnicas; qual a finalidade politica dessa escrita; a quem e em que direcdo
pretendia mover a sua audiéncia.

Objetivando a busca dessas respostas, este capitulo estd organizado em torno dos
mesmos parametros em que foi organizado o segundo capitulo: primeiro, da ocupacao e
consolidacédo do territdrio, destacando as narrativas exemplares sobre a vida e a¢do dos
jesuitas; em seguida, dos motins realizados no século XVII, através dos quais 0s jesuitas
foram expulsos por duas vezes do Maranhdo (1661 e 1684); e, por fim, de uma das
questdes mais importantes das versdes da Historia do Maranhdo do periodo colonial, o
indigena.

Para que esta discusséo seja feita de maneira mais eficaz, dividiu-se este capitulo

em duas partes: a primeira sobre a estrutura das cronicas e da representacdo dos

20 Aristoteles. Retorica..., p.38.
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missionarios exemplares, e a segunda sobre os motins do século XVII e da

representacdo do indigena.

3.1. 0 GENERO EPIDITICO: A forma e os exemplos

3.1.1. As cronicas do Maranhao dos séculos XVII e XVIII e suas
principais caracteristicas.

No que se convencionou chamar de época moderna, a escrita era um dos meios
mais eficientes para a circulagio de informagdes na Europa sobre as Indias e o Novo
Mundo. A maioria das cartas, relacfes, cronicas e outros documentos foram fornecidos
por missionarios que atuavam naquelas terras, principalmente os pertencentes a
Companhia de Jesus. As narrativas tecidas pelos jesuitas transcendiam o simples carater
informativo: elas se tornaram a forma mais eficaz de criar um sentimento de unido,
consolo, &nimo e exemplo para os padres espalhados pelo mundo em missao.

Tais textos ndo eram escritos ao caso. Rigidamente controlados, eram
excessivamente revisados antes de circularem e guiados por padrdes retoricos, ditados
pela antiga arte de escrever cartas, a Ars Dictamines®*' medieval e moderna, assim
como pelos preceitos deixados por seu fundador, Indcio de Loiola. Pode-se perceber a

importancia e fungdo atribuidas a escrita nesse excerto das Constitui¢fes Inacianas:

8673 - Concorrera também de maneira muito especial para esta unido
[da cabeca com os membros em geral], a freqliente correspondéncia
epistolar entre suditos e superiores, com o intercambio de informacdes
entre uns e outros, e 0 conhecimento das noticias e comunicacGes
vindas das diversas partes. Este encargo pertence aos superiores, em
particular ao Geral e aos Provinciais. Eles providenciardo para que
em cada lugar se possa saber o que se faz nas outras partes, para
consolacéo e edificacdo mutuas em Nosso Senhor. %2

2L A ars dictaminis é uma arte que ensina a escrever uma carta erudita segundo normas ja previamente
estabelecidas por tradigdes e tratados classicos e medievais. A salutio é a primeira parte do exdrdio da
carta. Trata-se de uma breve saudacgéo, entendida como aplicacdo de uma formula piedosa, com poucas
variagBes notaveis, seja qual for o lugar hierarquico do destinatario; A capitatio benevoletiae, segunda
parte do exordio, busca disposicdo favoravel do leitor para o que ha de ler em seguida; A narratio é
basicamente a composicdo de um quadro teméatico em que 0s acontecimentos selecionados atuam como
exemplo de situacdes repetidas, que referem menos ocorréncias Unicas do que cenas exemplares, tipicas,
relativas a préticas longamente estabelecidas; A petitio é as vérias solicitagdes feitas & autoridade
competente; A conclusion é o lugar devocional que acentua a malha hierarquica e mistica constituida pela
Sociedade de Jesus. (Alcir Pécora & Alirio Cardozo. Da Lingua a Escrita: a epistolografia jesuitica na
Amazonia (séc. XVII-XVIII). IN: Aldri Figueredo. Enciclopédia Cultural da Amazénia. vol.; I. Sdo Paulo:
Fundacdo da Amazénia. 2008 (no Prelo).

22 Constituicées da Companhia de Jesus. [anotadas pela Congregacdo Geral XXXIV e Normas
Complementares aprovadas pela mesma Congregacdo]. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 1997, p. 211 (Grifo
meu).
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Parte integrante da producdo da escrita foi a cronica jesuitica. Tal como a carta,
ela também possuia o intuito de edificar, relatar o cotidiano das miss@es, descrito como
permeado de dificuldades, as quais eram superadas com fé e pela espera em Deus dos
frutos das suas acdes. Esse tipo de documentacdo mostra uma constante reescrita das
acOes jesuiticas e dos relatos de suas missdes pelo mundo.

Conforme explicitado anteriormente, nesta pesquisa foram usadas, como objeto
de estudo, trés cronicas produzidas em momentos diferentes da Historia do Maranhéo
dos séculos XVII e XVIII. A primeira € a Cronica dos Padres da Companhia de Jesus
no Estado do Maranhdo (1627-1698), do padre Jodo Felipe Bettendorff, que tem um
estilo simples, sem 0s grandes ornamentos que costumam caracterizar as narrativas
jesuiticas. Esse documento é formado por dez livros, divididos em capitulos curtos, e
relatam principalmente os acontecimentos cotidianos do periodo em que 0 missonario se
encontrava na regido. Fornece ainda muitos detalhes a respeito das missdes e dos
costumes indigenas.

Porém, na cronica, encontram-se passagens que destoam da narrativa sobre as
coisas do Maranhdo. Por exemplo, ele transcreve uma Ode em latim, a qual foi feita em
homenagem a princesa Maria Francisca, ho tempo em que esteve em Portugal para
relatar o que havia acontecido no levante de 1684.%* Essa Ode foi escrita para louvar a
coragem da princesa por ter matado um javali, numa cagada acompanhada de seu pai, 0
rei Dom Pedro Il em Salvaterra, com animo e destreza varonil.”** O cronista também
dedica o capitulo seguinte a segunda nupcia do rei com a princesa neoburgica D. Maria
Sofia Isabel. Logo ap0s essas digressdes, o padre volta a tratar das coisas do Maranh&o.

No primeiro capitulo desta dissertacdo ressaltou-se que, segundo Cicero, para
se fabricar a Histdria eram necessarias duas coisas: indagar a noticia e eleger o modo
como se deve compor e explanar a narrativa. Assim, ainda bastante influenciados pela
escrita advinda da Antiguidade Classica, os cronistas dos séculos XVI, XVII e XVIII

acomodavam suas narrativas da forma que lhes parecesse mais agradavel. As vezes

233 Rebelido que teve por alvo dos moradores 0s jesuitas, a autoridade do préprio governador, que havia
se instalado em Belém do Pard, e também um monopodlio de comércio, conhecido como estanco, que
havia sido estabelecido entre Coroa e comerciantes privados em 1682. O lider desse movimento foi
Manoel Beckman, dai ficar conhecida na histérica como Revolta de Beckman. Para maiores informages
ver: Rafael Chambouleyron. Duplicados Clamores queixas e rebelides na Amazdnia colonial (Século
XVII). Projeto Histdria, Sdo Paulo, n.33, p. 159-178, dez. 2006.

234 Jodo Felipe Bettendorff, Cronica dos Padres da Companhia de Jesus no Estado do Maranhdo. 22
Edicao, Belém: SECULT, 1990, p.419-120. Doravante Cronica dos Padres, (Capitulo 16°: Aplaudo da
Parte da Missdo do Maranhdo a Senhora Princesa com o poema seguinte, por ter morto um Javali em
Salvaterra, indo a caca com El-Rei, senhor seu pai). A edicdo possui uma parte nomeada de Sumaria
Noticia, na qual ha uma adverténcia sobre as incorre¢fes que se encontram na transcricao desta Ode.

115



faziam digressdes, pois mesmo seguindo certa orientagdo narrativa, eles “elegiam o
modo como deveria compor suas narrativas”. As digressdes, apesar de ndo fazerem
parte do que se esperava na estrutura de uma crénica, eram recorrentes tanto na forma,
como Bettendorff apresenta, quanto em retornos na cronologia e longas caracterizacoes
de certos personagens.’®

A segunda se intitula Cronica da Companhia de Jesus da Missdo do
Maranh&o, [1720] do padre Domingos de Aradjo. A versdo original esta na Biblioteca
Pablica de Evora, codice CXV/2-11, ff. 209-331v, incompleta, e possui copias
manuscritas na Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro (11, 2,7) e no Instituto Historico e
Geografico Brasileiro. Nesta pesquisa trabalhou-se com a cdpia que se encontra na
BNRJ.

A croénica esta dividida em trés livros; possui capitulos extensos, que versam
das coisas do Maranhdo. Uma das caracteristicas mais marcantes de sua estrutura é que
as matérias de cada capitulo sdo introduzidas a partir de discussdes baseadas nos
escritos de Inéacio de Loiola, da Biblia ou de fildsofos e poetas gregos e latinos. Nelas,
Araudjo faz citacdes em latim para afirmar seus argumentos e demonstrar profunda
erudicdo. Cré-se que o cronista utiliza-se deste recurso para autorizar seu discurso
construido em tom muito critico, pois na sequéncia dos capitulos, através de
argumentacdo logica e organizada, geralmente, contesta informacdes fornecidas por
cronistas anteriores.

Como exemplo dessa escrita contestadora, tem-se a discussdo em torno do
nome Maranhdo, na qual o cronista elenca uma série de textos, como os do Padre
Cristovdo da Cunha, Pedro Teixeira, Jodo Felipe Bettendorff, Jodo de Laet, Claude
D’Abeville e André de Artieda, para por em xeque as informagdes fornecidas por eles.
Depois de analisar as cronicas e refutar as varias versdes sobre a origem do nome,
Araujo conclui: “o nome foi dado por uma expedicao enviada por Cristovao Jaques,
que, ao ver o rio das Amazonas, diz ser um Maranhdo, que significa grande mar em
portugués, assim como Parand Vassu, ou Para Vassu para 0s indigenas”.236 Dessa
maneira, percebe-se que Araljo, mesmo escrevendo uma cronica, a qual é, geralmente,
apenas uma copia das anteriores, acrescida de algumas informagdes, oferece novos

elementos as narrativas, como 0s argumentos contestadores.

%5 para maiores informagdes, ver o artigo de Ligia Bellini. Cultura escrita, oralidade e género em
conventos portugueses (Séculos XVI1I e XVIII). Revista Tempo, n°29, pp.221-233.

%6 Domingos de Aradjo, Chonica da Companhia de Jesus da Missdo do Maranhdo 1720. Biblioteca
Nacional. Se¢do de Manuscritos. Loc. 11.02.007, p. 5 frente e verso. Doravante Chonica da Companhia.
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A Ultima crbnica € de autoria do padre José de Moraes, a Historia da
Companhia de Jesus no Antigo Estado do Maranhdo e Para, 1759. Existe uma versao
manuscrita no Arquivo Nacional da Torre do Tombo, IAN/TT, Manuscritos da Livraria,
livro 986, fl° 1-415, e copias impressas no IHGB e Real Gabinete Portugués de Leitura.
Hé& ainda uma versédo publicada mais recentemente pela editora Alhambra, no ano 1987,
a qual é utilizada por esta pesquisa.

A cronica se divide em seis livros. Foi escrita entre os anos de 1756 e 1759,
portanto, em periodo de intensa perseguicdo aos inacianos. Moraes, um antigo te6logo
da Junta das Missdes, reuniu documentacao para a sua Histdria durante trés anos. De
acordo com José Honorio Rodrigues, “em 1759 partiu deportado para o reino, ja com o
primeiro volume escrito”.?®” O segundo volume desta obra, porém, perdeu-se, ao que
tudo indica. Serafim Leite afirma que Moraes escreveu sua Historia utilizando-se de
documentos levantados pelo padre Bento da Fonseca, como provavelmente assumindo
ainda o lugar dele.

Nesse volume, embora utilize com frequéncia recursos retoricos, o padre
remete-se apenas a acontecimentos longinquos em relacdo a0 momento em que
escrevia, € ndo chega a examinar os conflitos que levaram as sucessivas expulsdes da
Companhia de Jesus do Maranhdo. Apesar disso, refere-se com decoro aos inimigos
declarados dos jesuitas naquela época. No prologo, afirma: “sempre receei fosse esta
Histdria a Helena pelo respeito da qual se viria abrasar esta miseravel Tréia, vendo ja
arder a casa do meu vizinho”; ao que acrescenta um verso da Enéida: “ja esta
queimando a casa de Ucalegon”, um dos amigos de Priamo na llfada.?*®

As trés crbnicas parecem ter sido interrompidas, ou seja, terminam de forma
abrupta. Serafim Leite afirma que Bettendorff “ainda entdo se ocupava da redagédo da
Cronica que a morte interrompeu no ano seguinte, no Colégio do Para: ‘Aos 5 de
Agosto de 1698 (Livros dos oObitos, 4° v)”. Cré-se, diante de informacGes obtidas
também através de Serafim Leite, que a cronica de Domingos Araujo estad incompleta
porque, “trés anos antes de morrer, queimou todos os seus papeis em sinal de desapego.

O que escapou deve ter sido tudo ou parte do que tinha redigido”.?® Em relacéo a

37 José Hondrio Rodrigues. Histéria da Historia o Brasil. Primeira Parte: Historiografia Colonial. S&o
Paulo: Ed. Nacional, 1970, p. 293.

%8 Moraes. Histéria da Companhia de Jesus..., p. 9. Doravante Histéria da Companhia. A citacdo latina
provém da linha 418 do livro 2 da obra de Virgilio: “Jam proximus ardet Ucalegon”.

% Serafim Leite, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, Histéria da Companhia de Jesus no Brasil.
Tomo 1V, Livro V, Cap. VI. Edicdo Fac-simile comemorativa dos 500 anos do Brasil, Editora Itatiaia:
Rio de Janeiro, 2000, p. 318 e 320.
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Histdria de José de Moraes, ja se explicou anteriormente a razdo do seu texto parecer
incompleto.

As cronicas possuem uma estrutura semelhante. Iniciam-se com a dedicatoria,
depois o prologo e, em seguida, a matéria dos textos. S&o divididas em livros e estes em
capitulos. Os primeiros capitulos abordam as controvérsias da origem do nome
Maranhéo e descrevem as terras, ilhas, ilhotas, natureza, clima, rios e animais; tratam
dos primeiros descobridores, atrelando a primeira tentativa de conquista das terras
maranhenses ao nome de dois missionarios jesuitas, Francisco Pinto e Luis Figueira.
Outro ponto desses primeiros livros é a ocupacéo francesa.

Dai por diante, escrevem sobre os acontecimentos da organizagdo politica e
administrativa do Maranh@o e Grao-Parg, e do desenvolvimento e cotidiano da Miss&o,
destacando suas estratégias de aproximacdo com os indigenas e a rotina que
estabeleciam nas aldeias. Os capitulos versam ainda sobre o relacionamento que 0s
missionarios estabeleciam com os moradores e 0s varios conflitos enfrentados por eles,
assim como assuntos marcantes para a Histéria da Companhia de Jesus no Maranhao,
como a chegada do Padre Vieira e a agdo de outros missiondrios que “seriam dignos de
ter seus nomes gravados para a posteridade”.

Jodo Felipe Bettendorff (1698) e Domingos Araujo®®

(1720) relatam sobre as
expulsdes que os jesuitas sofreram nos anos de 1661 e 1684, enquanto José de Moraes
(1759) nem sequer comentava os episodios. E possivel que este siléncio de Moraes
estivesse relacionado com o periodo conturbado em que escreveu.

As crbnicas jesuiticas possuiam uma dimensdo publica, de interesse geral. Por
isso admitiam a dissertagdo, a erudicdo, a doutrina, 0os ornamentos e a polémica,
buscando um carater edificante. Dessa forma, qualquer um podia ler seu conteldo,
inclusive as autoridades portuguesas. Semelhante as cartas, a crénica apresentava como
objetivos circular e levar informacéo a todas as partes, comportando trés niveis basicos

de intervencdo sobre a realidade:

1° Informacdo da situacdo especifica das missdes, dos lugares e dos
homens; 2° Reforco no sentido de solidariedade da Ordem, a partir de
praticas e métodos compartilhados; 3° Construcdo de uma mensagem
devota, acomodando as circunstancias ao padrdo retorico e preceitos
escolasticos do periodo.”*

240 porém essa parte falta na versao de que me ocupo.
1 Alcir Pécora. Maquinas de Géneros, Edusp: S&o Paulo, 2001, p.28.
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E lugar comum nessas narrativas a auto-humilhacdo, a exaltacdo do martirio
padecido em nome da fé, a relagdo dos padres nas missdes com 0s diversos segmentos
da sociedade colonial (indigenas, cdmara, autoridades do reino e colonos), os relatos
sobre a forma de acdo dos missionarios e de como entendiam o ideal de missdo da busca
pelo bem comum ou universal.

Nas dedicatorias e prologos das cronicas de Bettendorff e Moraes, encontra-se
um modelo no qual se utiliza determinados recursos empregados na arte da Retorica: a
oferta de seus textos a personalidades importantes (santos, reis, rainhas, etc). O primeiro
¢ dedicado a “Virgem Mae de Deus, nossa Senhora da Luz”;242 José de Moraes, por sua
vez, oferece as “reais cinzas da Fidelissima Senhora D. Mariana D’ Austria®*”.%** Apés
esta dedicatdria, diminuem-se afirmando ndo serem dignos da realizacdo de tal tarefa e

asseguram que suas cronicas nada valem. Nesse sentido, Bettendorff escreve:

Assim também por esta via vos é sempre devida essa obrazinha, pelo
que, Senhora, dai licenca a este vosso servo mais indtil que, prostrado
aos Vvossos virginais pés, vos tribute o efetivo de vossos favores,
recebidos desde os primeiro principio de vossa liberalissima méo. Ndo
enjeiteis, Senhora, esta ofertazinha, posto suposto que nao é
merecedora de aparecer a vossa presenca, pela ilimitagdo de vossa
incomparavel grandeza, por ser oferecida de um missionario que com
tanta frouxid&o se houve em vosso servigo.?*

José de Moraes, quase meio século depois, em sua dedicat6ria segue a mesma

férmula;

e eu agora com a presente Historia, muito além da sepultura,
dedicando-a a saudosa memoria de VVossa Majestade, nédo pelo tosco e
pouco polido da obra, que, como tal, a julgamos justamente indigha
de chegar ao venerado timulo de suas reais cinza, mas sim pela
matéria, por ser ela toda do agrado de Vossa Majestade.*®

As dedicatdrias podem ser classificadas como captatio benevolentiae, “a qual
retne procedimentos que buscam a disposicao favoravel do leitor para o que se ha de

seguir”.?’’” Ela é uma das partes do exdrdio, que possui ainda a salutation. A auto-

242 Jodo Felipe Bettendorff, Cronica dos Padres..., p. 01;

3 Foi Arquiduquesa de Austria, e rainha de Portugal pelo seu casamento com D. Jo&o V, mée do futuro
rei de Portugal D. José |, figura central no desenrolar da Histéria da Companhia de Jesus. Dona Maria foi
regente por duas ocasides, quando o monarca foi ao Alentejo em 1716, e quando D. Jodo V adoeceu
gravemente em 1742, apesar de D. José ja ter 27 anos de idade.

%4 Moraes. Histéria da Companhia..., p. 05;

245 Bettendorff, Cronica dos Padres da Companhia. .., pp.1-2 (Grifos meus)

2% Moraes. Historia da Companhia..., p. 08 (Grifos meus)

247 pécora. Mdquina Género..., p. 35
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humilhacéo, o diminuir-se diante do leitor, nada mais é que preparar seu espirito para a
narrativa que se segue, através da topica da modéstia afetada. Bettendorff se coloca
como o missionario que com “tanta frouxiddo se houve em vosso servigo”, e afirmava,
assim como Joseé de Moraes, que seus textos eram inferiores em qualidade.

Outro recurso caracteristico da captatio benevolentiae é a afirmacao, presente
nos prélogos, de que as cronicas ndo foram escritas por vontade prépria. Bettendorff

escreveu adverténcias ao leitor nas quais afirmou:

Pareceu-me haver-vos de advertir de trés coisas, que, ignoradas,
poderiam ocasionar-vos algum justo reparo. A primeira é que eu me
nao ingeri a escrevé-la por minha prépria elei¢do, mas sujeitei-me a
este trabalho visto o padre Bento de Oliveira, Subprior da misséo
daquele tempo, e seu sucessor, 0 padre José Ferreira mostrarem gosto
nisto.**

E ainda José de Moraes:

Se soubesse 0s motivos que me obrigaram a meter os ombros a uma
obra tdo alheia das minhas forgas, ndo s6 me desculpards pelo
atrevido, sendo que até te has de compadecer pela infelicidade de o
aparecer, sem o buscar, porque sempre busquei parecer o que na
verdade era sem afetar o nome de historiador, que confessava a boca
cheia ndo sabia nem ainda o genuino nome da Histdria, por mais que
nela me aplicasse sem fruto. Mas que ha de ser se para ser em tudo
desgracado, até a mesma confissdo, sendo tdo verdadeira, me nao
pdde pbr em graca: pensédo inviolavel de um pobre sudito estar sujeito
as infaliveis execucBes de um prelado.?*

Observa-se nos trechos a ideia passada pelos padres de total obediéncia diante
de uma ordem, pois, por vontade prdpria, ndo aceitariam tal missdo, ja que se
declaravam incapazes para a realizacao de tal feito. No entanto, como servos obedientes
que eram, aceitaram o trabalho.

José de Moraes afirmou escrever sua Historia da Companhia para um “discreto
leitor”, ou seja, um homem capaz de entender a obediéncia como Unico caminho a se
tomar diante de uma escolha: “que havia de fazer, pois, discreto leitor, metido intra
malleum et in cudem? Ja vejo dirias sobre judicioso devoto, que o que devia fazer é

o) . . 2
obedecer, porque o contrario era navegar sem norte, € caminhar sem guia”. *0 Dessa

248 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p.03 (Grifo meu)
9 Moraes. Histéria da Companhia..., p.09 (Grifo meu)
0 Moraes. Histéria da Companhia..., p. 09
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maneira, ele afirmava que o “leitor discreto” 2°* é aquele que se guia pelo raciocinio e

pela obediéncia.

A cronica de Domingos de Araljo esta organizada de maneira um pouco
diferente. A versdo com a qual se trabalha € manuscrita, estd bem conservada e é de
facil manejo. Inicialmente apresenta uma estrutura diferente das outras duas. Nao inclui
dedicatdria. Na introducdo de seu Livro Preliminar, o autor deixa claro alguns conceitos
fundamentais para a Companhia de Jesus e, através de sua narrativa, percebe-se a busca
pelo bem universal, alcangado, para ele, pela salvacdo da alma do gentio e dos colonos,
por meio das miss@es.

Cristina Pompa assegura que a missdo era a mais completa traducdo da
espiritualidade jesuitica e isso “estd implicito também no famoso ‘quarto voto’ da
Formula jesuitica: a total obediéncia ao Papa e a aceitacdo pelos missionarios de serem
enviados a qualquer lugar onde sua Santidade quisesse, entre os turcos ou nas indias,
entre hereges ou cismaticos”.?*?> Essa concepGdo aparece no texto de Domingos de

Aragjo, para quem a funcdo designada aos inacianos era:

a maior felicidade que a passo franco sobre o ser humano, e
sobremodo singular é o fazer a todos felizes, ainda aos mais deixados,
aos mais desvalidos, e aos que se acham em extrema miséria, e ainda
aos inimigos mais empenhados. Porque esta tal felicidade quando é
mais comunicada e universal é mais singular. [...] Que outra coisa foi
querer o Gram. Patriarca da maior gloria, que houvesse na
Companhia de Jesus, um voto de ndo pretender, nem aceitar
dignidades, e outro especial de obediéncia ao Papa, em ordem as
missdes na Igreja de Deus, e fora dela, que querer que os da
Companbhia, fizessem de todo modo feliz a toda Igreja de Deus, e todo
o mundo.*®

A passagem do padre Aradjo revela que o maior dever da Companhia de Jesus

era missionar em obediéncia aos designios do Papa e, através disso, levar a felicidade®’

ao mundo; ou seja, 0 conhecimento da fé cristd e das doutrinas catdlicas. Este mundo

1 para Jodo Adolfo Hansen “nos autores luso-brasileiros dos séculos XVI, XVII e XVIII, discreto é o
tipo que tem a "reta razdo das coisas agiveis" (recta ratio agibilium) da Escoléstica, conhecendo a
representacdo conveniente para todas as ocasides da sociedade de Corte”. In. Politica catélica e
representacdes coloniais. Fonte: http://www.realgabinete.com.br/coloquio/coloquio.asp).

252 Cristina Pompa, Religido como Traduc&o: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil Colonial. EDUSC:
Sédo Paulo, 2003, p. 66;

23 Aratjo. Chonica da Companhia..., p. 02/frente e verso. (Grifo meu);

%4 Na Retorica de Aristoteles hé a afirmacéo que a felicidade era uma tépica ética, e sua definicdo era
estruturada “como objetivo ultimo de toda agcdo humana; descri¢do dos fatores que para ela contribuem,
nomeadamente o bom nascimento, muitas e boas amizades, bons filhos, idade avancgada, virtudes fisicas,
reputacdo, honra e virtude, explicacdo de cada um desses topicos e valorizagdo do topico do bom.”
(Aristoteles. Retérica. Vol. VII. Tomo V. Imprensa Nacional, 2005, p.39) ;
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inclui os infiéis, os hereges e os gentios. Para a realizacdo da obrigacdo, passa-se a
identificar a missdo com uma localizagdo. Segundo Adriano Prosperi, “a ‘missdo’ passa
a ser mais um lugar do que dever ou uma tarefa individual. J& se entrevé em perspectiva
a possibilidade de converter o local da missdo numa residéncia estavel, e o objetivo da
instituicdo dessas missdes era a luta contra a ignorancia”.?>

Aratjo afirma que Inacio de Loiola quis que sua Companhia tivesse por

heranca a sua capacidade de se mover pelo mundo. Dessa forma,

ndo determinou aos da Companhia, reino, provincia, cidade ou casa,
onde permanente residissem, ligando-os a felicidade Universal da
Igreja, e de todo mundo, quando lhe diz = Nostra vocationis et diversa
[?] per agrare et vitam agere in gravis mundi plaga urbi maius. Dei
orbe quium, et amarer auriliun sperantu.?®

Esse modelo moderno de “missdo” foi encarnado pelos jesuitas “com um
corpus de agentes especificos e lugares apropriados”,’ e com a nocdo de que deviam
levar a felicidade a todos os cantos da terra, sendo uma Ordem que ndo pertencia a
nacao, a provincia e nem a parte alguma, a ndo ser ao lugar no qual deviam pregar o
evangelho. Os jesuitas tinham a obrigacdo de se engajar na atividade apostolica da
conversao e, de acordo com Aratjo, “cultivado ja com a pureza da fé, piedade cristd a
tdo acomodada, como prudente civilidade e policia, aquele barbarismo tdo selvagens
fazendo-os de tantos modos felizes”.**®

No texto também aparece a ideia de um Corpo Mistico, ou seja, a unido mistica
dos suditos em torno da vontade do rei, que era a prépria vontade de Deus. O cronista
afirma que era béngdo e suma felicidade o “empenho de fazer a todos felizes com
desigualdade mui igual”.”® Essa passagem reflete que os jesuitas “jamais se
propugnaram por uma total igualdade de todos os povos e homens. E doutrina catélica a
desigualdade humana, em talentos naturais, em valores morais, ¢ em graga”.?*°

Nas trés cronicas, seguem-se ao prologo ou introducdo, noticias sobre o

Maranhdo, seu descobrimento, suas terras, ares, mares, fauna e flora, e ainda sobre seus

2 Adriano Prosperi. O Missionario. In: Rosério Villare (Direcdo). O Homem Barroco. 12 ed. Lishoa,
1995. Pp. 145-171, p.166

%6 Aragjo. Chonica da Companhia..., p. 02 verso

7 poma. Religido como traduc&o..., p. 65;

%8 Arajo. Chonica da Companhia..., p. 4 frente

9 Aratjo. Chonica da Companhia..., p.04 frente

2%0 Bispo de Miinster. Apud J. Hoffner, Colonizacéo e Evangelho — Etica da colonizagdo espanhola no
Século de Ouro, 22 ed; Rio de Janeiro, Presenca, 376. Apud Alcir Pécora, Vieira, o indio e o corpo
mistico. In. NOVAIS, Adalto. (org) Tempo e Histdria. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1992. pp. 423-
462, p. 434.
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povos. Por conseguinte passam ao relato da primeira missao dos padres da Companhia
de Jesus nessas terras, empreendida pelos padres Francisco Pinto e Luis Figueira. Tal
narrativa pode ser considerada como exemplar por possuir todos 0S requisitos
necessarios para estrutura-la, pois continha relatos das dificuldades encontradas em
missao, das béncdos que Deus providencia quando os missionarios conseguiam alcancar
o0 coracdo dos indigenas e, principalmente, do martirio, tdo desejado pelos jesuitas em
nome da fé catdlica, que caracteriza a fezes do célix da salvacéo do gentio, em que a fé
se traduz, por vezes, ndo apenas como aceitacao voluntaria da morte, mas como intenso
desejo do martirio. Esse tipo de narrativa se repete, alterando apenas o local e 0 nome
dos missionarios que participam dela, mas o enredo é sempre 0 mesmo.

Nas narrativas ha uma série de passagens que relatam episddios cotidianos e
que prendem a atencdo por descreverem a natureza, tipico da Histdria natural usada nas
Literaturas de Viagens, ressaltando especificidades sobre o clima e a boa terra, assim

como a ingenuidade e a docilidade dos originarios da terra. Para Fernando Cristovao,

O papel desempenhado pela Histéria Natural nas Literaturas de
Viagens é verdadeiramente notavel. Nao sé porque viajar é observar
coisas diversas e nessa diversidade o que imediatamente salta a vista é
a paisagem natural, sobretudo quando ¢ diferente, mas também porque
uma tradicdo quase congénita associou a descrigdo a narracéo, e nela a
circunstancia, natural ou social, teve sempre lugar. %

Nos escritos jesuiticos, mais do que simples cenarios para 0s acontecimentos, a
natureza é uma personagem da Histdria contada pelos padres. Sua grandeza,
generosidade, clima e influéncia sdo esmiucados nas crénicas, cartas e obras histéricas.
A extensdo das terras, rios e mares do Novo Mundo estéo relacionadas com a fertilidade
e suas potencialidades. José de Moraes, por exemplo, destaca a fertilidade do mar:
“eram os seus mares abundantissimos de muitos e deliciosos peixes de que se sustentava

a maior parte da cidade, sem mais dispéndio que manda-los tirar as camboas de maré

vazia”. 2% Domingos Aradjo, por seu turno, escreve:

No pescado e na caca ndo é facil descobrir em todo mundo regido
alguma, que com o0 Maranhdo se possa comparar na multiddo, sabor, e
variedade, e elegancia tal, e tamanha, que ainda se ndo pode
compreender, pode-se sim, em um e outro género admirar e entender

%1 Fernando Cristvdo (coord.) Condicionantes Culturais da Literatura de Viagens: Estudos e
Bibliografias. Almedina, Centro de Literaturas de Expressdo Portuguesa da Universidade de Lisboa, L3.
FCT. Coimbra, 2002, p. 185.

%62 Moraes. Histéria da Companhia..., p. 17.
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mui bem a grandeza da bondade, sabedoria, e providéncia Divina,
sempre menos amada que entendida.?®®

Domingos Araujo afirma que “do céu e ar, que gozam o Maranhao, ¢ tao
singularmente ameno, que nele sempre ha verdo, 0s campos e as arvores (exceto
algumas poucas) sempre verdes, 0s dias quase sempre iguais com as noites, nem calor
nem frio com excesso, fontes e rios em grande nimero, com aguas tdo saudaveis, que
nem aos doentes fazem mal”.?®* Nas narrativas esta desenhado um quadro favoravel &
instalacdo dos portugueses em uma terra abundante, rica em variedades de animais e
abencoada pela bondade divina.

Entretanto, esse quadro virtuoso muda de acordo com o comportamento dos
moradores. José Moraes inicialmente afirma que ¢ “o clima mais benigno, que doentio e
muito grato a natureza; porque nem as calmas sao tantas, que afrontem, nem os frios tdo
rijos, que molestem”. Mas, quando descrito juntamente com os pecados do povo, 0
clima é visto como um dos males “que tocava a muitos, a sensualidade pelo clima, e a
ambicdo pela necessidade”. O clima do Novo Mundo ¢ ligado a ambig¢do dos
moradores, resultando na “fatal constitui¢do e harmonia daquele corpo politico”. 265

A ordem dos assuntos das crdnicas também ndo é definida ao acaso, pois segue
uma determinada légica que reflete o papel que cada um devia possuir e desempenhar,
prescrito pela Razdo de Estado. O mundo era visto como o espelho de Deus, seguindo
uma ordem estabelecida que, assim como o mundo, também deveriam ser os textos
jesuiticos: “Assim na Terra como no Céu”.

Outra caracteristica das cronicas, e de seus cronistas, € 0 uso do chamado
Conceito Engenhoso, utilizado para representar a chamada Luz Natural da Graca, com
topicas que se encenam geralmente na repeticdo do tempo. Ainda que dotados de uma
perspectiva cristd da Historia, linear e cujo fim, a consumacdo dos tempos, estava
anunciado desde o inicio, desde a criacdo, 0s jesuitas acreditavam que havia uma
repeticdo nesta linearidade. Dessa maneira, podiam representar suas acGes como
reflexos de acontecimentos biblicos e, da mesma forma, relacionar acontecimentos
distantes no tempo e espaco. No decorrer do texto, essas caracteristicas serdo

apresentadas de forma mais completa.

263 Aratjo. Chonica da Companhia..., p. 26f
264 Arajo. Chonica da Companhia..., p. 25v
%65 Moraes. Histéria da Companhia..., pp. 16 e 211. (Grifo Meu)
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A principal semelhanca na estrutura das cronicas esta nos primeiros capitulos.
No decorrer delas, cada cronista da atencdo aquilo que lhe parece mais importante. A
crbnica mais extensa é a de Bettendorff, e a mais curta é a de Aradjo. A do padre José
de Moraes é intermediaria, porém o proprio autor afirma faltar um segundo volume.
Apos analisar a estrutura das crénicas, passemos a andlise das narrativas. Comeca-se
pelas narrativas que destacam os missionarios exemplares.

3.1.2. 0S MISSIONARIOS EXEMPLARES: Historia, martirio, edificacao
e louvor.

Nas cronicas jesuiticas dos séculos XVII e XVIII encontram-se relatos de diversos
acontecimentos da missdo no Maranhdo. Essas narrativas sdo permeadas de aventuras
como travessias de rios; lutas contra ocupacéo estrangeira; contato com o desconhecido,
como povos de diversos costumes e uma natureza indémita e fechada; fomes; pestes;
varias conquistas espirituais e territoriais; e conflitos. Os principais personagens dessas
narrativas sao os missionarios da Companhia de Jesus.

Neste tipo de literatura destacava-se a acdo dos jesuitas que serviram de espelho
para outros religiosos, assim como para seculares. José Hondrio Rodrigues afirma que
0s jesuitas “ndo deram um passo, ndo converteram uma alma, nao pacificaram colonos e
indigenas, ndo dissolveram costumes brasilicos, ndo venceram os medos ou pecados da
terra sem deixar escrita sua obra ou agﬁo”.266

Com o intuito de edificar, escrevia-se sobre o cotidiano das missdes. Estes
eram tecidos com base em preceitos que destacavam as dificuldades superadas com fé
pela espera em Deus dos frutos das suas acdes. Apesar da especificacdo feita por Inacio
de Loiola nas Constituiciones sobre a importancia da escrita, 0s primeiros missionarios
do Maranhdo ndo cumpriram muito bem tal condicionante por conta das dificuldades
que encontraram nela. Eles preferiram antes obrar que escrever. O padre Jodo Felipe
Bettendorff reclama da falta de informagdes e afirma: “boas diligéncias tenho feito com
0S Missiondrios portugueses e estrangeiros para que escrevessem, mas eles antes
quiseram fazer coisas proéprias, dignas de se escreverem por outros, ao escreverem
facanhas alheias”.”®’ Essa passagem, mesmo ao apresentar a reclamacéo por falta de

informacdes, cria o sentimento de que os jesuitas obraram tdo arduamente no Maranhao

266 José Honério Rodrigues. Histria da Histéria do Brasil. 12 Parte. Historiografia Colonial. Sdo Paulo:
Ed. Nacional, 1979, p. 249;
%7 Bettendorff, S.J. Cronica dos Padres..., p. 04 (Grifo meu)
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que seus feitos eram dignos de serem lembrados e relembrados por outros como
exemplos de atuacao.

Os textos das cronicas sdo repletos de preceptivas da arte da Retorica, que
possuem um fundo “de avaliagdo moral das personagens, melhores do que nos na
tragédia, inferiores ou iguais a nés na comédia”.?®® Os trechos que serdo analisados no
primeiro topico sdo alicercados principalmente no género retdrico epiditico. Nesse tipo
de discurso reflete-se, no sentido aristotélico, a virtude e o conceito do belo, do nobre,
do honesto e seus contrarios. “A vertente estética da Retorica epiditica é evidenciada
pela especial atengdao dada ao topico da amplificacdo nos discursos demonstrativo”.?
Assim, serdo estudados alguns casos exemplares narrados com a intengdo de amplificar
retoricamente algumas personagens da Histdria da Companhia de Jesus no Maranh&o.
Nesses textos destacam-se as acGes dos padres e suas contribuicbes para 0 bem comum
do “corpo mistico” do império portugués.

Em primeiro lugar, serd analisada a narrativa da jornada dos padres Francisco
Pinto e Luis Figueira a Serra de Ibiapada. A jornada foi tdo emblemética para a
Companhia de Jesus que chegou a ser reescrita diversas vezes, inclusive nas cronicas
aqui estudadas. Na sua representacdo encontram-se exemplos da acdo missionaria e a
confirmacdo de que a missdo do Maranhdo se assentou sob o sangue e martirio dos
jesuitas pela salvacdo da alma do gentio, pois 0s missionarios eram considerados
homens santos e honestos.

Neste item, além da jornada que se confunde com a vida do padre Francisco
Pinto, considerado o primeiro martir da Companhia de Jesus no Maranhdo, sera
estudada a vida dos padres Luis Figueira, fundador da Missdo no Estado, Jodo de Souto
Maior, exemplo de virtude e perseveranca, e a missdo do padre Francisco Veloso, que,
de acordo com os cronistas, desceu sozinho os Tupinamba pela graga divina. Nessas
diversas e recontadas narrativas encontram-se os fundamentos da escrita inaciana, o que

reflete diretamente no seu ideal de Historia, que € edificante e, portanto, exemplar.

2%8paul Ricouer. A Historia, a meméria, o esquecimento- traducio: Alain Francois [et. al.]. Campinas, SP:
Editora da UNICAMP, 2007, p. 256.
%9 Aristoteles. Retorica..., p. 39.
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3.1.2.1. A “feliz morte” do padre Francisco Pinto: Missdo e Martirio na
Viagem a Serra de Ibiapaba.

Entre os textos jesuiticos existem aqueles que possuem um carater devocional,
ou seja, que tinham a funcdo de criar um sentimento que movesse a audiéncia em favor
da Companhia de Jesus. Para tanto, selecionavam as tematicas que melhor servissem
para este fim. Guilherme Amaral Luz afirma que desta maneira a escrita jesuitica “mais
se aperfeicoou ¢ ‘moralizou’ em acordo com os objetivos religiosos e politicos da
Companhia”. >

Um exemplo de texto que possuia essa dimensdo devocional é o que trata do
impulso inicial da Companhia de Jesus para a conquista do Maranhdo. Este tem como
personagem principal a figura do padre Francisco Pinto, e secundariamente comeca a
dar forma a pessoa do padre Luis Figueira. A respeito deste impulso inicial da

Companhia escreve Bettendorff:

Considerando os primeiros padres da Companhia de Jesus,
missionarios do Brasil, a grande multiddo de gentilidade que havia por
toda aquela conquista da Coroa de Portugal, sepultada em trevas da
ignoréncia de Deus e das cousas de sua salvacao [...] resolveram-se
também de acudir para banda do Norte, e consultando com Deus
Nosso Senhor este tdo importante neg6cio, determinou finalmente por
por obra o seu bom intento.?"*

A narrativa de Bettendorff a respeito da conquista espiritual do Maranhao ja
comeca alicercada na oposicdo das trevas versus a luz. As trevas representavam a
ignorancia que os indigenas possuiam da fé cristd, das leis e de um rei. Os indigenas
eram povos sem fé, lei ou rei, e somente os jesuitas podiam leva-los a vida civil,
subsidiada em tais nesses preceitos. Para tanto, era necessario possuirem o dominio
espiritual e temporal sobre tais povos.

Os jesuitas eram os portadores da luz e da verdade que levariam os indigenas a
uma vida dentro dos preceitos de cristandade e civilidade da época. Para cumprir tal
missao, os padres eram representados como portadores de bom génio e disposicdo para
padecer e levar o Evangelho e a salvacéo de Cristo aos que estavam perdidos nas trevas

da ignorancia.

2 Guilherme Amaral Luz, Carne Humana: A Retérica do canibalismo na América portuguesa
quinhentista. Campinas: [s/n] 2003, p.34
21 Bettendorf. Cronicas dos Padres..., p. 40 (Grifos meus)

127



Continua Bettendorff que:

Para este fim elegeram dois Padres Sacerdotes do Colégio de
Pernambuco, a saber: o Padre Francisco Pinto, sacerdote antigo e mui
zeloso das bandas da Bahia, e ja de idade de cinglienta anos, a quem o
veneravel Padre José de Anchieta tinha curado milagrosamente de
uma doenga mortal, dizendo-lhe se levantasse porque o esperavam
ainda muitos trabalhos, que por amor de Deus havia padecer antes de
se assentar na mesa celestial *'*

A figura de Francisco Pinto, desde o inicio da narrativa, aparece atrelada a
milagres, pois, pela graca de Cristo, havia de padecer para pregar a fé. Ndo era honroso
para um missionario morrer em uma cama, mas sim trabalhando nas obras da fé.

O segundo sacerdote era o padre Luis Figueira, descrito como “de ndo menos
anos” que o padre Pinto, ¢ com destaque para suas caracteristicas intelectuais,
“favorecendo-0 0 Céu de muitas gracas e dons naturais, raros talentos e grandes letras”.

Depois de exaltar os sacerdotes, a narrativa ressaltava as dificuldades
encontradas. Iniciada por mar em Pernambuco, a jornada em dire¢cdo ao Maranhéo teve
que ser prosseguida a pé a partir da foz do rio Jaguaribe, ndo se vendo entao “caminhos
mais incobmodos e asperos que estes por onde caminhavam, por estarem cheios de dguas
e lodo e assim se acharam obrigados a passa-los a pé, mas com grandissima moléstia
sua por caminharem em tempo de inverno”. E continua: “Os montes eram tao ingremes
e cheios de arvoredos e espinhos, que ndo aparecia minimo sinal de caminho, e haveria
por todas as partes matas tdo fechadas, que ndo era possivel dar um passo por diante
sem primeiro abrir-se caminho a forga de bragos, de facas e machados”. Distantes do
litoral, onde podiam viver de peixes e mariscos, “Se achavam obrigados a passar com
umas poucas ervas. Tendo lidado desta sorte por espaco de um ano, entdo com tanta
dificuldade, que depois de cem léguas deram finalmente com as serras de Ibiapaba
abaixo do Ceara, quase cem léguas para a banda do Maranhio”.?"®

A narrativa logo conduz ao tempo em que os padres estiveram na serra até a
morte de Francisco Pinto. Bettendorff pouco se detém sobre este periodo e nédo relata
como o0s missionarios foram recepcionados pelos indigenas. Ele se limita a assinalar que
0s gentios buscados por Francisco Pinto e Luis Figueira estavam cercados de outras trés

nacodes, e caracteriza uma delas como sendo ‘“gentio bravo e cruel”. Os inacianos

enviaram mensageiros para tentar um contato com essas nacgdes, que foram mal

272 Bettendorf. Cronicas dos Padres..., p. 40 (Grifo meu)
273 Bettendorf. Cronicas dos Padres..., p. 40 (Grifos meus)
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recebidos nas duas primeiras. Na terceira, 0 resultado ainda se mostrou pior, pois 0s
indigenas “ndo se contentaram com enjeitar os presentes que lhes mandavam, mas
mataram também aos portadores deles, escapando somente um mancebo de dezoito anos
para lhes servir de guia para buscar ¢ matar os pobres padres”.274

Segundo Bettendorff, padre Pinto estava rezando quando chegou ‘“uma
multiddo de barbaros”, que comecou a matar os indios cristianizados a flechadas. O
religioso, como “Santo Sacerdote Missionario”, saiu da choupana e, “com palavras
brandas, tratou de aquietar a sua embravecida firia”. Para mostrar o amor e apego dos
indigenas convertidos, acrescentou que “0s indios cristdos se lhe opuseram gritando em
voz alta que aquele Padre era Homem Santo, vindo ndo mais que para lhes ensinar a
verdade e caminho do céu”. Contudo, aquela nagdo de indios barbaros nao se importou

com a demonstracdo dos indigenas cristaos, que sacrificavam a propria vida por amor ao

jesuita.

Mataram primeiro um indio cristdo, que mais animoso que seus
companheiros se Ihes tinha oposto para defender ao Padre como seu
bom Mestre, e logo depois investindo com furor e crueldade diabdlica
contra o servo de Deus, lhe deram repetidos golpes com suas
ybirassangas, que sdo uns paus duros, largos e compridos, na cabeca,
até que lha amassaram toda e lhe deram uma morte muito cruel, aos
onze de janeiro de 1608.2”

Essa Historia é recontada ainda por Domingos de Aradjo em 1720, vinte e dois
anos depois da versdo de Bettendorff, e por José Moraes no ano de 1759, quase meio
século apds o primeiro e trinta e nove anos apés a segunda. Nas duas narrativas,
subsequentes a de 1698, encontram-se elementos repetidos como o destaque ao
sofrimento e padecimento passados pelos dois missionarios durante a jornada, mas cada
uma delas possui algumas especificidades que serdo destacadas a sequir.

Domingos Araujo comeca a narrativa Dos primeiros missionarios que deram
principio a esta Missdo do Maranh@o com diversas passagens biblicas, as quais se
referem ao ato de missionar e ao fato dos jesuitas possuirem sua vontade ligada a de
Deus. O cronista comega com a seguinte passagem: “tu €s meu Deus, em tuas maos

estdo minhas sortes”, 2’ e dando continuidade & matéria segue escrevendo:

274 Bettendorf. Cronicas dos Padres..., p.41.
275 Bettendorf. Cronicas dos Padres..., p. 42.
278 Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 98 f.

129



nem a mao de Deus quer o que é mais, e 0 que é melhor, quando a
nossa mao quer obrar o que é menos e fica ociosa. [...] A maior e
melhor fortuna que se tem saido em todos os séculos é de pescadores
de homens, e disse a mesma verdade ao que chamou para Apostolos —
faciam ves feire piscatoris hominun— farei que sejais feitos pescadores
de homens, ou que vos faca — eis, que se a vossa mao ndo se une com
a de Deus é querer fim sem meio. %"’

Nessa passagem encontra-se o preceito da realizagdo do plano divino, que
devia ser posto em pratica pelos jesuitas, instrumentos para que todas as coisas
caminhassem para a devida “ordem natural”, assimilando-se, deste modo, uma chave
providencialista da Historia: todas as coisas caminham para um fim ultimo, a

consumacdo dos tempos. Na citacdo encontra-se ainda, segundo Alcir Pécora, a

. L o . 27
“insistente glosa do tema da obrigacdo evangélica de se pregar a toda criatura”. 8

Ainda nessa versdao da jornada, os sofrimentos vividos pelos padres sdo
destacados como honraria, pois, segundo Aradjo, os missionarios “ndo amaram a vida,
nem tiveram horror a morte, ante a mesma morte e a extrema parte da vida prezavam, e
estimavam singularmente, entre os melhores dons da natureza para generosamente
sacrificar a graca, e ao autor dela”. Os sofrimentos e incOmodos sofridos no trajeto até a

Serra sdo exaltados com referéncias biblicas, como se mostra na seguinte passagem:

Mas que caminhos pode haver tdo desigual, e tdo aspero, e em fim tdo
fechado que ndo possa se romper, aplainar, e fizer sobre mui igual e
mui clemente o valor? Prunt prova indirecta et aspera inias planas.
Luc. 1. Serdo iguais e direitos os caminhos torcidos e desiguais, e 0s
mais asperos serdo mui planos — Disse quem trouxe de Deus 0s
primeiros desenhos do Sacro Santo Evangelho — Virtus excludent
immeritis mori colum negata tentt iter via — Quem duvida que quando
se fecha e nega o caminho a virtude para importantes e gloriosas
empresas, entdo com mui sabia, forte, e gloriosas empresas, e com
mui sabia, forte, e engenhosa destreza, o sabe abrir o mesmo valor?
Pois a forca de braco, abriram e fizeram, enfim, o seu caminho os
veneraveis padres Francisco Pinto e Luis Figueira, pegando em
machadas e facas, rompendo cipds, espinhos, e matas. Pegando
também o seu exemplo, os indios, seus companheiros desde
Pernambuco, a bragos fortes e desembaracados ndo havia permitir os
pés feriados dos padres descansarem. 2"

Domingos de Araujo, quando se refere ao inicio da Missdo do Maranhéo,
remete-se a varias passagens do Novo Testamento. A primeira é aquela em que Jesus

Cristo estd recrutando seus Apoéstolos para tornd-los “pescadores de homens”. A

27 Aratijo. Chronica da Companhia..., p. 98 f.

278 Alcir Pécora. Vieira, o indio e o corpo mistico. In. Adalto Novais (org.) Tempo e Histéria. Sdo Paulo:
Companhia das Letras. 1992. Pp. 423-462, p. 424.

2% Araljo, Chronica da Companhia..., pp. 98 v e 99 f
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segunda corresponde a passagem que se encontra no Evangelho de Lucas, sobre quéo
aspero e cheio de dificuldades é o caminho de quem segue e serve aos propositos e
designios divinos, mas para aqueles que resistem as provas do caminho terdo grande
glorificacdo.

Tal qual Bettendorff, Aratjo ndo da detalhes sobre o tempo passado pelos
padres Figueira e Pinto na Serra. Ele afirma apenas que os padres & chegaram depois de
um ano de sua partida de Pernambuco e passaram por um grande empecilho com a
chegada a Serra. Esse empecilho estava relacionado a trés nagfes indigenas que nédo
aceitaram a presenca dos missionarios, matando todos os mensageiros que mandaram
para fazer contato e, assim, poderem passar por suas terras. Sobre tal dificuldade
escreve o padre: “se desde Gades até ao Ganges ha tdo pouco que saibam discernir entre
0 bem e 0 mal, entre a felicidade e a desventura, entre fortunas e infortunas, que mérito
que isto se ache nos Tapuismo?” 280

Araljo segue afirmando que essas nacOes deixaram apenas vivo um mancebo
de dezoito anos para guia-los até onde se encontravam os missionarios. Os indios
cristdos, pelo amor que possuiam por seus padres, tentaram impedir 0 ataque sem obter
sucesso. A acdo culminou na morte do padre Pinto, que se encontrava rezando, alheio
ao perigo que ora corria. De acordo com Domingos de Araujo, o padre teve seu “tao
desejado e invejado fim”.

Por fim, a versdo estudada pelo padre José de Moraes, assim como as versdes
anteriores, destaca os sofrimentos passados pelos Companheiros de Jesus durante o
trajeto até a Serra de Ibiapaba, e ainda a boa disposi¢do dos padres em continuar sua

jornada. A estrutura das narrativas cria um relato edificante:

nem as grandes dificuldades que nas passagens dos rios encontrariam,
nem a grande falta do que comer que padeciam entibiava 0s animos,
ou enfraquecia a forgca daqueles agigantados campedes; lutando
continuamente com os perigos, e com a mesma morte, a que se faziam
superiores com sua constancia e sofrimento.?®
Moraes registra que a Serra de Ibiapaba foi alcancada pelos missionarios apos
sete meses da partida de Pernambuco,?®? acrescentando que Francisco Pinto e Luis
Figueira tinham sido os primeiros missionarios a pisar naquela regido, vista como terra

de promisséo e considerada fronteira natural entre os estados do Brasil e do Maranhéo.

280 Aralijo, Chronica da Companhia..., p. 100 f
%81 Moraes. Histéria da Companhia..., p.31. (Grifo meu)
%82 Informacao diferente da dada por Felipe Bettendorff e Domingos Aralijo
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Diferente das outras duas narrativas, José de Moraes fornece maiores detalhes sobre a
permanéncia dos padres na Serra de Ibiapaba e do trabalho que 14 empreenderam,
ressaltando o bom &nimo dos indigenas que ali havia para recebé-los. Ao chegarem a
serra, 0S missionarios enviaram os tabajaras, que os acompanhavam, para dar a noticia
de sua chegada e, “ndo sendo necessario maior aviso, correram todos juntos a busca-los,
e como os achavam em forga, debilitados, os levaram em bracos para uma das trés
populosas aldeias”. %

Ap0s se recuperarem, os padres comecaram logo as suas tarefas de conversao,
facilitadas pela boa disposicdo dos indigenas e pelo animo que demonstravam para se
tornarem cristdos. Os padres passaram cinco meses catequizando o0s indigenas e
edificando uma igreja para seus trabalhos espirituais. Depois disso, antes de partir para
0 Maranhdo, o objetivo Gltimo da missdo, o padre Pinto resolveu enviar embaixadores
das nacGes convertidas tanto para darem testemunho as nagfes vizinhas das benesses,
trazidas pelos missionarios, e de seu bom exemplo de vida, quanto para preservarem o
trabalho que até entdo tinham realizado.

Contudo, entre essas nacdes vizinhas encontravam-se 0s tacarijus, “nagao,
dentre todas a mais barbara, e por isso do veneravel padre a mais apetecida para
universal concérdia de todo aquele distrito”.®® Como tardava o retorno dos
embaixadores, 0s missionarios resolveram partir, acompanhados por alguns tupinamba,
tabajara e potiguar. Passados dois dias da partida, os padres viram-se cercados pelos
tacariju, que ja haviam matado os emissarios, com excecdo daquele que devia guia-los
até os missionarios.

Como foram atacados ao amanhecer, ndo tiveram como se defender. Alguns
indigenas levaram o padre Figueira para se esconder na mata, sendo poupado, segundo
Moraes, para que depois pudesse lancar os primeiros fundamentos da misséo jesuitica
no Maranhdo. O padre Francisco Pinto, porém, ndo desfrutou da mesma sorte. De
maneira semelhante as outras narrativas, foi morto em 11 de janeiro de 1608, a golpes
de pau-de-juca, um pedaco de madeira utilizado pelos tacariju para matar seus inimigos.
Apobs relatar a morte do missionario, a Histéria de José de Moraes se torna enfatica ao
afirmar que através do sangue de Francisco Pinto se converteram muitas almas. Esta
passagem parece ter sido escrita como um sermao por se mostrar tdo persuasiva. Nela, o

padre ainda faz mencdo a necessidade de obreiros para trabalharem nas terras do

%83 Moraes. Histéria da Companhia..., p.32. (Grifo meu)
284 Moraes. Histéria da Companhia..., p.34
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Maranhdo, conforme trecho abaixo:

Ditosa alma, e afortunada missdo com um filho tdo venturoso! Nao se
abrira bocas a terra em que morreu que havia de ser distrito e capitania
do Maranhdo, para por ela falar se sangue, pedindo, como o de Abel, a
Deus vinganca, e ao Céu justica, mas antes tantas gotas derramadas se
converteram em outras tantas linguas, clamando em altas vozes -
Mandai Senhor obreiros, para esta vossa tdo desamparada, como
grandiosa terra.?®

A morte de Francisco Pinto ndo encerra a participacdo dele nas narrativas dos
cronistas; ao contrério, parece que cada vez mais se torna evidente sua presenca nos
relatos. Destaca-se aqui o que Paul Ricoeur afirma ser “a representacdo presente de uma
coisa ausente”, pois o padre se tornou simbolo do martirio jesuitico no Maranhdo, ¢
assim “com a lembrancga o ausente traz a marca temporal do anterior”. %% A lembranca e
a memoria do que ocorreu ao padre sdo utilizadas para afirmar que a missdo do
Maranhdo fora estabelecida a custa de vidas e sangue jesuiticos. O uso da memoria
como “representacdo presente de uma coisa ausente” também aparece recorrentemente a
pessoa do primeiro missionario do Oriente, Sdo Francisco Xavier, tantas vezes citado
como aquele que todos desejavam imitar.

Os restos mortais de Francisco Pinto viraram reliquias?®’ e a ele foi atribuido
varios milagres, principalmente ligados a chuva, tomando a narrativa um ar mistico e
devocional.

A morte de Francisco Pinto fora reescrita varias vezes, em épocas diferentes,
por se tratar de um exemplo da forma como um jesuita devia se portar diante de suas
obrigagdes, mesmo que estas 0 levassem a morte e ao martirio, pois faziam parte do
oficio de um missionario. Segundo Moraes, o padre Pinto “sendo humilde por virtude,
foi prudente por estudo, e afavel e criativo com os indios [...], morreu conquistando, por
que viveu conquistando”.288

Apesar de algumas diferencas encontradas nas trés versdes deste relato, os
cronistas exaltam a santidade e a grandeza de espirito desse missionario, disposto a

morrer por sua missdo, pondo-se antes a apaziguar 0s animos e a rezar a Deus do que

%8 Moraes. Histéria da Companhia..., p.35

28 Ricoeur. A Memoria, a Histéria, o Esquecimento..., p. 27 e 38.

287S0bre este assunto ler Charlotte Castelnau-L'Estoile. The Uses of Shamanism: Evangelizing Strategies
and Missionary Models in Seventeenth-Century Brazil. In. O’Malley. Et. Al (Org.). The Jesuits II:
Culture, Sciences and the Arts, 1540-1775. Library and Archives Canada Cataloguing in Publication,
2002.

288 Moraes. Histéria da Companhia..., p.38
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reagir ao ataque dos indigenas, evidenciando sua fé. Da mesma sorte, as versdes
apontam outros aspectos importantes da Histéria da Companhia de Jesus, tanto a
respeito da missao dos jesuitas, quanto sobre o fundamento erudito de sua escrita.

Ainda nesta mesma direcdo, serd feita uma analise sobre a vida de outros
missionarios representados como exemplos e espelhos, por possuirem, assim como
Francisco Pinto, “singulares virtudes”. Esses missiondrios sao os padres Luis Figueira,
Jodo de Souto Maior e Francisco Veloso.

3.1.2.2. “Se o grao lancado a terra vier a nascer ha de ter abundante
fruto”: o padre Luis Figueira.

Um dos objetivos fundamentais das cartas, cronicas, relagdes ou qualquer outro
tipo de documento produzido pelos jesuitas era a unido dos animos em torno da procura
da vontade de Deus. Para isso, devia-se produzir uma imagem da Companhia de Jesus
através das letras. Dessa forma, qualquer noticia, em primeiro lugar, tinha por objetivo
edificar e consolar. Para cumprir tais finalidades, os padres informavam os avancos da
Companhia, identificados com os da “gloria divina”, nas obras e agdes apostolicas
realizadas nos lugares mais distantes do mundo. Assim, produziam um sentimento de
uniéo entre si.

Uma das preocupacdes dos jesuitas da regido Norte do Brasil era passar, em
seus textos, a ideia de que 0s avancos em suas missdes ajudaram na conquista,
alargamento e consolidacdo das terras e fronteiras do Maranhdo e Grao-Para. Para
Alirio Cardoso e Rafael Chambouleyron, “essas missdes eram um misto de conquista
espiritual e conquista militar. Lutava-se contra o invasor, vassalo de um rei estrangeiro,
mas também contra os hereges de outra religiao”.?*

Neste tipo de relato é nitida a necessidade de se conquistar definitivamente o
territorio do Maranh@o antes que outras nagfes o fizessem, uma vez que este ja havia
sido ocupado por duas vezes: em 1612 pelos franceses e em 1644 pelos holandeses.
Mesmo antes da ocupagdo holandesa ter ocorrido de fato, j& existiam constantes
mencdes de sua presenca na costa maranhense. Domingos de Araujo afirma que em
1623 os holandeses ja rondavam o Maranh&o.

Enfim, nas crbnicas jesuiticas a conquista, a expansao e a consolidacdo do

territorio do Maranhdo se confundem naturalmente com a Historia das missdes

289 Alirio Carvalho Cardoso e Rafael Chambouleyron. Fronteiras da Cristandade: Relatos Jesuiticos no
Maranhdo e Grao-Paréa (séc. XVII). Pp. 33-60. In. Mary Del Priore e Flavio Gomes. Os Senhores do Rio.
S&o Paulo: Ed. Campos, 2005 p. 39

134



religiosas. No livro Il da Histéria da Companhia, intitulado Progresso da Companhia
no Maranhdo e na capitania do Grdo Pard, tem-se a acdo do padre Luis Figueira
relacionada com a expansao do territorio, a partir da jornada a Serra de Ibiapaba, junto
com o padre Francisco Pinto.

As narrativas afirmam: “deixou a Providéncia de Deus [Luis Figueira] vivo [...]
para ter dai por diante um martirio mais prolongado, [que seria o naufragio que viria a
sofrer em 1646] quando veio fundar a cidade de S&o Luis, cabega do Estado, com outro
padre que o acompanhava em seus trabalhos”; para um bem caracterizado como maior,
“porque diz Cristo que se o grdo langado a terra vier a nascer ha de dar abundante
fruto”. %

Nesta passagem, Jodo Felipe Bettendorff utiliza a Parabola do Semeador,”*
proferida por Jesus Cristo sobre o ato da pregacdo do Evangelho. Este trecho é a
figurag@o do trabalho realizado por Luis Figueira, a semente que “ndo teria caido a beira
do caminho e comida por aves [morto e devorado por indigenas], caidas em solo
rochoso e queimada de sol e secado por ndo ter raiz, [ndo resistir as necessidades e
aflicbes que passavam os missionarios com a fome, a sede, os intempéries do tempo e as
doencas] ou caido entre os espinhos, sendo sufocada por estes, [ndo resistindo as
perseguicOes realizadas pelos colonos e pelas instancias politicas e administrativas do
Maranh3o], mas caiu em boa terra e deu bons frutos”. 2%

Apbs a morte do padre Francisco Pinto, de acordo com as narrativas, Luis
Figueira se mostrou inconformado por ver “frustrado os designios do descobrimento do
Maranh&o, e totalmente perdido as esperangas de conversdo de tantas e desamparadas

almas”, % e por ndo ter tido 0 mesmo fim de seu “amado irméo”.

Tendo ja lugar o padre Luis Figueira para sair do espaco dos matos,
juntando o resto dos indios companheiros que ficaram com vida, se foi
ao lugar sagradamente honroso, onde o padre Pinto ficou tdo santa
vitima, e olhando para ele por um pouco mais que aténito, estatico,
correndo e liquidando o coragdo pelos olhos, j& testemunhando a
magoa veemente de Ihe nédo cair tdo desejada sorte, ja lavando com tdo
devotas lagrimas o bem dito sangue de seu amado companheiro, ja

2% Bettendorff. Cronica dos Padres..., pp. 42 e 43;

91 Essa mesma figuragdo é utilizada no Sermao da Sexagésima, escrito pelo padre Antdnio Vieira, para se
referir as dificuldades que os missionarios enfrentaram no Maranhdo. (Padre Antdnio Vieira. Sermao da
Sexagésima. In. Sermdes Selectos do Padre Antonio Vieira. Tomo I, Lisboa: Editora Rolland e Semiond,
1872, pp . 6-7)

292 Mateus, 13; versiculos e 1 a 9; Marcos 4, versiculos de 1 a 9 e Lucas 8, versiculo de 4-a 8.

2% Moraes. Histéria da Companhia..., p. 36;
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obrigando assim a Deus a que mui benignamente se lhe concedesse
tamanha fortuna, que depois veio a ter na Barra do Gréo-Para.?

Figueira foi missionario no Maranhdo por aproximadamente vinte anos (1622-
1643), e neste tempo fez muitos trabalhos pela Companhia de Jesus. Depois da morte de
seu companheiro, ele foi para Pernambuco, retornando ao Maranh&o somente em 1622,
na Armada de Alexandre de Moura, primeiro Capitdo Mor daquela capitania,
acompanhado de mais dois jesuitas, o padre siciliano Benedito Amodei e o padre Lopo
do Couto.

Durante este periodo, organizou a missdo do Maranhdo e realizou diversas
visitagdes pelas aldeias espalhadas pelas terras do Norte, com o intuito de conhecé-las
para construir argumentos que validassem o pedido de mais missionarios para aquela
tdo grande seara.

Nos Progressos da Companhia de Jesus se destaca a viagem empreendida por
ele ao Xingu, analisada por Alirio Cardoso como uma narrativa-espetaculo. Essa
viagem possui varias versdes que se constroem de forma a revelar elementos
edificantes, pois “de fato, existia uma audiéncia para esse género de narrativa, o proprio
corpo da Companhia de J esus”. 2

Apo6s a viagem ao Xingu, o padre Figueira vai a Portugal, obstinado a
conseguir mais missiondrios para aquele “tdo alargado trabalho”, que tinha plena
consciéncia de ndo conseguir realizar sozinho. Porém, ao retornar ao Maranhdo (ainda
na época da ocupacgdo holandesa), sua embarcacdo naufragou em 1643, junto a barra do
Para. Nela se encontravam 16 jesuitas e o novo governador, Pedro de Albuquerque.

Acredita-se que estas duas passagens da vida do missionario, considerado como

» 2% & como 0 novo Francisco Xavier,

“exemplo e espelho em que se miravam os mais
como muitas vezes foi chamado por Jose de Moraes, exemplificam muito bem a forma

pela qual este tipo de narrativa foi construida.

3.1.2.2.1. A Missao nas aguas do Xingu.
Os relatos que se estudara adiante ajudam a perceber como 0s jesuitas
observavam a importancia da acao de seus missionarios nas novas conquistas do Norte.

No ano de 1636, no tempo do governo de Francisco Coelho de Carvalho, o padre

2% Araljo, Chonica da Companhia..., p.101 v. (Grifos meus)

2% Alirio Cardozo. Histéria como espetaculo: A Missdo da companhia nas 4guas do Xingu. 1636. In.
Alirio Cardozo; César Martins. Historia do Xingu e Belém. UFPA, 2008. (no prelo).

2% Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 66;
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Figueira, ja& como superior da Companhia de Jesus no Maranhdo, saiu de Sao Luis em
direcdo a Belém, de onde passou para 0 Gurupd, na aldeia do Xingu. A respeito desta
empreitada, Felipe Bettendorff escreve que o padre Figueira esteve poucos dias no

Gurupa, na aldeia do Xingu:

Onde [...] esteve dias ensinando a grandes e pequenos 0s mistérios de
nossa Santa Fé, acrescentando as cantigas sagradas ao cabo da
doutrina, com que Ihes ganharam agueles barbaros tanto amor, que
querendo-se (sic) ele embarcar para saltar ao Para, e de |4 ao
Maranh&o, sentiram-no tanto que unidos em corpo, homens e
mulheres, o foram buscar a canoa, levaram-no em corpo e alma (como
se diz) para seus ranchos, para obriga-lo a ficar em companhia.”’

Essa narrativa segue mais ou menos em uma péagina, porém fornece algumas
informacdes sobre o papel desempenhado pela escrita jesuitica. Primeiro, ela aponta um
modelo de catequizacéo e ensinamento das doutrinas da religido catolica para adultos e
criancas das aldeias. Esse ensinamento era feito por meio de cantigas sagradas,
revelando uma preocupacdo em se fazer o ensino daquela mais fécil e agradavel para o
entendimento dos indigenas.

Ha ainda a ideia de que os indigenas desenvolveram um amor tdo grande pelo
missionario a ponto de ndo quererem deixa-lo partir, indo busca-lo todos unidos “em
um corpo”, quando j& estava em sua canoa.

Mais adiante, no texto, o cronista narra que o padre Figueira ndo quis ficar,
pois era um sO e ndo podia assistir a todos os indigenas e suas familias. Prometeu voltar
com mais missiondrios para continuar o trabalho e “para lhes acudir a todos com a
maior presteza possivel naquela sua necessidade espiritual, em que estavam uns e
outros; com que, convence-0s, € 0 deixaram voltar para baixo bem contra sua
vontade”.**®

Mesmo depois de ensinarem as doutrinas aos indigenas, 0s jesuitas ndo os
batizavam, pois, de acordo com Cardoso, por ser uma Ordem de origem neo-escolastica
e pos-reformista, possuiam uma concepcdo de batismo, assim como da ética da pobreza,
diferenciada da dos mercedarios, e, sobretudo, franciscanos. Assim, a partir do final do
XVI, a concepgdo de missdo para 0s jesuitas estava muito mais ligada a doutrina da
confissdo do que a do simples batismo. Assim, 0s padres ndo praticavam o0s batismos

coletivos e forgados como os franciscanos.

297 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 49 (Grifo meu).
2% Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 49;
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Domingos de Aradjo comeca sua narrativa sobre Luis Figueira mencionando
uma disputa realizada entre dois pintores, Panazio e Ulisses, que queriam saber quem
fazia a pintura mais bela. Fazendo-se Ulisses vencedor, Panézio lamentou e se pds a
tentar superar seu adversario. Essa figuracdo é feita para demonstrar que a morte do
padre Francisco Pinto, na jornada a Serra de Ibiapaba, era concebida, por Luis Figueira,

como uma derrota:

viu mui bem, e viu melhor depois que o viu morto por Cristo
testemunhar com seu sangue e valor, que em tdo molesto como
dilatado caminho tinha o veneravel padre Francisco Pinto pintado bem
uma perfeita imagem de Cristo determinou enfim ndo se dar por
vencido, nem deixar-se vencer. Vira, e volta a Pernambuco o Padre
Luis Figueira ndo deixando ao martirio, mas buscando-o mais longe, e
mais longe.?”

Este “mais longe” referido por Domingos de Araujo dizia respeito & missao do
Maranhdo que o missionario ajudou a expandir quando se langou ao Xingu e, mais
ainda, quando ao perceber “qudo dilata era a seara daquelas terras” foi a Portugal em
busca de mais trabalhadores para ela, embora durante seu retorno ao Maranhdo
ocorresse 0 seu naufragio em 1643.

Araljo ainda compara as acGes dos padres jesuitas com as acbes de Deus:
“Porque onde diz as inveng¢des de Deus, leu o outro os seus conselhos, os seus cuidados,
e pensamentos, as suas vias, e tracos, e os setenta lerdo as suas coisas gloriosas - se
Deus é invencioneiro, também que muitos, que os jesuitas sejam invencioneiros”. 3%
Essa “inven¢do” se refere as visitas realizadas nas aldeias do Amazonas. Segundo os
preceitos da escolastica — a vontade de Deus e dos homens devia ser uma sé —, tal
afirmagdo de Araujo ndo era vista como inapropriada, mas servia para “inflamar” o
impeto de novos padres para a missdo do Maranhdo, posto que, para ele, isto era o
desejo de Deus.

Luis Figueira ndo passou muito tempo na aldeia do Xingu, pois as visitas
deviam durar no maximo trés dias. Porém, esse tempo foi suficiente para fazer com que
os indigenas ndo aceitassem que o padre deixasse a aldeia. Eles fizeram de tudo para
que o padre permanecesse. De acordo com o relato, os indios se utilizaram de “tamanha

oratoria” que quase fizeram o padre desistir de partir. Como na Crénica dos Padres,

Domingos de Aragjo também afirma que os indios “se amotinaram, uniram e

% Araljo, Chronica da Misso..., p. 105 f.
%09 Arajo, Chonica da Miss&o..., p. 128 f
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conspiraram em um corpo de homens, mulheres, filhos e filhas, grandes e pequenos, e,
indo & canoa onde o padre estava, j& embarcando para voltar, o carregaram para fora

dela, obrigando-o a ficar com eles”. E afirmavam: “eles ndo o foram buscar em sua

terra, e que ele, os foi buscar a eles” 3%

Domingos de Aradjo afirma que o padre vacilou por alguns instantes,

desejando ficar, mas:

Tornando, porém em si e em suas invencges, e desenhos tdo louvaveis
o0 padre Luis lhes disse — Filhos do Coragdo entendeis vos mui bem, e
sabe Deus, que por Deus, e por vOs vim eu aqui a vossas terras
desenterrando-me das minhas por amor de Deus, e por amor de vos,
nem eu intento deixar-vos por uma vez, e desamparar-vos. VOs Sois
muitos, e as nac¢des confinantes muitas mais. Sendo eu s, como hei
de acudir, ver e prover, e enfim remediar a todos? E quando eu s
pudesse assistir, e amparar a todos, por quanto tempo vos havia de
amparar, e assistir, pois estou eu ja de idade tdo crescida. O meu
intento e cuidado em voltar ao Maranhéo, e dai a Portugal é trazer-vos
muitos missionarios para que haja geral permanente assisténcia no
nosso amparo e remédio; e porque vos ndo pereca que VoS quero
deixar sobre desconhecido ingrato, além de impio sendo em vés
tamanha a necessidade, e desamparo, e tdo sensivel como claro o amor
gue me tendes, aqui fico ja convosco totalmente rendidos aos vossos
desejos, rasos e lagrimas, que bem vos merecem e convertam as
minhas, que estais vendo, e elas vos estdo confirmando com a minha
vontade pronta ao meu zelo ardente.*?

A necessidade de cumprir sua missdo fez com que o padre deixasse a aldeia,
mesmo com o desejo ardente de ficar. Essa narrativa procura mostrar que os padres da
Companhia de Jesus ndo se deixavam levar por sentimentos pessoais, mas buscavam o
bem maior e universal, acima do seu proprio. Tal argumento é lugar-comum dos
tratados escolasticos, discutidos no seculo XVI, que afirmavam ser o bem comum, o fim
ultimo de toda acdo prudente. Nessa sociedade corporativa, a vontade individual era
subordinada ao coletivo. Segundo Manuel Hespanha, “quer para a compreensao da
sociedade, quer para a sua correta organizacdo, ndo se deve partir da consideracdo do
individuo isolado”.*%

Ja na Histdria da Companhia de Jesus, o padre José de Moraes ndo da tanta
atencdo a acdo de Luis Figueira nas aldeias do Xingu, mas, no pouco que se dedica a

ela, mostra claramente a utilizacdo de recursos da arte Retorica. Ele compara o padre a

%0 Araljo, Chonica da Miss&o..., p. 128 v

%92 Araljo, Chronica da Missao..., p. 129 f;

%03 Manuel Hespanha. Histéria das Instituicées: época medieval e moderna, Lisboa: Livraria Almedina,
2004, p. 210;
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personagens historicas e o Maranhdo a regides distantes, tanto temporal quanto
espacialmente. Constr6i também a ideia de que apenas a imagem do padre Figueira
moveu o coracao daqueles indigenas, e que 0 missionario também se apegou bastante a
eles.

O cronista faz constantemente comparacdo entre o padre e 0s missionarios do
Oriente, e ainda, com figuras da mitologia grega. “Todo abrasado neste divino fogo,
qual outro Xavier na India, navegava este insigne argonauta, ndo em busca do velocino
de ouro, mas sim com o intuito de desembrenhar daquelas brenhas as preciosas
margaridas de tantas almas”. Afirma ainda que, nas aguas do Xingu, os indigenas se
comoveram de pronto com a figura do padre Luis Figueira, que “largara pai, mae e
parentes e a sua propria patria, sem mais interesse que o bem e a salvacdo das suas
almas, que eram as drogas que pretendia tirar do sertdo”. 304 Moraes destaca que a maior
provagdo de Figueira foi “largar seus neodfitos, ficando ainda mais dificil consentirem
estes no seu regresso”,>*> mas o padre conseguiu convencé-los a deixa-lo partir.

Na narrativa, percebe-se que José de Moraes pouco se interessava em dar
informac@es cronologicamente corretas, preferindo antes dispor os fatos da forma que
melhor servisse ao propoésito de edificar através da escrita. Exemplo disso é quando
afirma que o padre Figueira passou alguns meses na misséo, diferente dos outros dois
relatos que afirmam que ele passou apenas alguns dias, como era 0 costume nas
visitacOes.

Acredita-se que o cronista ndo faz isto aleatoriamente, pois, desde o inicio de
sua cronica, ele jd havia avisado que seu objetivo era fazer referéncias a fatos
edificantes, “que se fagam recomenddveis a prosperidade dos tempos”, de modo que
“nem mesmo os seus membros hdo de sair tdo grandes, que passem a ser disformes,
nem t3o diminutos que pare¢cam defeituosos por pequenos”.306

Depois de ter finalmente conseguido sair da aldeia do Xingu, Figueira passou a
Belém, de |4 a Sdo Luis e, finalmente, para Portugal, aonde foi buscar mais
missionarios. Porém, ele nunca retornou as terras do Maranhdo, devido ao naufragio na

barra do Para, proximo a ilha de Joanes (atual Marajo).

%04 Moraes. Histéria da Companhia..., p.145 (Grifo meu).
%05 Moraes. Histéria da Companhia..., pp.146 e 147.
%06 Moraes. Histéria da Companhia..., pp.148 e 15
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3.1.2.2.2. 0 Tao Desejado Martirio.

O padre Figueira saiu do Xingu prometendo aos seus neofitos que voltaria para
tomar conta deles, e levaria mais missionarios para ajudar a cuidar de sua salvacéo.
Porém, a volta desse padre ndo chegou a ocorrer. Quando retornava, ja no ano de 1643,
junto ao novo governador Pedro de Albuquerque, e mais quinze missionarios, 0 navio
em que se encontravam veio a fundo.

A partir deste ponto comeca o relato dos sofrimentos e morte de Luis Figueira.
Este foi construido emocionalmente pelos jesuitas, pois era necessario destacar a morte
de um missionario “tdo glorioso, santo e virtuoso”, que em nome da caridade ¢ da fé de
Cristo, abriu mao de sua propria vida para levar o “bom morrer” aos amigos e
companheiros de viagem.

O relato do naufragio comeca com a noticia de que sete canoas foram enviadas
para socorrer 0 navio que havia naufragado. Quando chegaram ao local, o primeiro a
embarcar foi o Governador Pedro de Albuquerque, e depois se ofereceu ao padre

Figueira e aos que o acompanhavam. Segundo Felipe Bettendorff:

porém, dizem que compadecidos os padres de uns dois ou trés homens
gue ficavam ao desamparo, & mercé das ondas que com a enchente
iam levantando e deixando cair a nau até que com a forca da
frequéncia das pancadas se ia abrindo, escolheram com o padre Luiz
Figueira antes sacrificar suas vidas por caridade do préximo, que
faltar naquela necessidade 4 salvaco de suas almas. *”

A passagem ilustra que o padre Figueira e seus companheiros preferiam
sacrificar suas proprias vidas a deixar que outros morressem sem estar preparados para
receber “uma boa morte”.

Continuando a narrativa, afirma-se que, passado algum tempo da partida do
primeiro socorro, 0s padres percebem que o outro, vindo de terra, estava demorando.

Entdo improvisaram uma balsa ou jangada para tentar salvar-se e:

foram por milagre do céu dar na costas dos Aruans, gentios barbaros e
bravos, 0s quais como naquele tempo iam em guerra com 0S
portugueses, 0s mataram e comeram todos [...] Parece que tdo gloriosa
morte mereciam esses servos do Senhor, & mdaos dos inimigos de
Deus, tdo insalvaveis, ndo podiam ter morte mais gloriosa que morrer

%07 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 65 (Grifo meu)
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por caridade, e pela salvacdo das almas que vinham buscar, de
Portugal a essas terras, e com muita razdo se puderam dizer deles que
as muitas dguas nao puderam vencer a abrasada caridade que em seus
peitos ardia de Deus e dos homens com tudo mais ainda o Padre Luiz
Figueira, que com Subprior de todos no Cargo, também era Superior e
tdo assim nas letras como na conformada virtude; ele é que no Brasil
era 0 exemplo e o espelho em que se miravam os mais; ele por puro
zelo de salvacdo das almas compds a arte da Lingua Brasilica, ele que
acompanhou o Padre Francisco Pinto pelas serras de Ibiapaba,
derramara com ele seu sangue debaixo de um pau de jucd, ou
ybiassanga, se 0 céu o ndo guardara para cousas maiores; ele foi o
primeiro Missionario do Maranhdo, e Xingu, o primeiro fundador do
Colégio de Nossa Senhora da Luz, que por sua industria e trabalho
edificou, ele ao Mestre e consolacdo da Cidade de S. Luis, o primeiro
pai e procurador dos Missionario.*

Luis Figueira é representado como 0 missionario exemplar e “espelho” para os
outros. Bettendorff destaca seu papel como primeiro missionério e fundador das
missdes e do colégio jesuita. Como “grande sabio” e “servo do Senhor”, ele ndo poderia
ter outro fim se ndo o martirio pela salvacdo da alma dos habitantes da terra — tanto
brancos quanto indigenas —, que tdo ardentemente havia desejado cuidar.

A narrativa de Domingos de Araujo é semelhante a de Bettendorff, porém
destaca que os indigenas do Xingu, quando ndo queriam deixar o padre partir de sua

aldeia, estavam prevendo gue ndo o veriam mais:

donde [Xingu] o ndo queriam deixar voltar os seus nedfitos, quase
prevendo o0 ndo veriam mais nem outro em seu lugar tdo cedo, o
primeiro que deu comeco ao colégio da Senhora da Luz do Maranhéo;
0 mestre e consolagdo de toda aquela cidade; o primeiro pai e
procurador dos missionarios do Maranhdo, donde os foi buscar a
Portugal para os conduzir a esta missao; ele enfim um cabal exato
exemplar de perfeita caridade/ que todos os missionarios do Maranhdo
devemos imitar e da caridade maior, pois maior ndo pode haver, que
dar a vida por seus amigos.*”

Mais uma vez, exalta-se a figura de Luis Figueira como “cabal exato exemplar
de fidelidade e perfeita caridade”, que devia ser lembrado para se tornar “o espelho” no
qual todos os outros deveriam se mirar. O padre € representado como “homem santo e
justo” e semelhante a Jesus Cristo, que deu a sua vida para salvar seus companheiros
através da administracdo dos sacramentos.

Na Histdria da Companhia de José de Moraes, encontra-se uma representacédo
semelhante da figura do Padre Figueira. Moraes destaca a acdo do jesuita ao recrutar os

%08 Bettendorff. Cronica dos Padres..., pp. 66-67 (Grifos meus)
39 Aradjo. Chronica da Misso..., p.154 f (Grifo meu)

142



missionarios na Europa e afirma que estes desejavam ardentemente vir ao Maranhao.
Logo, vieram junto do padre quinze missionarios, na mesma esquadra do novo
governador, Pedro de Albuquerque.

O cronista d& detalhes da viagem por mar e da dedicacdo dos missionarios
durante o trajeto até o naufragio. Da mesma forma que Bettendorff e Araujo, afirma ter
0 padre Figueira preferido continuar na embarcacdo para oferecer uma boa morte
aqueles que ficavam, assim edificaria o governador com seu bom exemplo, mostrando
que “trabalhou com notéavel fruto” e “a ele se deve também o método e governo
espiritual das nossas aldeias”. Novamente, comparam-no a Francisco Xavier € a missdo
do Maranhao com a da China: “morreu ao desamparo em outra ilha, ndo obstante ter ja
tocado as porta da China”. 3!

Nesses relatos observa-se porque os jesuitas, distantes entre si no tempo,
observavam Luis Figueira como um missionario exemplar. Os cronistas atribuiram a
Figueira o método de evangelizar da Ordem, destacando o carater pedagodgico e
exemplar das acOes de tal missiondrio. Também atribuiram a ele a conquista e a
consolidacdo de territorios e aldeias que, antes de sua acdo, estavam a mercé de

incursdes estrangeiras.

3.1.2.2.3. “O exemplo de singular de virtude”: Louvor da Vida e Morte
de Joao de Souto Maior.

No livro terceiro da crbénica de Jodo Felipe Bettendorff, intitulado Do que
obraram os padres da Companhia da criacdo da lei de 1655 até a primeira expulsdo
em 1662, encontram-se varios relatos sobre as missdes individuais dos padres jesuitas.
Dentre eles, destaca-se o da vida do padre Jodo de Souto Maior, que além de versar
sobre a missdo realizada pelo inaciano, refere-se a sua vida antes de ingressar na Ordem.
Localiza-se nesse texto a sexta parte das Constituicbes Jesuiticas, que trata da Vida
pessoal dos que ja foram admitidos na Companhia.

Um dos capitulos da Crénica dos Padres fornece informacfes a respeito da
maneira como o padre procedia para encaminhar suas missées e do cotidiano nelas,
além de exaltar a importancia de suas a¢des para a Coroa, tanto na aproximagdo com 0s
indigenas, quanto no cuidado da alma dos portugueses. Bettendorff descreveu o padre

Jodo de Souto Maior como missionario incansavel, pois mal saia de uma missao e ja era

319 Moraes. Histéria da Companhia..., pp. 155 &154.
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designado para outra por mostrar a&nimo e disposicao para cuidar da salvacao das almas.
Mesmo antes de adentrar a missdo do Maranhdo, ele ja “abrasava-se em desejos de
padecer martirios”. 3"

A narrativa sobre a vida e missao de Souto Maior comega com sua ida as terras do
rio Pacajés, na qual foi acompanhando uma tropa e dois mineiros designados pelo rei D.
Jodo 1V, em busca de metais preciosos. O cronista afirma que ao longo das margens do

rio existia tanta “multidao de gentios” que:

ajuntando-se todos os portugueses e indios das aldeias d’El Rei, no
principio desta conquista para lhes ir dar guerra, foi tdo cruenta que
afirmou um dos primeiros conquistadores do Para que se tingiu o rio
em sangue, porque os indios Pacajas ndo sO se puseram em campo a
esperar a peleja, mas ainda sairam a receber os Tupinambaés, e outros
seus contrarios com mais de quinhentas canoas, ficando mortos gquase
todos, ndo somente os vencidos, mas também os vencedores.**
Afirmava-se que os indios Pacajas eram uma na¢do muito aguerrida e, por isso
mesmo, 0 espirito do padre havia se abrasado para esta missao. Souto Maior partiu na
mesma embarcacdo com os dois mineiros do Reino que foram examinar 0s minerais.
Bettendorff escreve: “os mineiros depois de um breve descanso comegaram logo a tratar
de descobrir as minas, e enquanto eles tratavam do ouro e da prata, pés-se o padre Jodo
de Souto Maior com muito maior fervor e zelo a cuidar da salvacdo das almas daqueles
gentios, em cuja comparagdo todo ouro e prata ndo tinham valor” 3%
Essa missdo devia durar apenas seis meses, mas devido a uma mudanca no tempo

0 rio secou, tornando a navegacao impossivel. Além

destas mudangas no tempo, destemperando o ar e do rigor das calmas,
se ocasionou uma mortal enfermidade em a gente da tropa na qual
morreram muitos, e entre elas 0s mineiros, com cuja morte ficaram
perdidas as esperancas dos tesouros que se buscava; esta doenga se
ateou também entre aqueles indios nedfitos dos quais faleceram néo
poucos depois de batizados pelo padre missionério.**

Souto Maior trabalhou para tratar do corpo e da alma dos atingidos pela doenca.
Com medo de perder os indigenas que ja havia batizado, pois muitos fugiram com medo
da doenca, ele empreendeu uma jornada com os que ainda ficaram. Devido a fragilidade

de sua saude, durante a jornada teve febre que s6 aumentava no decurso dela. Sua

311 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 105
312 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 97

313 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 98;
314 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 99;

144



condicdo piorou depois de uma queda que ocorrera na parte feita por terra, levando-o
assim a falecer quando ainda tinha trinta e cinco anos.

Na narrativa da morte deste missionério, Bettendorff utiliza-se de duas figuras
muitas vezes repetidas na cronica, assim como em outras narrativas jesuiticas. A
primeira aparece quando relata que o padre sabia que era chegada a hora de sua morte,
vista como forma de recompensa por seus trabalhos. De acordo com o cronista, ele veio
a entender “que era chegada a hora em que Deus o chamava para 0 prémio de seus
trabalhos”. A segunda figuracdo aparece na chegada do padre as aldeias para onde
dirigia a missdo. Ao chegarem, o padre estava tdo debilitado em for¢a que “0 levaram
os indios em 0s bracos para uma pequena casa tecida de palmas”. **

Nas passagens vé-se a exaltacdo do sofrimento e da morte de um missionario
no cumprimento da missao, além do cuidado que os indigenas dispensavam a eles, pois
quando se encontravam fracos eram carregados em seus bragos. Isto mostra a
docilidade, o apego e o amor que dispensavam a seus missionarios. Tal representacdo
repete-se varias vezes nas cronicas jesuiticas, por exemplo, no relato da missdo que 0s
padres Luis Figueira e Francisco Pito empreenderam a Serra de Ibiapaba. Na Historia
da Companhia do padre José de Moraes, encontra-se uma passagem na qual se afirma
que os indigenas dali possuiam bom animo para receber os missionérios, tanto que ao
chegarem a serra eles enviaram os tabajaras que 0s acompanhavam para dar noticia de
sua chegada: “ndo sendo necessario maior aviso, correram, todos juntos a busca-lo, e
como os achavam em forcas debilitadas os levaram em bragos para uma das trés
populosas aldeias” %'

Por achar Souto Maior um exemplo a ser seguido, Bettendorff dedica a ele um
capitulo, no qual fala de sua vida antes de partir para a missdao do Maranhdao, intitulado
Sumario da Vida do Padre Jodo de Souto Maior antes de vir & Missdo do Maranhdo.
Neste Sumario exalta-se a santidade e a luta travada por Souto Maior para seguir sua fé
e religido, e faz relato das dificuldades enfrentadas no seio da sua propria familia. O
cronista afirmou fazer o relato por achar que ainda ndo se havia dado a Souto Maior a

“sepultura mais honrada em a igreja de Sao Francisco Xavier”, e:

merecia um grande elogio pelo que gloriosamente obrou nesta misséo
do Maranhdo, mas a meu ver nao se podera fazer elogio melhor do
que se compreende sobre ele em esta cronica, porque maior louvor se

315 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 100 (Grifo meu)
316 Moraes. Histéria da Companhia..., p.32. Grifo meu.
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poderia dar do que se referir aos exemplos de singular virtude que deu
assim aos seculares como aos religiosos.*"’

Bettendorff segue explicando que ndo tornara a falar de suas virtudes nas
misses de Ingaybas e Pacajas, posto ja ter feito no capitulo anterior. Para ele, essas
missdes tornaram Jodao do Souto Maior o “Apostolo deste estado” [Maranhao], por isso,

acrescentard somente “ao referido a santa vida que levou antes de vir a missdo do

Maranhé&o, estando ainda em o reino de Portugatl”.318

Pode-se classificar tal capitulo como um texto laudatdrio, mais especificamente
um panegirico. Esse enquadramento é possivel, pois o0s textos jesuiticos se encaixam
como dito anteriormente, nos géneros retéricos — judicativos, deliberativos, e epiditicos.
O texto laudatdrio é visto como um subgénero do género retorico epiditico.

No artigo escrito por Marcelo Moreira intitulado, O Louvor ao Marqués de
Marialva: Um Estudo sobre o Panegirico se encontra defini¢des que casam muito bem

com o estilo do texto aqui analisado. O autor utiliza uma passagem da Retdrica Ad

Herenium para definir os “loci a partir dos quais o louvor deve ser produzido™.3*?

Passemos agora as causas do género demonstrativo. J& que o epiditico
abarca o louvor e o vitupério, os lugares que fundam o louvor, ao
serem empregados de forma inversa, servir-nos-ao para a composi¢ao
do vitupério. O louvor pode basear-se em coisas externas, em atributos
fisicos e em qualidades do animo. As coisas externas pertence o que
pode ocorrer por acaso ou fortuna, favoravel ou adversa, tal como
linhagem, educacdo, riqueza, poder, gloria, cidadania, amizades e
elementos analogos — assim como, para vitupérios, seus opostos. Ao
corpo pertence 0 que a natureza lhe atribuiu em termos de qualidade
ou de defeitos: velocidade, forca, beleza, valor, assim como, para o
vitupério, seus contrarios. As qualidades do animo concernem aquilo
que depende de nosso juizo e reflexdo: prudéncia, justica, fortaleza,
temperanga, assim como Sseus 0Opostos, se nosso desejo vituperar.
Deste modo, em uma causa demonstrativa, sera constituida nossa
prova e também a refutagdo.*®

Encontra-se no Sumario da vida do padre Jodo de Souto Maior, elementos de
tal composicéo, ligados principalmente as coisas externas: as qualidades de linhagem e
educacgéo. Bettendorff destaca que Souto Maior era “filho de pais nobres, e que desde

sua tenra idade o criaram em o santo temor de Deus e mais virtudes, como requeria a

317 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 102;

318 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 102;

319 Marcelo Moreira. O Louvor ao Marqués de Marialva: Um estudo sobre o panegirico. Revista da USP
S8o Paulo, n.88, p. 183-192, dezembro/fevereiro 2010-2011, p. 185.

20 AD HERENIUM. Cambridge: Harvard University Press, Loeb Classical Library, 1989, PP. 172-174.
Apud In. Moreira. O Louvor ao Marqués de Marialva..., p. 185 (Grifos meus).
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sua condicdo; chegada a idade de maior capacidade aplicou-se a estudar humanidades
no Colégio de Santo Antdo, onde se bem aproveitava em a ciéncia do espirito e propria
perfeicio”.**! O missionério havia sido de tal forma virtuoso que por ser filho de pais
nobres teve uma educacdo impecavel nos designios de Deus, e ndo somente nesta
questdo da virtuosidade religiosa, mas no destaque de suas funcdes intelectuais, ja que
se sobressaiu no estudo das humanidades e das letras, o que contribuiu para o seu
crescimento intelectual, mas, principalmente, para a “ciéncia do espirito e propria

perfeicao”. De acordo com Manuel Hespanha:

De fato, nesta sociedade [do Antigo Regime] em que a aparéncia
manifestava a esséncia e em que a natureza se lia na tradigdo, a
nobreza interior ndo podia deixar de manifestar-se exteriormente,
desde que se deixasse passar um tempo suficiente. Como no dominio
da religido, a justificagdo de um estado de nobreza interior ndo podia
se fazer com puras disposicOes interiores [...] [a nobreza prova-se por
atos que fazem o nobre diferente do plebeu]. Em contrapartida, ela
deveria exprimir-se por atos repetidos ao longo da vida [a nobreza ndo
nasce num piscar de olhos]. S0 esta pratica diuturna de um viver nobre
poderia criar esta pulblica estimacdo de nobreza que, segundo
Melchior Phaebus, é o critério-chave para distinguir os nobres [a
nobreza consiste, sobretudo na avaliagdo dos homens].*#

Desta maneira, cabe destacar que a qualidade dos homens, apesar de poder ser
desenvolvida pelo exercicio das virtudes, no Antigo Regime, era considerada inata, de
acordo com o nascimento. Por exemplo, o Nobre tem determinadas qualidades inatas
que podem ser desenvolvidas a partir de determinados conhecimentos e do estimulo de
certas virtudes. Por isso, existem os tratados de educacdo para a Nobreza e ndo para 0s
camponeses, artistas, etc. Para estes, 0 que cabe geralmente é levar a vida de bom
cristéo.

O cronista destaca também ““as qualidades do &nimo que concernem aquilo que
depende do nosso juizo e reflexdao”. O missionario, ainda na juventude, havia feito voto
de “perpétua virgindade, o qual guardou inviolavelmente todo decurso de sua inocente
vida”. O padre era tdo constante que para manter tal promessa desejou integrar a
Companhia de Jesus, “[na] qual entrou com grande alegria, e perseverou com grande

exemplo na oragdo, meditagiio e mais exercicios de humildade e obediéncia” %

%21 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 102;

%22Anténio Manuel Hespanha. A mobilidade social na sociedade de Antigo Regime, Revista Tempo,
volume 11, n°21, Niteroi, UFF, 2009, pp.121-143., p. 134.

323 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p.103
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Bettendorff afirmou que a familia de Souto Maior era contra sua entrada na
Companhia de Jesus e, devido a isso, mandou seu irmdo mais novo, Manuel David de
Souto Maior, tornar-se novico na Companhia para lhe desviar do caminho da Religi&o.
De acordo com Bettendorff, nenhum argumento lancado pelo irmdo de Souto Maior
teve efeito sobre ele. Dessa maneira, o irmao langou méo do fato do missionario nao ter
uma boa visdo em um dos olhos. Este motivo o levou a ser dispensado da Companhia,
depois de 1a passar um ano. Mas, mesmo depois de sair da Ordem, ele continuou a levar
uma vida reta: “um ano inteiro que viveu no mundo sempre conservou o fervor da vida
no exercicio das virtudes como se estivesse vivendo na clausura da Religido”.3*

Souto Maior pediu trés vezes que fosse readmitido na Ordem, até que resolveu
informar ao padre Provincial “do que se tinha passado e do meio que tinha buscado, ¢
tanto insistiu em alegar que seu impedimento nao era bastante, que examinada a terceira
vez pelos padres consultores a proposta do requerente, e maravilhados da eficacia de
suas palavras, se julgou uniformemente ndo ser impedimento bastante para se lhe negar
o fim de seus desejos”.** No trecho encontram-se caracteristicas especificas do
subgénero laudatorio: a prudéncia, a fortaleza e a temperanca.

Além dessas virtudes, o cronista destaca a vida de Souto Maior na Ordem,
desde a sua atuacdo como mestre em Retérica, no Colégio de Santo Antdo, em Portugal,
até seu desejo pelo martirio em missdo. Segundo Aristételes, em A Retdrica:

como louvor esta baseado em acGes, e com 0 agir de acordo com um
fim moral é caracteristico de homens dignos, é preciso que nos
esforcemos por mostrar que um homem estd agindo dessa maneira
movido por um fim moral, e é Gtil que pareca que ele tenha agido
desse modo em varias ocasides.**

Como um discurso retoricamente construido é dirigido a um determinado
auditério, e no caso da narrativa jesuitica para um auditério formado por religiosos,
superiores e autoridades, este se constitui enquanto exempla, ou seja, como modelo para
produzir uma agdo persuasiva sobre seu auditorio, de edificacdo e construcdo de uma
memoria e Histdria jesuitica. O discurso teria que mostrar como 0S Missionarios
viveram uma vida digna e santa antes mesmo de se tornarem inacianos, enfrentando

adversidades. Contudo, por serem sempre temperados e persistentes, tornaram-se

324 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 104

%25 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 104

32 Aristoteles, Art of Rhetoric. Cambridge: Harvard University Press, 1994, PP. 100-101. Apud. Marcelo
Moreira. O Louvor ao Marqués...
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missionarios e eram considerados homens sabios e instruidos nas letras e na arte do
discurso.

3.1.2.2.4. “Um anjo vindo do céu”: A missdo do padre Francisco Veloso
entre os Tupinambas.

Como fruto da Contra-Reforma, a Companhia de Jesus tinha como um de seus
principais fundamentos o ato de sair em missdo. Isto consistia em ‘conquistar’
determinado local e levar a luz do evangelho para la. De acordo com Alcir Pécora, para
Antbnio Vieira, assim como para seus pares jesuitas dos séculos XVI, XVII, e XVIII,
“cabia a Portugal, mais que a qualquer outra nacao cristd, avancar sobre o mundo gentio
e reduzi-lo & cristandade”.®*” A Companhia de Jesus era o principal instrumento para
que a Coroa portuguesa conseguisse tal feito.

Os padres inacianos, seguindo os preceitos dos escolasticos espanhais,
defendiam que o amor e as palavras jesuiticas convertiam mais que o uso da forca e das
armas portuguesas. Vé-se nas cronicas jesuiticas que é retratado no Maranhdo aquilo
que Angela Barreto Xavier destaca em Goa: a alianca entre poder politico e religioso
“supriu algumas das dificuldades que as administracbes das coroas imperiais
enfrentavam nas col6nias, facilitando, por essa via, ndo apenas a territorializagdo do
poder imperial, mas também a sua inscricdo nas mentes e nos coracdes dos seus
stibditos”.*®® No Maranho, esses stditos eram as nacdes indigenas e 0s portugueses que
ja se encontravam naquelas terras. De acordo com uma carta enviada ao rei pelo padre
Antonio Vieira, “o Maranhdo é uma Rochela de Portugal e uma conquista por
conquistar e uma terra onde V.M. ¢ nomeado, mas ndo obedecido”.3®

As palavras de Vieira refletem bem a visdo sobre o Maranhdo, “uma conquista
por conquistar”, e, diante das representagdes feitas pelos jesuitas, essa [re]conquista do
Maranh&o seria realizada através de suas ac¢des. Os jesuitas acreditavam que a vida civil
naquela regido so seria provavel ao se reduzir a gentilidade a fé catdlica e a vida civil,
qualidades tornadas possiveis apenas sob a vontade do rei, identificada com o bem da
republica. Por isso o aviso de Vieira: “V.M ¢ nomeado, mas ndo obedecido”. O rei era

visto como cabeca de um “corpo mistico”, assim como no Império portugués.

%27 pgcora. Vieira, o indio e o corpo mistico..., p. 434;

%28 Angela Barreto Xavier. A invencéo de Goa: Poder Imperial e Conversdes Culturais nos Séculos XVI e
XVII. Lisboa: Editora Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008, p. 19.

329 padre Antonio Vieira. Cartas do Padre Antdnio Vieira (coordenadas e anotadas por Jodo Lucio de
Azevedo). Coimbra: Imprensa da Universidade, 1925, tomo 1. (grifo meu);
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Ao ser marco e contexto da vontade divina da salvacéo das almas, o
reconhecimento dos interesses do Rei é fundamental para o bom
triunfo da missdo. Isto supbe formular a identificacdo entre os
designios divinos e a expansio da fé e dos servigos do ‘Rei Catdlico’ a
esta. Além disso, o futuro da missdo deve ser representado de forma
que coincida com os propositos reais. Sem duvida, ndo se defende em
V&0 os interesses do rei, eles devem servir a vontade de Deus.**

Com a intencdo de estudar a representacdo do jesuita como figura importante
para a concordia, o bem universal e o alcance do indigena, através do amor, quando as
armas e o aparato administrativo portugués ndo chegaram, estudar-se-a a missao do
padre Francisco Veloso até a terra dos Tupinamba.

Nos relatos dessa missdo destaca-se que este “santo missionario” fora enviado
até o rio Tocantins por ordem de seu superior, 0 padre Antdnio Vieira, para que
reduzisse a multiddo de gentios que se encontravam por aquelas bandas. Bettendorff
afirma ter Veloso acabado de chegar de uma missdo, quando um grupo de indios
tupinambas, descidos por sua livre e espontanea vontade, chegou com a informacéo de
que “havia muitas aldeias de sua nag¢do que podiam ir buscar para vir ser filhos de Deus
como eles eram; folgaram todos com essa boa nova”. Desta sorte, o padre Veloso foi
eleito por Vieira por ser “peritissimo na lingua dos Tupinambés”. O padre ndo quis
“que o acompanhasse escolta alguma de soldados, mas um s6 homem branco chamado
Pedro Biscainho e cirurgido da casa”, e “deste modo aviados, partiram do Par4, pela
festa de Sdo Jodo, em o ano de 1658”3

Segundo o cronista, o padre ndo necessitou fazer nenhum esforco, pois ele foi
recebido como um “anjo vindo do céu”, e apenas “lhes [aos indigenas] propds a causa
de sua vinda a suas terras, quando ouvindo as préaticas que lhes fazia em sua lingua
prépria, que falava como natural entre eles e ainda muito melhor, deles ndo houve um sé
que ndo quisessem descer em sua companhia”. Mais adiante, Bettendorff afirma: “aqui
se viu o grande poder da Divina Graga com que se moveram estes barbaros a largarem

sua patria, sitos sobre um rio de cristalinas e as mais sadias 4guas do Estado todo”. E

ainda:

330 (Al ser marco e o contexto da vontade divina da salvacao das almas, el reconocimiento de los intereses
del Rey es fundamental para el buen triunfo de la mision. Esto supone formular la identificacion entre los
designios divinos de la expansion de la Fe y los servigos de del ‘Rey Catolico’ a esta. Ademads, el futuro
de la mision debe ser presentado de forma que coincida con los propositos reales. Sin embargo, no se
defienden en vano los intereses del rey elles deben servir a la voluntad de Dios). Fernando Torres-
Londofio. La experiencia religiosa jesuita y la cronica misionera de Para y Maranhao en El siglo XVII. In.
Marzal, M. M, S J, (ed.). Un reino de la frontera: las misiones jesuiticas en la América colonial. Lima:
Abya-Ayala/Pontificia Catdlica Del Per(, 1999, p. 19.

%31 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 109
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N&do é somente terem, pela forca divina da Graca, saido de suas
préprias terras tdo belas e fecundas, como ja se tem dito, para viverem
no conhecimento da verdadeira Fé, mas também € terem-se deixado
trazer tantas almas de gente muito guerreira por um s6 missionario da
Companhia de Jesus, sem mais escolta de soldados e armas que sua
pessoa armada de uma viva confianca em Deus todo poderoso cuja
graca todo se rende e se sujeita.**

Domingos de Araujo repete as informacbes oferecidas por Bettendorff, e

também destaca que era espantoso

ver em gente tdo belicosa, e tdo marcial, a valentia e forca da Divina
Graca, por cuja virtude com tanta vontade, e com tanta alegria deixava
as suas terras, sobre mui amena, mui sadias, e mui fartas para buscar a
Jesus com seus jesuitas por tanto incdmodos e trabalho em terras tdo
dessemelhantes a sua.**

José de Moraes, por seu turno, ao falar deste “prodigioso” feito — um Unico
missiondario descer a uma aldeia, utilizando-se como arma apenas a palavra de Deus e
sua eloquéncia ao proferi-la — afirma que Francisco Veloso era o Marco Tulio Cicero
daquela missdo e que “chegou alegre ao porto da sua tdo apetecida aldeia do Itaqui no
descobrimento da preciosa mina de tantas almas, qual outro Jasdo no velocino de ouro
na ilha de Colchos em demanda de tio celebre, como tdo encantado e fabuloso
tesouro”.**

Moraes também apresenta a estratégia utilizada pelo padre para se aproximar
dos indigenas, que, a principio, segundo a narrativa, havia se escondido com medo do
missionario. Ele “ordenou a alguns indios da sua comitiva, que mansamente, € como
disfarcados penetrassem a espessura, € que topando alguma gente, a desenganassem de
seu receio, e lhes participassem o bom intento da sua vinda”. Dessa maneira, conseguiu
fazer com que os indigenas esquecessem suas desconfiangas, chegando ao ponto de seus
filhos pequenos deixarem a companhia “dos pais pela dos padres, que com tal amor e
carinho os tratavam, que parecem ndo reconheciam outras maos, que a dos seus insignes
bem feitores”. O cronista arremata seu pensamento afirmando que “atrativo € este entre
0s tapuais, que o cuidar e acariciar-lhe os filhos, ¢ o0 mesmo que té-los seguros e

constantes nas aldeias”.>*®

%32 Bettendorff. Cronica dos Padres..., pp. 110 e 112 (Grifo meu)
%33 Aratjo. Chronica da Missao..., s/p.

%34 Morais. Historia da Companhia..., p. 281 e 282

%% Morais. Histéria da Companhia..., p. 282;
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Moraes discorre sobre o dia a dia naquela misséo e sobre a preparacéo para o
batismo daquela gentilidade. Explica primeiro o catecismo e ensina as oragdes “que
infalivelmente se fazia aos meninos e meninas todos os dias de manh& e de tarde,
costume antiquissimo de todas as nossas aldeias”; depois “instrui de sorte a santa
doutrina, que todos assim grandes, como pequenos, assim mocos, como velhos, se
foram pondo capazes de receber o santo sacramento, entrando primeiro pela porta do
santo batismo”.**® O batismo era o meio pelo qual, para os jesuitas, fruto da contra-
reforma, representavam um novo nascimento dos gentios, para e pela fé em Cristo.

Para os jesuitas, 0 ato de missionar implicava reduzir os gentios a fé catolica e
a vida civil e policiada. Reduzir, de acordo com os preceitos de Santo Inécio de Loiola,
era “ser levado pela convic¢ao a uma ordem melhor; reconduzir seu fim. Evitar cair na
confusdo e na desordem, alcancar as realidades mais basicas, as melhores, as mais altas,
a que os tinha destinado a providéncia divina”.>¥’

Desta maneira, os padres, assim que chegavam as aldeias, como deixa claro
José de Moraes, tratavam de montar uma rotina que ajudasse na preparagdo para que 0s
indigenas recebessem os sacramentos. Depois do batismo, o proximo sacramento a ser
ministrado para os adultos era o0 casamento, assim os indigenas sairiam de suas relacfes
de concubinato e poligamia. Esse era o inicio de uma “vida civilizada”.

Espelha-se, portanto, um dos principios misticos e espirituais de Inacio de
Loiola: “reconduzir os homens para o caminho a que fora destinado por Deus”,
livrando-os de uma vida de pecado e condenacéo.

Outro aspecto a ser ressaltado é a forma como o cronista representa a figura
dos missionarios jesuitas na percepcdo dos indigenas. Para ele, os indios viam os padres
como “anjos vindos do céu” e ainda “pais” para os pequeninos, pela brandura e amor
com que os tratavam. Essa visdo dos indigenas sobre os jesuitas foi o que permitiu, de
acordo com a narrativa, a um s6 missiondrio reduzir gente da mais “brava e aguerrida”.
Adriano Prosperi pontua que a acdo dos missionarios jesuitas se caracterizava pela
“persuasdo por meios brandos [que] parecia ser a mais indicada, o que tornava mais
sedutora a tarefa do missionario. A sua acdo sempre se caracterizara pelo emprego de

meios pacificos”.3®

%36 Morais. Histéria da Companhia..., p. 283;

337 (ser llevado por la conviccion a una orden mejor; reconducir sus fines. Evitar caer en la confusion y el
desorden, alcanzar las realidades mas basicas, las mejores, las mas altas, al que los tendria destinado a la
providencia divina). Fernando Torres-Londofio. La experiencia religiosa..., p. 17

%38 Prosperi. O missionario..., p.147
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Este tipo de narrativa revela a construcédo do lugar do missionario na conquista
portuguesa. Conforme dito anteriormente, para os padres a missdo se encaixava no
“bem comum”, pois este “era a referéncia para a unidade dos jesuitas e para a definicao
de missdo, o que se expressa nas Constituigdes em féormula como o ‘maior servigo de
Deus nosso Senhor e bem das almas’, e ¢ maior servico divino e bem universal’”.3®
Esse ato era cumprido com generosidade, disponibilidade, fé e determinacéo, postas em
prova pelas duras penas passadas pelos missionarios, e exibido para todos pelas cartas,
crénicas e relacdes.

De acordo com as narrativas, Francisco Veloso era “peritissimo” na lingua
geral dos indigenas. Tal aspecto foi fundamental para o padre Vieira escolhé-lo como
missionario dessa empreitada. A sua habilidade permitiu que falasse diretamente aos
tupinambas sem intermédio de intérpretes. A isso foi atribuido o sucesso imediato da
missao, pois o dominio e aprendizado da lingua possibilitavam um maior nivel de
intimidade, ja que para os indigenas fala e autoridade politica era uma coisa so.

A reducdo destes indigenas a fé catélica e a coroa portuguesa garantia o que
Eduardo Hoornaert chama de “percurso de ida e volta”. O primeiro tinha a funcdo de
“assegurar as fronteiras para Portugal”, e o segundo “catequizar, reduzir e civilizar os
indios”.**® Esse processo tinha como principais representantes os padres da Companhia
de Jesus, que através do tipo de relato estudado nesse subtdpico, construiram e
afirmaram seu espaco na manutencdo e expansdo do territorio portugués.

Nesta narrativa também se exalta a figura dos padres jesuitas por seu
conhecimento da lingua, a vida sacrificada pela forca e graca de Deus, a fé — geralmente
Unica arma carregada pelos missionérios — e a forma como os indigenas aceitavam
deixar suas boas terras para um lugar que ndo conheciam e juntar-se ao padre: “seria
assim o triunfo da ‘ordem da graga’, sobre a ‘desordem da barbarie’”.3*

A segunda parte deste capitulo corresponde a analise do discurso jesuitico
construido em torno da representacdo dos motins dos anos de 1661 e 1684, das
representacdes feitas a respeito dos indigenas, e da identificacdo dessas narrativas com o
género retorico deliberativo e judiciario, que trata das tdpicas ligadas ao justo e ao
injusto, ao Util e ao indtil. Geralmente estas topicas sdo apresentadas nessas narrativas.

Injusto e inatil sdo ligados as acbes do povo contra as ordens do rei e contra a

%39 prosperi. O missionério..., p. 18

%0 Eduardo Hoonaert. Histéria da Igreja. Petrépolis: Vozes, 1992, p. 78

1(Serfa asi el triunfo del ‘orden de la gracia’ sobre el ‘desorden de la barbarie). Torres-Lodofio. La
experiencia religiosa..., p 28.
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Companhia de Jesus, e, ainda, a escravizacdo dos indigenas. Justo e util sdo ligadas a
atuacdo dos jesuitas e a puni¢do que o povo amotinado recebeu. Enfim, passemos a

segunda parte.
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3.2 0 GENERO DELIBERATIVO E JUDICIAL: Clamores, conflitos e
liberdade indigena nas representagoes jesuiticas do século XVII e
XVIII

3.2.1. Representacoes setecentista dos motins de 1661 e 1684.

Este tdpico centra-se na analise da representacdo dos conflitos de 1661 e 1684
que se encontram na Cronica dos Padres, de Jodo Felipe Bettendorff. Os dois motins
tiveram como motivo central a utilizagdo do indigena como méo de obra escrava pelos
moradores do Maranhdo. Estes conflitos foram emblematicos para a Companhia de
Jesus, pois resultaram nas expulsdes da Ordem das terras maranhenses.

A narrativa desses conflitos é interessante, ndo apenas ao descrever o
acontecimento em si, mas principalmente quando o padre Bettendorff fala dos castigos
aos quais foram acometidos os articuladores dos movimentos. Estas passagens da
crébnica podem ser entendidas como narrativas Retoricas de cunho judicial e
deliberativo, que tinham como funcado demonstrar os castigos padecidos por aqueles que
conspiraram contra a Companhia. Acredita-se que o padre intentava prevenir futuros

motins, constantes no século XVII.

Os discursos deliberativos ou sdo exortacdes ou discussdes e visam
mostrar a vantagem ou desvantagem de uma determinada ac¢&o. Os
discursos judiciais ou sdo acusacfes ou defesas sobre coisas feitas no
passado e visam mostrar a justica ou a injustica do que foi feito.**?

No relato desses conflitos, o caréter deliberativo € claro, pois o padre
Bettendorff tece discursos que visam mostrar e ressaltar os erros dos lideres dos
movimentos, e como seus atos ndo possuiam utilidade para a salvagédo de suas almas, ou
mesmo para sua vida civil. O padre ainda trata da justica e da injustica dos colonos em
relacdo aos indigenas e aos inacianos, e dos seus atos que nao foram guiados pela razdo
e pela piedade, mas sim pela ganancia, especialmente quando afirma que os moradores
estavam cegos pela sua cobica e ndo discerniam a veleidade de seus atos. Enfim,

passemos agora as narrativas para melhor visualizar sua estrutura.

%2 Aristoteles. Retorica..., p. 38
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3.2.1.1. O levante de 1661

Ao comegar o relato sobre os acontecimentos de 1661, Bettendorff prefere
escrever a respeito de uma ordem dada a ele pelo padre Anténio Vieira. De acordo com
o cronista, Vieira o levou a seu cubiculo onde The mostrou “um mapa do grande rio das
Amazonas e disse: ‘Eis aqui, meu padre Joao Felipe, a diligéncia do famoso rio das
Amazonas, pois a Vossa Reverencia elegeu Deus por primeiro missionario do assento
dele tome &nimo e aparelho que tal dia partira, e levard por companheiro um irméo
conhecedor da lingua, Sebastido Teixeira, para ajudar na ocasido em que for

299

necessario’”. Ele continua afirmando estimar “muito esta dita de primeiro missionario

de um rio tdo afamado de uma tdo dilatada missdo”.>*®

O padre intentava com essas informagdes mostrar que enquanto os animos dos
colonos se direcionavam para um motim, a Companhia de Jesus continuava a trabalhar
para a “conquista espiritual” daquela missdo. Ele afirma mais adiante ser este relato
importante para “com as coisas seguintes que aqui se referem saberem 0s missionarios
deste tempo presente, como se haviam os missionarios dos tempos antigos™; ou seja,
este relato tinha o carater pedagdgico, de instruir e também de construir uma memoria
das missdes jesuiticas, com suas dificuldades e glorias. Como reforco do argumento, o
padre garante terem partido com apenas “farinha e doce para seu sustento”,*** mas
mesmo assim prosseguiram sua viagem rio acima.

Nesta jornada ha o destaque para dois acontecimentos. O primeiro é o batismo
que realizaram na aldeia do Gurupatiba, na época dividida em duas. Bettendorff escreve
que na primeira, chamada Caravela pelos brancos, ndo é crivel o quanto custou ensinar e
batizar “uma velha, para que ndo morresse sem as aguas do santo batismo”’; e continua o

relato discorrendo sobre uma “inspiragdo particular” que teve, ajudando, assim, a salvar

a vida e a alma de um “rapazinho muito doente”:

a outra parte (aldeia) estava em riba de um monte onde esta hoje; e
como me encaminhava para ele, muito de madrugada, vieram uns
indios, postos por fileiras, com candeinhas de cera preta nas maos
receber-nos para sua aldeia; aqui achei muito o que fazer: avisei a
todos que se juntassem na igreja, disse-lhes missa, doutrinei e batizei
guantidade de inocentes, e, sem embargo de ter encomendado que ndo
deixassem nenhum dos que ainda ndo fossem batizados, ficara de fora
um rapazinho que estava muito mal. Porém, quis Deus que, acabado ja
tudo, como parecia, entrasse eu em dlvida se por ventura, por
negligéncia dos indios tinha ficado alguma crianca sem batismo;

%43 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 158-9
34 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 159
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portanto, sem embargo parecer isto ao irmao escripulo, quis eu tornar
a visitar as casas que ja tinha visitado todas. Coisa notavel: entrando
em casa de um principal vi uma redinha velha e preta de fumaga, e,
chegando para ver o que nela estava, achei um rapazinho inocente
reduzido a 0ssos e quase aos Ultimos da morte. Perguntei ao indio
principal se este menino j& estava batizado e respondeu-me ele que
ndo, e que se ndo tinha tratado dele, pois estava muito mal, entdo
dando-lhe eu uma repreensao ao principal, batizei ali mesmo 0 menino
chamando-o Francisco Xavier. Foi isto singular providencia de Deus,
porque pouco depois se foi para o céu gozar da vista de seu Criador,
da qual teria ficado privado para sempre se eu por inspiracao
particular ndo tivesse tornado a visitar as casas.**

Este trecho revela a importancia dada ao sacramento do batismo pelos jesuitas,
reforcando o fato deste ndo ser ministrado sem antes se ensinar as doutrinas do
catolicismo, a ndo ser em casos extremos, como 0 do rapaz que beirava a morte, ndo
havendo tempo, assim, para a doutrinagéo.

O segundo fato a se destacar é o caso do irmdo Sebastido Teixeira,
companheiro de Bettendorff. De acordo com o relato, ele passou a ter um “humor
melancdlico”, ndo ajudando mais na missdo, nem mesmo quando se precisava de sua
eloquéncia na lingua nativa, motivo pelo qual Vieira o tinha enviado com Bettendorff.
Destarte, 0 cronista teve que leva-lo para se tratar de sua doenca. Saiu em jornada com
este intento e deixou o irmdo no Cametd, onde ele mesmo pediu para permanecer.
Bettendorff prosseguiu na narrativa, afirmando: “Eu com os seus desejos o deixei 14,
continuando a minha viagem até a casa do Para, ndo sem grande incomodo por andar
falto de tudo. Achei em casa o Padre Superior Antonio Vieira, ja de volta do caminho
do Maranhdo, por ter tido aviso, da banda de Jodo Vascalhau, que estava la [0 povo]
levantado™.

Bettendorff compde todo um quadro para ressaltar as dificuldades pelas quais
passava em missdo, e s6 depois entrar na narrativa da revolta. O cronista preparou o
bom animo do leitor — demonstrando a confiabilidade e comprometimento com a
missao — para receber a narrativa das principais queixas dos moradores do Maranhéo e
Gréo-Para contra as a¢des da Companhia de Jesus.

Como foi estudado no segundo capitulo, aparentemente o estopim para o
Motim de 1661 foi uma carta escrita pelo padre Antonio Vieira ao rei D. Jodo IV, na
qual o jesuita relatava a situacdo do Maranh&o e pedia ao rei medidas mais enérgicas

contra a populacéo, as autoridades locais e os demais religiosos em relacéo ao trato com

%% Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 161.
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os indigenas. Esta carta foi enviada ao reino através do Bispo do Japdo André
Fernandes. Porém, durante um ataque de piratas & nau, quando prosseguiam viagem, a
carta enviada por Vieira caiu nas méos de um religioso da Ordem de Nossa Senhora do
Carmo, que a abriu e leu. Bettendorff afirma ter sido a acdo do religioso uma obra de

Satanas:

Como Satanads sempre concorre para a discordia, deu-lhe pressa de
furtd-la e abri-las contra todo o direito, leu-as, e como conhecia ser
grande crime que EI-Rei havia de castigar se viesse a sua noticia,
deteve-as em seu poder com todo o segredo dois anos inteiro, sem se
atrever de sair com elas em tempo que El-Rei e 0 Bispo viviam.**
A partir disso, logo se percebe que o cronista destacou o mal feito do religioso
e a instigacdo “maligna” de seu ato. A narrativa prossegue com a afirmativa de que
apos a morte do rei e do Bispo, o religioso do Carmo enviou a carta ao governador da
época, D. Pedro de Melo, ao Senado e aos religiosos do Maranhdo. O cronista assinalou

0 desfecho da atitude do religioso do Carmo da seguinte maneira:

N&o se pode crer facilmente o que este religioso causou de cizénia,
odio e iras no coragdo de muitos, assim eclesidsticos como seculares,
0s quais fazendo desatinos tomaram estas cartas por motivo da
expulsdo dos padres missionarios, que naquele tempo tinham a
administracdo temporal e espiritual dos indios das aldeias todas.**’

Ha duas questbes para serem destacadas na passagem: a primeira, os moradores
tomaram a carta “por motivo” da expulsdo; a segunda, o padre deixa transparecer na
narrativa, mesmo de forma velada, o principal motivo do acontecimento, o fato dos
padres jesuitas possuirem, na época, a administragdo “temporal e espiritual dos indios e
aldeias todas”. Uma topica comum nos documentos da época ¢ a afirmacdo de que o
estado de pobreza e miséria do Maranhdo decorria do total controle dos jesuitas sobre a
mao de obra indigena, unica disponivel na regido.

Ap0s exigirem o abandono do governo temporal dos indigenas pelos jesuitas, e
terem uma resposta negativa do padre Ricardo Carreo, que, de acordo com Bettendorff,
afirmou ser essa a decisdo do Superior da missdo, padre Antbnio Vieira, que se
encontrava no Grao-Pard, o povo “o qual estando ja a paz alterada pelos maus conselhos
de varios amigos de novidade e alteragdes, em 15 de maio de 1661, dia do Espirito

Santo, se levantou contra os padres e assanhados todos como feras bravas, investiram a

346 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 165 (Grifo meu);
347 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 165;
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casa de N. S. da Luz, mandando e obrigando todos que nela estavam a sairem para
fora”. 3%

Desse modo, segue o relato do conflito e da expulsdo dos padres da
Companhia, sempre afirmando estar o povo insuflado pelo diabo e comparando os
amotinados a lobos, figuracdo muito comum nesse tipo de discurso retorico.
Continuando, o padre afirmava ndo faltarem demandas amotinadoras para que a Camara
e 0 povo da cidade de Belém se levantassem, a exemplo dos de S&o Luis.

Depois de prenderem os padres da Companhia de Jesus que estavam no
Maranhdo, e que foram enviados de Belém pelo padre Vieira, 0 povo enviou Jorge
Sampaio (também um dos cabecas da revolta de 1684), inimigo declarado dos padres,
ao reino como procurador do povo.

Bettendorff intercalou a Histdria do motim com uma breve relacdo de suas
realizacGes no Tapajos, enquanto ocorriam as lutas nas cidades de S&o Luis e Belém. O
que é mais importante nessa relacdo é a narrativa de uma epifania ocorrida depois de
haver construido uma igreja e fazer o retadbulo de morutim, no qual pintou “ao meio,
Nossa Senhora da Conceicdo, pisando em um globo a cabeca de serpente, enroscada ao
redor dele, com Santo Inacio a banda direita e S. Francisco Xavier a esquerda”. Tal fato

ocorreu na noite anterior a festa na qual se havia de por o altar:

Houve uns trovdes, relampagos e coriscos, tdo terriveis que todos os
indios sairam para fora das casas, e parecia que se ia acabando o
mundo. Disseram-me depois que se tinha visto no céu uma mao com
um lenco branco que ia limpando o sangue derramado pelo céu; no dia
seguinte Ihes fiz uma pratica sobre a Conceicdo da Imaculada Virgem
Senhora Nossa, e disse que este sinal foi outra coisa, foi prognostico
de um grande castigo que a Senhora havia de remediar. Ainda mal,
gue logo se seguiu o levantamento do Pard com a expulsdo dos
missionarios e depois disso deram 0s portugueses, guerra aos
Arauquizes daquele sertdo, onde houve grande derramamento do
sangue dos indios; porém nunca dei crédito a este sinal.**°

Como dito anteriormente, a sociedade do Antigo Regime era tida como um
corpo mistico no qual cada membro possuia uma funcdo para seu perfeito
funcionamento, que sO ocorria com 0 cumprimento da vontade de Deus, identificada
com a vontade do rei. Era claro que os padres da Companhia de Jesus tinham sido
escolhidos por Deus e pelo rei de Portugal para levar a vida civil e a religido cristd aos

indigenas do Maranhdo. Assim, a oposi¢do dos moradores contra a agdo da Companhia

%48 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 166 (Grifo meu).
349 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 170
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era interpretada como uma acdo contra 0s proprios designios de Deus. Esta
interpretacdo fica bem clara na passagem, pois Nossa Senhora da Conceigdo “limpou o
sangue derramado no céu”, o que para o padre era um prognostico, € ndo apenas uma
previsdo de que os moradores amotinados iam ser castigados. As construcdes e
figuracdes de um discurso retérico refletiam uma hierarquia, e a desobediéncia dos
amotinados era vista como vicio, apontando para o desapego do bem comum, passivel
de castigos divinos.

Observa-se, entdo, a presenca do género retorico deliberativo, pois o que
determina tem como fim “o conveniente ou o prejudicial; pois o que aconselha
recomenda-o como o melhor, e 0 que desaconselha dissuade-0 como o pior, e todo o
resto — como 0 justo ou injusto, o belo ou o feio — o acrescenta como o
complementa”.*® Bettendorff buscou mostrar & sua audiéncia que os motivos do motim
eram injustos e concorriam contra 0 bem comum, tanto que foi dado a ele, que estava
longe do centro dos acontecimentos, uma epifania do que estava acontecendo, e de que
tal comportamento era t&o injusto que seria punido.

Outra caracteristica dessa narrativa € o destaque dado pelo cronista ao
sofrimento e humilhag6es vividas pelos jesuitas no processo de expulsdo. Ele afirma
que, “como estes levantados tinham maior 6dio ao padre Antonio Vieira, Superior e
Visitador da missdo, mandaram-no para 0 Maranhdo numa canoa, tratando-o pelo
caminho com muita descortesia”. Ja estando todos os padres presos, esperando serem
embarcados para Portugal, ele escreve: “ndo havia alma viva que nos visitasse, porque
estando nos sem culpa nenhuma, mas por termos acudido para a conservacado das Leis
reais, como tinhamos de obrigacao, éramos tidos por muito culpados de todo o povo,
nem achavamos recurso se ndo em Deus nosso senhor, por cujo amor folgavamos em
sofrer t&o injustas vexagdes, sem se achar entre nds quem abrisse a boca para se
queixar”.**!

Nesse tipo de passagem, os padres t€ém seus atos perante o seu “sofrimento e
sacrificio pelo cumprimento das leis” comparado com a atitude de Cristo, que, de
acordo com o Novo Testamento, sofreu humilhacGes e vexacgdes por amor a Deus e a
verdade, sem proferir uma palavra de reclamagdo, semelhante a uma ovelha que vai

para o sacrificio sem emitir um tnico som.

%0 Aristoteles. Retorica..., p.105;
%1 Bettendorff. Cronica dos Padres..., pp. 177 e 191 (Grifos meus).
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Apaziguado 0 animo dos amotinados, 0s jesuitas retornaram ao Maranhdo apos
um ano de auséncia. A partir deste ponto, Bettendorff segue narrando os castigos
acometidos aos principais lideres do motim de 1661. O primeiro castigado foi Antonio
Arnau. Este havia ido com o governador Ruy Vas e Siqueira que fora enviado pela
rainha, realizar o descimento dos Arauquizes. Durante a realizacdo deste Arnau acabou
sendo morto pelos indigenas. De acordo com cronista isto ocorreu “para castigar a
Divina justica tdo horrendos sacrilégios que se obraram ali por causa desta gentilidade,
deu-se que os mesmos indios fossem executores da justica do céu”.

A narrativa continua com a afirmacdo de que os indigenas, ao perceberem a
pouca pratica de Arnau no sertdo, “ardilosamente o enganaram, fazendo-0 dividir o
poder que tinha para outras aldeias, onde Ihe asseguravam maior nidmero de indios
escravos, para que assim com mais seguranca € menos resisténcia o matassem a ele e
aos mais, como fizeram”. Mais adiante, afirma-se que Arnau fora morto pelos indigenas

numa emboscada:

0s Arauquizes, com dissimulagéo fingida, se foram aos lugares onde estavam
0s principais amotinadores (...) por espirito superior, por serem acoite
da Divina justica tdo justamente provocada, chegaram-se primeiro a
choupana onde morava o Arnau e lhe disseram com as indias
amarradas por engano: eis aqui as escravas que procuras. Alegre o
Arnau com estas vozes e vindo a receber seguramente as presas que se
Ihe ofereciam, sem levar arma nenhuma consigo, que tanto foi a
pressa com que se levantou da cama, a ver as escravas que lhe
traziam, ao sair da porta, o principal dos Arauquizes lhe deu com um
pau a maneira de massa, desses com que matam gente, uma pancada
sobre a cabeca que logo lha abriu em duas partes, e outra na boca,
guebrando-lhe os dentes e 0 queixo. Caiu o triste em terra como morto
e a palavra que se lhe ouviu a principio foi — guerrivi, que quer dizer —
guerra; morrendo a vista de todos, sem Sacramentos, aquele que foi
causa de tantas almas os ndo gozarem. Esteve trés dias penando sem
acordo algum, movendo somente aquela boca que tanto falou contra
os religiosos, de vida inculpavel **2

Assim como a morte de Arnau, ha a descricdo da morte de outros participantes
do motim, como Frei Jodo da Silveira, Francisco de Miranda e Pedro Silveira, todos
mortos como castigo por terem se amotinado e expulsado os padres da Companhia de
Jesus das terras do Maranh&o e Gréo-Para. E importante destacar a declaracio feita por

Bettendorff a respeito da morte de Pedro da Silveira, juiz do povo, morto ap0s passar

por ritual indigena, tendo um sofrimento prolongado.

%52 Bettendorff. Cronica dos Padres..., pp. 204, 205 e 206;
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Pareceu-me escrever com esta funebre elegia a morte desse pobre juiz
do povo, para que cada um veja deste exemplo o fim em que veio a
parar, dando com sua morte nome ao gentio, porque o cavaleiro fica
com nome do primeiro que tiranicamente o matou. Aconteceu-lhe esta
desgraca seis meses depois de governar o motim; de crer é que, como
sua morte foi tdo prolongada, haveria Deus misericordia dele, e se
arrependeria dos males que fez, e da perda de tantas almas, do que
cumplice em seu cargo de chamado juiz do povo.**

Observam-se no relato destas mortes os castigos sofridos por aqueles que
agiram com injustiga contra os religiosos da Companhia de Jesus, considerados de vida
“inculpavel”. Por mais que os amotinados ndo tivessem tido puni¢des vindas da coroa,
pois eles foram apenas advertidos por sua ma conduta, Deus, na visdo do jesuita, ndo
havia deixado de fazer cumprir a justica, que adveio pelas maos dos indigenas. Ainda de
acordo com a narrativa, os indios foram os principais prejudicados com a expulséo dos
padres, pois ficaram muitas vezes sem seus sacramentos diante da morte e
impossibilitados de terem sua salvacdo. Passemos agora para a narrativa do motim de

1684, e depois buscaremos pelos elementos que as narrativas ttm em comum.

3.2.1.2. A Revolta de Beckman - 1684.

Tal como a revolta de 1661, a Revolta de Beckman foi estudada no segundo
capitulo e aqui s6 se analisara as topicas ao redor das quais Bettendorff constroi a sua
versdo deste acontecimento. Como na narrativa do levante de 1661, Bettendorff comeca
o relato dos acontecimentos de 1684, falando sobre a composicdo da missdo e da
chegada ao Maranh&o de varios missionarios no ano de 1683. Logo apos, ele relata um
milagre acontecido com o padre visitador da missdo na época, Barnabé Soares, do qual
ele afirma ter escrito a respeito por ter ouvido da boca do préprio Barnabé. A narrativa é

a seguinte:

Por aquele tempo havia de se festejar na aldeia de Tayassucoaraty,
S8o Gongalo milagroso, e era eleito por pregador da festa o padre
Gongalo de Véras, missionario da nova aldeia, sobre o rio Tapecoru, e
como o padre Jodo Felippe soube que o padre visitador Barnabé
Soares estava quebrado, aconselhou-lhe fosse fazer uma romaria ao
Santo para sarar, Vvisto tinha ja sarado muitos e que dado caso que 0
padre pregador, que morava da banda de além da baia da aldeia, ndo
pudesse vir, por estar muito brava, pregaria ele em seu lugar. Tomou o
conselho, foi-se em canoa da casa e como faltou o padre Gongalo de
Véras, que havia de ser pregador, por ndo estar boa a baia, pregou o
padre Visitador, e antes de subir ao pulpito, tirou a funda que trazia
sobre a quebradura, dizendo: meu Sdo Gongalo, confiado em vossa

%53 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 211.

162



intercessdo e auxilio, me vou pregar aos vossos louvores, acudi-me
v@s, para que me sare do achagque da minha quebradura.
Coisa milagrosa! Pregou com grande fervor, e ficou tdo sdo que nunca
mais sentiu dor, nem necessitou de funda para coisa nenhuma de
guebradura, que antes o molestava muito; publicou logo o milagre,
dando gracas a Deus Nosso Senhor, que obrava em si com tanta
pressa. N&o poria aqui se ndo tivesse ouvido de sua prépria boca.**
Ao terminar este relato, o cronista passa a falar da insatisfacdo do povo com o
estanco, que, de acordo com ele, “o governador Francisco de Sa tinha metido ndo sei
como, por lhes proibir as suas ganancias costumadas”.**® Ele segue o relato afirmando
haver a distribuicdo de pasquins pela cidade, mas ap0s a circulacdo destes 0s
tumultuosos resolveram, de acordo com Bettendorff, dar “cor de justica” a suas agdes,
antes de declarar um “motim aberto”. O povo levou uma petigdo a Camara, no qual o
assunto principal foram “as misérias” que lhes acometiam “por se lhes nao darem indios
dos Padres, que tinham o governo temporal deles”.®°
Diante das reclamacdes, os padres foram chamados a Camara, mas 0s
camaristas ndo estavam bem com eles. Os padres afirmaram que o povo estava
equivocado, pois eles tinham o poder temporal sobre os indigenas, mas ndo possuiam a
reparticdo deles, que estava a cargo do Senhor Bispo, como prelado de Santo Antonio, e
a um dos camaristas eleitos pela mesma Camara. Diz-se que o padre Visitador Barnabé
Soares afirmou que deixaria o governo temporal dos indigenas, contanto que o0s
reclamantes “tomassem a sua conta excusa-los diante do Exmo. Sr. principe D. Pedro.
Com isso parou aquela junta da Camara por aquela vez, e despedido os padres, com mui
pouca cortesia, se voltaram para o Colégio”.357
Os clérigos do Habito de Cristo e religiosos de varias religides (ordens) usavam
até mesmo o pulpito para “aticar o fogo dos animos alterados do povo”, contra o
estanco e a Companhia de Jesus. Os lideres desse motim foram Manuel Beckman, Jorge
Sampaio — que ja havia encabecado o movimento de 1661 — e o reverendo padre frei
Inécio, vigario provincial de Nossa Senhora do Carmo.
Os lideres do movimento realizaram duas juntas. Na primeira participaram
apenas os lideres e se deliberou pelo fim do estanco e pela retirada do poder temporal
que a Companhia de Jesus possuia sobre os indigenas. Entretanto, nada ficou definido

em relacdo a revolta contra o governador Francisco S4, ou contra a expulsao dos padres

%4 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 358
%55 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 359;
%56 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 359;
%7 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 360;
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jesuitas do Maranh&o. Ja na segunda junta, chamou-se todo o povo a participar. Nela
resolveram-se ir contra o governador e expulsar os padres da Companhia de Jesus.

O cronista compara o comportamento dos revoltosos com os de homens
endemoninhados: “tendo ja preso o capitdo-mor, 0 capitdo da guarda, e a infantaria toda
a suas ordens, correram pelas ruas com tanto estrondo e gritaria que pareciam uns
homens endemoninhados”.*® Ap6s este episédio, o padre relata a ida de Manoel
Beckman ao Colégio da Companhia, fazendo uso de um recurso proprio da arte
Retdrica, a reproducdo da fala do inimigo, com a intencdo de provocar comocao na

audiéncia. O discurso de Beckman teria sido o seguinte:

Reverendo padre reitor, eu, Manoel Beckman, como procurador eleito
por aquele povo aqui presente, venho intimar a vossa reverencia, e
mais religiosos assistente no Maranhdo, como justamente alterados
pelas vexagdes que padece por terem vossas paternidades o governo
temporal dos indios das aldeias, se tem resolvido a lancé-los fora
assim do espiritual como do temporal, entdo e ndo tem falta ao mau
exemplo de sua vida, que por esta parte ndo tem do que se queixar de
vossas paternidades; portanto, notifico a alterado povo, que se deixem
estar recolhidos ao Colégio, e ndo saiam para fora dele para evitar
alteracdes e mortes, que por aquela via se poderiam ocasionar; e
entretanto ponham vossas paternidades cobro em seus bens e
fazendas, para deixa-las em maos de seus procuradores que lhes forem
dados, e estejam aparelhados para o todo tempo e hora se embarcarem
para Pernambuco, em embarcagdes que para este efeito Ihes forem
concedidas.®*

De acordo com Bettendorff, o padre Superior respondeu a Beckman que assim
o fariam, mas o cronista afirma néo ter se calado e o lembrou de ja haver respondido
antes sobre estar disposto a largar o governo temporal dos indios aldeados se 0s
camaristas fossem desculpé-los diante do rei. Mas eles ndo se dispuseram a tal e, diante
disto, ndo havia motivos validos para a expulsdo. Ainda de acordo com o relato, “nos
motins prevalece a paixao sobre a mesma razao”, e, levando o povo seus planos adiante,
“mandaram cantar o Te Deum Laudamos, como Deus Nosso Senhor os tivesse ajudado,
e ndo o diabo, autor de seu motim”.*%°

Mais uma vez faz-se referéncia a influéncia diabdlica sobre os amotinados, e
de como este povo estava cego pela paixdo que dominava o seu julgamento racional.
Porém ndo era apenas 0 povo, como um conjunto, dominado pelo diabo, mas ainda

estava assim Manoel Beckman, “porque como 0 diabo, estava ao que parecia no coragao

%58 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 360.
%9 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p.362-3
%0 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 363
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deste mais cruel e Ihe falava pela boca, tinha tanta eficacia suas palavras para com o
povo todo, que tudo quanto dizia parecia oragos do céu”.**

Esta “atuagdo diabdlica” representava a subversdo da ordem social instituida
num quadro normativo de principios e de regras, capaz de legitimar uma ordem de
dominio e de regular a interacéo entre as pessoas e grupos. Para Pedro Cardim, ndo se
pode esquecer que havia uma ligacdo muito forte entre o Estado e a Igreja, e tal relacdo
estava imbricada com 0 poder “enquanto forma de condicionar o comportamento das

pessoas, [e] envolver quase sempre um elemento religioso”.

A marca do elemento religioso é ainda mais acentuada na literatura
assinada por tedlogos e por canonistas. De fato, na analise de questdes
tdo substantivas como a origem e a finalidade do poder, o papel da
Igreja na manutencgdo da ordem social, os limites morais & atuagdo do
rei, as qualidades dos clérigos, ou, ainda, os limites entre o foro
secular e o foro eclesiastico, os autores dessas obras aludem
constantemente a crenca catdlica e a sua presenca na matriz de
organizacdo social*®® E estas alusbes a religido sdo tanto mais
importantes quanto se trata do corpus literario que apresenta as
reflexbes mais sistematicas acerca da articulagcdo entre o rei e 0s
diversos corpos do reino, fornecendo detalhadas informagdes sobre o
regime a que essa articulagio entdo obedecia.*®®

Assim, compreende-se 0 porqué dos motins serem interpretados como atuacao
diabdlica, pois estes se encontravam na exterioridade da ordenacdo religiosa da
sociedade e ia de encontro ao quadro normativo estabelecido pela religido, apesar dos
amotinados muitas vezes se alicercarem no discurso do direito natural, discutido no
segundo capitulo.

O padre, desta maneira, constroi sua narrativa alicercada em dois pares
opostos: os revoltosos insuflados pelo diabo, e os religiosos homens santos que
padeciam pelo amor de Deus. Esse papel jesuitico, de santos martirizados, muitas vezes
repetido neste tipo de narrativa, ficava bem mais claro na narrativa do levante de 1684,
quando Bettendorff afirmava néo faltar quem estivesse do lado dos padres, dispostos até
mesmo a tirar a vida de Manoel Beckman para por fim ao motim. Porém, os padres

preferiam antes padecer a deixarem fazer mal a outro semelhante;

%1 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 366

%62para uma panoramica sobre esta literatura, vide, de Luis Reis Torgal, Ideologia Politica e Teoria do
Estado na Restauracdo, Coimbra, Biblioteca Geral da Universidade, 1981-1982.

%3 pedro Cardim. Religido e ordem social. Em torno dos fundamentos catélicos do sistema politico do
Antigo Regime, Revista de Histdria das Ideias (Coimbra) 22 (2001) pp. 133-175, p. 145.
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N&o faltava gente de bem na cidade por parte dos padres, que dizia
matando-se Manoel Beckman, cabeca do motim, ficava quieto tudo,
mas quiseram os padres antes sofrer todo mal, que se lhes fazia, que
ocasionar ou permitir males alheios de seus préximos, ainda que
inimigos jurados, como consta do papel em que ao subscreverem em
um circulo todos e que eram até as senhoras mais tementes a Deus,
queriam sair a praga e gritar com lagrimas contra seus maridos, mas
nem isso lhes queriam permitir os padres missionarios.**

Depois de tecer essa narrativa dicotdmica, apontando para as inspiracdes
opostas de cada um dos lados, o padre parte para os avisos de Deus, de que o
movimento era oposto a Sua vontade. Portanto, os seus participantes seriam punidos, tal
qual ocorreu na narrativa do motim de 1661. Mas, desta vez, de acordo com o cronista,
Deus teria avisado aos proprios lideres do motim. Certa vez foi dirigida uma leitura a
Beckman, feita pelo padre Superior da Missdo, sobre uma passagem do livro de
Jeremias, a qual dizia: “Que é que fazeis Manoel? Nao vés tu que o que obra esse povo
ndo é mais que um levantamento? Mas vdés, oh! Servos meus, tomais animo por que
saireis com a vitoria, e ficardo abatidos os vossos inimigos!”. O padre seguiu afirmando
que Beckman néo fez nenhum caso destas palavras.

O segundo aviso a Beckman foi dado em sonho, quando estava junto a Jorge
Sampaio. Neste sonho, o primeiro fora avisado de que seriam os dois enforcados na
praia: “Acordando ambos, comegou Manoel Beckman a contar o sonho que tivera,
dizendo a Jorge Sampaio, seu companheiro: oh! Senhor, trabalhoso sonho tive agora,
dormindo sobre esta praia, porque sonhei que aqui mesmo me enforcavam!”.
Bettendorff narrou que eles fizeram pouco caso de mais este aviso, pois, ali mesmo,
tempos depois, levantou-se a forca contra os dois. Assim, o padre concluiu esta série de
pressagios: “Queira Deus que uma morte tdo infame lhes tenha servido para todo
castigo, e ndo tenha ido o castigo temporal para o castigo eterno”. 3%

O final deste motim ja foi estudado. Neste capitulo, 0 mais importante observar
as recorréncias nestes dois relatos: motim insuflado pelo demdnio, os amotinados
comparados a feras ou a endemoninhados, 0s jesuitas comparados a ovelhas e seus
sofrimentos equiparados aos sofrimentos de Cristo, e talvez a mais emblematica de
todas: a constante mencéo de avisos e sinais de que Deus ndo estava a favor dos
motins. A partir dai percebe-se a preocupacdo do padre em afirmar que estes

movimentos nao contribuiam para 0 bem comum da Republica.

%4 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 365.
%5 Bettendorff. Cronica dos Padres..., p. 367 e 369
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Percebe-se que este relato ressalta 0 mau comportamento do colono portugués,
destacando sua inclinacdo para sedi¢do e revoltas contra a coroa e a religido, pois o
maior motivo para as revoltas é o fato de nos dois momentos — 1661 e 1684 — os jesuitas
possuirem o poder temporal sobre os indios aldeados, impossibilitando a escravizacao
do indigena.

Na narrativa dos castigos dados aos amotinados de 1661, o cronista faz questdo
de destacar que Antonio Arnau e Pedro Silveira foram mortos por indigenas quando
faziam expedicdes para a realizacdo de descimentos ilegais. Essa narrativa se alicerca
nas seguintes topicas destacadas por Alcir Pécora no seu estudo sobre a epistolografia
jesuitica: “o descuido da alma do servo; o 6dio geral ao indio; a escravizagdo sem justa
causa [...] a desobediéncia civil e a geral murmuragéo que fazem contra as disposic¢oes
do governador, o que, tudo resumido, revela um retrato baixissimo do portugués, no
qual avulta a covardia”.>®®

Por outro lado, exalta-se a atuacdo missionaria jesuitica. Antes de iniciar o0s
dois relatos, Bettendorff sempre descreve a atuacdo positiva dos jesuitas nas missoes,
seus planos e suas agdes atreladas aos milagres e a bencdo divina, mesmo diante de
todas as dificuldades. Para Pécora, a narrativa jesuitica “ndo é apenas um relato de fatos
passados ou diagndéstico de uma situacdo inalteravel, mas, sobretudo, € um relato de
expectativas de uma Histdria futura, quer dizer, narracdo de projetos de intervencdo da
Companhia de Jesus nas coisas do Brasil [e Maranhéo], de modo a dispd-las segundo o
mandato divino e a colher nelas os frutos esperados”.367

O género de cunho deliberativo visa chamar atencdo da audiéncia para o certo
e o errado, e, mais ainda, para as consequéncias das atitudes dos amotinados. E nesse
sentido que se entende a narrativa de Bettendorff sobre estes dois principais
acontecimentos do século XVII.

E importante frisar que nas duas cronicas do século XVIII, de Domingos de
Araujo e de José de Moraes, estes dois acontecimentos ndo aparecem. Na primeira, ao
que tudo indica, os motins seriam trabalhados, mas a crénica, a0 menos a versao aqui
trabalhada, esta incompleta. Na segunda, por mais que haja mengdo a um segundo
volume, acredita-se que este tema nédo era apropriado para 0 momento tdo delicado em

que se encontrava a Companhia de Jesus durante a segunda metade do seculo XVIII.

%6 pgcora. Epistolografia Jesuitica..., p. 04;
%7 pgcora. Epistolografia Jesuitica..., p. 06;

167



Em relacdo a este siléncio de José de Moraes, acredita-se que as escolhas dos
objetos tratados na sua Historia sdo anteriores a sua producédo, concordando com Michel
de Certeau ao afirmar que “os fatos histdricos ja sdo construidos pela introducdo de um
sentido na ‘objetividade’. Eles enunciam, na linguagem da andlise, ‘escolhas que lhes
sdo anteriores, que ndo resultam, pois, da observacdo”.*®® Ainda para Luis Costa Lima,
na producdo de uma narrativa, de um discurso, ha “toda uma trajetéria de conflitos e
disputas que tornam possiveis determinadas questfes em um momento e ndo em outro.
Isto &, beiram as relacdes de poder instituidas em todo campo de saber”.3*

Mas, como foi dito, a escrita missiondria € também uma escrita das
expectativas de futuro que possuiam da missdo, e giravam ao redor da figura do
indigena e de suas diversas representacdes. Escolheu-se aqui por trabalhar a visdo que
0s missionarios possuiam dos indigenas somente nas crénicas do seculo XVIII, ou seja,
a de Araudjo e a de Moraes, por ja se ter trabalhado intensamente com Bettendorff nas

representacfes dos motins do século XVII.

3.2.2. Arepresentacdo multifacetada do indigena:
3.2.2.1. 0 século XVI

A “descoberta” do homem americano, tdo estranho aos europeus, gerou uma
série de davidas e questionamentos. A mais contundente, no entanto, é aquela a respeito
de sua natureza, de sua humanidade: se Deus havia criado o homem “a sua imagem e
semelhanga”, e esta imagem era representada pelo modelo europeu de homem, em que
categoria se encaixaria o indigena americano?

A Bula Veritatis Ipsa, publicada pelo Papa Paulo Ill, em 29 de maio de 1537,
declarava serem os indios homens e que, como tal, possuiam alma. Mas, mesmo diante
da Bula papal, no inicio da colonizacdo, a caracteristica dominante do imaginario
colonizador, tanto espanhol como portugués, era atribuir aos indigenas a bestialidade,
ou seja, a negacao da humanidade. Durante a maior parte do século XVI, o indigena foi
classificado, pelos colonizadores, como “ndo humano”, espécie de animal, que nado
possuia as faculdades necessarias para sustentar o status de humanidade. Diante das

duvidas e questionamentos que foram levantados na época moderna, observam-se nas

%8 Michel Certeau. A Escrita da Historia ..., p.67.
%9 Luis Costa Lima. A Aguarras do Tempo: Estudo sobre a narrativa. Rocco: Rio de Janeiro. 1996,
p.130;
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crénicas jesuiticas as representacdes que foram tecidas a respeito do indigena no século
XVII e XVIII, ou seja, dois séculos apds o choque do primeiro encontro.

Far-se-a4 essa analise de acordo com Guillermo Giucci, “ndo [tendo] como
motivo de fundo a reconstitui¢do do quadro historico, e sim 0os modelos de compreensao
de uma realidade estranha e do processo de adaptacdo a um contexto ignoto”.370 As
cronicas ndo serdo analisadas na busca de uma reconstituicdo da situacéo histérica dos
indigenas do Maranhdo, mas na tentativa de entender a forma pela qual os jesuitas
construiam a imagem deles, fazendo uma traducéo teoldgico-retorico-politica de suas
necessidades através da figura do indigena.*"*

Adone Agnolin afirma que esta realidade estranha da & missdo uma nova
dimensdo historica, na qual o missiondrio jesuita “descobriria uma propria,
fundamental, conversdo (um convergir em dire¢cdo de)”, constituindo-se “enquanto
atravessamento de uma temivel experiéncia de perda da cultura nativa para chegar,
finalmente, a uma identidade cristd universal, efeito e causa, a0 mesmo tempo, dessa
experiéncia”.*"? Desta forma, pode-se afirmar que a nova realidade encontrada levou a
mudancas na forma de acao dos jesuitas. Tais mudancas se refletiram em seus relatos. A
prépria percepcdo que eles possuiam dos indigenas e suas acdes sofreram modificacfes
durante a sua permanéncia nas novas terras.

Nas narrativas sobre os indigenas, cruzam-se varias tdpicas como o mau
comportamento dos colonos, moradores e governadores, e as consequéncias decorrentes
das disputas entre os missionarios e 0s outros representantes desta sociedade pelo
controle do indigena, como as revoltas de 1661 e 1684, ja estudadas no segundo
capitulo. Estas tdpicas serdo tratadas juntamente com a representacdo do indigena por

estarem intrinsecamente ligadas.

¥%Guillermo Giucci. Sem Fé, Leio ou Rei: Brasil 1500-1532. Rio de Janeiro: Rocco, 1993, p. 13.

371 Segundo Jodo Adolfo Hansen, ao prefaciar o livro de Alcir Pécora, o discurso jesuitico é “Teologico
[porque] suas agdes s6 se concebem como analogos diferidos, causas segundas da Causa Primeira
promotora de sua significacdo e sentido providencialistas, que misteriosamente se enuncia como natureza
profética na Escritura e escritura enigmatica na natureza, confirmando-as futuras no presente, como
perfectibilidade alcancavel pelas semelhancas do tempo portugués, que sdo as causas instrumentais.
Politico: [porque] suas a¢Bes sé se concebem escalonadas segundo o eixo natural e racional da hierarquia,
que as exige como harmdnicas e concorda paz da amizade das partes pelo todo [...] Retorico: [pois] sua
acdo so se concebe nos dois sentidos do verbo especular, como memoria que espelha elencos de casos
exemplares da Escritura e dos eventos patrios, numa invencao e disposicéo decorosas, porque autorizadas,
que os especulam com queda, com caso e com cadéncia de alegoria factual e seus ornatos de alegoria
verbal.” Alcir Pécora. Teatro do Sacramento: A unidade teoldgico-retorico-politica dos sermdes de
Antonio Vieira. Sdo Paulo: EDUSP, 1994, p. 23-24.

372 Agnolin. Jesuitas e Selvagens..., p. 386 e 387.
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Antes de passar efetivamente para a discussdo, € importante fazer uma analise
da representacéo feita pelos primeiros jesuitas do Brasil sobre o indigena, que terd como
base uma carta de 1551, pertencente ao conjunto denominado Copia de umas cartas
enviadas do Brasil pelo padre Nébrega, da Companhia de Jesus, e por outros padres
que estdo sob sua obediéncia, ao padre-mestre Simao, proposito da dita Companhia em
Portugal, e aos padres e irmdo de Jesus de Coimbra, recebida no ano de 1551. A carta
é a sequinte: Informacéo das partes do Brasil, aos padres e irmaos da Cia. De Jesus em
Coimbra, do padre Manoel da Nébrega.®” Ela fornece algumas informacdes iniciais
sobre os indigenas, muitas das quais se repetem mais tarde nas cronicas. Nobrega
representa as seguintes tribos: as dos goianeses e carijos, os guaimures, que afirma ndo
ter contato, pois ¢ uma tribo afastada: “gente que habita pelos matos adentro”. Por fim,
0 jesuita escreve sobre duas tribos, com as quais afirmou ter comunicacdo: a dos
tupiniquins e os tupinambas. A descricdo que Ndbrega faz dessas tribos € um modelo
que acabara se repetindo em Varios outros relatos.

E interessante ressaltar que tal representacdo se assenta principalmente na
demonizacdo do indio (aquele que se opde a fé cristd), difundindo, segundo Cristina

Pompa:

estere6tipos do barbaro demoniaco e do bruxo [xamas] [...]. Desta
maneira, a difusdo dos estereGtipos do barbaro e do demoniaco
constitui uma forma de absorver a diversidade cultural encontrada no
novo mundo. O indio seria integrado ao imaginario ocidental,
recebendo uma classificacéo e um valor.*™
Passemos as representacOes que Ndbrega constroi em sua carta. Dentre as
descricdes de todas as nagdes que ja foram citadas, ele se atentara para a representacdo
daquelas com que, de acordo com o missiondrio, teve mais comunicacdo: “casta dos
tupiniquins e dos tupinambas”. O padre comega afirmando que “esta gentilidade a
nenhuma coisa adora, nem conhece a Deus, somente aos trovées chamam tupd, que
como quem diz coisa divina”.*"
Mesmo na continuidade da carta, quando descreve rituais religiosos, Nobrega
afirma que esse povo ndo adorava a deus nenhum, o que reforcava a cléssica visao de

que os indigenas eram mais facies de converter, dado que ndo possuiam nenhuma

373 Manuel da Nobrega, S.J. Informacéo das partes do Brasil, aos padres e irmaos da Cia. De Jesus em
Coimbra. In. Sheila Moura Hue. Primeiras Cartas do Brasil — 1551-1555. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Ed; 2006;

¥7% pompa. Religido como tradug&o..., p. 37-8;

375 Manuel da Nébrega. Informacéo das partes do Brasil..., p. 35-6;
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religido, e logo também ndo cometiam heresias ou pecados contra fé. Assim, os indios
eram representados pelo missionario como gentios que se constituiriam enquanto
“homens desprovidos de boa fé e doutrina”, com costumes barbaros.*"®

Mas a descricdo mais emblematica de toda a carta € a destinada ao “feiticeiro”,
ou xama das tribos. O jesuita fazia um relato detalhado de seus rituais, arrematando com
a seguinte afirmacdo: “esses sdo os maiores inimigos que temos aqui. Algumas vezes
fazem crer aos enfermos que nds lhes metemos no corpo facas, tesouras e coisas
semelhantes e que os matamos”.>’’ Nesse contexto, percebe-se que havia uma disputa
pelo controle do “sobrenatural” ou mundo espiritual entre jesuitas e “feiticeiros”. Estes
ultimos assustavam os indigenas associando, principalmente, a pratica do batismo a
morte, pois, quando estavam doentes, 0s jesuitas apressavam-se em batiza-los para que
ndo morressem pagaos.

Observando que a morte se dava logo depois dos batismos, os “feiticeiros”
fizeram a associacdo entre o batismo e a morte, e aconselhavam aos outros indigenas a
ndo permitirem o ritual catolico. Deste modo, criava-se um conflito direto e declarado
entre 0s missionarios e 0s xamas, pois os jesuitas, como parte da Igreja Catolica, tinham
por objetivo administrar exclusivamente a esfera do sagrado no mundo indigena.

A afirmacéo feita por NObrega remetia a questdo da ambivaléncia dos povos
guarani no Peru, estudados por Guillermo Wilde. Segundo este autor, nas missoes

guaranis:

As descrigdes [...] mostram que os indios mantinham suas crencas e
ndo perdiam a oportunidade de voltar a por em pratica seus antigos
costumes. Este retorno era incitado pelos ‘feiticeiros’ que se
consideravam encarnagdes de um antigo ser. Provocavam sublevacdes
contra a vida da missdo e promoviam a destrui¢do, inversdo ou burla
dos simbolos cristdos, a continuacdo da pratica do canto, a danca e a
poligamia. Alguns destes lideres, inclusive, se diziam deuses, e
manifestavam que os jesuitas eram enganadores que deviam ser
eliminados.*"®

%7° Ronald Raminelli. Império da Fé: Ensaio sobre os portugueses no Congo, Brasil e Japdo. In:
FRAGOSO, Jodo (et. al). O Antigo Regime nos Trépicos: a dindmica imperial portuguesa (séculos XVI-
XVIII). Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, pp. 227- 247, p. 230.

7" N6brega. Informacao das partes do Brasil..., p. 37;

378 (las descripciones previas muestran que los indios mantenian sus creencias y no perdian oportunidad
de volver a poner en préctica sus antiguas costumbres. Ese retorno era incitado por los ‘hechiceros’ que se
consideraban encarnaciones del antiguo ser. Provocaban sublevaciones contra la vida de la mision y
promovian la destruccion, inversién o burla de los simbolos cristianos, la continuacion de la practica del
canto y la danza y poligamia. Algunos de estos lideres incluso se decian dioses, y manifestaban que los
jesuitas eran embusteros que debian ser eliminados). Guillermo Wilde. Religién y poder en las misiones
de guaranies. Buenos Aires: Serie Historia Americana, Coleccion Paradigma Indicial. SB, 2000, p.112.
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Os “feiticeiros” e a sua grande influéncia sobre os indigenas, juntamente com a
inconstancia desses povos, eram o grande empecilho das missdes jesuiticas no século
XVI. Como se vera adiante, estas eram as tdpicas recorrentes nas crénicas dos séculos
XVII e XVIII no Maranh&o.

A continuidade na descricdo da inconstancia dos indigenas, ainda de acordo
com Wilde, pode ser interpretada sob a luz da literatura etnogréfica recente, de

inspiragéo levistraussiana:

A qual tem insistido sobre a concep¢do amerindia da identidade e da
reacdo de abertura estrutural que mantém a respeito a alteridade. Os
amerindios incorporavam assim atributos do outro (humano e nao
humano), desde ornamentos até nomes pessoais, por meio de vias tais
como a antropofagia, a imitacdo e o parentesco.*”

Desta forma, a inconstancia tdo estranha aos jesuitas ndo o era para o indigena,
que naturalmente transitava entre os dois mundos sem passar por nenhum tipo de
conflito; pelo contrério, os indios achavam natural coadunar elementos de sua tradigdo
com os da tradicdo cristd. Tal inconstancia ndo era concebida como falta de humanidade
pelos jesuitas, mas também ndo era vista com bons olhos pelos missionarios.

Para 0s missionarios jesuitas, os indios possuiam alma, sendo cristdos em
potencial, faltando-lhes apenas alguém para nortea-los. Jodo Adolfo Hansen afirma que
para o padre jesuita Nobrega “o modo como os indigenas fazem uma flecha ou criam os
filhos evidencia que todos eles tém as trés poténcias — intelecto, memoria e vontade — da
definicdo escolastica da alma, revelando a presenca da lei natural da graca inata
neles”. % Os padres precisavam apenas fazer a correcio do defeito da alma.

As representacfes que se encontravam nas crbnicas jesuiticas sobre o0s
indigenas e a agdo missionaria inaciana, sempre comecavam pela questdo da
humanidade do indio, debatida por muito tempo e que ja devia estar superada em pleno
século XVIII. Segundo Cristina Pompa, “na segunda metade do século XVII, os debates
sobre a natureza dos indios, sua humanidade, sua possibilidade de conversdo estavam,

., e 381
para os jesuitas e os missionarios em geral, encerrados”.

379 (la cual ha insistido sobre la concepcién amerindia de la identidad y la reaccién de apertura estructural

gue mantiene con respecto a la alteridad. Los amerindios incorporan asi atributos del otro (humano y no
humano), desde ornamentos hasta nombres personales, por medio de vias tales como la antropofagia, la
imitacion e o el parentesco). Wilde. Religion y poder..., p.113

%80)040 Adolfo Hansen. A escrita da Conversdo. In. Licia Helena Costigan. (org.). Dialogos da
Conversdo. Campinas: Editora da UNICAMP, 2005. PP.15-44, p.19;

%1 pompa. Religi&o Como Tradugéo..., p. 84.
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O padre Domingos de Aradjo, em sua cronica de 1720, ao tratar dos indigenas
do Maranh&o, comeca por esse debate. E interessante observar que ele utiliza discussoes
que vém desde o século XVI. Desta forma, o objetivo deste topico é refletir sobre as
varias representacGes presentes na crénica de Domingos de Araldjo a respeito dos

indigenas do Maranhdéo.

3.2.2.2. A questdo da humanidade

3.2.2.2.1. “Pela parte negativa”: argumentos contra a humanidade
indigena.

E interessante perceber como uma narrativa vai se construindo. A cronica do
padre jesuita Domingos de Araudjo é uma leitura cheia de surpresas, na qual o leitor pode
se perder por horas, embalado no bem construido, erudito e alicercado texto desse
jesuita.

Ao escrever sobre os indigenas do Maranhdo, Aradjo primeiro traca um
panorama das discussdes que foram tecidas em torno da humanidade destes. O indio,
nesse momento, era caracterizado como o préximo, aquele que necessitava dos jesuitas
para se converter de seus maus habitos, e eram inclinados a receber 0s preceitos
cristdos. Segundo Alcir Pécora, “praticas mds, porém, ndo s3o o mesmo que ma
natureza. Nesta diferenca, reside o fundamento teoldgico da conversdo e da interacdo
jesuitica”.*®? O indio visivel nas narrativas jesuiticas é um fndio na Histéria da
conversdo e ndo descontextualizado dessa Historia.

Domingos de Araujo questionava a humanidade do juizo e do julgamento dos
europeus diante do tratamento que dispensavam aos “pobres indios”. No Maranhdo
setecentista, a escravidao indigena ainda era justificada pela afirmacdo de que os indios
ndo eram homens e, por isso, ndo estavam aptos a receber a fé de Cristo e 0s

sacramentos da Igreja, podendo ser usados como animais. O jesuita assim escreve:

Que desumanos sdo muitas vezes 0s juizos humanos, mas muito
menos para temer 0s juizos divinos! Por que se esses juizes humanos
primeiro se julgassem a si mesmo com consideracdo e exame
profundo, sobre si descarregariam toda desumanidade e com 0s outros
toda a humanidade dispensariam.®

%82 pgcora. A Escrita da Converséo..., p. 43;
%3 Araljo. Chronica da Companhia..., p. 57v.
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Esse é apenas um trecho do longo discurso construido pelo padre sobre as
questBes que foram postuladas a respeito do assunto. Ele referencia varios textos que
tratavam da temaética e elenca os argumentos contra e pré6 a humanidade dos “indios
americanos”. Para validar sua defesa aos indigenas, ele afirmou que os europeus nao
possuiam humanidade e nenhum juizo justo, pois ndo tinham a nocdo de que 0s
indigenas estavam apenas “perdidos”. Como humanos, portanto, nao era correto € nem
humano trata-los como animais. O cronista afirmava que a real missdo da humanidade

era “levar a felicidade [que consistiria viver sobre a verdadeira religido catdlica] aos

(154

mais perdidos”, e nao aprisionar e escravizar, com tratamento desumano a “tao
pequenas e pobres almas”.

Arauljo elenca alguns os argumentos levantados desde o século XVI, entre eles
o de que “os indios da América ndo eram homens, posto que, eram incapazes da fé, dos
sacramentos, das mais béngdos e graca da Igreja”.*®* Um dos estudiosos assinalados por
Araljo é Antonio de Herreira, que, no livro segundo de sua Histéria Geral das indias,

afirmava que os religiosos de Sao Jer6nimo defendiam:

os ditos indios pela sua grosseria, ferocidade, e falta de meméria eram
um pouco a propoésito para se receber a fé, se se deixassem a seu
arbitrio, separados do dominio, e governo dos espanhdis, porque sO
precisamente por serem persuadidos a servir, e aceitar a doutrina
cristd, e os costumes sociais e civis, fugiam para montes, e se
escondiam pelas covas, de modo que muitos vardes religiosos
julgavam que os indios ndo eram homens verdadeiros, nem capazes da
eucaristia, e de outros mistérios da verdadeira religi&o.**

Ainda na obra de Herrera, ha destaque para a opinido do Frei Thomaz de Ortiz,
dada no Supremo Conselho das Indias, presidido pelo Frei Garcia de Loiola. Assim, ele

afirmava;

os ditos indios comiam gente, e gostavam de carne humana, que eram
mais do que todas as na¢6es dados ao pecado nefando, que de nenhum
modo discerniam entre 0 justo e o injusto, e que sem pejo algum a
maneira de bestas, andavam vagabundos de um lugar para o outro, e
que em nada costumavam a matar 0S outros, ou a matar-se a si, que
eram bébados, ignorantes, preguicosos ou impios, sem algum bom
respeito, instaveis, movedicos, incapazes da religido cristd, que era
sobremodo mentirosos, e tdo sordidos e sem policia, que comiam
piolhos, aranhas e bichos semelhantes, que eram infiéis, ingratos,
supersticiosos, que se tiravam o cabelos da barba, que pintavam ou
entorpeciam as caras, e corpos de varios modos, que deixavam 0S

%4 Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 57f.
%5 Araljo. Chronica da Companhia..., p. 57v.
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moribundos ainda que mui parentes, nos campos em extremo
desamparo e soliddo, e que nenhuma gente, ou nacao crer ser Deus de
tantos vicios, e tdo distantes do bem, e igualdade das regras humanas e

politicas.*®
Nas passagens, é possivel verificar que o argumento sobre a falta de
humanidade dos indigenas se alicercava nos costumes e na resisténcia a fé crista que
possuiam. Os religiosos acreditavam que pelo fato de ndo possuirem lembrancas dos
ensinamentos, os indigenas ndo eram humanos, pois uma das caracteristicas
escolasticas, que comprovava a existéncia da alma, era possuir memoria. Segundo

Charlotte de Castelnau-L’Estoile:

Como definido pelos intelectuais da igreja européia da época, 0s
indios brasileiros pertenciam a mais baixa categoria de barbaros.
Culturalmente, eles eram considerados préximos a animais, abaixo da
politica e religido humanas, sem escrita ou Histéria %

A falta de memdria dos indigenas se encaixava no que Guillermo Wilde
discutia quando estudava as missdes guaranis. Ele afirma, citando Viveiro de Castro,
que a memoria tupinamb4® era incapaz de “reter a palavra evanggélica, e assim como os
indios recebiam a mensagem jesuitica, a esqueciam rapidamente na estranha mescla de
docilidade e inconstancia, entusiasmo e indiferenga”. Os europeus daquele periodo ndo
compreendiam a ambivaléncia e fluidez dos indigenas em relagdo a religido crista.

Ainda de acordo com Viveiros, “os indigenas ndo viam o encontro com a religido crista

como conflitivo”. E

Os indios ndo levavam muito a sério os arrependimento que
publicamente declaravam [...], a apropriacdo de simbolos, nomes,
vestimentos e rituais cristdos faziam parte de uma atitude mais geral
que os indios faziam dos elementos e ideias exdgenos, que ndo
excluiam continuar com as antigas crencas e praticas.*

%86 Araljo. Chronica da Companhia..., pp 57v e 58f.

%7 (As defined by European church intellectuals of the era, Brazilian Indians belonged to the lowest
category of barbarians. Culturally, they were considered close to animals, below human politics and
religion, without writing or history). Charlotte Castelnau-L’Estoile. The Uses of Shamanism:
Evangelizing Strategies and Missionary Models in Seventeenth-Century Brazil. In. O’Malley. Et. Al
(Org.). The Jesuits IlI: Culture, Sciences and the Arts, 1540-1775. Library and Archives Canada
Cataloguing in Publication, 2002, p 624.

%88 O texto da cronica ndo faz referéncia & uma populacdo indigena especifica. Ao se referir aos indigenas,
nesse momento da crénica, fala de maneira genérica.

389 (“retener la palabra evangélica, y asi como los indios recibian el mensaje jesuitico, lo olvidaban
rapidamente en una extrafia mezcla de docilidad e inconstancia, entusiasmo e indiferencia”; “los
indigenas no veian el encontrd con La religion Cristiana como conflictivo”; “los indios no tomaban muy
en serio el arrepentimiento que publicamente hacian [...], la apropiacion de simbolos, nombres,
vestimentas y rituales cristianos formaban parte de una actitud mas general que los indios hacia los
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Tem-se ainda a questdo da conversdo e do trabalho em aldeamento, ou seja,
ndo era suficiente apenas batizar os indigenas, era necessario persuadi-los pelo meio da
catequese e manté-los sob o dominio dos agentes da Coroa (espanhola ou portuguesa).
Essa estratégia consistia em fazer os indigenas deixarem as suas terras e se submeterem
ao dominio dos missionarios, porém estes, mesmo quando criados junto aos
missionarios, ao se tornarem adultos, fugiam dos aldeamentos.

Outra questdo abordada é o nomadismo. Tal costume para os religiosos do
século XVI representava falta de organizacdo politica, social e, até mesmo, um enorme
desapego aos membros do grupo, pois por estarem em constante mudanca, geralmente
abandonavam aqueles que ndo podiam acompanhar 0 grupo, por motivos quaisquer,
para que ndo causassem danos a migracdo da tribo. Assim, os estudiosos viam o
nomadismo como prova de “imensa desumanidade”.

No texto, é possivel encontrar topicas elencadas por Alcir Pécora quando se

trata da representagdo indigena nas narrativas jesuiticas. S&o estas:

Contra natura: canibalismo, nudez, poligamia; tépicas politicas:
continuo estado de beligerancia, a vida em discordia, auséncia de lei
comum e rei Unico; tépicas doutrinarias: falta fé, ignorancia de Deus,
desconhecimento da gloria da salvacéo e da condenacédo ao inferno; e
topica de pecado e da fraqueza: sensualidade, brutalidade, alcoolismo,
preguica, inconstancia nas crencas e nomadismo.>®
Essas tdpicas ndo estdo relacionadas & natureza do indio, mas ao seu
comportamento, aos seus costumes, como se pode observar nos trechos destacados.
Mais interessante é a indignacdo que Araujo demonstra ao tratar da questdo.
Ele afirma que os europeus eram “barbaros” pela forma como tratavam os indigenas.
Segundo ele, “chegaram a fazer firme juizo os primeiros descobridores da América
Setentrional, que os indios ndo eram racionais, que podiam toma-los para si qualquer
gue os houvesse, e servisse como camelos, cavalos e bois, ferir e mata-los, sem injuria,
sem pecado e sem obrigacdo de restituicdo”, e ainda “que chegaram os senhores
espanhdis a sustentar seus caes com carne de indio”. 3"
Domingos de Araljo equipara OS europeus e Sseu comportamento ao dos
indigenas, ou seja, esses agiam de forma tdo barbara quanto aqueles, e assim acabavam

por reforcar o que se afirmava no inicio: desumanos sdo 0s juizos dos europeus ao

elementos e ideas exdgenos, que no excluia continuar con las antiguas creencias e practicas”).Wilde.
Religién y poder..., p.99.

3% pgcora. Maquina de Géneros..., p. 44

%1 Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 58f/v.
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crerem que os indigenas ndo eram humanos, pois ndo estavam se importando em levar a
felicidade aos mais perdidos. Logo, os moradores cristdos do Novo Mundo foram
qualificados de modo negativo pelo jesuita.

3.2.2.2.2. “Seguindo a parte oposta”: argumentos a favor da humanidade
indigena.

Ao listar os argumentos a favor da humanidade indigena, Araujo afirma que os

29 C¢

seguidores da parte oposta desta “negativa controvérsia” “eram pessoas sobre mui

graves, mui autorizadas que afirmavam serem homens [0s indigenas], nem nisso tinham
davida alguma”.392

A questdo foi levada primeiro a Carlos V, que, de acordo com Araujo, ao
perceber que excedia a seu foro, por serem “coisas da religido”, ndo deu nenhuma
solugdo, devolvendo “as coisas dos indios” ao Supremo Tribunal de Paulo IIL

A respeito dessa questdo, Domingos de Araujo lanca méo da citacdo na integra
de uma carta escrita por Julido Garcez da ordem dos pregadores, primeiro Bispo de
Ilacasla, que viveu durante muitos anos entre os indios, “pensando, examinado,
discernindo e explorando sua capacidade, condicdo e habilidade em respeito a religido
cristd, principalmente. E lamentando também as injurias, opressdes e violéncias que dos
europeus padeciam os tao lastimosos como lastimados indios”.%%

Julido Garcez comegou sua carta comparando os filhos dos espanh6is com 0s
meninos indigenas. Ele afirmava que esses ultimos sdo “incapazes de ir contra a fé
ortodoxa, como o sdo os judeus e os maometanos”, que bebiam dos dogmas cristdos
como agua e 0s esgotavam com pressa e alegria em aptiddo para aprender os artigos da
fé. Os meninos indios eram “temerantes, disciplinados, mui obedientes aos Mestres e
com os companheiros oficiais, nem ha neles, queixumes, mentiras, afrontas, enfim
isentos de todos aqueles vicios de que abundam os meninos europeus”.394

Além de elogiar a capacidade de ser cristaos, ele também elogiava o engenho e
a docilidade dos meninos indigenas. Pontuava que possuiam uma destreza singular,
entendimento agudo, e essas duas qualidades eram frutos da parciménia, do
temperamento e da cleméncia do clima. Os indigenas aprendiam com todo primor Canto

Eclesiastico, ou seja, Gregoriano. Dessa maneira, os “pobres indios” tinham toda a

%92 Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 58v.
%% Aratjo. Chronica da Companhia..., p.59f;
%% Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 59v;
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capacidade de aprender e de memorizar os dogmas cristéos e ainda o faziam melhor que
0s préprios europeus.

Na escrita de Garcez, é justificada a presenca de religiosos entre os indigenas,
pois 0s meninos se convertiam, quando viviam sobre a protecdo da Igreja, em melhores
cristdos que os europeus, os quais “instigados por diabolicas sugestdes, afirmam que
estes indios sdo incapazes da religido cristd”.>*> Sobre esta questdo, Juan Carlos
Estenssoro dizia que “a Igreja se deu o cuidado de elaborar, paralelamente a sua
imagem de idolatra, a do indio convertido, sincero, devoto e, inclusive, mais fiel a
religido e as suas regras morais que a maioria dos espanhois”. %

O bispo afirmava ainda que se os autores dos discursos duvidassem da
humanidade desses “pobres indios”, que cuidassem “em investigar, ¢ explorar os génios

e engenhos dos indios, porque se nisso trabalhassem com caridade cristd, entenderiam

que nao langariam em vao sobre eles a rede da caridade”. E completava:

Quem haveréa de consciéncia tdo cauterizada, e de tdo desavergonhada
testa, que se atreva a julgar incapazes da Fé os que vemos
capacissimos das artes mecanicas, e agueles que reduzidos dos
ministérios europeus os experimentos fies e sagazes.>”’

Wilde afirma que “Van Sueck [missionario do Peru] escreveu que os adultos
ndo podiam aprender grande coisa, porém os jovens eram tao aptos para tudo, havendo
varios deles que sabiam ler e escrever, e tinham habilidades nas ‘artes mecanicas™.>® O
fato dos indigenas possuirem habilidades mecénicas evidenciava, para o religioso, que
eles tinham as trés poténcias — intelecto, memaria e vontade — da definicdo escolastica
de alma, contrariando o argumento de Antonio de Herreira, que afirmava que os indios
ndo possuiam memoria, logo ndo podiam ser humanos.

Julido Garcez acreditava que ao possuirem habilidades mecéanicas, eles
demonstravam possuir memoria e estavam aptos a receber a fé cat6lica, mais que 0s

proprios meninos ¢ homens europeus. Garcez concordava que “os homens do Novo

%% Aratjo. Chronica da Companhia..., p. 61f;

% (la iglesia se tomo el cuidado de elaborar, paralelamente a su imagen del idélatra, la del indio
convertido, sincero, devoto e incluso mas fiel a la religion y a sus reglas morales que el promedio de los
espafioles). Juan Carlos Estenssoro. Del Paganismo a La Santidad: La incorporacion de los indios del
Peru al catolicismo -1532-1750. IFEA, Lima, 2003, p. 441

%97 Aratjo. Chronica da Companhia..., p.61f;

3% (escribe que los adultos no podian aprender gran cosa, pero los jévenes eran aptos para todo, habiendo
varios ellos que sabian leer y escribir, y tenian habilidad en las ‘artes mecanicas’). Wilde. Religion y
poder..., p. 96
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Mundo [...] convertidos podem ser que em fé e virtude venham a vencer aos mesmos
pelos quais foram convertidos a f&”.3%

O religioso da prosseguimento a sua defesa elencando uma serie de episodios
que demonstram a disposicdo que os indigenas tinham para receber os sacramentos,
principalmente a confissdo; e de como lutavam para manter a santidade e abandonar os
maus costumes e seus vicios. Ele também narra um episodio em que dois indigenas, em
estado de neofitos, tiveram uma visao na qual foi colocado diante de dois caminhos, um
que representava seus maus costumes e outro a vida cristd. Através desse testemunho
dado por eles proprios a respeito desta visao, vieram a se converter muitos outros.

Esses argumentos se estendem ainda por muitas paginas da crénica. Resolveu-
se colocar esta discussdo para ilustrar como ela ainda estava muito presente no
Maranhdo do século XVIII, especialmente nas narrativas jesuiticas, pois perpassava por
outra Historia fundamental da missdo jesuitica em terras maranhenses, e de todas as
suas missdes no Novo Mundo: o mote da escraviddo, ou melhor, da liberdade indigena,
que rendeu duas expulsdes aos jesuitas das terras do Maranhdo, ja estudadas aqui.

Ao trabalhar com a escrita e as formas de representacdo que se encontram na
Cronica da missdo da Companhia de Jesus no Maranhdo de 1720, tém-se em conta
suas particularidades Retoricas, assim como o contexto em que estas foram produzidas.
Cré-se que esta seguia formas rigidas, mas que o contexto particular em que estava
envolvida a cronica analisada influenciou e deu forma ao conteudo de tais narrativas,
pois, como se afirmou anteriormente, 0s textos jesuiticos sao vistos aqui como espaco
no qual se informava a importancia da acdo dos jesuitas.

Deve-se se pensar que a acdo religiosa se dava em um contexto especifico, e 0s
padres seguiam um modelo cultural religioso particular, dentro de uma regido ampla e
de fronteira, que era 0 Maranhdo da época moderna. A agéo religiosa dos missionarios
jesuitas ndo pode ser pensada de forma isolada, mas em conjunto com a sociedade, a
politica e a economia especifica da regido. Todas estas questdes influenciaram de forma
clara na escrita de Domingos de Aradjo.

No caso da liberdade indigena, percebe-se uma construcdo que perpassa pelo
discurso religioso da época moderna. A representacdo que se fez dos indigenas e dos
colonos constréi um espaco e um papel privilegiado da Companhia de Jesus. Mesmo

entrando em conflito com os interesses da Coroa, 0s jesuitas punham em préatica seus

%9 Aratjo. Chronica da Companhia..., p.63f.
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planos de evangelizacdo, pois na l6gica do seu sistema de representacéo, sua principal
funcdo devia ser a evangelizagdo dos indigenas. As representagdes que constroem destes
e dos moradores portugueses amplificam a importancia do seu papel, da retiddo de suas
acOes e de seu cuidado ndo apenas com os indigenas, mas também com a alma dos
colonos. Na concepcdo dos jesuitas, a missao a que se propunham era antes de qualquer
coisa levar a palavra de Deus e a vida civil aquelas terras. E importante também
observar como José de Moraes se coloca diante da questdo indigena, j& que a crbnica foi
escrita em um momento muito mais critico do que a de Aradjo, ou seja, no inicio da

segunda metade do seculo XVIII.

3.2.3. Missao e Representacao indigena na segunda metade do século
XVIII
Na Historia da Companhia de Jesus na Extinta Provincia do Maranhéo e
Pard, do padre José de Moraes, hd informacBes importantes para se entender o
cotidiano das missdes jesuiticas. Encontram-se relatos sobre a forma de acdo dos
inacianos, sobre como entendiam seu ideal de missdo, sua relacdo com os colonos e
com os indigenas, e as principais dificuldades para posse e consolidacdo portuguesa no

territério do Maranh&o. Lodond afirma que:

Sem ddvida, o avango portugués em direcdo ao norte, e
particularmente ao Maranhdo e Pard, se via obstacularizado pela
existéncia de numerosos povos hostis e de diferentes linguas.*®

Através da narrativa de Moraes sobre as missGes, observam-se as topicas
referentes a salvacao da alma do gentio e dos colonos, e de como esta acdo foi entendida
pelos jesuitas como bem universal, compreendendo a participacdo de cada individuo no
projeto geral da Companhia de Jesus.

A relagéo entre jesuitas e colonos foi conflituosa desde o inicio da colonizagéo
portuguesa nas Américas. Na Historia da Companhia, a topica sobre o mau
comportamento dos colonos é abordada desde as primeiras paginas. Relacionada a essa
topica, encontram-se outras como “o quadro inteiro de virtualidades positivas que se
desenha e articula para favorecer o cristdo — desde o lugar de implantacdo da nova

. g .~ , . . 401
cidade, a disposi¢ao dos indios para ajudar”. 0

%0 (Sin embargo el avance portugués en direccion al norte, y particularmente al Maranh#o y al Par4, se

veia obstaculizado por la existencia de numerosos pueblos hostiles de diferentes lenguas). Torres Lodofio.
La Experiencia Religiosa Jesuita..., p. 19.
401 pgcora. Maquina de Géneros..., p. 40;
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Para estudar tal relacdo, cabe analisar quem seriam esses colonos. Rafael
Chambouleyron, em sua tese de doutorado, trata do nimero de soldados que estavam
em S&o Luis entre os anos de 1640 até 1680, e com base nas estatisticas percebe que o
numero da populacdo aumenta, porém o numero de soldados permanece praticamente

igual. Desta forma, ele chega a seguinte concluséo:

Se compararmos as figuras mencionadas acima com o numero de
habitantes, se concluiria que os que ali destacados sdo homens e
‘brancos’, e poderiamos ter uma ideia da importancia das tropas no
qguadro geral. Ao mesmo tempo, parece que o numero de soldados
permaneceu praticamente 0 mesmo desde a década 1640 até a de
1680, enquanto a populagdo crescia consideravelmente durante a
segunda metade do século XV11.%

Alirio Cardoso afirma ainda que “é necessario reconhecer, entretanto, a
ambiguidade dos termos utilizados para contar a populagdo na época: ‘moradores’,
‘portugueses’, ‘vizinhos’, que corresponderiam, supostamente, a populacdo considerada
localmente branca”.*®® Destarte, quando se estiver estudando a relagdo entre jesuitas e
colonos, quando houver a referéncia ao Gltimo, estard se falando dos portugueses do
sexo masculino e brancos.

Desde o inicio da narrativa de sua Historia, Moraes menciona que 0s
portugueses buscavam conquistar as terras do Norte mais pela riqueza rapida e para

capturarem os indios:

a ambicdo a que por entdo abriu caminho a tdo dificultosa conquista
[...] foi o desejo da fazenda o que estimulou a alguns homens de
Pernambuco, com pretexto de descobridores da terra do Maranhéo, a
fazerem uma grande captura de indios que habitavam aqueles
sertdes.

Esses luso-pernambucanos eram Pedro Coelho e Martins Soares Moreno, que
Moraes chamava de “roubadores da liberdade”.*®® Logo se percebeu que os conflitos

entre jesuitas e colonos pela liberdade indigena encontravam-se intricados desde as

%2 (If one compares the figures mentioned above with the number of inhabitants, that most likely only

included male and ‘white’ settler, one can have an idea of the importance of the troops in the general
figures. At the same time, it seems that the number of soldiers remained practically the same, from the
1640s until the 1680s, while the population increased considerably during the second half of the
seventeenth century). Rafael Chambouleyron. Portuguese Colonization of Amazon Region, 1640-1706.
Tese de Doutorado (Historia) apresentada a Universidade Cambridge, Inglaterra, 2005, p. 29.

%08 Alirio Cardozo. PODERES INTERNOS: a cidade de S&o Luis e o discurso da Camara no século XVII.
Ciéncias Humanas em Revista. V.5, n°2 (dezembro, 2007), pp.125-142.

%% Morais. Histéria da Companhia..., p. 23

“%5 Morais. Histéria da Companhia..., p.23.
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primeiras tentativas de ocupacdo do Maranh&o e Para. Eduardo Hoonaert, ao se referir
sobre o sistema missiondrio jesuitico no Maranhdo e seus conflitos com os colonos,
afirma: “a grandeza na atitude dos jesuitas consistia em defender a ‘liberdade dos
indios’ contra praticamente todos os moradores de Sdo Luijs”. %%

Observa-se que o trabalho dos jesuitas na salvacao das almas ndo se resumia
aos indigenas: visava também moradores portugueses que viviam de forma
considerada ndo adequada ao bom cristdo. Assim, “os padres se dividiam no cuidado
das aldeias e dos moradores portugueses™.*’

Para Moraes, os moradores do Maranhdo eram os tipicos maus cristdos. Em
alguns trechos, as a¢Ges dos colonos sdo narradas como semelhantes ao comportamento
dos indigenas. Os moradores portugueses seriam orgulhosos, injustos e de fraca fé.
Quando tratavam dos colonos e dos indigenas, as topicas recorrentes, ndo somente na
narrativa de Moraes, mas na de outros padres jesuitas, eram a falta de fé, a sensualidade,
0 alcoolismo, a brutalidade e a vida em discordia.

Uma das caracteristicas da escrita missionéria era destacar e descrever com
detalhes a natureza do Novo Mundo, muitas vezes exaltando-a e mostrando que era uma
boa terra, pronta para ser ocupada, com bons ares, farta em peixes e propicia para a
agricultura. Mas, da mesma forma, ha a comparacdo entre essa boa terra e 0s maus

colonos. Alcir Pécora pondera que:

Contudo o quadro da poténcia da terra cruza com o dos costumes das
gentes que nela vivem, o quadro positivo colapsa completamente,
trata-se agora de marcar uma longa sucessao de enganos e vicios, de
pecados mortais de prantos derramados sobre a terra originalmente
boa. Assim a categoria dos ‘moradores cristdos’ ¢ quase

exclusivamente qualificada de modo negativo.**®
Os moradores cristdos ndo prejudicavam apenas a sua propria salvagdo, mas
acabavam se tornando um empecilho & salvacdo dos gentios. Por isso, 0s jesuitas
sustentavam a relevancia da pregagdo missionaria, pois consideravam que o indigena
ndo era mau por natureza, mas apenas afastado de Deus devido as suas préaticas. O que

impedia os indios de serem bons cristdos “era a sua natural barbaridade, ou ingénua

preguica, vicios inseparaveis da inércia e rudeza de seu génio, e desordem de seus

“% Hoonaert. Histéria da Igreja no Brasil..., p. 88
7 Morais. Histéria da Companhia..., p. 58. (Grifo meu)
“%8 pgcora. Maquina de Géneros..., p. 41.
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costumes.” % Como estes se convertiam mais pelo ver do que pelo ouvir, a presenca
dos portugueses, enquanto maus cristdos afastavam o indigena do processo de
converséo.

Moraes relata que os jesuitas eram bem recebidos pelos indios, pois para eles
0s padres os defendiam dos maus tratos dos portugueses, que 0S aprisionavam e 0s

forcavam a trabalhar em suas obras particulares:

Aqui toparam a um indio principal da nacdo potiguara, chamado
Amanai, que vendo aos pobres missionarios sem mais armas que 0s
seus borddes, sem mais soldados nem comitiva que o0s poucos indios
tupinamba e potiguara, seus parentes, que 0s acompanhavam;
pasmados de verem os padres tdo humildes no habito, e tdo penitentes
no semblante, batendo palmas e cheios de alegria, sem temor que os
acobardasse, nem receio que 0s reprimissem, entrou a abraca-los
dando-lhas ao seu modo os parabéns da chegada as suas terras, por
terem ja quem os defendesse da violéncia dos brancos (assim
chamavam os portugueses), que ndo faziam mais que maltrata-los, e
rouba-lhes a liberdade.*

Nesta passagem encontra-se um exemplo de estratégia de missionacéo.
Guillermo Wilde sugere que “o habito dos religiosos viajarem praticamente sO,
contribuia para dissipar as desconfiangas dos indigenas [..]. O éxito inicial
provavelmente residiu nas dadivas e nas promessas jesuitica de ndo obrigar-los a servir
aos espanhois”.*! O relato do padre Moraes parece estar de acordo com a afirmacéo de
Wilde, pois, segundo o cronista, os padres da missdo do Maranh&o deveriam proteger 0s
indigenas da violéncia dos moradores portugueses.

Para Moraes, 0s jesuitas necessitavam afastar os indios do convivio dos
portugueses, justificando-se por este viés o sistema de aldeamento que adotaram na
catequese dos indios. Este acabou se tornando o maior problema entre jesuitas e
colonos, relatado de forma clara durante toda narrativa, na qual sempre se destaca a
perseguicdo que os colonos fizeram aos missionarios por causa dos indios.

Na literatura jesuita encontram-se topicas que visam demonstrar a disposi¢do
favoravel do indigena a adocéo da fé catolica, como o fato de guardarem obediéncia aos
padres, serem faceis de senhorear, doceis e desejosos de aprender, terem admiracdo e

curiosidade pelos oficios e cantos sacros. Diante disso, seus pecados eram tidos como

%% pgcora, Maquina de Géneros..., p. 45.

19 Morais. Histéria da Companhia..., p. 28 (Grifo meu)

1 (el hecho de que los religiosos viajaran practicamente solitarios, contribuia a disipar las desconfianzas
de los indigenas [...] el éxito inicial probablemente residi6 en las dadivas y la promesa jesuitica de no
obligarlos a servir los espafioles). Wilde. Religion y poder..., p.94
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veniais, ja que ndo conheciam e nem adoravam um deus contrario ao cristdo,
argumentos que, como foi demonstrado, estavam presente desde o século XVI. Cristina
Pompa mostra que esse tipo de narrativa era possivel, pois 0s jesuitas, assim como
outros viajantes, tinham uma imagem do mundo “sustentada e protegida pelo horizonte
teologico”, portanto, como “ndo se encontrava nenhum dos esperados sinais da
“idolatria” ou do “paganismo”, que caracterizavam outras regides do Novo Mundo
(templos, sacrificios, idolos), os missionarios e os viajantes da Terra de Santa Cruz
resolveram que estes selvagens ndo tinham religido”.*** Alcir Pécora propde, neste

sentido, que o indio para o jesuita era um papel em branco:

0 que o papel em branco da alma do indio revela é que ndo se pode
concebé-lo como ‘outro’, categoria excludente aqui, mas sim com o
‘préoximo’, bastando para o reconhecimento disto que se remova dessa
alma as camadas de maus costumes que dificultam a visdo de sua
brancura original, naturalmente disposta aos caracteres cristios. ***

Observar-se-4 alguns pontos que aparecem na Historia de Moraes como a
pouca disposi¢cdo dos indigenas para o trabalho. Nesta os indios sdo representados como
naturalmente indispostos para a atividade, afirmando-se que, “pela sua natural preguica,
s30 de pouco afeto a qualquer trabalho”.** Porém, quando se tratava de trabalhar nas
obras juntamente com os jesuitas, mostravam-se dispostos e respondiam de bom grado,
0 que revelava a disposicao favoravel que possuiam quando se tratava dos missionarios,
vistos como pais e protetores.

Outra situacdo destacada é a da barbaridade de seus costumes e cultura. Para 0s
missionarios, as manifestacdes culturais e religiosas dos indios ndo passavam de
manifestacdes barbaras. Sobre esse tipo de relato é interessante refletir sobre a discussédo
levantada por Cristina Pompa, na qual afirma que “no estudo da imagem dos indios,
oferecidas pelos viajantes, onde a definicdo do ‘selvagem’ ¢ funcional, principalmente
para a identificacdo da civilizacdo ocidental, que, discorrendo sobre o diverso, fala
sobre si mesmo, verificando-se”.*"> Cabe ressaltar que grande parte desta imagem e
destes estudos é oferecida pelos textos produzidos pela Companhia de Jesus.

Ao tratar da diversidade cultural apresentada pelos indigenas, percebe-se que

0s jesuitas tentavam adaptar-se da melhor forma possivel para que houvesse a téo

2 Cristina Pompa. As muitas linguas da conversio: missionérios, Tupi e “Tapuias” no Brasil colonial.
Revista Tempo, Rio de Janeiro, 2001, n°11, PP. 27-44, p. 28;

12 pgcora. Maquina de Géneros..., p. 46.

4 Morais. Histéria da Companhia..., p. 58;

5 pompa, As muitas linguas..., p. 27;
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esperada conversdo daqueles. De acordo com Castelnau-L’Estoile, eles acabavam por
adaptar o catecismo ao modo indigena, pois “para o missionario, as alternativas eram
ainda transformar os indios pela forca para evangeliza-los mais tarde, ou adaptar-se aos
costumes indigenas como um meio de seduzir e depois converter”. No relato de Moraes
fica claro que os jesuitas que atuaram no Maranh&o optaram pelo segundo método, mas,
ainda segundo Castelnau-L’Estoile, “em toda a situagdo missionaria crescia o basico e
crucial problema de onde estava localizada a fronteira entre 0 mundo missionario e o
universo indigena e como evitar mergulhar nele até ser tarde”.*'® Essa indefinicdo da
fronteira cultural estd evidente no relato do batismo de um indigena, o Principal
Camardo. Percebe-se que 0s missionarios permitiam que ocorressem as manifestacdes
culturais dos indigenas, havendo uma mistura do ritual catélico do batismo com uma

espécie de ritual indigena, que envolvia dancgas, cantos e etc.

Recolhidos os padres a povoacao, era ja chegado o dia do solenissimo
batismo do Principal Camardo, que foi a dominga da Quinguagésima
do ano de 1612. Ao sdbado a tarde se deu principio com muitas dangas
e mascaradas ao seu modo, que embora barbaro, ndo deixava também,
sendo como era de parecer ridiculo. (...) Acabada essa barbara
cerimdnia se sentavam todos.*"’

O indigena, como ja foi dito, possuia muitas representacdes na escrita
missiondria jesuita, mas cabe ressaltar que este j& ndo era visto pelos padres
missionarios jesuitas como o “outro”, mas como o “proximo”, que precisava apenas ser
introduzido no mundo da fé catdlica e civil. Para Ronald Raminelli, “a ideia de Império
dependia da construgdo de uma lealdade politica e estrita obediéncia as leis religiosa”,
dessa forma, “a conversdo tornou-se parte da politica destinada a criar uma
homogeneidade, uma unidade por intermédio da fe. 418

A misséo jesuita girava em torno da salvacdo das almas tanto do indigena
guanto do colono portugués, mas principalmente dos indigenas, motivo maior dos
problemas enfrentados pelos missionarios. Toda a questdo cultural e religiosa que
percorre as narrativas jesuiticas, especialmente no que tange as missdes e 0s

aldeamentos, gira em torno da liberdade indigena. Os jesuitas procuravam justificar sua

8 (for the missionaries, the alternatives were either to transform the Indians by force so as to evangelize

them later, or adapt to Indian customs as a way of seducing and then converting them. all missionary
situations raised the basic and crucial problem of where to locate the border between the missionary
world and the indigenous universe-and how to avoid falling headlong into the latter). Charlote Catelanou-
L’Estoile. The Uses of Shamanism..., p.617 e 624.

7 Moraes. Histéria da Companhia..., pp. 64 e 71

8 Raminelle. Império da Fé: Ensaio sobre os portugueses no Congo, Brasil e Japdo..., pp. 227- 247 p.
228.
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acao e permanéncia nas terras do Novo Mundo pela luta da evangelizacdo e salvagédo
das almas destes “pobres indios”, ainda que para isso fossem afastados da convivéncia
com os colonos e, por conseguinte, do trabalho escravo ao qual eram submetidos.

A estratégia de missionacdo dos jesuitas teve muitos percalcos, pois, como
mencionado anteriormente, o ato de separar os indigenas dos colonos ndo era bem
aceito pelos moradores da col6nia, que acreditavam que os jesuitas levavam os indios
com o intuito de monopolizar a mao de obra disponivel, causando conflitos diversos.
José de Moraes demonstra em sua narrativa a crenca de que os moradores portugueses
do Maranhdo eram um mau exemplo para os indigenas, e se estes ficassem em contato

com os indios poriam a perder todo o trabalho feito pelos missionarios.
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CONSIDERACOES FINAIS

A escrita das crbnicas jesuiticas, estudadas nesta pesquisa, atuou como
dispositivos retdricos, persuasivos pra validar a permanéncia e acdo da Companhia de
Jesus no Maranhdo. Tanto que se organizaram em torno de topicas que exaltavam,
louvavam a agdo dos padres, e que vituperavam as a¢des contrarias a atuacdo daquela
ordem no Maranh&o. Deve-se lembrar que a producdo letrada entre os séculos XVI e
XVIII buscava formar memorias, identidades e dar um carater providencialista a
conquista portuguesa.

Percebe-se desta maneira que 0s textos jesuiticos podem ser vistos como
formas de histéria magistra vitae, pois seu discurso foi estruturado retoricamente, e
tinha por finalidade deleitar, instruir e mover. Tais fins s6 seriam alcancados através de
relatos exemplares e moralizantes. Para os jesuitas, 0 Maranhdo foi conguistado a custa
do sangue de seus missionarios, e a figura exemplar desta tépica foi o padre Francisco
Pinto. Mas a narrativa sobre a morte e martirio dos padres ndo se resume a do padre
Pinto, existindo vérias repeticbes de martirios, no qual apenas a personagem muda.
Entende-se que esta tem a finalidade de persuadir a audiéncia de que os jesuitas
derramaram sangue para a conquista e manutencdo do territorio portugués no Maranhao.
Pode-se afirmar que os produtores deste discurso, os padres jesuitas, destacavam a acao
de seus missionarios de forma a construir uma memoria que exaltasse a santidade, a
virtude, o sofrimento, a fé e, acima de tudo, o sangue derramado para dar inicio e
continuidade a missdo do Maranho.

S&o recorrentes os trechos nos quais os padres afirmam escrever para que 0S
atos dos missionarios ndo caissem “num mar do esquecimento, € a a¢do e sangue
derramados pela fé catélica e pelo império portugués ndo se perdessem nas cinzas do
tempo”. Encontra-se ai 0 velho tropo de que a Histéria é a mestra da vida. Utilizando
Reinhart Koselleck, pode-se afirmar que para os jesuitas “a Historia seria um cadinho
contendo multiplas experiéncias alheias, das quais nos apropriamos com um objetivo
pedagogico”.*?

A narrativa histdrica jesuitica se alicerca em géneros do discurso retorico —
epiditico, judicativo e deliberativo — também aplicado a historia magistra vitae, que

busca persuadir pela arte da argumentacdo, mostrando erudicdo e conhecimento do

M9 Koselleck. Futuro passado..., p. 42
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passado. Na época que se convencionou chamar de moderna, para Koselleck, “ja se teria
diluido na Histéria um movimento que caracteriza a época moderna, [mas] € preciso
langar um olhar sobre a sua duragdo. Esta perdura quase ilesa até o século XVIII”, e
ainda, “até o século XVIII, o emprego de nossa expressao permanece como indicio
inquestionavel da constancia da natureza humana, cujas Historias sdo instrumentos
recorrentes, apropriados para comprovar doutrinas morais, teoldgicas, juridicas ou
politicas”.**® Os relatos inacianos pretendiam ensinar o valor dos missionérios e a arte
das miss@es, pois neles continham férmulas de como as missdes deviam ser realizadas e
conduzidas.

A partir dos trés géneros retoricos, os jesuitas construiram discursos de louvor
e vitupérios, subgéneros dessa arte. Assim, Retorica e Histdria sdo duas dimens@es do
discurso jesuitico alicercados na verossimilhanca que Paul Ricoeur, citando A Poética
de Aristoteles, afirma ser o que “constroi a face que o provavel exibe ao leitor para
persuadi-lo, isto é, induzi-lo a acreditar precisamente na coeréncia narrativa da Historia
narrada”.***

Nessa narrativa historico-Retorica estd presente aquilo que Adolfo Hansen
considera uma das “marcas do projeto amorosamente guerreiro de Deus para a sua
patria, de que o Estado do Brasil e o Estado do Maranhdo e Grdo Para sdo partes
fundamentais”,** gracas ao destaque concedido aos sofrimentos dos padres, j& que, para
a Companhia de Jesus, a acdo ndo se dissociava da contemplacdo. Na realidade, o
martirio pela fé era algo desejado pelos missionarios. Esta era a recompensa de seu
trabalho, pois nada seria mais honroso a um missionario jesuita que morrer em missao,
ou como afirma Inacio Strieder, morrer como verdadeiro soldado da “milicia de Cristo,
que combate pelo reino de Deus”.*®

Nos textos ainda h4 a clara intencdo de mostrar o papel fundamental dos padres
para a conversdo do indigena. Esta era vista como obrigacdo do rei, tido enguanto
representante direto de Deus. Assim 0s jesuitas construiram sua narrativa sempre
destacando a falta de cuidados espirituais para com o gentio da terra, ressaltando a
necessidade de sua presenca no Maranhdo. Junto a este tema sempre se encontra a

topica da dificuldade encontrada pelos religiosos para o trabalho da converséo,

20 K oselleck. Futuro passado..., pp 42 e 43

*21 Ricouer. A Historia, a memoria, 0 esquecimento..., p. 255;

#22 Joao Adolfo (org). Cartas do Brasil 1626-1697: Estado do Brasil e Estado do Maranh&o e Gra Para.
S8o Paulo: Hedra. 2003, p 17;

*2% |n4cio Reinaldo Strieder. Os jesuitas e suas matrizes utépicas. In. Silvia Brand&o (org), Histéria das
ReligiGes no Brasil, Vol.03. Recife. Ed. Universitaria da UFPE, 2004, p. 28;
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destacando as dificuldades e as condicGes asperas das missdes para amplificar a figura
do missionério jesuita. Na questdo da conversdo indigena se convenciona o carater
mistico do Império Portugués, pois o alargamento de suas fronteiras nao era entendido
apenas como alargamento do seu territorio, mas como um meio de aumentar a
cristandade, de difundir a fé catdlica, visto como uma espécie de predestinacdo de
Portugal, como foi concebida pelo padre Antdnio Vieira na sua idéia do Quinto Império.

Desta maneira, afirma-se que a escrita missionaria abordava aspectos que
transcendiam o carater informativo. Alcir Pécora considera que as principais funcdes
das narrativas jesuiticas eram edificar, dar noticias dos frutos das missdes, instruir os
missionarios enviados em missdes e unir os &nimos. Nos relatos das dificuldades da
missdo do Maranhao, reforca-se o sentido da béncéo e dos frutos que ela proporcionava
aos missionarios, e, até mesmo a morte deles é considerada como abencoada. Observa-
se ai que o primeiro plano das narrativas sdo as dificuldades da misséo.

Aliada a topica da conversdo dos indigenas se encontra a da vida em pecado
dos cristdos portugueses, apoiada no discurso da escraviddo indigena, dos roubos, dos
motins, e dos castigos padecidos por eles. Percebe-se que os padres amplificaram e
enfatizaram a atuacdo considerada, em seus discursos, como desvirtuosa dos moradores.
Mas quando se tratou de figuras ligadas aos quadros de poder, como Pombal e
Mendonca Furtado, houve um siléncio bastante significativo. Viu-se este siléncio
perpassar pela Histéria da Companhia do padre José de Moraes, pode-se té-lo como
uma espécie de recurso retdrico, pois transparecia o decoro e respeito que eram devidos
nos escritos, cabendo aos missionarios prezar pelo equilibrio.

Nas narrativas sdo também exaltados os avangos que a Ordem conseguira
diante das adversidades. Por exemplo, a narrativa sobre a passagem de Luis Figueira
pelo Xingu pode ser vista como uma Historia espetaculo. Pois, ela aparenta
francamente ter sido escrita e reescrita para afirmar a importancia que os padres da
Companhia possuiam para assegurar as fronteiras do Maranh&o, definida por Cardozo
como “um vazio politico, bélico e cristdo a margem, ao menos na pratica, dos proprios
dominios portugueses”.*** Além desse caréter, registra-se ainda a construcéo devota da
imagem do padre Luis Figueira, como aquele que deu a vida pela boa morte dos seus.

Tem-se a utilizagdo do chamado conceito engenhoso ou interpretacdo figural

acontecimentos, ou seja, mesmo dotado de uma perspectiva cristd da Historia,

24 Alirio Cardoso. Insubordinados, mas sempre devotos: poder local, acordos e conflitos no antigo
Estado do Maranh&o (1607-1653). Campinas [s.n.], 2002. p. 26;
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considerada linear e, cujo fim, a consumacdo dos tempos, estava anunciado desde o
inicio, desde a criagdo, os jesuitas acreditavam que havia uma reinterpretacdo dos

acontecimentos. Esta representacdo era organizada com base nos ornamentos retoricos:

esta arte de falar, onde a alegoria representa um papel decisivo e que
consiste em dizer uma coisa dizendo outra coisa: a pintura e a
literatura empregam a mitologia ou as representacdes religiosas para
enunciar um ‘por debaixo’ que uma aprendizagem (desde a escola até
a corte) permite pouco a pouco perceber e sugerir.*?®

Bettendorff, por exemplo, compara os padres a anjos, e recorre a parabolas do
Novo Testamento, como a do semeador, para se referir a acdo dos inacianos. José de
Moraes compara as terras do Maranh&o com a terra prometida aos israelitas, na sua
jornada pelo deserto, presente no Velho Testamento. Domingos de Aradjo, assim como
0s outros cronistas, ndo vé problema em relacionar a experiéncia de Francisco Pinto e
Luis Figueira com a dos primeiros apostolos de Jesus Cristo. De acordo com Alirio
Cardoso, textos como estes, “a0 mesmo tempo em que sintetizam as antigas Historias da
Igreja, oferecem a ela novos capitulos™.*®

Da mesma maneira, o conceito engenhoso foi utilizado pelos jesuitas para atrair
a atencdo de sua audiéncia, constituida, no caso, ndo sé por outros missionarios jesuitas,
como também pelos superiores da Ordem e ainda pelas autoridades portuguesas.

Acredita-se ter conseguido observar a finalidade da reescrita constante das
crbnicas jesuiticas do Maranhdo. Estas possuiam finalidades politica, teoldgica e
retérica. Trataram das coisas laicas e espirituais da regido e buscaram construir a sua
memoria religiosa para assegurar a importancia de sua presenca no Maranhdo. Outro
ponto que ficou mais claro foi que as narrativas estudadas podem ser classificadas como
pertencentes ao género retérico.

Porém, deve-se notar que a Histéria foi crénica a maior parte do tempo,
dependente, portanto muito mais da forma de redigir, da Retorica, do que de um espirito
critico. Na época Moderna buscou-se consolidar a Historia enquanto disciplina,
principalmente apds as criticas dirigidas por Descartes, que a colocou como uma mera

invencdo da cabega do historiador, e, portanto ndo merecedora de nenhum tipo de

*25 Michel de Certeau. A Escrita da Histéria; tradugdo de Maria de Lourdes Menezes; revisao técnica de
Arno Vogel. — 22 Ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006, p. 140;

26 Alirio Cardoso. Historia como espetaculo: A Missdo da companhia nas 4guas do Xingu. 1636. In.
CARDOZO, Alirio; MARTINS, César. Historia do Xingu e Belém. UFPA, 2008. (no prelo) p. 07. O autor
fala do texto que trata da missdo do Xingu, mas por causa das aproximacdes proprias do tipo de Historia
jesuita ndo vejo problema algum de associar esta citacdo aos trechos que estou analisando;
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atencdo por nao possuir um meétodo confiavel. Houve uma resposta dos historiadores, e
dos homens que pretendiam escrever Histdria, dando a ela um senso critico.

Tal reacdo veio principalmente dos mosteiros e da Igreja. Destacam-se, nesse
interim os bolandistas, advindos da Companhia de Jesus. Porém, continuou existindo
portas abertas na forma de se conceber a Historia, como exemplo a disputa entre Le
Clerc e Perizonious, discutida no primeiro capitulo. Mas, o maior exemplo dessa
multiplicidade da Historia se encontra, sem duvidas, na escrita jesuitica, que mesmo
com o trabalho dos bolandistas ao produzir as Acta Santorum, ndo se afastaram da
concepcao religiosa e exemplar da Historia. Por isso cré-se que nao havia problemas
para os padres da Companhia nomear seus escritos como Historia, sendo que esta
possuia a estrutura de uma crénica, como fez o padre José de Moraes.

Mesmo nas cronicas em meio a tantos relatos do maravilhoso, de milagres, de
castigos divinos, os padres buscaram autorizar seu discurso por meio de testemunhas
diretas ou de documentos que afirmavam encontrar nos cartérios da Companhia. A
Historia para estes padres ndo era simplesmente racional ou maravilhosa, mas uma
mistura dos dois servindo a seu proposito.

Construir a Histéria da Companhia de Jesus no Maranhdo destinava-se a
afirmar a importancia de sua atuacdo na construcdo e consolidacdo do Império

portugués no Novo Mundo.
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