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INTRODUCAO

a nos primeiros escritos produzidos no Brasil quinhen-
tista um personagem cuja presenca é constantemente
evocada e, ao mesmo tempo, dissimulada. Sabemos que
seus conhecimentos sao indispensaveis aos eventos nar-
rados, mas nao podemos observa-lo diretamente em
acao. Anoénimos, quase espectrais, os primeiros intérpre-

tes-tradutores do Brasil colonial, os chamados linguas ou



Sobre as linguas gerais, ver
Altman, 2003.

truchements, povoam respectivamente os
textos portugueses e franceses do periodo.
A semelhanca de Hermes, o deus grego
das fronteiras e de quem as atravessa, OS
intérpretes que falavam as linguas da terra
e as recém-chegadas da Europa permitiam a
comunicag¢ao entre indios, missionarios e co-
lonos. Embora frequentemente protagonistas
das interagdes entre nativos e europeus, nao
nos deixaram, com raras excegoes, relatos
de primeira méao. Para recuperarmos a sua
experiénciaprecisamos nos deter nas alusées
fugidias de escritores quinhentistas que fo-
ram seus interlocutores imediatos.

Somente a partir da chegada dos missio-
ndrios jesuitas em agosto de 1549 em Salva-
dor que se produzem as primeiras referéncias
sistematicas aos linguas. Aexemplo de outras
missées ultramarinas na India, no Peru, ou
no Japao, os jesuitas no Brasil escolheram
uma lingua autéctone como instrumento de
catequese'. Apds aescolhade uma variedade
local, seguiram-se esfor¢os de normatizagao
efixacdo linguisticaque promoveram o esta-
belecimento de uma lingua franca ou geral:
o ndhuatl no México, o quéchua no Peru ou
o tupi na costa do Brasil. Até fins do século
XVI, pornaohaverregulamentacio explicita
de Roma (Daher, 2006, p. 80), as prdticas
pastorais provinham em grande medida de
iniciativas locais, sem controle eclesiastico
(Cohen, 1998, p. 17). Neste ensaio, quero
examinar as estratégias adotadas para a tra-
dugao do culto cristdo no periodo anterior
ao estabelecimento de uma lingua geral, da
institucionaliza¢do do ensinodo tupi, ou mes-
mo da definicdo do rebanho (Cohen, 1998,
pp. 17-9). Trata-se de destacar os expedientes
que permitiram aos jesuitas, enquanto ainda
“trabalhavam por tirar algumas ora¢cdes’ na
lingua da terra, sair em romaria as aldeias
para pregar aos indios.

Poucos meses apds a sua chegada,
Manoel da Nébrega oferece ao provincial
do Colégio de Coimbra uma descri¢cdo de

como pregava nas aldeias:

“[...] nunca me quiseram deixar [...], es-
tando com grande siléncio atentos ao que
lhes pregava por um mogo lingua, que tinha

comigo. Entre outras coisas, que lhes disse,
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[...] quando se deitassem a dormir e se le-
vantassem, o nomeassem dizendo: ‘Jesus,
eu te encomendo a minha alma’. Depois
que me apartei deles, indo eu a passar pe-
los caminhos, diziam alguns em alta voz o
nome de Jesus como eu lhes tinha dito, de
que eu ndo recebia pequena consolacao”
(N6brega, 2000, p. 55).

Se em marco Noébrega queixava-se da
falta de vocdbulos e da rudeza dos intérpre-
tes (N6brega, 2000, p. 21), agora desapa-
receram quaisquer empecilhos a traducio
da fé cristad. Retratados como ouvintes
silenciosos e “atentos’, os indios exclamam
a palavra-sintese da pregacdo — “Jesus”. O
unico nome que Nobrega reconhece na fala
dos indios transforma-se em éxito da prega-
¢do e motivo de consolagdo do missiondrio.
Essa confianca de Nébrega na eficacia da
pregacao extrapola as exigéncias de um
discursodeliberativo voltado para promover
as missdes no Brasil. Reside no contexto
mais amplo das reformas catélicas.

Ao afirmar a tradutibilidade, o carater
universal do catolicismo, o trecho acima
evoca o episddio das linguas de fogo, em
que o Espirito Santo concedeu aos apdstolos
o dom de pregar na lingua de seus ouvintes
poliglotase, assim, formaraigreja primitiva.
A epistolografia dos primeiros jesuitas, que
se viam como herdeiros dos primeiros apds-
tolos (Gliozzi, 1999, pp.213-5),érepletade
alusdes implicitas as linguas de fogo: seja
a narrativa das viagens dos irmaos que se
“repartem’ em ‘“‘romarias’’, a exemplo dos
antigos apodstolos, a descri¢do do espaco
fisico da missao, marcado pelas pegadas do
apdstolo Tomas (Nobrega, 2000, p. 66), a
compreensao da pregacdo na lingua nativa
como uma “graca” (Navarro apud Leite,
1954, p. 53).

O papel concedido a acdo do Espirito
Santo nas cartas ndo indica somente a di-
mensdo divina da conversdo, mas também
a natureza da Revelagdo. Ao enfatizar a
transmissao oral da verdade divina, No-
brega, em conformidade com o Concilio de
Trento, pressupde que a Revelacdo néo se
limita ao texto biblico, mas também abrange

as tradi¢Ges preservadas pela Igreja desde



os apostolos. Como sofam dizer os jesui-
tas, em resposta a doutrina protestante da
sola scriptura, o Espirito Santo ndo havia
se revelado uma unica e definitiva vez nas
escrituras (Nelles, 2007, p. 13). Aceitavam,
portanto, duas formas de tradi¢cdo, escritae
ndo-escrita, conquanto derivadas damesma
fonte, o Espirito Santo (Nelles, 2007, p. 5).
Essapremissateolégica tem ao menos duas
consequéncias. Porum lado, confere aos re-
latos histdricos e documentos eclesidsticos
o status de testemunhos da acdo do Espirito
Santo, atrelando o valor mistico-devocional
do relato das missdes a sua historicidade.
Por outro, essa concepg¢ao catdlica da Re-
velacdo supde uma abertura notdvel aos
instrumentos e portadores potenciais da
verdade divina, ou seja, a relacdo entre
religido e cultura, clérigos e leigos.

Este artigo investiga a formagdo de
linguas da pregacdo em relagdo ao método
de conversdo adotado inicialmente pelos
jesuitas no Brasil. Os meninos linguas,
como se verd, oferecem uma instiancia
privilegiada parareavaliarmos os “modos”
que os missiondrios tinham de tratar com o
“gentio.” O termo “modo”, usado em geral

naexpressao “nosso modo de proceder” dos

jesuitas, reitera a férmula inaciana noster

modus procedendi, pela qual se articula-
va a identidade dos membros da Ordem
(Eisenberg, 2000, p. 32). Nas cartas do
Brasil, o termo refere-se especificamente
aos elementos que definem o método de
conversao: alingua da catequese, ao ensino
da doutrina, a pregacao itinerante, as casas
de ler e escrever. Nesse contexto emergem
0s hermanitos de la tierra, os irmaozinhos
daterra, como personagem central da trans-
missdo e recodificacdo da linguagem e dos
simbolos cristaos.

Estudiosos das missdes jesuiticas sao
unidnimes em apontar a transformacao rela-
tivamente rdpida das primeiras expectativas
apostdlicas. Num primeiro momento de
indiscutivel otimismo, as cartas salientam
os “grandes desejos” dos indios em “ouvir”
praticas e sermdes (Navarro apud Leite, 1954,
p- 27) e a facilidade da conversio do gentio.
Destituindo os indios de religido propria,
Nobregaafirmaque “cd poucas letras bastam,
porque € tudo papel em branco e ndo hd mais
que escrever a vontade” (N6brega, 2000, p.
54). Num segundo momento, marcado pela
elaboracdo do Didlogo para a Conversdo do
Gentio (1556) e o Plano Civilizador (1558),
entendidos como respostas a persisténcia
dos “maus costumes” (Navarro apud Leite,
1954, pp. 278-9) e a “inconstincia da alma
selvagem” (Viveiros de Castro, 2002), inca-
paz de aderir exclusivamente a fé catdlica.
Assim, o fim da década de 1550 culminaria
na substituicdo da persuasdo pelo uso da
forca (Pécora, 2001, p. 110).

Em todas estas andlises estd em jogo
a distin¢do entre religido e cultura, fides e
mores. Neste estudo quero retomar a ques-
tao ampla da tradugdo da liturgia catdlica a
partir da funcgao atribuida pelos jesuitas a
educacido dos meninos linguas. Concentro-
me no periodo inicial das missdes, na Bahia,
quando a prdtica apostélica dominante era
a pregacio itinerante. Minha andlise €, so-
bretudo, calcada nas cartas de Manoel da
Nobrega, mas também recorre as de outros
irmaos pertinentes ao temaem questao. Con-
centro-me no periodo de 1549-55, ou seja,
da implantacdo das missdes a articulagdo
daconversao coativa (Castelnau-L’Estoile,
2000, p. 48).
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2 Citotodasascartasjesufticas
pelo nome do remetente.
Exceto as cartas de Nébre-
ga, reunidas em um volume
Unico por Serafim Leite, as
demais pertencem a cole-
tanea Cartas dos Primeiros
Jesuitas do Brasil, e por isso
indico sempre o nome do
autor e do organizador.



3 Ver O'Malley, 1994,p.90,e
Palomo, 2003, pp. 425-37.

Comeco observando como jesuitas via-
jam constantemente em missdo apostolica
e, a0 mesmo tempo, erguem ““‘casas de ler
e escrever”’, em seguida, discuto a elabo-
racdo e os usos dos primeiros catecismos
manuscritos, para entdo tratar da relacio
entre os colégios e a formacao de linguas.
Na quarta parte, exponho brevemente os
“modos” apostdlicos que desencadearam
o conflito entre a Companhia e o primeiro
bispo a visitar a col6nia. Na conclusio, te¢o
comentdrios sobre os meninos pregadores,
tendo em vista a reformulacdo do método

de conversao.

A PREGACAO ITINERANTE

Os integrantes da primeira expedi¢do
jesuitica, Nébrega e cinco companheiros,
adotam de imediato duas estratégias, a
primeira vista, antaglnicas: lancam-se a
pregacado itinerante pelas aldeias e, a0 mes-
mo tempo, dedicam-se a atividade escolar.
Tendo em vista o fato de que os jesuitas nao
podiam constituir paréquias para exercer a
cura animarum (O’Malley, 1994, p. 73), o
que surpreende ndo € a itinerancia, traco
distintivo da Ordem, mas a associagcdo entre
a pregacdo itinerante e a atividade escolar.
Cerca de duas semanas apds a sua chegada,
Nobrega relata sua intengdo de ir visitar
as aldeias e que Vicente Rodrigues (Leite,
1954, p. 40) j4 ensina meninos, ndo apenas
a catequese (“‘doutrina’), mas também a

“ler e escrever’:

“Ho Irmao Vicente Rijo insina ha doutrina
aos mininos cada dia, e tambem tem escola
de ler e escrever; parecenos bom modo este
paratrazer hos Indios desta terra, hos quaes
tem grandes desejos de aprender e, pergun-
tados se querem, mostrao grandes desejos”
(No6brega, 2000, p. 20 — grifo meu).

A importancia conferida a atividade
escolar como “modo” para atrair os indios
a fé crista, ou seja, como elemento crucial
do método de conversdo, formulada aqui

de forma experimental, “parecenos”, é
P > P s
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sublinhada ao longo das primeiras cartas.
Aludindo & experiéncia na India e outras
partes, Nobrega refere-se explicitamente
aos colégios como um “meio necessario hd
conversaodo gentio” e afirma, concebendo-
os como um alicerce da evangelizacao, que
“trabalhamos por dar principio a casas que
fiquem peraemquanto o mundo durar” (N6-
brega, 2000, p. 139). Essas casas de meninos
sdo explicitamente voltadas ndo apenas para
os “doctrinar en lo espiritual como en leer
y escrivir’ (Rodrigues apud Leite, 1954, p.
311),no ambito de um programa cuja énfase
na musica, no canto e na literatura revela
valores e prdticas humanistas (O’Malley,
1994, p. 30; Leite, 1965, p. 41).

Enquanto a obrigacao de sairem missao
apostdlica aonde quer que fosse designado
era exigéncia feita a todo professo desde
a fundacdo da Companhia, distinguindo-
a das ordens mendicantes ou mondsticas
(O’Malley, 1994, p. 300), aatividade escolar
foi gradativamente acrescentada ao projeto
inicial (Palomo, 2003, pp. 83 ¢ 168). Se a
atividade pastoral consistia na pregacio da
palavra de Deus, na administragao dos sa-
cramentos e narealizagdo de obras, pode-se
dizer que os colégios pertenciam ao terceiro
termo da triade. No entanto, a funcdo das
escolas no 4mbito da missdo apostdlica da
Ordem € uma questdo que tem suscitado
respostas diversas®. No contexto especifico
das missdes no Brasil, os colégios voltaram-
se para a formacgao de linguas.

Nobrega escreve que os meninos do
colégio em Salvador “fazem muito fructo,
porque andao pellas Aldeas com pregac¢des
e cantigas de Nosso Senhor polla lingoa
que muito alvorogaatodos|[...]” (NSbrega,
2000, p. 121).

A formacado ndo simplesmente de in-
térpretes, mas pregadores “polla lingoa”,
aparece claramente como o “fructo” do
colégio. O destaque dado a capacidade de
os meninos ‘“alvorocarem” seus ouvintes
conforma-se com o entendimento que os
jesuitas tinham da pregacdo. Entre trés
propésitos tradicionais do sermio — o de
comover, instruir e deleitar — concediam

primazia ao primeiro (O’Malley, 1994, p.



96). Com efeito, a passagem nos leva a
indagar sobre o conhecimento necessdrio a
pregacdo. Emborandohouvesse umatunica
matriz, observa-se a recusa da tradi¢cdo
escoldastica, por um lado, e o cultivo da
tradi¢do humanistica, por outro. Quando
proferidos em verndculo, os sermdes mes-
clavam elementos patristicos, medievais e
renascentistas (O’Malley, 1994, p. 98). Mas
aénfase namusica, nas “cantigas”, remete
a influéncia do humanista erasmiano Juan
Avila, autor da Doctrina Cristiana que
se Canta (1527). O catecismo cantado,
prdtica difundida entre os jesuitas, seria
finalmente sancionadoem 1558 (O’Malley,
1994, p. 122).

Além do cultivo da retdrica cldssica,
exigia-se erudicdo e o estudo teoldgico
para a pregacdo. Mas era corrente entre os
jesuitas ndo apenas do Brasil, mas também
da Europa, fazerem novigos ou “escolds-
ticos” ainda sem conhecimento teoldgico
sair em pregacdes itinerantes. Em ultima
andlise, para os jesuitas, a eficacia do mi-
nistério da palavra residia precipuamente
na unido, familiaritas, do ministro com
Deus. Embora ndo houvesse propriamente
uma teologia da pregacdo, havia entre os
jesuitas a convicg¢io, que se formalizaria
nas Constitui¢oes, de que dons naturais e
adquiridos, isto €, ensinados, convergiam
com a graca divina para a eficacia da pre-
gacdo (O’Malley, 1994, p. 102).

Maria Candida Mendes Barros descreve
como, apods recorrerem a intérpretes leigos
usados por colonos, os jesuitas logo se es-
for¢caram em formar linguas “vinculados a
missdo por lagos de obediéncia” (Barros,
s.d., p. 4). A Companbhia teria adaptado os
seus critérios de admissdo as necessidades
damissdo, eximindo coadjutores temporais
fluentes na lingua da terra de saber o latim.
Contudo, a admissao de “naturais e antigos
colonos da terra”, além de ter ocorrido
gradualmente, ndo explica as formas de
transmissdo dos repertdrios cristdos na
“lingua”.

E comum lermos que Juan Azpicuelta
Navarro erao tinico padre capaz de pregar na
lingua dos indios nos primeiros anos e que a

sua “especial graca’ em aprender o tupi ma-

ravilhava seus companheiros (Navarro apud
Leite, 1954, p. 53; 1550, p. 72; Pires, 1551,
p- 252). Contudo, € surpreendente que nao
hajaqualquer menc¢ao aos instrumentos que
lhe permitiram “tornar[-se] en la lengua”
(Navarro apud Leite, 1954, p. 279).

PRIMEIROS CATECISMOS NA
LINGUA DATERRA

Muito antes de José de Anchieta com-
por a sua gramadtica do tupi na década de
1560, diferentes modalidades de catecismos
tupis circulavam na forma manuscrita. Ao
contrario da gramadtica de Anchieta, feita
por um inaciano professo e conhecedor do
latim, esses primeiros registros da liturgia
cristd contaram com a colaboracao de leigos
radicados na terra. Nobrega, ao chegar a
Bahia, espera poder traduzir breve reper-
toério devocional com a ajuda de um antigo
colono. O anénimo intérprete seria, segun-
do nota de Serafim Leite, Diogo Alvares
Caramuru (Nébrega, 2000, pp. 21-2). Mas
Nobrega ndo volta a mencionar o “homem
que nesta terra se criou desde mog¢o” na
funcdo de tradutor.

As dificuldades em traduzir palavras
especificas do vocabuldrio cristdo persisti-
ram até Navarro viajar a Porto Seguro, onde
achariaum intérprete que, além de ser capaz
de traduzir diferentes partes do culto, era

capaz de escrever na lingua dos indios.

“En esta capitania hallé un hombre de
buenas partes, antigo en la tierra, y tenia
don de escrivir la lengua de los Indios [ . ..]
Y assi lo mds del tiempo gastava en dar
sermones del testamento viejo y nuevo,
mandamientos, pecados mortales y obras
de misericordia, con los articulos de la fe,
para me tornar en la lengua. Todo lo man-
dare en la primera embarcacion” (Navarro
apud Leite, 1954, p. 279)*.

Temos aqui o primeiro registro de uma

escrita tupi. Podemos vislumbrar o reper-

torio que Navarro pretende traduzir por
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4 Antonio Pires escreve que
Ndbrega enviara Navarro a
Porto Seguro para traduzir
""oraciones y sermones en la
lengua desta tierra, con algu-
nos interpretes que para esso
avia muy buenos; las quales
trasladé muy bien,y es mucho
para dar alabangas al Sefior
viéndole predicar mucha
parte del viejo testamento y
nuevo, y otros sermones del
juyzio , infierno, gloria etc.”
(Navarro apud Leite, 1954,
p. 252).



escrito, mas nao o lugar ou a identidade do
intérprete. Aprendemos somente que € de
“buenas partes’ e dotado do “don de escre-
vir la lengua de los Indios”. A afirmacao é
surpreendente porque se imagina que antes
dachegadadas miss6es o conhecimento dos
intérpretes eraexclusivamente oral (Barros,
s.d., p. 4). Por outro lado, sabe-se também
que brevissimos glossarios e didlogos bilin-
gues circulavam a bordo das embarcagdes
europeias. Emtodo caso, 0o anénimo tradutor
e escritor produz um repertdrio textual que
obviamente extrapola o 1éxico necessdrio
ao escambo. O aspecto mais relevante do
relato de Navarro € aludir as técnicas — da
dic¢cdo, da coépia e da tradugcdo — que lhe
permitiram transformar-se numa lingua
da pregacdo.

A exemplo de catecismos e vocabu-
larios que sobreviveram aos nossos dias,
os manuscritos do tradutor de Navarro
supunham o conhecimento da(s) lingua(s)
cujaescritaortograficaimplicitatornava-se
em seguida necessdria a leitura (Altman,
2003, p. 50). Os destinatdrios, portanto,
eram letrados em alguma lingua europeia.
Sabe-se que, mesmo apds a publicacdo
impressa de vocabuldrios e gramatica, o
ensino e aprendizado dalingua ocorreu ndo
na Europa, mas essencialmente na col6nia.
Contudo, ao afirmar que enviaria cépia do
catecismo na “primeira embarcag¢do” para
Portugal, Navarro talvez quisesse ajudar na
preparagdo de futuros missiondrios.

Nao sobreviveram catecismos ou ser-
moes manuscritos desse periodo. Mas sa-
bemos que a prdtica de compor e copiar a
mao diversos géneros da liturgia crista foi
difundida e coexistiu com a introduc¢ao de
textos impressos posteriores. O primeiro
impresso, publicado ““a custa dos Padres do
Brasil”, o Catecismo na Lingoa Brasilica,
organizado por Antonio Aratdjo em 1618,
apresenta-se como compilagcdo de uma tra-
dicdo manuscrita preexistente: “Catecismo,
que nesta lingoa antigoamente composerad
alguns padres doctos, & bds lingoas”. O
reconhecimento explicito da colaboracgio
entre “padres” e “lingoas” (entre irmaos
ordenados e leigos, vinculados ou nao a

ordem) ajuda-nos areconstruir os conteidos
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dos primeiros catecismos e a sua rede de
transmissao.

No entanto, as cartas silenciam sobre os
contextos de uso e as prdticas que assegu-
ravam a composic¢io e circulacio de frag-
mentos da liturgia crista. Além do episédio
relatado por Navarro, encontramos uma
alusdo ao uso de subsidios para pregacdoem
uma carta de Antonio Pires escritaem 1551
de Pernambuco. Tendo sido nomeado por
Nobrega pregador da missao, Pires escreve
que levara consigo “‘oraciones y algunos
sermones escriptos en esta lengua. Espero
ahora exercitarme en ellos” (Pires apud
Leite, 1954, p. 262). Nessa mesma carta
Pires relata a ida de Navarro a Porto Seguro
em busca de intérpretes, portanto, ¢ plausi-
vel que levasse consigo para Pernambuco
copia dos manuscritos 1d produzidos (Pires
apud Leite, 1954, p. 252). A observacao €
significativa, pois sugere a possibilidade
da memorizac¢do do contetddo dos sermoes.
Sendo assim, o padre Pires recorria a uma

prdatica comum entre novigos, isto €, nao

ordenados, para exercerem o ministério da
palavra (O’Malley, 1994, p. 101).




E possivel que também outros irmaos
que se repartiam pelas capitanias para
pregar levassem consigo tradugdes para
se exercitar, isto €, memorizar, € declamar.
Certamente 0os manuscritos permitiam aos
irmaos ensinar os meninos da terra a “de-
clarar a los Indios lo que queremos |...]
como desseamos, explicar y dezir” (Pires
apud Leite, 1954, p. 252). O uso precipuo
dos manuscritos dava-se numa rede de
intera¢des de aprendizado catalisada pelos
colégios. Através da cépia, da anotacdo, da
memorizac¢io e declamacao que o texto—do
culto cristdo —abandona a materialidade do
papel para integrar a pregacgao e as cangdes

dos irmaozinhos.

0S MENINOS LINGUAS
EDUCADOS

Uma carta de agosto de 1552 dirigida a
Pero Domenech, reitor do colégio de Lis-
boa, cuja autoria e redacao sdo atribuidas,
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respectivamente, aos ‘“meninos orfaos”
e ao padre Francisco Pires, contém uma
das mais vivas descri¢cdes da chegada de

missionarios a uma aldeia.

“Aquil...]nosencendimos en Jesii Christo,
e hizimos una [...] peregrinacion por la
tierra adentro, armdndonos contra ellos de
la cruz de Christo e de sus palabras. La cruz
fué sempre levantada, y los ninos delante
de dos en dos o de tres en tres, predicando,
unos delante de los otros por un espacio, a
grandes voces, predicando a Christo ser el
verdadero Dios que hizo los cielosy latierra
ytodas las cosas para nosotros, para que lo
COnosciéssemos e serviésemos, y nosotros
a quienes El hizo de tierra 'y dio todo, no lo
queremos conocer ni creer, obediciendo a
sus hechicerosymalas costumbres,y que de
alli adelante no tendrian escusa, pues Dios
le imbiava la verdadera santidad, que es la
cruz e aquellas palabras y cantares. Y que
Dios tenia vida para los que lo creen alld
donde El estd, mostrdndoles la hermosura

de los cielos, nombrdndo-les los elementos

con sus fructos, y como de alla venia el sol,
dia e noche, e otras cosas muchas. Y de aqui
corregiamos sus faltasy hechizeros, y mos-
trdndoles sus engarios muy claros, de lo que
fueram espantados saber tanto los nifios,
porque hablavan del infierno y del diablo
de quien ellos an miedo, de todo lo qual
los nifios lenguas andan muy ensefiados”
(an6énimo apud Leite, 1954, p. 377).

A carta enfatiza o carater espetacular,
coreografado da procissdo, conduzida por
vdrios meninos, que pregavam “a grandes
voces”, com a ‘“cruz [...] sempre levan-
tada”, assim como o teor da pregacdo. O
“saber”” demonstrado pelos meninos linguas
causa espanto, misto de horror (“miedo’)
e admiracao (“hermosura’) da criacdo, da
oratdria e dos cantos.

Nao temos, no entanto, a mesma clareza
em relacdo ao sujeito da pregacdo, pois o
discurso oscila da primeira a terceira pes-
soa. Se no inicio da carta ha uma oposicao
nitidamente militante entre pregadores e
catecimenos, logo em seguida o “nds” da
narracio associa-se a perspectiva dos seus
ouvintes: “y nosostros a quienes El hizo la
tierray dio todo, no lo queremos conocer”.
Quem ¢é esse nds que, a0 mesmo tempo
em que professa a fé catdlica, identifica-se
com o ‘“‘gentio”, ignorante da “verdadera
santidad”? Finalmente, na frase que fechaa
citacao, esse narrador catequizado e pagao
transmuta-se em terceira pessoa, “los nifios
lenguas andan muy enserniados”.

A fortuna textual da carta € truncada:
do original portugués restou apenas uma
tradugdo espanhola que o destinatdrio, Pero
Domenech, anexou a uma carta enderecada
alndcio de Loyola. Em nota a margem, Do-
menech ndo indica o “autor”, mas apenas o
assunto e o destinatdrio: Serafim reproduz
a cota da seguinte maneira: “Cota por letra
de P. Domenéch: Treslado de una carta
del Brasil que scriven a Pedro Domenech
sobre las cosas que Nuestro Serfior obra
por los ninnos de la doctrina en aquelles
gentiles” (Leite, 1954, p. 275). Embora
Leite reconheca que o manuscrito “dd au-
tor indeterminado”, atribui a confusido ao

redator. Nas cartas coletivas de meninos a
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superiores, explica, era praxe que o redator
fosse um mestre, €, no caso, as circuns-
tancias levariam ao padre Francisco Pires.
Apesarde Domenech referir-se apenas a““/os
nifios”, Leite insiste em atribuir a autoria da
carta aos meninos Orfaos. E para garantir a
identidade entre os supostos “autores” e o
“nés” da narrativa e pregacio, sugere que
“paraestas pregacoes em tupi podiam servir
os treslados do P. Navarro e do Ir. Vicente
Rodrigues” (Leite, 1954, p. 378).

A oscilagdo entre a primeira e a terceira
pessoado plural € inerente as vicissitudes da
transmissao manuscritada cartae acentuada
por se tratar aqui do registro de uma expe-
riéncia coletiva. Importa notar que a nossa
leitura, seja ela voltada para a restauragdo
ou indeterminacao da autoria e do narrador
da carta, € necessariamente condicionada
por uma série de pressuposi¢des sobre
a identidade dos meninos pregadores, o
conhecimento adquirido pelos linguas, a
funcao dos colégios. Antes de tratar da carta
de Domenech a Loyola, € preciso conside-
rar que a procissdo, conduzida por Vicente
Rodrigues, reunia os alunos do colégio
da Bahia. A observacao de que “los nifios
lenguas andan muy ensefiados’ remete-nos
diretamente ao programa dos colégios.

Ainda um ano antes Antonio Pires es-
creve aos padres e irmaos de Coimbra que o
colégio comecou com “algunos mesticos de
latierra, y con algunos huérfanos que dalld
vinieron en el galeon” paralogo em seguida
incluir “nifios de los gentiles nuevamente
convertidos” (Pires apud Leite, 1954, p.
258). No6brega escreve que ordenou a cons-
trucao de casas para “recogery enseniar los
mogosde los gentilesy tambiénde los chris-
tianos y para en ellas recogernos algunas
lenguas para este effecto” (Nébrega, 2000,
p- 87). Em 1552, Vicente Rodrigues relata
que Navarro ensinava “asi a los blancos
como mamalucosy Indios[...]” (Rodrigues
apud Leite, 1954, p. 311).

Apesar da composi¢ao mista dos alunos,
o programa missiondrio implantado pelos
colégios fazia clara distin¢do entre eles. Os
meninos 6rfaos enviados de Lisboade 1550 a
1555 sdo percebidos como instrumentos para

“atrair”’ (N6brega, 2000, p. 87) e “ganhar’ os
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daterraatravésde seus “cantares” (Nobrega,
2000, p.266). Aobservacgao lapidarde N6bre-
gade que os colégios serviam sobretudo para
“criar meninos do gentio” (Nébrega, 2000,
p.- 138) € inextricdvel da fun¢io apostdlica
e disciplinadora que os missiondrios lhes
atribufam. Os linguas pregadores que neles
se formavam seriam capazes de “‘reformar”
os seus pais, exortando-os a abandonar os
“maus costumes”. Pero Domenech narra
exemplarmente a Indcio de Loyola que um
menino indio convertido fugira da mae que
assava carne humana e “depoués por obe-
diencia tornd y reprendiola de sus malas
costumbres” (Domenech apud Leite, 1954,
p- 416).

Ao definir o seu método de conversao,
Vicente Rodrigues, significativamente, refe-
re-se aos meninos estudados como “irméo-
zinhos daterra”: “Ensendmosles la doctrina
porlalenguayoy algunos hermanitos de la
tierra que comiguo andan, como les llama-
mos” (Rodrigues apud Leite, 1954, p. 410).
Sobretudo os irmdozinhos “recolhidos” e
“ensinados” na terra e ndo os enviados de
Lisboa que mais inspiram esperan¢a nos
missiondrios. A identificacdo proposta por
Serafim Leite, e ainda hoje corrente, de os
linguas pregadores serem 6rfaos e colonos
portugueses, portanto europeus, no se sus-
tenta (Barros, s.d., pp. 4-9). Antes, deriva
da incompreensdo dos colégios como ele-
mento crucial do método de conversao e da
interpretacdo da escrita na lingua indigena
e seus usudrios imediatos.

O argumento de que os catecismos ma-
nuscritos nio se dirigiam aos meninos da
terra, mas aos membros da ordem, baseia-se
ndo apenas no fato de que a sua “leitura”
pressupunha o conhecimento do portugués
ou espanhol escrito, mas em um conceito de
leitura que desconsidera as caracteristicas da
comunica¢ao manuscrita. Como os colégios
ensinavam a ler e escrever — sobretudo em
portugués, mas logo também em latim — e
a pregar na lingua indigena, as traducdes
manuscritas do repertdrio cristio encontram
aquisuaaplicabilidade imediata. Selevarmos
em conta as modalidades tipicas da leitura
e mesmo da escrita naquele contexto, co-

letiva e em voz alta, o uso pedagdgico dos



manuscritos ndo contradiz de modo algum
a primazia do meio oral na aprendizagem.
Tampouco se pode excluir a possibilidade
de os meninos da terra terem participado
da producdo e recepgdo textual, inclusive
de cartas, tal como praticadas, sem que a
escrita, a leitura, a cdpia, ou mesmo a dic¢cao
necessariamente coincidissem. O relato dos
irmaozinhos satisfaz, de resto, a exigéncia
feitaatodos aquelesligados a ordem por laco
de obediéncia para relatar aos superiores e
irmaos a sua experiéncia apostdlica.

Em cartaalndciode Loyola, Pero Dome-
nech confirma essa possibilidade. Contex-
tualizando a carta dos meninos pregadores
atribuida aos orfaos de Lisboa, afirma que
“Después de ésta, recebimos otras, de diez
o doze nifios, hijos de padres gentiles con-
vertidos e bautizados. Scriven como tienen
ya hecho quatro casas de nifios, y iglesias
y hermitas entre los gentiles” (Domenech
apud Leite, 1954, grifo meu). Ao contrdrio
dacotamencionada acima,em que a autoria
€ indeterminada, Domenech aqui identifica
claramente os remetentes da(s) carta(s)
como sendo indios convertidos e batizados e
que escrevem. Aalusao as outras dezoudoze
cartas que Domenech afirma ter recebido
dos meninos da terra, além disso, indica a
participacdo dos mesmos naescritaepistolar
sobre o trabalho apostélico praticada pelos
demais membros da ordem. Finalmente,
o status dos “irmaozinhos” como cristaos
da terra e letrados reaparece nos elementos
em que se decompde o autégrafo da carta,
tal como o traduz Leite: “Diego (batismo)
Topinambad (tribo) Peribira (familia) Mon-
getd Quatia (que l€eescreve)” (Leite, 1954,
pp. 389-90).

“A SEMELHANCA E CAUSA DE
AMOR”: 0S IRMAOZINHOS E A
INDIANIZACAO DA LITURGIA
CATOLICA

Um dos aspectos mais fascinantes da
“irmandade” entre os meninos da terra e os
irmdos da Companhia expressa na palavra
“hermanito” € ser, aum sé tempo, postulada
e criada, idealizada e trabalhada. Por um
lado, os meninos encarnam um estagio do
gentio anterior a corrupg¢ao pelos “maus
costumes” (N6Sbrega, 2000, p. 51). Isso lhes
confere um status teoldgico distinto do dos
pais, definido pelaignorincia de Deus, mas
dotado de uma simplicidade e pureza ainda
intactas. Por outro lado, os hermanitos nao
sfo apenas pagaos, filhos do gentio, mas
meninos batizados e “bem ensinados”,
submetidos aos cuidados dos missiondrios
e integrados a atividade apostdlica. Nesse
sentido, os colégios jesuiticos emergem
como um espago destinado a instauragdo
de uma ordem inteiramente nova, distinta
dos cristdos ‘““‘que vivem como gentios”
(Nobrega, 2000, p. 76), dos clérigos que
“tém mais oficio de demoénio que de clé-
rigos” (N6brega, 2000, p. 89) e dos indios
adultos “con sus perversas malicias e
costumbres” (Navarro apud Leite, 1954, p.
182). Referindo-se aos meninos do recém-
fundado colégio de Sao Vicente, Nébrega
escreve que estes “que se criam hao de ser
os verdadeiros, pela muita esperanca que
nos dao os seus bons principios. Da Bahia
mandario alguns dos que la menos neces-
sdrios forem, porque nos ajudam cd muito
e sdo as linguas e os nossos pregadores e
a alguns nao lhes falta autoridade e idade,
porque o saber e o zelo lhoda Nosso Senhor”
(Nd6brega, 2000, p. 173).

A colaboracdo com leigos, sobretudo
jovens, ndo era exclusividade dos jesuitas,
mas a intensidade e a heterogeneidade dos
espacgos culturais em que a praticavam cla-
ramente os distinguiam das demais ordens

religiosas. Os jesuitas usavam meninos pre-
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5 Adistincaoaristotélicaentre
costumes"essenciais”’e"aci-
dentais” mereceria andlise
mais detida.No contexto da
argumentacdo de Nébrega
parece dizer respeito a
uma qualidade ou mesmo
substancia da cultura e ndo
de seus “portadores”.

gadores em Goa, Génova, Vienae Salvador.
O preceitodaacomodacgao aos catecimenos
ganharia contornos mais definidos aolongo
do século, atrelando a traducio da doutrina
catdlica a possibilidade de descriminar
crengas € costumes, particularmente em
contextos nao-europeus (Nelles, 2007, p.
2). Podemos afirmar que a receptividade a
elementos especificos do contexto damissao
tem uma dimensao normativa; ao mesmo
tempo, as implica¢cdes dessa “abertura™,
as transformacdes da doutrina e liturgia
cristas, sdo condicionadas pelos repertorios,
instrumentos, midias e obviamente crencas
da cultura nativa.

Pode-se dizer que os primeiros anos de
implantagdo das missées (1549-55) sdo mar-
cados pela énfase na atividade pedagdgica
e confianca na pregacio dos hermanitos de
la tierra. Além disso, as cartas de Nobrega
escritas nesse periodo fazem uso de umalin-
guagem notadamente amorosa para descre-
ver as atividades pedagdgicae apostdlica. O
vocabuldrio amoroso expressa ndo apenas
a atitude dos catecimenos que mostram
reiteradamente “grandes desejos’ de serem
cristaos (NSbrega, 2000, p. 51) mas também
adisposi¢cao dos missiondrios para traduzir
a liturgia “abracados” com ‘“costumes do
gentio” (Ndbrega, 2000, p. 145). Além de
adotar o tupi como lingua de catequese, os
missiondrios traduzem litanias adaptando-
as explicitamente a musicalidade dos indios,
ao tom das suas cantigas e instrumentos,
assim como ao movimento dos seus gestos
e da danga. As cartas contém uma série de
indicios que sugerem a “indianizacao” da
liturgia crista, da reinvenc¢ao do Pai Nosso
“en modo de sus cantares” (Navarro apud
Leite, 1954, p. 180) a adogdo da pregacao
matinal “porque era costume de seus prin-
cipais e pajés” (Correia apud Leite, 1954,
p- 220). A exposi¢cao mais detalhada desse
método “amoroso” de conversio encon-
tra-se nas cartas de Nobrega que tratam da
chegada do bispo Pero Fernandes Sardinha
(1552) e do conflito que logo eclode entre
a autoridade eclesidstica e os jesuitas.
Uma das principais causas € justamente a
reformulacdo do culto cristdo a partir de

elementos da cultura dos indios.
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Nébrega evoca o gesto afetuoso do
“abraco’ paradescrever aadesao acostumes
nativos na liturgia, condenada pelo bispo,
perguntando ao provincial Simao Rodrigues
“se seria ou ndo aceitdvel nos abracarmos
com alguns custumes deste gentio, os quais
ndo sao contra a fee catholica, nem sdoritos
dedicados aidolos” (Nobrega, 2000, p. 145).
Portanto, ainda que afetando obediéncia ao
visitador, Nébrega responde a reprovagao
do bispo na forma de dividas “se moverdo
algumas duvidas nas quais eu nao duvida-
va” (Nébrega, 2000, p. 144), e pede que se
tornem matéria de “disputa entre pareceres
de letrados” sem deixar de apresentar sua
propria justificativa, sintetizada na afirma-
¢do de que “[...] a semelhanca € causa de
amor” (Nébrega, 2000, p. 145). Ou seja, a
“semelhanca” entre ritos cristdos e nativos
incitaria a conversdo por amor. A excecio
dos “custumes esentiais” (canibalismo, po-
ligamia e do nomadismo, podemos inferir
com base em outras cartas), os demais nao
seriam contrarios ao catolicismo porque, a
despeito do que sustentava o bispo “orien-
talizado” pela suaexperiénciacomiddlatras
na fndia, os indios, aqui, seriam destituidos
de religidao’®. Parafraseando Antonio Vieira,
poderiamos dizer que os indianos tinham
olhos e ndo viam, enquanto os indios tinham
privacdo da vista, e concluir que “muito
maior cegueira é o erro que a privagao”
(Vieira, 2003, p. 188).

No cerne do desacordo com o bispo,

3

além da “indianizacdo” da linguagem e
simbolos cristdos, estd a propria ordem
eclesidstica. Pois o uso corrente de mu-
lheres e criangas como intérpretes na
administra¢do do sacramento da confissao
(Nébrega, 2000, p. 144) ndo ameacava
apenas a distin¢do entre liturgia romana
e “ritos gentilicos”, mas também a sepa-
racdo entre leigos e sacerdotes. Se os pa-
dres da Companhia nfdo sabiam pregar na
“lingua”, tampouco podiam confessar ou
absolvernela. Assim, dividiram com leigos
o exercicio de uma funcao, por defini¢ao,
exclusivamente sacerdotal. O uso de intér-
pretes naadministragdo dos sacramentos do
perdao e da confissdo pelos jesuitas feria o

monopdlio eclesidstico do legitime vocatus



contestada por reformadores protestantes
e suas novas igrejas.

Interessa a nossa discussdo somente
destacar do conflito entre Nébrega e Sardi-
nha o que este revela sobre a implantacao
das missSes, em particular, sobre o método
de conversdo adotado. A conversdo pelo
amor e o preceito da semelhanca, por mais
assimétricos e autorreflexivos que fossem,
tornam-se ainda mais notdveis quando se
tem em vista a reformulacdo do método
de conversiao no Didlogo sobre a Conver-
sdo do Gentio composto por Noébrega em
cerca de 1556. Nesse texto, a substituicao
da semelhan¢a — urdida amorosamente
— pela sujeicdo — imposta com violéncia
— coincide com a vitdria do ferreiro sobre o
lingua, personagens do Didlogo, “na linha
da precedéncia missiondria da obra sobre
o falar” (Pécora, 2001, p. 102).

CONCLUSAO

A disputa entre o ferreiro e o lingua, a
forja e a traduc@o, culmina na recusa do
método de conversao baseado no ensino da
doutrina e na formacao escolar de linguas
pregadores. A ado¢do desse método asso-
ciava-se a convic¢do dos jesuitas de que
os indios eram destituidos de “religido”.
A medida que os indios se revelaram in-
constantes, ndo apenas os catecimenos
em geral, mas também os hermanitos de la
tierra,recolhidos e ensinados nos colégios,
0s jesuitas tracaram uma nova estratégia®.
Alegando a corrupgdo pelos costumes, e
vendo nestes o maior empecilho a con-
versdo, Nébrega propde, baseado numa
interpretacao providencial da alianga entre
Coroaelgreja(Pécora,2001,p. 114),acon-
versdo coativa. Exposta no Didlogo, seria
delineada no Plano Civilizador (1558)7, de
modo a “recrialr] a condi¢ao favoravel do
papel em branco” (Pécora, 2001, p. 94).
O novo método mantém o privilégio dado
as criangas; pois, sem o concurso do livre-
arbitrio, podera nao salvar os adultos, mas
‘“sera eficaz para salvar as criangas, criadas

sob a policia do estado cristdo” (Pécora,

2001, p. 94). Nao apenas na primazia das
criangas, mas também na identificacdo de
“costumes perversos” (Nébrega, 2000, p.
139) como empecilhos a conversao, cons-
tatam-se elementos de continuidade entre a
conversdo pela doutrina e a coativa.

Penso, contudo, que também podemos
detectar umaruptura. A via amorosaresidia
num erro cometido de inicio: “a de que esta
gentilidade anenhuma coisaadora” (NSbre-
ga, 2000, p. 62). Claro que os indios tinham
religido, embora talvez ndo como sistema
normativo de “crengas’, com pressupostos
politico-teolégicos de “‘sujeicdo, de abdi-
cacao do juizo e da vontade” (Viveiros de
Castro, 2002, pp. 217-9). Precisamente a
lacuna que a conversdo pela politica pre-
tendia remediar. Em todo caso, a privagdo
de religido, tomada como um “defeito
inocente, que nio mentia nem enganava’
(Vieira, 2003, p. 188), justificou uma tradu-
¢do da linguagem e do culto cristdo que se
pode chamar, conforme defini¢do dada por
Loyola, amorosa: “O amor € comunicac¢io
de ambas as partes. Isto €, quem ama dd e
comunica o que tem ou pode a quem ama.
Por sua vez, quem € amado dd e comunica
ao que ama. De modo que se um tem cién-
cia e honras ou riqueza, dda ao que ndo as
tem. E assim mutuamente” (Loyola, 2009,
p.- 91). Obviamente o amor dos jesuitas era
assimétrico. Afinal, eles “tinham” religido
e a ensinavam aos indios. Mas esse amor
também os fez ‘“abracar” elementos da
“cultura” nativa. A cultura, ou melhor, os
“costumes’” nao sdo percebidos, a0 menos
in toto, como ‘“‘nudcleo duro” (Viveiros de
Castro, 2002, p. 194) a ser quebrado a forga
pelas maos do ferreiro.

Assim, aredefinicdo do método de con-
versdo jesuitico implica um deslocamento
da semelhang¢a para a sujei¢do do catecu-
meno, e envolve uma inovagido retdrico-
narrativa notdvel nas cartas. Em lugar dos
hermanitos que se ensinam a pregar pelas
aldeias aos indios, surge um novo persona-
gem, o “protetor de indios para os fazer cas-
tigar [...] escolhido polo Padre e aprovado
polo Governador” (N6brega, 2000, p. 282).
Resta saber em que medida essa mudanga

dréstica afetou a atividade pedagodgica tal
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6 Em retrospecto, Nébrega

escreveriasobre osmeninos
indios do colégio da Bahia:
“[...]Jmeninos do gentio nao
hd agora em casa.A razao ¢
porque os que havia eram
jé& grandes e deram-se a
oficios, mas destes os mais
fugiram para os seus,e como
ndo havia sujeitd-los 1a se
andaram” (Ndbrega, 2000,
p. 283). E, em geral, sobre
os cateclimenos,afirma que
aviaamorosa da catequese
"ndo os abstém de seus
maus costumes, antes pare-
ce e se V& por experiéncia
que se fazem piores, com
afagos e bom tratamento.A
prova disto € que estes da
Bahia sendo bem tratados
e doutrinados com isso se
fizeram piores, vendo que
se ndo castigavam os maus
e culpados nas mortes
passadas, e com severidade
e castigo se humilham e
sujeitam” (Ndbrega, 2000,
p.279).

Sobre o Plano Civilizador, cf.
Eisenberg, 2000, pp.109-16.



como se delineou nos primeiros anos, isto
é, se limitou a experimentac¢do litirgica
e restringiu o exercicio do ministério da
palavra por leigos da terra, transformando
substancialmente a relac@o entre religido
e cultura.

Finalmente, a execugdo daliturgia cato-
lica, atradugdo do repertdrio devocional ao

modo dos indios, levando ao que Sardinha

chamou de “ritos gentilicos”, envolvia um
conjunto de técnicas de transmissao oral,
manuscrita € musical introduzido pelos
colégios. Os linguas da pregacdo, indios
ou mesti¢os, eram meninos da terra, cuja
aptiddo para ministrar a palavra de Deus
residia ndo na oposi¢ao entre escrita e ora-
lidade, mas, pelo contrdrio, na sua estreita

associagao.
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