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Prefacio

No honroso convite que me enviou em 1976 para proferir esta
série de conferéncias, o chefe do Departamento de Histéria [da
Johns Hopkins University] escreveu: “Sei que vocé vem estudando
ha muito tempo o clero indigena nos impérios ultramarinos das
poténcias européias. Por isso, sugiro-lhe o tema da ‘cristianizagao
dos povos nao-europeus da Africa, Asia e Américas no periodo de
141521825

Quando aceitei o gentil convite, preferi mudar a énfase do
tema proposto. Como indica o titulo destelivro,as conferénciastra-
tammaisdos bbjetivos e do comportamento da Igreja catélica por-
tuguesa e espanhola que dos atos e opinides do papado romano.
Naturalmente, nao se podem separar por completo os dois temas
que as vezes estiveram em harmonia, as vezes, em conflito} Esse
constante vaivém de opinides me parece estar bem documentado
notexto, mas,sem divida, poderiaser aprofundado, se eu dispuses-
se do tempo e do espaco necessarios. E evidente que o formato
limitado de uma série de conferéncias nao favorece um trata-
mento mais extenso do tema.Poresse motivo,limitei-mea abordar



0s quatro aspectos mais importantes da empresa missiondria dos
portugueses e espanhois.

O primeiro capitulo discute os problemas raciais envolvidos
na instru¢ao e formagao de um cleroindigena em povos cujas ori-
gens étnicas e antecedentes culturais eram muito diferentes dos
que caracterizavam as nagdes ibéricas. O texto mostra que o papa-
do romano, depois de mais de um século de quase total indiferen-
¢a pelo problema, comegou a insistir seriamente na ordenagao de
indigenas convenientemente habilitados para o sacerddcio, mas
essas pressoes esbarraram, com algumas exce¢des, na oposi¢ao dos
representantes das duas monarquias ibéricas. O capitulo relata
ainda o controvertido problema da escravidao negra, contrapon-
do aindiferenga da Igreja catdlica pelas atrocidades cometidas no
tréfico de escravos da Africa ocidental aos destemidos protestos de
uma minoria isolada e pouco representativa do clero ibérico. O
segundo capitulo expde os problemas culturais que cercaram a
pregacao dos dogmas catélicos entre povos que ignoravam com-
pletamente essa religido e faz uma breve discussao sobre as vérias
reagdes dos proprios missiondrios as crencas estranhas e desco-
nhecidas com que se depararam nos territérios ultramarinos. O
terceiro capitulo ocupa-se de quatro problemas organizacionais
decapitalimportancia: as relagdesentre os cleros regular e secular;
a missdo como institui¢do de fronteira, desde o México até as Fi-
lipinas; o patrocinio da Igreja colonial por parte das duas monar-
quiasibéricas (o Padroado e o Patronato); o papel da Inquisi¢do no
além-mar. O quarto capitulo discute outros tréstopicos relaciona-
doscomosassuntosdoscapitulosanteriores:aqualidadeea quan-
tidade dos cristaos-novos convertidos pelos missionarios da Igreja
militante na Africa, América e Asia; alguns casos especificos de
persisténcia da idolatria e do cristianismo sintético; os altos e bai-

x0s do entusiasmo missiondrio e sua repercussao na motivagao



que inspirou os “conquistadores espirituais” do século xvi e seus
sucessores nos duzentos anos seguintes.

Os missiondrios portugueses e espanhdis tinham, em sua
maioria, perfeitaconsciéncia de formar avanguarda da Igreja mili-
tante e de serem suditos leais as suas respectivas Coroas. As convic-
¢des e motivagdes que 0s animavam nao eram necessariamente
compartilhadas pelos outros missionarios europeus, embora
muitos pensassem da mesma forma. Contudo, para obem ou para
o mal, os pioneiros espirituais ibéricos tiveram papel crucial na
expansdo ultramarina da Europa que deu inicio a formac¢ao do
mundo moderno.






1. Relagoes raciais

Considerando que a atitude da Igreja a respeito das relagoes
raciais é um tema vasto, complexo e controverso, este capitulo se
concentrard em dois aspectos principais: o cleroindigenaeaescra-
vidao negra.

Nao é preciso ir muito longe para explicar as razdes de minha
escolha. No periodo de 1440 a 1770, praticamente todos os fiéis
catélicos pressupunham que a Biblia Sagrada, fundamento da
doutrina da Igreja, era uma obrade inspiracao divina e de valida-
de universal, em todas as épocas, em todos oslugares e para todos
os povos. Portanto, se a Igreja tolerava — ou defendia — a discri-
mina¢ao baseada na pigmentagao da pele e ndo fazia objegdes a
escravizacao “legitima” de negros africanos nao batizados, nao
haviarazdo para os leigos alimentarem escripulos ou dividas a
esse respeito. E interessante observar como devotados catdlicos
reagiram ao contato préximo e continuado com ragas situadas
além dos limites da cristandade, povos até entao completamente
desconhecidos na Europa acidental — como os amerindios do
outro lado do Atlantico, oscongolesesda Africa ocidental, os japo-
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neses na Asia — ou conhecidos apenas de modo superficial e de
passagem,como os indianos e os chineses. As atitudes e convic¢oes
formadas a medida que marinheiros, missionarios, comerciantes
e soldados ibéricos se espalhavam pelos quatro cantos do mundo
persistiram durante séculos e ainda hoje permanecem vivas em
graus diferentes de intensidade.

Durante séculos, o preconceito racial e a escravidao negra
foram insepardveis, pelo menos para a grande maioria dos euro-
peus ocidentais. A Igreja proclamava, por um lado, que todos os
fiéis eram irmaos, mas, por outro, implicita ou explicitamente,
sancionava a barreiraracial baseada na cor da pele e a escravidao.
Se povos até entdo desconhecidos haviam sido incorporados ao
seio da Santa Madre Igreja, por que ainda era dificil ou mesmo
impossivel paratantosdeles,ap6s varias geragoes, serem ordena-
dos padres? Por que durante mais de trés séculos foi considerado
“legitimo” escravizar outros povos? Este capitulo nao oferece res-
postas a todas essas perguntas, ja que se ocupa de fatos, e ndo de
uma teologia especulativa. Mas discute alguns dos principais
acontecimentos pertinentes a esse tema complexo e polémico em
que o orgulho e a exclusividade da Igreja estiveram diretamente
envolvidos.

O CLERO NATIVO

Por mais desejével que parecesse, na teoria, a forma¢ao deum
clero indigena, na prética, o desenvolvimento desseclero demorou
muito tempo na maioria dos paises ndo europeus e, em certas
regides, nunca chegou a constituir-se em proporgoes significati-
vas, pelo menos até recentemente. Em varias regides e durante
longo tempoj'a formagao de um clero autéctone responsavel

esbarrou na oposi¢cao dos proprios missiondrios que deviam
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incentivé-la, observacio que, por sinal, se aplica tanto aos protes-
tantes quanto aos catdlicos. Qualquer que fosse a teoria, na prati-
ca, o clero nativo negre foi mantido numa posi¢ao de estritasubor-
dinacdo aos sacerdotes brancos europeus, principalmente nas
regides em que estes ltimos pertenciam a ordens religiosas — ou
seja,aocleroregular em oposicaoaosecular. Uma visdo panorami-
ca dos acontecimentos em trés continentes durante trés séculos
mostra como surgiu essa discriminac¢ao e por quanto tempo ela
persistiu nos territérios ultramarinos controlados ou reivindica-

dos pelas Coroas ibéricas de Portugal e de Castela.

O clero da Africa ocidental

Como resultado das viagens portuguesas de descobrimento e
comércio ao longo da costa da Africa ocidental durante o século
XV, muitos africanos foram levados a Portugal, sobretudo como
escravos, embora alguns tenham ido na condi¢ao de homens
livres, ou como escravos posteriormente libertos. Muitos destes
ultimos receberam instru¢ao e formacao religiosa. O caso mais
antigo que se conhece é o0 de um menino negro que foi raptado e
entregue aos franciscanos de Sao Vicente do Cabo em 1444; mais
tarde, o rapaz foi ordenado frei — provavelmente na condigao de
irmao leigo, embora o cronista que me serviu de fonte ndo precise
essa informacdo.' Zurara conta que, no ano seguinte, outro jovem
negro foi capturado as margens do rio Senegal e levado para Por-
tugal. O rapaz foi educado pelo infante d. Henrique, ao que parece
na intengao de envid-lo de volta a Africa como padre missionario.
Na verdade, esse senegalés morreu antes de atingir a idade adulta,
mas o precedenteestavaaberto e foi seguido na segunda metade do
século xv. Nao ha dados confidveis sobre quantos jovens de fato
voltaram a Africa como catequistas, padres ou intérpretes. Mas a
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inten¢ao da Coroadevia ser que o fizessem, principalmente depois
que se estabeleceram rela¢des cordiais com a monarquia banta do
Congo durante o reinado de Joao 11 de Portugal. Um médico ale-
mao, Jerome Miinzer, que visitou Portugal em 1494 e foi recepcio-
nado hospitaleiramente pelo rei, afirmou ter visto nessa época
muitosjovens negros que estudavam, ou haviamestudado, latime
teologia, preparando-se para ser enviados a ilha de Sao Tomé, ao
Congo e a outros lugares, como missiondrios, intérpretes e emis-
sarios da Coroa portuguesa. Miinzer acrescentou que “provavel-
mente, no decorrer do tempo, a maior parte da Etidpia [isto é, da
Africa ocidental] serd convertida ao cristianismo. Também foram
para la [Sao Tomé] dois tipdgrafos alemaes, um de Nordlingen e
outro de Estrasburgo. Esperemos que voltem saos e salvos, porque
essa regiao nao é saudavel para os alemaes””

Entre os padres africanos educados em Lisboa e que depois
voltaram para seu continente, o mais famoso foi d. Henrique, um
dos filhos do grande rei Afonso 1do Congo. Em 1518, 0 papa Ledo
X consagrou-o, nao sem certa relutancia, bispo titular de Utica.
Em1521,d. Henrique voltou a capital do Congo, Mbanza Congo,
hoje Sao Salvador, no norte de Angola, mas morreu cerca de dez
anos depois em conseqiiéncia de uma longa enfermidade. Parece
que seu organismo se habituara ao clima de Portugal, depois de
tantos anos de permanéncia 14, ja que ele se queixou em 1526 de
andar doente desde seu regresso a Africa e disse que gostaria de
voltar para Portugal. Mesmo antes da morte de d. Henrique, o rei
Afonso havia mandado para Portugal vérios sobrinhos e primos
para se formarem sacerdotes, na esperanca de que dois ou trés
também fossem consagradosbispos, porque o Congo era um pais
grande demais para ser supervisionado por umso prelado. Parece
que nenhum desses outros parentes foi alcado a dignidade episco-
pal, ndo obstante o relato de certos cronistas portugueses sugerir
que alguns conseguiram chegar 14.* O que se sabe ao certo é que
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jovens da nobreza congolesa continuaram a ser regularmente
enviados a Lisboa para estudar, e que amaioria freqiientou o semi-
nério de saoJoao Evangelista, mais conhecido como convento de
santo El6i. O cronista e humanista Jodao de Barros (c. 1496-1570)
mencionou emsua Cartilhade 1539, dedicadaao finado infante d.
Felipe,a chegada a Lisboa de quatro chefes paravas, vindos de Ma-
labar: “Seu pai [oreiJodo 111] mandou que eles fossem para o con-
vento de santo Eldi, nesta cidade, para estudar 14 com os outros
etiopios do Congo, entre os quais jd formamos bispos e te6logos,
sem duvida algo muito novo na Igreja de Deus,embora fosse pro-
fetizado no Salmo 717> Muitos desses jovens congoleses morreram
antes de completar os estudos em Lisboa, e um dos sobrinhos do
rei Afonso preferiu ser mestre-escola e casar-se em vez de voltar
para o Congo. Mas o caminho parecia aberto para a formagao de
um clero nativo plenamente habilitado nos dois continentes com
a promulgagao da bula papal de junho de 1518, que autorizou o
capeldo real de Lisboa a ordenar “etiopes, indianos e africanos”
aptos a atingir os niveis morais e educacionais exigidos para o sa-
cerddcio.®

E claro que nessa época nao havia uma barreira de cor impe-
dindo o desenvolvimento de um clero nativo, fosse ele africano ou
indiano, mas nao demorou muito para surgir o preconceito
racial, ainda que sua intensidade variasse no tempo e no espago.
Em meados do século xvi, a projetada evangeliza¢do dos bantos
do Congo tinha fracassado, a despeito de um comego promissor.
Essahistoria é bem conhecida e nao vou reﬁroduzi-la aqui.”Esufi-
ciente lembrar que o fracasso foi uma conseqiiéncia do enorme
interesse pelo comércio de escravos africanos de que os missiona-
rios (ou alguns deles) participaram ativamente. As doengas tropi-
cais dizimaram boa parte do contingente de missionarios euro-
peus — que, alids, nunca foi muito numeroso — e contribuiram
para barrar a continua¢ao do empreendimento evangelizador.
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Entretanto, um pequeno nimero de estudantes asidticos e africa-
nos (“estudantesnegrose indios”) continuou a ser educado para o
sacerdécio em santo Eléi. Alguns desses evidentemente voltaram
para seus paises de origem, embora haja pouquissimas e raras refe-
réncias a esse fato.*

O aumento do preconceito racial contra pessoas de sangue
africano pode ser explicado sobretudo pelo desenvolvimento do
traficonegreiro que tomou forte impeto durante o séculoxvidevi-
do a crescente demanda de escravos da Africa ocidental por parte
das coloniasibéricas do Novo Mundo. A associacao do negro afri-
cano comaescravidao remonta, no entanto, a um periodo histori-
co anterior. Um primeiro exemplo se encontra no relato das Via-
gens do cavaleiro da Boémia, Ledo de Rozmital, que visitou
Portugal em 1466. Ao despedir-se do rei Afonso v e sua corte,
Rozmital recebeu do monarca a oferta de levar como presente
qualquer coisaque desejasse. O viajante boémio pediudois escra-
VOS negros; ao ouvir essa resposta, o irmao do rei comegou a rir e
disse a Rozmital que ele deveria pedir algo de mais valor, porque os
portugueses traziam todos os anos “centenas de milhares de escra-
vos etiopes, de ambos os sexos, que eram vendidos como gado”’ A
quantidade certamente é um exagero, porque a importa¢ao nao
poderia chegar nem a um décimo desse montante. Mas o comen-
tario do duque de Viseu mostra bem que para asclasses superiores
portuguesas 0s negros escravos eram, sob varios aspectos,subuma-
nos. Um forte preconceito racial contra os mulatos nao tardou a
desenvolver-se na ilha de Sao Tomé, onde eles constituiam uma
parcela elevada da populagao desde o século xv1. As criticas segui-
ramalinha desde entdo repetida a exaustao, de que pessoas de san-
gue mestico herdam mais os vicios que as virtudes de seus proge-
nitores. Era comum acusar os mulatos de serem “insolentes,
endiabrados e dificeis de lidar”"

Em 1571, o bispo de Sao Tomé (frei Gaspar Cao, 1554-74),
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abriu um semindrio para a educa¢ao de “mogos naturais da terra”.
Vinte e quatro anos depois as informacdes disponiveis diziam que
todos os sacerdotes em atividade na ilha haviam se formado nesse
semindrio. Mas o sucessor de Cao (d. Martinho de Ulhoa, 1573-91)
resolveu fechd-lo em 1585, a pretexto de que os religiosos formados
no semindrio ndo serviame que era melhor educa-losem Coimbra,
em fun¢do do que Ulhoa comprou uma casa para sede da institui-
¢a0. Dez anos depois, onovobispo (d. Francisco de Vilanova, 1590-
1602) adotou a politica oposta e apoiou os cidaddos locais numa
peti¢cdo a Coroaem favor da reabertura do seminario de Sao Tomé
e o fechamento do de Coimbra. Os cidadaos alegavam que o con-
vento de Coimbra jamais fora usado para os fins pretendidos, por-
que ficava muito caro para os habitantes dailhamandar seus filhos
aPortugal e,naverdade,o clima europeunaoerabom paraeles. Por
intermédio da Mesa de Consciéncia e Ordens, a Coroa remeteu a
peti¢ao a aprecia¢ao do ex-bispo de Sao Tomé, Martinho de Ulhoa,
que aconselhou rejeita-la. O bispo alegou que os pagaos da Africa
ocidental nao viam utilidade em clérigos e missionarios negros,
nem sentiam respeito por eles; sé queriam saber de evangelizado-
res brancos “a quem chamam de Filhos de Deus”. Além disso,
Ulhoa acrescentou que os meninos mesti¢os de Sao Tomé tinham
md indole e s6 poderiam alcangar os niveis morais e intelectuais
requeridos para a missdo catequética se fossem mandados ainda
muito cedo para Portugal e educados 14 até sua ordenagao. Em vez
de perder tempo tentando preparar mulatos e negros para o sacer-
décio, melhor seria enviar a Africa padres brancos pobres, sem
beneficios ou rendimentos em Portugal, e usar o semindrio vazio
de Coimbra para educar meninos brancos érfaos. A Coroa aceitou
a principio a recomendagdo do bispo Ulhoa, mas o bispo Vilanova
foi em frente e reabriu o seminario de Sao Tomé.Em 1597, Vilanova
declarou que seus seminaristas e novi¢os formavam um clero

exemplar que nao lhe causava nenhum problema. Seus sucessores a
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frente do bispado nao foram, de modo geral, tao positivos assim a
respeito do clero negro de Sao Tomé, e no comego do século xviil
irrompeu uma rivalidade nada virtuosa entre os cOnegos negros e
mulatos do capitulo da catedral,em que os dois lados recorreram as
armas e apelaram ao apoio de Lisboa."

Em 1627, o insatisfeito governador das ilhas de Cabo Verde,
que constituiam as mais antigas colonias européias da Africa oci-
dental, qualificou-as de “o estrume do império portugués” Toda a
prosperidade que ali existia devia-se a importancia da ilha de San-
tiago como entreposto para o tréfico de escravos da Africa ociden-
tal. Os jesuitas administraram uma missao nessa ilha e na Alta
Guiné, de 1602 a 1642, quando desistiram por causa da elevada
taxa de mortalidade de seus missiondrios e da falta de uma susten-
tacdo financeira adequada. O clero secular de Cabo Verde, que os
jesuitas formaram durante sua permanéncia no arquipélago, era
constituido exclusivamente de negros, o que rendeu a ordem um
caloroso elogio do célebre padre Antdnio Vieira, quando o navio
que o levava ao Maranhdo fez uma parada de alguns dias em San-
tiago, em dezembro de 1652. Vieira proferiu um sermao na cate-
drallocal no dia de Natal, durante o qual comentou sobre o dedo e
o capitulo: “Eles sao todos pretos, mas é s6 nesse aspecto que se
diferenciam dos europeus. Existem aqui padres e cOnegos pretos
que nem piche, que sao tdo bem-educados, tao dignos de fé, tao
letrados, tao grandes musicos, tdo discretos e tao consumados, que
podem ser invejados por aqueles de nossas catedrais, em nossa
terra”. Vieira fez um apelo aos seus superiores em Portugal para
que reabrissem a missdo jesuitica e exortou os conegoslocais a se
apresentarem como voluntdrios nas terras continentais. Nenhum
desses apelos teve sucesso; embora os capuchinhos tivessem assu-
mido a tarefa abandonada por seus antecessores jesuitas, o semi-
ndrio nao foi muito longe, e a qualidade de sua formagao caiu
muito na segunda metade do século xviil. Houve, sem duavida,
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honrosas exce¢des. Muito antes disso, nos tltimos anos do século
xvle comeco do XvII, um padre negro, chamado Joao Pinto, gran-
jeou muitos elogios dos seus contemporaneos por realizar um tra-
balho abnegado como missionario nos “rios da Guiné”.”?

A conquistaeaocupagao portuguesado litoralde Angola e sua
expansao para o interior através dos vales fluviais, iniciadas em
1575, periodicamente trouxeram a baila entre as autoridades de
Lisboa o problema da formagao do clero de origemlocal. Além de
tudo, as taxas de mortalidade de europeus nas regides da Africa
ocidental assoladas pela febre eram tao altas que os padres portu-
gueses relutavam em trabalhar la. Por esse motivo, de quando em
quando, aventava-se novamente a hipétese de criar um semindrio
paraaformagao de umcleronativoem outroslugares que nao Sao
Tomé e Santiago de Cabo Verde, embora houvesse divergéncias de
opinido sobre se o melhor local para instalar a instituicao seria a
Africa ocidental ou a prépria Europa. Em 1627-8, por exemplo, a
Coroaconsultou os jesuitas em Lisboa sobrea conveniéncia de cons-
truir um ou mais semindrios em Portugal com a atribui¢ado espe-
cifica de preparar e instruir jovens provenientes da Africa ociden-
tal, que posteriormente seriam enviados de volta aos seus paises
para trabalhar nas missoes e paréquias, a maneira do que ainda
faziam, em pequena escala, os “conegos azuis” de santo El6i. Os
jesuitas responderam que esses semindrios deviam ser fundados
em Angola, e nao em Portugal, porque ficaria mais barato para o
governo real e mais conveniente para os africanos. E acrescenta-
ram que, se a Coroa decidisse educar esses estudantes negros em
Portugal, era preferivel que os levassem a estudar em Lisboa, e nao
em outras cidades universitarias,como Coimbra e Evora. Os jesui-
tas advertiram que os universitarios negros poderiam ser impor-
tunados pelas provocagdes e zombarias impiedosas dos colegas
brancos e ficar expostos a tenta¢do de levar umavida moralmente
ndo edificante. Alegaram como exemplo o indesejavel precedente
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dosestudantes irlandeses educados na Espanha e em Portugal, que
geralmente relutavam em voltar para os desconfortaveis e perigo-
sos campos demissoesirlandeses,e optavam pelas lucrativas cape-
lanias das familias nobres ibéricas. Por fim, os jesuitas afirmaram
que bastava ensinar latim e “casos de consciéncia” aos estudantes
africanos, mediante o que hoje se chamaria de um “curso intensi-
vo” de fundamentos de teologia. Essa preparagdo elementar seria
suficiente para que atuassem com eficiéncianos campos missiona-
rios africanos; além do mais, se economizariam os pesados custos
e o longo tempo necessrios a uma formagao teoldgica rigorosa.
Uns poucos alunos excepcionalmente dotados poderiam ser
admitidos em Coimbra e Evora para estudos superiores e prepara-
dos para ocupar postos eclesidsticos de maior responsabilidade
quando regressassem a Africa. Na verdade, a sugestao dos jesuitas
implicava a formac¢ao de um clero africano de segunda classe.”
Durante todo o século xv11, volta e meia surgiam propostas
para a cria¢ao de um semindrio destinado a formagao de um clero
nativo no continente africano, em Luanda ou em Sao Salvador do
Congo, ou a op¢ao de fundé-lo em Lisboa. Numa coisa o Estado
mondrquico, quer personificado pela dinastia dos Habsburgo da
Espanha (1580-1640), quer pelos Braganca de Portugal (depois de
1640), e os bispos das colonias estavam de acordo: era desejavel
contar com um clero africano; mas divergiam interminavelmente
quantoao melhorlocal para formé-los, se em Portugal ou na Africa.
Ao fim e ao cabo,as monarquias jamais supriram os recursos finan-
ceiros necessarios para instalar um semindrio bem equipado em
qualquer dos continentes. Tanto o pequeno colégio jesuita de Sao
Salvador do Congo, que funcionou de 1625 a 1669, quanto o outro
colégio de Luanda, que resistiu mais tempo, foram originalmente
financiados por umrico negociante de escravos, Gaspar Alvares (“o
menino diabo”), que se tornou irmao leigo na Companhia de Jesus
ap6s um chocante episédio sexual." Embora osjesuitas recusassem
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aentrada na ordem de negros ou mulatos, eles os preparavam nes-
ses colégios para ingressar no clero secular)A mesma politica foi
adotada pelas outras ordens religiosas que atuavam em Angola e no
Congo, das quais, a partir de 1649, a mais produtiva foi a dos capu-
chinhos italianos. Uns poucos jesuitas e frades mesti¢os represen-
tavam tao-somente as proverbiais andorinhas que sozinhas nao
fazem um verao. Com a fragmentac¢ao do antigo reino do Congo,
apodsabatalhade Ambuilaem 1665,0trabalhomissiondrio tornou-
se mais dificil que nunca. Apesar de professado por muitos, o cris-
tianismo se africanizou progressivamente. A parte do clero forma-
da por mulatos e negros africanos de Sao Salvador tornou-se o alvo
permanente da hostilidade de uns poucos padres brancos que se
aventuraram a trabalhar naquelas bandas.”

Nao obstante as criticas ao clero de raga negra— e a barreira
de criticas adversas nunca cessou por mais de trés séculos —,aver-
dade é que esses clérigos eram indispensaveis, como assinalou o
bispo Oliveira de Angola,em 1689, jd que a taxa de mortalidade dos
padres brancos era muito alta. Durante anos, a fama da Africa de
ser “o timulo do homem branco” foi plenamente justificada, pois
as causas e os tratamentos de doengas tropicais eram desconheci-
dos antes dos séculos x1x e xx. O clero natural da Europa era espe-
cialmenteresistentea trabalhar na Africa, passada a euforia inicial
com a conversao do reino do Congo, e de quando em quando res-
surgiam sugestoes de obriga-los a ir, gostassem ou ndo. Em 1644,
por exemplo, o rei Jodo 1v fez circular entre os prelados de Portu-
gal arecomendagio de que despachassem paraa Africa seus padres
indesejaveis, indisciplinados ou mesmo condenados por crimes,
os quais teriam a oportunidade de redimir seus pecados nos cam-
pos missiondrios. Escusa dizer que essas solugdes desesperadas
ndo surtiram efeito, mas refletiam a convic¢ao geral de que era
melhor ter um clero imoral e de baixo nivel, branco ou preto, do

que nenhum.'®
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O clero da Africa oriental

Em notdvel contraste com os longos e persistentes esfor¢os,
ainda que nem semprebem-sucedidos, de manter um clero natu-
ral da Africa ocidental, do outro lado do continente nada disso
ocorreu. Nenhum sacerdote banto foi ordenado durante mais de
trés séculos,embora se falasse em 1694, e novamente em 1761, que
esfor¢os deviam ser envidados para desenvolver um clero nativo.
A ordem autoritaria do marqués de Pombal de que se fundasse
um semindrio para esse fim na ilha de Mogcambique foi discreta,
mas efetivamente ignorada pelas autoridades competentes. Ape-
nasem 1875 é que foi aberto um seminario em Mo¢ambique, que
fechou dois anos depois por falta de alunos. Em 1954, o cdnego
Alcéntara Guerreiro, historiador eclesidstico de Mogambique,
lastimou que atéentdao nem um tnico sacerdote havia sido orde-
nado nessa provincia.

E verdade que uns poucos africanos da costa leste receberam
asordens sacras em Goa ou em Portugal nos séculos Xvi e xvil, mas
eles trabalhavam na India portuguesa e jamais voltaram a terra
onde nasceram. Entre esses estava o frei dominicano Miguel de
Apresentacao, sobrinho e herdeiro do “imperador” de Monomo-
tapa, formalmente convertido ao cristianismo em 1629. Antonio
Ardizone Spinola, um frade italiano de antecedentes aristocrati-
cos, natural de Taete [antiga cidade da Apulia], que conhecera pes-
soalmente frei Miguel em Goa na década de 1640, muitos anos
depois deu o seguinte depoimento sobre ele: “Apesar de ser um
6timo padre,delevar umavidaexemplar, de celebrar amissatodos
os dias, nem o habito que ele veste lhe garante nenhuma considera-
¢ao 14, s6 porque tem a pele negra. Se eu ndo tivesse visto isso, nao
acreditaria”. A propésito, frei Miguel recusou o convite de seus
parentesreais bantos pararegressara Monomotapa em 1650, pre-
ferindo continuar em Goa, onde vinte anos mais tarde se tornou
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vigério do priorado dominicano de santa Barbara com um diplo-
made mestre em teologia. Pouco depois, no entanto, ele faleceu."”
E possivel que o coletor de impostos pontificios em Lisboa,
Lorenzo Tramallo, estivesse se referindo a frei Miguel ou a um «los
seus parentes quando, numa carta para o cardeal Barberini, em
Roma, com data de 1633, comentou que um padre dominicano
negro estava de partida para Mo¢ambique. Tramallo escreveu:
“Sempre defendi enfaticamente que os nativos sejam promovidos
ao sacerddcio, mas quase todos os nossos colegas europeus discor-
dam de minha opinido. Mas ndo ponho tanta fé nestes quanto em
sao Tomds [0 Apdstolo] que confiou em padres indianos. Esses
ultimos se mantiveram na féatravés dos séculos, apesar de viverem
tdao longe da Santa Sé”. Aquele frade negro, quem quer que fosse,
acabounao chegandoa Monomotapa. Por mais de dois séculos, os
padres e frades de Mogambique, alvos freqiientes das criticas hos-
tis dos governadores e dasautoridades coloniais,eram mestigos ou
mais comumente membros do clero secular goense."

O clero goense

Em 1541, fundaram na cidade de Goa, na India portuguesa,
um semindario destinado a formagao de um clero nativo. Pouco
depois, os jesuitas assumiram a direcao da institui¢do, que perma-
neceu sob os cuidados dessa ordem até a dissolu¢ao do ramo por-
tugués da Companhia de Jesus em 1759-61. Esse Seminario da
Santa Fé, como originalmente o batizaram, era uma institui¢ao
multirracial no pleno sentido da palavra. Recebia jovens de todas
as ragas e classes sociais, inclusive alguns abissinios e bantos da
Africa oriental, embora com uma predominancia natural de
indianos. Os estudantes negros e mulatos que se formavam nesse

semindrio eram ordenados padres seculares, mas sé excepcional-
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mente alguns conseguiram ingressar em uma das ordens religiosas
antes da segunda metade do século xviir. Eles trabalhavam princi-
palmente como catequistas e auxiliares do clero regular europeu,
que fornecia a maior parte dos parocos nessa época. O recruta-
mento de padres seculares se dava exclusivamente nas castas supe-
riores, ou seja, entre os bramanes (ou brahmenes,como os chama-
vam os portugueses) convertidos mais ou menos a forga, e
também, por vezes, entre os xdtrias, a casta militar. Os cristaos
indianos conservavam, e ainda hoje conservam, o sistema tradi-
cional de estratifica¢ao porcastaseaproibi¢ao do casamento entre
castas, mesmo quando convertidos ao cristianismo. Mas a maioria
das autoridades eclesiasticas e do clero secular nao confiava neles,
e alguns dos arcebispos de Goa resistiam muito a ordenac¢ao de
indianos de qualquer estrato social. Dizem que um desses prela-
dos, d. Cristévio de S4 e Lisboa (1610-22), jurou sobre o missal
jamais fazé-lo."”

A primeira brecha na teoria e na pratica da superioridade
branca na hierarquia eclesidstica da India portuguesa ocorreu em
1625, quando um bramane cristdao, Mattheus de Castro, que o
arcebispo de Goa se recusara a ordenar, decidiu tentar melhor
sorte em Roma. L4, ele ndo s6 foi ordenado padre como, depois de
concluir estudos teolégicos com grande mérito, foi consagrado
bispo de Crisépolis, in partibus infidelium [em paises infiéis], e
mais tarde nomeado vigario apostdlico de Bijapur. Mas apesar do
apoio caloroso dos cardeais da Congrega¢ao da Propaganda Fide,
em Roma, as autoridades eclesidsticas e civis de Goa proibiram-no
deexercersuasfungdes episcopais na colonia, alegandoqueaauto-
rizagao papal fora obtida por meiosilicitos. O principal antagonis-
ta de Mattheus era o venerdvel patriarca da Etidpia, o jesuita d.
Affonso Mendes, que nao hesitava em chamar seu colega de
Crisépolis de “negro de rabo de fora”. As acusagdes mutuas dos
dois prelados nos fazem lembrar o comentério picaresco de Cun-
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ninghame Graham a respeito da controvérsia entre os jesuitas do
Paraguai e o bispo franciscano Cardenas: “Dizem que no inferno
nenhuma furia se equipara a de uma mulher desprezada, mas um
bispo frustrado faz um espetaculo bastante razodvel”
Acrescente-se que alguns funciondrios civis e sacerdotes por-
tugueses sempre se pronunciaram favoravelmente ao desprezado
clero secular canarim, afirmando que eles eram tdo bons ou
melhores que os jesuitas, os franciscanos e os sacerdotes brancos
de outras ordens, os quais ocupavam a maior parte dos cobicados
cargos e beneficios eclesidsticos. Entre esses apologistas, havia no
minimo um juiz da Inquisi¢do em Goa, Pero Borges, conhecido
por ndo ter papas nalingua e que em 1650 redigiu um contunden-
te memorial em defesa do clerosecular. Algunsarcebispos também
os protegiam e encorajavam, principalmente os hostis aos jesuitas,
como o arrogante frade d. Anténio Brandao (1675-80). Mas a opi-
nido do alto escaldo da administragio colonial portuguesa pesou
contra o clero secular durante quase trés séculos. De modo geral,
asautoridades seculares e eclesidsticasestavamde acordo em man-
tero clero brahmenenuma condi¢ao subordinada. Porémsuasopor-
tunidades e seu status comegaram a melhorar durante a primeira
metade do século xvii, devido em parte as admiréveis realiza¢oes
dos padres goenses da Congrega¢do do Oratério de Santa Cruz
(fundadaem 1691), cuja generosa dedicagao evitou que acomuni-
dade catélica de Ceilao fosse arrasada pela perseguicao dos calvi-
nistas holandeses.” Fato significativo foi a concessao de altas atri-
buicoes eclesidsticas, a despeito de muita resisténcia, a um padre
brahmene, Lucas de Sa (1654-1717), que foi nomeado inclusive
para o cargo de censor da Inquisi¢ao em Goa.”? De maneira geral,
porém, o clero goense ou canarim continuou relegado a um papel
estritamente subordinado, por conta, sobretudo, do preconceito
racial, até os ultimos anos da ditadura do marqués de Pombal
(1761-77). De personalidade excéntrica, misto de médico e de
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monstro, Pombal combinava idéias iluministas com o mais feroz
despotismo, eempreendeu os mais enérgicos e quase sempre bem-
sucedidos esfor¢os para assegurar ao clero indigena nas coldnias
portuguesas na Asiaigualdade de direitos com os de origem euro-
péia, na teoria e na pratica.”

Se ahierarquia eclesidstica de origem européia manteve duran-
te tanto tempo os padres seculares goenses numa situacao de infe-
rioridade e de rigida subordina¢ao, em meados do século xv1I esse
clero nativo ja se tornara numeroso e bem estabelecido. A situacao
do clero negro da Africa ocidental era parecida, embora em menor
extensao. Jad ndo se pode dizer o mesmo quanto as dreas sob contro-
le do Patronato de Castela, onde o clero indigena permaneceu ine-
xistente ou alcangou um desenvolvimento muito mais restrito.

O clero nao branco da Ameérica hispdnica

Tal como se passou com os portugueses do outro lado do
mundo, as regras das ordens religiosas que atuavam na América
hispanica desde 1523 nao incluiram, de inicio, nenhuma discrimi-
nacao racial contra os amerindios e os africanos, mas em fins do
séculoXv1os preceitos ja eram muito rigidos. Relembrando os pri-
meiros esfor¢os dos portugueses para preparar para o sacerddcio
congoleses e outros africanos da costa ocidental, um alto funcio-
nério da administra¢ao colonial do México, Rodrigo de Albornoz,
mandou v seguinte conselho a Coroa de Castela em 1525: “Para
educar na Fé os filhos dos caciques e dos senhores locais, Vossa
Majestade deve ordenar a fundagao de um Colégio onde se ensine
leitura, gramatica, filosofia e outras Artes, com a finalidade de
ordend-los sacerdotes. Pois aquele que se tornar um [sacerdote]
entre eles serd muito mais util para atrair outros para a Fé do que
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cinquientacristdos [europeus]”.

26



Sugestdes como essa incentivaram o vice-rei Mendoza e o
bispo Zumarraga a fundarem em 1536 o Colégio de Santiago de
Tlateloco, que foi confiado a dire¢ao dos frades franciscanos.
Somente poderiam ser admitidos no colégio os filhos da aristocra-
cia indigena mexicana e alguns mestizos. O colégio tinha o duplo
objetivo de formar umaelite cultural paraatuar como intérprete e
estabelecer umaligacao entre conquistadores e conquistados, com
a possibilidade de ocasionalmente obter o ingresso de alguns dos
melhores alunos em ordens religiosas menores ou, até mesmo, de
ordena-los padres. Mas a institui¢ao logo atraiucriticashostis. Em
1544, o provincial dominicano do México condenou com vigor a
idéia de formar um clero nativo, sob a alegac¢ao de que os amerin-
dios eram mental e racialmente inferiores aos europeus, além de
ndo confidveis e novatos demais na fé. Sua posi¢do logo conquis-
tou amplo apoio. Em 1555, o Primeiro Concilio Provincial Ecle-
sidstico Mexicano declarou que as ordens sacras ndo deviam ser
conferidas a indios, mesti¢os e mulatos, que foram classificados na
mesma categoria dos “mouros” [isto é, mugulmanos], dos judeus
e dos sentenciados pela Inquisi¢ao, por serem considerados essen-
cialmente indignos para o oficio sacerdotal. O Segundo Concilio
Provincial reforgou in totum essa posi¢ao negativa. O Terceiro
Concilio Provincial (1585) relaxou um pouco a rigida interdigao,
proibindo apenas “os mexicanos descendentes em primeiro grau
de indios ou mouros, ou cujo pai ou mae fosse negro, de receberem
as ordens sacras sem grande cuidado na selecdo”. Essa decisdo dei-
xou uma porta aberta para a aceitagao de determinadas categorias
de pessoas de sangue mestico, conforme veremos adiante, mas
implicouamanuten¢do do veto para indios puros e negros puros.”

No vice-reinado do Peru, que compreendia todo o continen-
te sul-americano, exceto o Brasil e as Guianas, o Segundo Concilio
Provincial Eclesiastico de Lima (1567-8) vetou categoricamente a
ordenacao de indigenas, mas o Terceiro Concilio (1582-3) deixou
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subentendido um relaxamento da proibi¢ao ao declarar que as
regras baixadas pelo Concilio de Trento para a ordenac¢ao de aspi-
rantesao sacerddcio deviam ser estritamente observadas.*De fato,
as proibigoes iniciais a ordenagao de amerindios puros vigoraram
durante a maior parte do periodo colonial, pois eles eram legal-
mente classificados como “gente miserable”. Essa categoria incluiu
deinicio os mulatos, negros e gruposraciais afro-amerindios; mas
no século XVvlII, na prética, quando ndo nateoria, pessoas de sangue
miscigenado passaram a ser classificadas como gente de razén,
reservando-se a odiosa distingao de gente apartada de razén exclu-
sivamente aos indios. A atitude com relagao aos mestigos foi mais
complicada. Nos primeiros anos da coloniza¢ao de Hispaniola, a
Coroa de Castela havia estimulado fortemente o casamento entre
espanhdis e indigenas americanos, e nao vigorava nenhuma bar-
reira legal contra os mestigos. Mas o continuo crescimento de
comunidades miscigenadas coincidiu com o aumento do precon-
ceito racial contra elas, especialmente ap6s a década de 1540,
quando a primeira geragdo de mestigos nas colénias continentais
atingiu a idade adulta no extenso vice-reinado do México e do
Peru. A maioria era formada por filhos ilegitimos, e esse pretenso
defeito transferiu-se por contato as demais geragdes, a ponto de
em 1568 um decretoreal proibir a ordenac¢ao de mestizos “por mui-
tasrazoes”

Os protestos dos mestigos bem-nascidos e de seus influentes
progenitores espanhdis, principalmente no Peru, induziram a
algumas modificagdes dessa ordem, primeiro em Roma e depois
em Madri. Ap6s muitas idas e vindasnalegislacao, a Coroa de Cas-
tela declarou em 1588 que os mesticos podiam ser ordenados
padres, contanto que fossem filhos legitimos e que um minucioso
exame comprovasse que possuiam todas as qualificacdes determi-
nadas pelo Conciliode Trento paraaconcessio das ordenssacras.”
Os mulatos, devido a associagao de um ou mais dos seus antepas-
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sados com a escravidao, foram muito mais discriminados, social e
juridicamente.

A melhor ilustra¢ao do pensamento que informava essas ati-
tudes estd em De procuranda indorum Salute [ Sobre a pregagado «lo
Evangelho nas Indias), do influente jesuita José de Acosta (1540-
1600), que trabalhou durante catorze anos no Peru e um ano no
México. Nessa obra, escritaem 1577 e publicada em 1588, Acosta
explica o perigo de conferir ordens sacras a amerindios perten-
centes a uma raga muito nova na fé, citando precedentes biblicos
e classicos (livro 6, capitulo 19). Eleadmitiu que tinha sido, de ini-
cio,favordvel a ordena¢do de mesticosemgrandentimero,porque
eles eram bilingties e podiam explicar aos amerindios os mistérios
da fé sem necessitar de intérpretes. Mas a experiéncia lhe mostra-
ra que a grande maioria dos mesti¢os se compunha de individuos
de péssima reputac¢do e de ma indole por terem sido amamenta-
dos por maes indigenas e criados no convivio com aquela raga
inferior. Mais uma vez, Acosta invocou precedentes biblicos para
justificar o preconceito racial, lembrando que Abrado se recusou
a deixar que seu filho Isaac desposasse uma mulher da tribo de
Canaa e que Rebeca sofreu um desgosto mortal ante a perspecti-
vade seu filho Jac casar-se com uma filha de Heth. Acostaacres-
centou a essas citagoes a acusagao de sao Paulo aos cretenses de
serem “sempre mentirosos, bestas ruins, ventres preguicosos”. O
livro termina reiterando a linha do decreto de 1588 da Coroa de
Castela (provavelmente inspirado por ele mesmo), ao sublinhar
que, embora os mesti¢cos pudessem ser ordenados, sé deveriam
sé-lo em nimero muito limitado e apds passarem por rigorosa
sele¢ao, exame e formagao.”

Os defensores do desenvolvimento de um clero indigena
também evocaram precedentes biblicos em apoio aos seus argu-
mentos. Alegaram que, assim como os judeus e os gentios conver-
tidos a fé na Igreja primitiva haviam sido ordenados sacerdotes, e
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inclusive sagrados bispos, os mesmos privilégios deviam ser esten-
didos aos filhos de asidticos, africanos e amerindios, que tivessem
sido batizados na infancia, fossem filhos legitimos e, além disso,
possuissem as demais qualificagdes necessarias. Usaram como
exemplo a bula papal de 1518, a que ja nos referimos, que autori-
zavaaordenagao deafricanos e indianos habilitados. A razao disso
é que eles conheciam melhor os idiomas nativos e podiam pregar
areligidoentre seus povos. A transmissao dos Evangelhos ao povo
pelaboca de seus irmaos de etnia poderia ser feita mais livremen-
te do que o seria por estrangeiros.

Na medida em que esses e outros argumentos semelhantes
eram levantados a favor da ordena¢ao de amerindios, a grande
maioria dos frades missiondrios e dos prelados diocesanos os
repudiava no tom mais enfético possivel. O frade franciscano,
Geronimo de Mendieta, OFM, por exemplo, explicou asrazdes do
repudio em sua Historia ecclesiastica indiana, de 1599: “A maio-
riadelesndo estd preparada paramandar ou dirigir, mas para ser
mandada ou dirigida. Quero dizer com isso que eles ndo servem
paramestres, mas para alunos,ndo para prelados, mas para sudi-
tos, e como tais sao os melhores do mundo”.*’Essa atitude reflete
a teoria aristotélica da inferioridade natural de algumas ragas
com rela¢io aoutras, uma teoriamuito popular entre os missio-
ndrios ibéricos e os “conquistadores”, e, por isso mesmo, entre
seus sucessores holandeses, franceses e anglo-saxoes que ajuda-
ram a construir um império com “dominio sobre as terras reco-
bertas de palmeiras e também de pinheiros” e sobre “ragas infe-
riores aindasem lei”.

De fato, em fins do século xvI1, nio se ordenavam amerindios
e s raramente os mesticos. De acordo com os canones eclesiasti-
cos,a Coroa ndo tinha direito de legislar nesses assuntos)Mas du-
rante muito tempo o Vaticano nao teve nem vontade nem poder
suficiente para desafiar as medidas tomadas por Castela no 4ambi-

30 .



to de seu patronazgo eclesiastico. No entanto, em decorréncia de
sua fun¢do episcopal, os bispos da coldnia detinham amplos pode-
res de conceder dispensas de todas as irregularidades cometidas
contra os cAnones, exceto as que diziam respeito a homicidio pre-
meditado e simonia. A correspondéncia trocada entre a Coroa, os
vice-reis e os prelados da colonia deixa claro que durante o século
xviialguns bispos fizeram uso de seus poderes de conceder dispen-
sas das regras candnicas com bastante liberalidade, enquanto
outros agiram com mais rigidez.*” Em 1657, por exemplo, as auto-
ridades mondrquicas repreenderam severamente o bispo de
Tucuman por ordenar sacerdote qualquer um que se apresentasse,
sem distingdo de cor da pele, nascimento e educagao. O bispo de
Guamanga, por outro lado, deu o seguinte testemunho, em 1° de
fevereiro de 1626: “Desde que comecei a oficiar neste bispado, nao
ordenei nenhum mestigo nem os nomeei para cuidar de paréquias
de indios, e tampouco pretendo fazé-lo no futuro” D. Juan Palafox
y Mendoza, o célebre arcebispo de Puebla de Los Angeles e vice-rei
interino do México em 1642, conta no livro que imprimiu por
conta prépria, Virtudes del indio, de 1650, que conhecera pessoal-
mente um indio da cidade do México, d. Fernando, filho e neto de
caciques, “que tinha sido ordenado e se tornara um padre muito
satisfatdério” Infelizmente, Mendoza niao cita o sobrenome do
padre, mas ele certamente era uma avis rara.

Em 1668, o arcebispo de Quito, frei Alonso de la Pefia Mon-
tenegro (1596-1687), publicou em Madrium guiapara parocosda
América espanhola, intitulado Itinerario para parochos de indios,
que logo se tornou um vade-mécum sobre o assunto, com varias
reedi¢oes nos 150 anos posteriores. O arcebispo argumentou com
veeméncia que os amerindios “ndo sao privados por nascimento
ou sangue do direito de receber as santas ordens”. Ignorando ou
contrapondo-se a boa parte da legislagao real e colonial que proi-
biaaordenagio, o arcebispo recomendouque,“pelo contrério, eles
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devem ser incentivados e convidados a fazé-lo, contanto que sejam
pessoas dotadas das aptidoes e qualidades necessdrias ao exercicio
de uma fun¢ao tao sublime”, como havia determinado o Concilio
de Trento. Frei Montenegro enfatizou ainda que os mestigos
podiam ser ordenados sem o periodo de dispensagao exigido,
desde que fossem filhos legitimos e estivessem devidamente habi-
litados. Quanto a ordenac¢ao de sacerdotes negros, a opiniao do
arcebispo era francamente revolucionaria. Admitiu que alguns
especialistas em direito candnico eram contra a ordenagdo de
negros,

porque o fato de um negro subir ao altar para celebrar uma missa
poderia causar constrangimentos entre os brancos, cujo contato
com negros se limita a execuc¢do por eles de funcdes subalternas e
que, na maior parte, sao escravos. Mas para muitas outras autorida-
desde pesoissonao éabsolutamente umimpedimento a ordenagao
deles, pois, nessa regiao do mundo onde eles sao numerosos e onde
alguns comandam tropas e controlam outras missdes militares, o
fato de se tornarem sacerdotes nao causard nenhum inconveniente;
pelo contrario, nossa experiéncia com uns poucos que receberam as
ordens sacras mostra que essas pessoas se edificaram muito com a

ordenagao.

Infelizmente, o arcebispo nao identifica as “autoridades de
peso” que defendiam a ordenagao dos negros, nem em quelugaros
rarossacerdotes pretos haviam sido ordenados. E provavel que fos-
sem da regidao do Caribe, onde a milicia negra era muito numero-
sanaquele tempo. Seja como for, adespeito da popularidade do seu
livro, os argumentos do arcebispo de Quito a favor da formacao de
um clero amerindio ou negro nao convenceram. Por outro lado,
fica evidente que o arcebispo Montenegro somente defendeu a
ordenacido de sacerdotes amerindios numa escala muito modesta.
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No mesmo capitulo em que recomendou que alguns fossem orde-
nados (livro 2, tratado 1, se¢do 1), o arcebispo condenou indiscri-
minadamente a imensa maioria dos amerindios por sua intrinse-
ca e inerradicdvel “bronca barbaridad’. Chegou a dizer que eles
eram por natureza incapazes de compreender as grandes verdades
do cristianismo e, além de tudo, eram visceralmente covardes,
ociosos, bébados e indolentes. “Enfim, é uma raga de gente mise-
ravel” (finalmente, son gente miserable).”

A opiniao do arcebispo Montenegro contrasta nitidamente
com a de seu colega criollo, o arcebispo de Caracas, d. Antonio
Gonzalez de Acuna, nascido em Lima. Por ocasido de uma cerimo-
nia decolagdode ordenssacrasemsuacatedral,em 1681, essearce-
bispo declarou de publico: “que ndo era sua inten¢ao ordenar
nenhum dos presentes que tivessem ascendéncia amerindia ou
mesticaaté aquartageragao; e, ao abengoar comasmaoscada can-
didato, repetiu a declara¢do de que nao ordenaria e ndo estava
ordenando nenhum mestizo, mulato ou pessoa dessas castas (de
sangue miscigenado)”. Essa declaragdo provocou grande conster-
nagao entre alguns dos fiéis quantoa validade dos sacramentos que
acabavam de receber, “devido a suspeita de que muitos padres que
lhes haviam ministrado os ritos religiosos nao fossem da raga
branca”. O problema foi levado ao conhecimento das autoridades
eclesidsticas de Madri e de Roma, onde foi examinado pelo
Sagrado Colégio do Concilio na Cidade Eterna. O Colégio decidiu
que, embora as ordens conferidas pelo arcebispo a qualquer
homem “de cor” naquela ocasio especifica nao fossem vilidas,
pois ele havia declarado expressamente que sé tinha a intengdo de
ordenar pessoas da raca branca, todos os prelados das Indias
deviam ser informados de que, dai por diante, ninguém deveria
ordenar sacerdotes sub conditione, isto é, condicionalmente. Os
eclesidsticosem questdo deviam ser lembrados de que,do ponto de
vista canonico, nada impedia que negros ou amerindios, ou seus
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descendentes, recebessem as ordens sacras, desde que os candida-
tos possuissem em outros aspectos as qualificagoes determinadas
pelo direito canonico e pelo Concilio de Trento.*

Passadoum periodo de vacilagdo, o governo de Madriaceitou
adecisdo papal, que, no entanto, nao se generalizou nos territérios
dasIndias. E verdade que, através de umdecretoreal de 12 de julho
de 1691, a Coroa espanhola determinou a fundag¢do de semindrios
nacidade do México e em outroslugares,os quaisdeviamreservar
um quarto das vagas para os filhos de chefes amerindios, uma
ordem que se repetiu em outro documento, ou cédula real, maisou
menos seis anos depois (22 de mar¢o de 1697). Mas essas ordens
parecem ndo ter mudado muita coisa, como tampouco o fez a
chancela real a um projeto do bispo de Chiapas, de 1685, para a
fundagao de um pequeno Colégio Semindrio na Guatemala, que
deveria admitir oito estudantes amerindios, filhos de chefes indi-
genas. E significativo que as autoridades mondarquicas renovas-
sem, por outro lado, a proibi¢do de ordenagdo de mestizos e mula-
tos, contrariando uma recente bula papal. Em 1706, o arcebispo de
Santo Domingo, onde a grande maioria da populagdo era, nessa
época, miscigenada, pediu permissao a Coroa para ordenar um
pequeno grupo de mulatos e, a0 mesmo tempo, restringir-lhes a
possibilidade de promogao. A sangao real foi obtida gragas a essa
condi¢do.”

O carater fragmentario, confuso e contraditério do grosso da
legislagao real e eclesiastica; a indiferenga quase permanente de
Roma para com os problemas raciais do clero colonial; a dificulda-
de de dar execucido as bulas papais, ordens e decretos nas Indias; os
preconceitos raciais dos “peninsulares” [naturais ou habitantes da
Peninsula Ibérica] e dos criollos contra os ndo brancos — todos
esses fatores se combinaram para impedir o desenvolvimento de
um clero nativo na América espanhola até que se tornou tarde
demais. Por fim, em 1769, alterando radicalmente uma posi¢ao
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secular, hesitante e insegura, a Coroa de Castela enviou ordens
categoricas a todos os prelados da América espanhola e das Fili-
pinas de que deviam admitir até um ter¢o ou um quarto de aspi-
rantes amerindios, mesti¢os ou filipinos ao sacerdécioem todos os
semindrios existentes e nos que viessem a ser estabelecidos. Essa
ordem foi formalmente incorporada as decisoes do Sexto Concilio
Provincial Eclesidstico, reunido em Lima em 1772. Mas as decisoes
desse alto conselho nunca foram aprovadas formalmente pelo
papa ou pelo rei, de modo que jamais adquiriram for¢a de lei. Na
verdade, elas refletiam uma mudanca de opinidoinduzida em boa
medida pelo lluminismo, porém nunca se fez uma tentativa concre-
ta de tornd-la obrigatoria e geral antes que asituagao se complicas-
se com a eclosao das Guerras de Independéncia.’* Com efeito,
numa cartaaCoroa,o governador-geral das Filipinas declarou que
absolutamente ndo pretendia afastar de suas paréquias (doctrinas)
alguns religiosos peninsulares e criollos para acomodar sacerdotes
filipinos ou chineses mesti¢os, mesmo que estes possuissem as
qualifica¢des canonicas necessarias, conforme lhe tinham manda-
do fazer. Nao era possivel confiar nalealdade do clero nao branco,
asseverou o governador-geral, pois a experiéncia de mais de dois
séculos havia confirmado que a dominagao espanhola nas Fili-
pinas dependia diretamente dos frades missiondrios peninsulares
e criollosque administravam as doctrinas.” Esse também era o pro-
blemamais dificil nasregides de fronteira das colonias espanholas
da América. Dessa forma, o clero colonial na América e nas Fili-
pinas continuou dominado pelos sacerdotes peninsulares e pelos
criollos, mais em algumas regides que em outras, nas quais uns
poucos amerindios, filipinos ou mestigos conseguiram ser aceitos
pararealizar fungdes subordinadas.

Analisaremos agoraasregides em que os forasteiros europeus
tinham de obedecer as leis vigentes e ndo podiam impor as suas
préprias, como faziam no mundo colonizado. Veremos rapida-
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mente os acontecimentos nas missdes criadas no Japao, China e
Vietna, para seguir a ordem cronolégica de instala¢ao desses cen-
tros de propagagdo da fé crista.

O clero japonés

A missao jesuitica japonesa foi criada por sao Francisco
Xavier em 1540. Nos primeiros anos, o progresso nao pode deixar
de ser lento, mas trinta anos depois existia algo em torno de 100 mil
conventos no pais. Nao havia clero nativo, e os japoneses que
ingressavam na Companhia de Jesus ndo podiam aspirar a nada
além da fungao de catequistas e de humildes irmaos leigos. Fran-
cisco Cabral, o superior portugués da missao durante mais de dez
anos (1570-81) havia pensado na formagao de um clerolocal, mas
depois voltou atrds e comecou a fazer comentdrios pejorativos
sobre o cardter nacional dos japoneses: “Mas, é claro, isso é o que
eu chamo de um japonés!” ou “Afinal de contas, eles sao negros e
tém costumes barbaros”. Como muitos outros europeus, antes e
depois dele, Cabral estigmatizou os japoneses, considerando-os
um povo inconstante e nao confidvel: “Acredite-me, Vossa Re-
verendissima, tudoaqui é muito diferente dai. Em primeiro lugar,
eles ndo tém a necessdria vocagao natural [para o sacerddcio]. E
isso também se explica pelo clima do pais e pela influéncia das
estrelas,porque parece que umaincessante inquietagao e umcons-
tante desejo de mudan¢a dominam o coracao dessa gente”*

Cabral foisubstituido pelo famoso visitador jesuita, o italia-
no Alexandro Valignano, que rapidamente se deu conta da neces-
sidade de constituir um clero nativo e admitir o ingresso de japo-
neses na Companhia de Jesus.”’Seus esforgos foram apoiados e
continuados de modo competente pelo primeiro bispo do Japao,
o jesuita Luis de Cerqueira, que administrou a diocese de Naga-
saki durante dezesseis conflituosos anos, de 1598 a 1614. Por
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razdes que em parte extrapolavam o controle dos jesuitas e em
parte se explicavam pela hesita¢do, oposicao e desconfianga dos
proprios membros da Companhia de Jesus, o semindrio para a
educagao de sacerdotes nativos s6 foi inaugurado em 1601, com
oito estudantes inscritos (dois portugueses mesticos e seis japo-
neses). Mas treze anos depois, quando a proibigao do cristianis-
mo e o comeco da perseguicao do governo Tokugawa obrigaram
o semindrio a encerrar suas atividades, somente sete japoneses
tinham sido ordenados padres seculares (diocesanos). Nessa
época, havia também sete padres jesuitas japoneses.’® Levando
em conta os obstdculos enfrentados pelos fundadores e patroci-
nadores do semindrio, o resultado nio é desprezivel; mas, como
demonstrou a histéria da Igreja na fase seguinte de persegui¢io
governamental, foi um caso cldssico de oportunidade nao apro-
veitada na hora certa.

O clero chinés

Na China, apds um periodo inicial ainda mais lento e hesitan-
te, o clero nativo se saiu muito melhor que o japonés no longo
prazo.Sao Francisco Xavier morreu nailhade Shangchuannomar
do Sulda Chinaem dezembro de 1552; Matteo Ricci fundou a mis-
sdo jesuitica de Pequim em 1601, mas o primeiro padre chinés, Lo
Wen-tsao (nascido Gregorio Lépez) s6 foi ordenado em 1654,
pelos dominicanos de Manila, e o primeiro padre jesuita chinés,
Manuel de Siqueira (Cheng Mano Wei-hasin) recebeu as ordens
sacrasapenasdezanos depois,em Coimbra. Apesar dobom traba-
lho realizado na China continental por esses dois sacerdotes nati-
vos nos tultimos anos de uma perseguicao que se iniciara em 1664,
quando eram os inicos missiondrios que podiam circular livre-

mente, muitos dos seus colegas europeus continuaram hesitantes
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quanto a conveniéncia de formar um clero chinés. Alguns defen-
diam que somente fossem ordenados os que tivessem um bom
dominio do latim (Sequeiraeraa tinica pessoa com essa qualifica-
¢30 em 1668). Outros achavam que deviam ordenar os catequistas
chineses maisidosos,de comprovada virtude, ainda que conheces-
sem pouco o latim, desde que Roma permitisse o uso do chinés na
liturgia catdlica. Contudo, muitos outros, inclusive a grande maio-
riados jesuitas portugueses,eram contra a ordenagao de qualquer
chinés num futuro imediato. Esse terceiro grupo definia os chine-
ses como “cheios de vicios, indecisos e voliveis” por natureza, tal
como Francisco Cabral qualificara os japoneses cerca de cem anos
antes. Diziam que os padres chineses, por sua (suposta) imoralida-
de e 4nsia de ganhos, acabariam destruindo a si mesmos e aos mis-
siondrios europeus.”

Oseuropeus favordveisaaceitacao de padres chineses usavam
argumentos muito parecidos com os dos primeiros frades francis-
canos do século xvI no México, que defenderam, ainda que por
pouco tempo, os mesmos privilégios para os amerindios. Um des-
ses defensores foi o jesuita belga Fran¢ois de Rougemont (1601-
76).Aos colegas que diziam que a indole dos chineses nao os habi-
litava ao exercicio do sublime oficio do sacerdécio, Rougemont
retrucava que paraalgunsisso até poderia ser verdade, mas os cre-
tenses eram “santinhos?” — numa referéncia a acusacio de sio
Paulo de que os habitantes de Creta eram “mentirosos e ventres
preguicosos”. Seriam os etiopes e os indianos sempre tao firmes
assim? Nao haveriagenteorgulhosaecorruptanaEuropa? Os anti-
gosanglos ndao eram vistos como barbaros pelos romanos, mas nao
é fato que muitos padres e bispos exemplares foram recrutados
entre eles? — relembrando a frase do papa Gregério, o Grande, de
que non Angli sed Angeli. Também nao era uma boa desculpa dizer
que a obra de conversio somente poderia ter éxito se 0 imperador
da China se tornasse cristdo, e, por outro lado, o brago secular
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podia ser usado para apoiar a atividade dos padres regulares.
Durante trés séculos, a Igreja primitiva nao péde contar com o
braco secular, e, mesmo assim, ordenou sacerdotes nativos na
Europa. A Igreja devia fazer o mesmo na China, enquanto aguar-
dava o aparecimento de um Constantino chinés.

Rougemont observou apropriadamente que uma experién-
cia de oitenta anos havia demonstrado que muitos catequistas e
cristdos convertidos se mantinham leais mesmo sob tortura e per-
segui¢do. Se houve alguns apdstatas, também existiu um Judas
entre os apostolos. Tocando num assunto mais delicado, Rouge-
mont observou que uma das obje¢oes a formagao de um clero nati-
Vo era que os missiondrios europeus podiam acabar perdendo o
controle e a autoridade que tinham até entdo. Embora ninguém o
dissesse com clareza, uma obje¢ao semelhante foi feita ao desen-
volvimento de um clero nativo no Japao, alegagao derrubada pelo
visitador Alexandro Valignano. “Nao estaremos nds entao mais
preocupados em manter nossa autoridade do que em manter e
difundir a fé2” — perguntou Rougemont com veeméncia e em
tom de reprova¢ao.®

As diferencas de opinido entre os missiondrios europeus na
China — fossem eles jesuitas, dominicanos, franciscanos ou os
recém-chegados membros da Propaganda Fide de Roma e das
Missions Etrangeres de Paris (MEP) — sobre a conveniéncia de
ordenar padres chineses natos e,em caso afirmativo, sobre a quan-
tidadee a origem social maisadequadas, prolongaram-se por mais
de dois séculos. Para complicar, havia o problema da aceitagdo de
uma liturgia em chinés, em que oportunidades e em que extensao.
Um fato que também dividia muito as opinides dizia respeito a
tolerancia aos ritos chineses — as formas de venera¢ao dos ances-
traise dereverénciaa Confucio. Essas divergéncias entre os missio-
ndarios que atuavam na China refletiram-se nas hesitac¢oes e nas
mudancas de politica por parte das autoridades de Roma e dos

39



proprios papas. O resultado inevitavel de tudo isso foialentidao e
o carater intermitente do desenvolvimento do clero chinés. No
comego do século xviil, devia haver em torno de 200 mil a 300 mil
cristaos na China,embora o niimero mais baixo talvez seja o mais
provavel. Para atendé-los havia pouco mais de uma centena de
padres distribuidos entre as vdrias ordens e institui¢oes, mas
somente uns trés ou quatro deles eram chineses; todos os demais
eram europeus.*'

Em 1739, nao haviamais que dezoito padres chineses traba-
lhando na China continental para um total de 76 missionarios
europeus. Posteriormente, a sucessao de periodos de persegui-
¢d0, com prisdes e deporta¢des — raramente a aplicacao de pena
capital — de missiondrios europeus comegou a fazer a balanga
pender para o lado do clero nativo, porque deixou patente que
havianecessidade dele. Em 1810, a missao catdlicana China esti-
mou em 113 o nimero de padres residentes, dos quais 35 eram
ocidentais, o que dava ao clero nativo, por fim, uma substancial
maioria. Mas nenhum chinés foi consagrado bispo desde a con-
cessao dessa dignidade a Gregorio Lo (também Lépez; Lo Wen-
tsao) em 1685.

Muitos missiondrios europeus tampouco abandonaram a
crenca arraigada em sua superioridade cultural e racial com rela-
¢a0 aos colegas chineses, em todo o século xviil. Eles conservaram
esse complexo desuperioridadeainda que dependessem bastante do
apoio de seus catequistas e colaboradores chineses. Nao surpreen-
de que estes muitas vezes se sentissem ofendidos com a discrimi-
na¢ao; mas nao existem documentos escritos de préprio punho
pelos integrantes do clero chinés, em claro contraste com a volu-
mosa correspondéncia, publicada ou inédita, dos missiondrios
europeus. Umadas raras excegoes é o didrio de André Ly.” Depois
de estudar durante quinze anos no Colégio Geral do Sido, manti-
do pela Société des Missions Etrangeres como um semindrio para
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a formacao do clero asidtico, principalmente chinés e indochinés,
André Ly recebeu as ordens sacras em 1725. Regressando entao a
China, permaneceu la por quase cinqiienta anos, a maior parte do
tempo em Fukien e Szechwan, até sua morte em 1774. Durante esse
periodo, manteve um didrio em latim, que se estendeu de 1747 a
1763.No didrio, Ly confidenciou que, em certa ocasiao, na presen-
¢adolegado pontificio, cardeal de Tournon, todos os missionarios
europeus se queixaram do orgulho, inconstancia e ingratidao dos
chineses, estigmatizando-os por serem inerentemente inaptos
para avidasacerdotal. André Ly acrescentou que trinta anos mais
tarde o procurador das Missions Etrangeres em Cantao, Antoine
Conain, disse mais ou menos a mesma coisa. Durante as periodi-
cas perseguicoes do século xviil, a conveniéncia de consagrar bis-
pos chineses foi um assunto também periodicamente discutido
em Roma. Mas essas discussoes eram abandonadas com a mesma
regularidade quando as persegui¢des recomegavam; dessa forma,
os padres e vigdrios europeus voltavam a ter melhores condi¢oes
para o exercicio e a manutengdo de sua autoridade.

O clero vietnamita

Nenhum bispo natural da Indochina foi consagrado duran-
te o periodo histérico de que nos ocupamos, mas, com o tempo, o
clero vietnamita alcangou uma posigao bem melhor em face dos
seus colegas europeus do que japoneses, chineses e filipinos. Foi o
que aconteceu principalmente em Tonquim, ou no Vietna do
Norte — porque o pafs se dividia durante muitos anos em Vietna
do Norte e do Sul antes da unifica¢dao promovida pelo imperador
Gia-long, em julho de 1802. Os europeus denominavam a parte
sul de Conchinchina,nome que designou originalmente o Vietna
do Norte.
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Virias razoes explicam o sucesso das missoes da Igreja catoli-
ca nos dois Vietnas, embora em nenhum deles o monarca tivesse
patrocinadoaatividade dos missiondrios europeus taolongamen-
te quanto o imperador K’ang-hsi fez na China. Dois notaveis mis-
siondrios franceses, o jesuita Alexandre de Rhodes (1591-1660) e
Frangois Pallu, bispo titular de Heli6polis e vigario apostélico de
Tonquim (1626-84), foram os responsaveis pela fixacao dos alicer-
ces da missao vietnamita no século xvi. Ambos estavam profun-
damente convencidos da importancia de estabelecer, promover e
estimular um clero nativo de raizes sélidas. Eles organizaram o
setor masculino dos catequistas vietnamitas e o setor feminino
correspondente, denominado de “Amantes da Cruz” (Amantes de
la Croix), formando grupos comunais rigidamente disciplinados
e organizados, que faziam voto solene de pobreza, castidade e obe-
diéncia. O alto nivel das exigéncias feitas a esses catequistas atraiu
os cristaos convertidos de excepcional fervor. A conseqiiéncia de
tudo isso foi que os catequistas vietnamitas se tornaram a espinha
dorsal da missdo, ainda mais importantes que os chineses e japo-
neses em seus respectivos paises — o que é muito revelador. Eles
também receberam instrugdes elementares em medicina, o que
lhes permitiu atuar como “médicos descal¢os” e ter entrada garan-
tida em todas as cidades e aldeias. O sucesso desses catequistas
pode ser avaliado pelo fato de manterem vivas as comunidades
vietnamitas cristas de cerca de 300 mil convertidos na mesma
época (julho de 1658) em que somente dois padres europeus
tinham permissao de entrar em Tonquim.”

Embora os europeus e os vietnamitas inicialmente trabalhas-
sem em estreita e cordial cooperagao, sob a lideran¢a do dinamico
Alexandre de Rhodes, alguns missionarios europeus continuaram
hesitantes, por um longo tempo ainda, quanto a ordenagao de cléri-
gos nativos em nuimero consideravel. Francois Pallu ndo tinha as
mesmas duividas, eapelouasautoridadeseclesidsticasde Roma para
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que permitissem a sagra¢do de varios bispos vietnamitas. Nove
padres naturais de Tonquim foram enfim ordenados, entre 1659 e
1669; dai por diante, houve um rapido progresso no Vietna do Norte
edo Sul.iA rivalidade entre os missionarios jesuitas portugueses do
Padroado, os missiondrios franceses das Missions‘: Etrangeres de
Paris e os vigarios apostélicos complicava a situac;éoyMas, em 1689,
os jesuitas concordaram formalmente “em recomendar fortemente
atodos os cristaos que tratem com o devido respeito os padres de sua
raca [...] e devem ser proibidos de falar deles de maneira desrespei-
tosa a fim de evitar que essa falta de respeito se volte contra os viga-
rios apostdlicos que os ordenaram, depois de examind-los e por a
prova suas virtudes durante certo tempo”.

Apesar de surtos intermitentes de persegui¢ao, alguns bas-
tante graves, em 1737 a missao do Vietna do Norte administrava
cerca de 250 mil cristaos num pais de dimensdes equivalentes a
metade do territério da Franga. Entre os convertidos, uns 120 mil
faziam parte da missao jesuitica portuguesa da provincia do Japao,
que se compunha de quatro sacerdotes europeus, trés vietnamitas
e trés padres seculares também vietnamitas. A organizagao das
Missions Etrangeres de Paris prestava assisténcia religiosa a cerca
de 80 mil cristaos, e contava com quatro padres europeus e dezes-
seis vietnamitas. Os cinco agostinianos descal¢os, de origem italia-
na, ligados a Propaganda Fide, haviam convertido mais ou menos
30 mil vietnamitas, e os quatro dominicanos espanhdis de Manila,
cerca de 20 mil. Essas duas ordens tinham mais sacerdotes vietna-
mitas do que europeus. Esses nimeros permitem fazer uma inte-
ressante comparag¢do com as informag¢oes sobre a situa¢do na
China em 1739, onde havia aproximadamente 120 mil chineses
convertidos ao cristianismo e 76 missiondrios europeus, mas ape-
nas dezoito padres nativos.
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A situagdo no Sido e no Camboja

Nos reinos do Camboja e do Sido, vizinhos da China, o budis-
mo hinaiana (de forte influéncia hinduista, no caso do Camboja)
foi muito mais resistente as missoes cristas do que o budismo
mahaiana do Vietna, pais mais sinizado. Gracas sobretudo aos
esforcos de Francois Pallu, a MEP sustentou um préspero semind-
rio no Sidodestinado a formac¢ao desacerdotesoriundos da China
e do Sudeste asidtico. A instituigdo sobreviveu a exting¢ao da
influéncia politica da Fran¢a em Bangcoc e Ayuthia apds o san-
grento desfecho das aventuras de Constantine Phaulkhon em
1688; mas o numero de convertidos entre os habitantes do Sido e
de Burma sempre foi muito pequeno.

O Camboja — apesar de considerado um centro missionario
secunddario e de pouca importancia para a agdo missiondria em
comparag¢do com a China e os dois Vietnas, onde se concentravam
osesforcos evangelizadores — é um exemplo notavel de exibigao de
arrogéncia e orgulho racial por parte dos europeus. Dois missiona-
rios franciscanos, o bispo Valerius Rist e o frade Serafino Maria de
Borgia, fundaram uma pequena missdo no Camboja em 1724.
Ambos obtiveram uma permissao do rei (uma “chapa” ou salvo-
conduto), cujos termos eles proprios ditaram. A permissdo autori-
zava-os a fazer conversoes em todas as classes sociais e construir
igrejas onde quisessem, e lhes concedia total e exclusiva jurisdigao
sobre todos os convertidos, inclusive o direito de “compeli-los a cul-
tivar a religido [crista] sob pena de castigos e punig¢des”. Provavel-
mente o rei do Sido nunca teve a intengao de fazer cumprir total-
mente essa concessdo, de modo que os dois missiondrios foram
repreendidos com rigor pelo arcebispo de Goa por se intrometerfem
num tampo missiondrio reclamado pelo Padroado portugué;é./fo
incidente mostra até que ponto alguns representantes da Igreja
militante podiam chegar quando confiavam na impunidade.*
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A IGREJA E A ESCRAVIDAO NEGRA

A posigao da Igreja em face da escravidao foi, para usar uma
linguagem amena, altamente permissiva durante quase quatro
séculos. A série de bulas papais editadas a pedido da Coroa portu-
guesa, entre 1452 e 1456, autorizando e incentivando a expansao
ultramarina de Portugal,deu ao pais amplaliberdade para subju-
gar e escravizar os povos pagaos que encontravam pelo caminho,
caso fossem “hostis ao nome de Cristo”. Os portugueses se aprovei-
tarambastante das bulas pontificias e em 1460 ja tinham construi-
do um préspero comércio de escravos africanos provenientes da
costa ocidental. Vimos que o duque de Viseu se vangloriava, em
1466, de que africanos deambos os sexos e de todas as idades eram
comprados e vendidos “como gado” nos mercados escravistas de
Lisboa e do Porto. Uma bula pontificia de 7 de outubro de 1462
costumaser citada como prova de que o papado condenava o tré-
fico de escravos africanos; mas esse documento apenas ameagava
com censuras 0s que raptassem, comprassem ou vendessem novos
cristdos convertidos nas ilhas Candrias e na Guiné. A carta papal
nao declara nem sugere nenhuma condenagao decorrente da
escravizagao de pagaos. Da mesma forma, varias bulas e breves
mencionados por apologistas, clericais ou nao, como dentincias
do trafico escravista revelam, a um exame minucioso, que estavam
muito longe disso. Elas se referiam aos “paulistas” luso-brasileiros
que atacaram as redugdes jesuiticas do Paraguai nos séculos xvire
XVIII, cuja escravizagdo de amerindios provocou a condenagio do
papa, por influéncia dos jesuitas espanhdis.”

Os termos usados na bula Sublimis Deus, promulgada pelo
papa Paulo 111 em junho de 1537, poderiam nos levar a crer que,
embora visasse principalmente a escravizagao indigena, a carta
papal também se referisse aos africanos e asiaticos. Uma passagem
dabuladiz o seguinte: “Os ditos indios e todos os demais povos que
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venham a ser descobertos por cristaos nao devem ser privados de
sualiberdade nem do dominio de suas coisas, mesmo que no per-
tencamareligido deJesus Cristo”.* Mas nem o papado nem oreino
de Castela ou o de Portugal fizeram taisilagdesa partir dessa bula,
assim como nao contestaram a validade das bulasanteriores,data-
das de 1452 a 1456, favordveis aos portugueses. A propria Igreja
continuoua ser uma grande institui¢ao escravocrata nos impérios
coloniaisibéricos. E nao sé isso como, durante séculos, os estipén-
dios do bispo e o empreendimento eclesidstico em Angola foram
financiados com a renda decorrente do comércio escravista.”
Escravos negros eram empregados nas plantagdes de agticar dos
jesuitas na América espanhola e portuguesa, assim como em seu
servico doméstico nessas regioes e nas Filipinas,alémdas colonias
portuguesas da Asia e da Africa. Ademais, quando a Igreja se dis-
pods a condenar tardiamente a escravizagao de ragas “civilizadas”,
como japoneses e chineses, jamais estendeu, de forma implicita ou
explicita,essareprovagdo aos negrosafricanos. Asbulas pontificias
do periodo entre 1452 e 1456, que autorizaram expressamente a
escravidao de negros da Africa ocidental, foram citadas como
canonicamente validas pelo “esclarecido” bispo de Pernambuco,
José Joaquim da Cunha de Azeredo Coutinho, no documento que
eleredigiuem defesa do trafico de escravos na Africa portuguesa.*

E verdade que sempre houve alguns rebeldes que efetivamen-
te condenaram o tréfico de escravos como injustificdvel, imoral e
anticristao. Entre estes, o proprio Bartolomé de Las Casas, que, no
entanto, s6 o fez muito tarde na vida e ndo tornou publica a retra-
tacao de suasidéiasiniciais favordveis a escravidao negra. Sua tar-
diamudangadeopinido ndo tevenenhumarepercussao, pois s foi
descoberta e trazidaa publico no século xix. O tinico preladoinsig-
ne que condenou publicamente o comércio de escravos foi o arce-
bispo do México, Alonso de Montufar. Numa carta enviada ao rei
em junho de 1560, o arcebispo observou que todos os argumentos
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contrdrios a escravizagao de amerindios lhe pareciam extensivos
aos negros africanos, além de o tréfico escravista realizado pelos
portugueses estar eivado de violéncias notdrias e anticristas. Por
esse motivo, usando uma linguagem polida mas irdnica, solicitou
que o rei Filipe o esclarecesse a respeito do problema e o informas-
se sobre qual a justificativa da escraviza¢ao de negros africanos. A
resposta nunca chegou; é provavel que tampouco o arcebispo real-
mente esperasse recebé-la. De qualquer forma, sua pertinente
indagacao sé chegou a ser publicada passados bem mais de dois
séculos.”

Na realidade, uma condenagdo excepcionalmente direta do
tréfico de escravos africanos e da escraviddo em si fora publicada
cinco anos antes de Montufar redigir sua carta acusatéria. O autor,
padre Fernando Oliveira, era um ex-frade dominicano portugués,
que se tornou padre itinerante. Ao longo de uma carreira singular-
mente tumultuada e nada convencional, Oliveira foi preceptor dos
filhos do cronista Jodao de Barros (1496-1570), autor da primeira
gramdtica portuguesa (1536) e de um manual pioneiro sobre a
guerra naval (1555). Eventualmente, esteve a servico do rei Hen-
rique viitdaInglaterra,de FranciscoidaFranga, foi prisioneiro dos
mouros em Barbaria e teve problemascomaInquisigaoem Lisboa
por causade suasidéias pouco ortodoxas e muitooriginais. Emseu
livro Arte da guerra do mar (1555), Oliveira dedicou um capitulo
inteiro a uma violenta dentncia do tréfico portugués de escravos
africanos. Afirmou de modo taxativo que nao existe nenhuma
“guerra justa” contra mugulmanos, judeus ou pagios, que nunca
haviam recebido o batismo cristdo e estavam dispostos a comer-
ciar pacificamente com os portugueses. Atacar seus paises e escra-
vizd-los era uma “evidente tirania”, e ndo era desculpa dizer que
eles mesmos praticavam o comércio de escravos uns com os
outros. Um homem que compra uma coisa que é vendida ilegal-
mente comete um pecado, e se nao houvesse compradores euro-
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peus nao haveria vendedores africanos. “Fomos nés que inventa-
mos esse comércio vil, que jamais foi feito ou do qual jamais se
ouviu falar entre seres humanos”, escreveu o indignado padre
numa passagem que lhe faz mais jus aos sentimentos do que a
razao. Oliveirarechagou com desdém as alegacoes dos mercadores
de que comprando escravos estavam salvando almas, responden-
do-lhes que os comerciantes de escravos entravam nesse negocio
sordidoem busca unicamente dos seus lucrosimundos. Nao era sé
que os escravos africanos fossem comprados, reunidos em mana-
das etratados como gado; os filhos deles nasciam e cresciam nessa
degradante serviddo mesmo que seus pais fossem batizados, e para
isso nao havia nenhuma justificativa moral.*

Olivro de Fernando Oliveira foi publicado com autoriza¢ao
da Inquisi¢ao portuguesa, mas teve uma influéncia minima, se
tanto. Ao que eu saiba, os contemporéneos jamais o citaram, e
Roma evidentemente o ignorou. Restou dele, ao que parece, um
unico exemplar; seu esclarecido autor foi, sem divida, umavoza
pregar no deserto.

Doislivrosescritos por espanhdéis na mesma época obtiveram
uma penetra¢ao mais ampla e conseqiientemente maior visibili-
dade; ambos denunciavam os abusos cometidos pelos portugue-
ses no trafico negreiro na Africa ocidental, embora seus autores
ndo ousassem atacar de frente o escravismo como institui¢ao. Frei
Tomads de Mercado, Op, que escreveu a Suma de tratos y contractos
(Sevilha, 1569,1571,1573,1587), seu colega mais famoso, frei Bar-
tolomé de Albarnoz, op, autor de Arte de los contractos (Valéncia,
1573), haviam trabalhado no México e denunciaram os horrores e
abusos do comércio de escravos a partir de suas experiéncias pes-
soais. Albornoz, que foi um dos primeiros professores da Univer-
sidade do México, criticou Mercado por ndo ter levado a questdo
as ultimas conseqiiéncias; mas se o livro de Mercado ganhou qua-
tro edi¢des em trés décadas, o de Albornoz é quase tao dificil de
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encontrar quanto o de Oliveira. Ao que tudo indica, s6 existem
dois exemplares de Arte de los contractos atualmente, mas nao
encontrei fundamento para a habitual alega¢ao de que a raridade
do livro se deve ao fato de ter sido proibido pela Inquisicao: Esse
titulo ndo aparece em nenhuma lista de livros proibidos que con-
sultei; mas ha registro de uma outra obra de Albornoz (nao publi-
cada), com a qual o primeiro deve ter sido confundido por uma
sucessao de bibliografos e historiadores que se citavam uns aos
outros.”

Durante o séculoXvl1, os poucos clérigos que criticavam o tra-
fico de escravos eram os dominicanos (embora Oliveira tivesse se
tornado um padre secular), mas no século xvii os jesuitas aderiram
alista, comecando com o Naturaleza, policia sagrada y profana, cos-
tumbres y ritos, disciplina y catechismo evangelico de todos Etiopes,
de Alonso de Sandoval (Sevilha, 1627). Nesse admiravel livro, San-
doval (1576-1651), que passou quarenta anos no entreposto de
trafico de Cartagena das Indias, fez um estudo etnoldgico pionei-
ro sobre os diferentes povos da Africa ocidental levados como
escravos para o NovoMundo.Ele denunciou, com fartadocumen-
tacaoedetalhes muitasvezes pungentes,ainfamiae os horrores do
tréfico escravista, sobretudo dos portugueses. E verdade que San-
doval ndo questionou abertamente a validez da escravidao como
institui¢do, como também nao o fez Mercado,a quem cita com fre-
qiiéncia. Mas as reformas que propds para regularizar o tréfico de
escravos tinham tamanha amplitude que, se fossem postas em pra-
tica, acabariam inviabilizando o comércio escravagista e forcando
sua extingao ou suspensao. O livro de Sandoval teve uma segunda
edi¢do, revistae alterada (mas incompleta e ndo aperfeicoada), em
1647. Tudo indica que a obra nao surtiu muito efeito no tréfico de
escravos, mas inspirou a agao de sao Pedro Claver, um jesuita cata-
ldo, para mitigar suas atrocidades em Cartagena das Indias.”

Durante a década de 1680, Carlos 11 da Espanha, “o enfeitica-
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do”, e Pedro de Portugal hesitaram quanto a validade do comércio
de escravos na Africa ocidental, mas esses pruridos de consciéncia
foram abafados pela certezados seus ministros (e, quem sabe, tam-
bém de seus confessores) de que aaboligao dotréficotornaria eco-
nomicamente invidvel a manutencdo de seus respectivos impérios
coloniais. Padre Antonio Vieira (1608-97), o incansavel defensor
da causa dos indios no Brasil e em especial no Maranhao, tomou
uma atitude idéntica. Apesar de admitir sem rodeios num de seus
sermdes que poucos negros de Angola haviam sido legitimamente
escravizados, Vieira ressaltou que o sangue, o suor e as ldgrimas
deles alimentavam e sustentavam o Brasil, o qual nao podia de
modo algum abrir mao do trabalho escravo.”

Exatamente o mesmo argumento foi usado pelo conde
Johan-Maurits de Nassau-Siegen para justificar a escravidao no
Nordeste brasileiro durante seu governo (1637-44). Apologistas
ingleses do tréfico negreiro durante o século xviiI repetiram ad
nauseam essas mesmas idéias; um deles, alids, qualificou os escra-
vos negros como “fontes da for¢a e energia desse mundo ociden-
tal”. Catdlicos e protestantes descobriram amplas justificativas
para a institui¢cdo da escravidao no Velho Testamento e até no
Novo Testamento. Somente a influéncia conjunta do Iluminismo
francés, dos crescentesescripulos morais dos quakers e dos esfor-
¢os dos humanistas ingleses do final do século xviiI puseram a
validade do trafico de escravo sob um intenso, coordenado e irre-
torquivel fogo cerrado. A contribui¢do do Vaticano para essa pau-
latina mudanga de opinido foi nula até o ano de 1839, e muito
pequena entre essa data e 1888, quando, finalmente, o Brasil abo-
liua escravidao.

A Biblia, principalmente o Velho Testamento, contribuiu
com todo um arsenal de textos para apoiar nao s6 a validade da
escravidao e do trafico negreiro, mas também do preconceito de
cor contra pessoas de raga negra. Alguns afirmavam que os negros
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descendiam de Caim,amaldigoado por Deus; outros alegavam que
eles eram descendentes de Cam, amaldicoado por Noé, e, por isso,
estavam condenados a escravidio perpétua. E claro que os defen-
sores dos negros, como Sandoval, podiam brandir outras citacoes
da Biblia em favor de sua causa, como os episddios da rainha de
Saba e de Gaspar, um dos trés Reis Magos, mas esses argumentos
surtiram menos efeito. As vezes se recorria também ao senso
comum paracombater o preconceito de cor.“E pode haver a maior
inconsiderac¢ao do entendimento”, perguntou o padre Anténio
Vieira no Sermao da Epifania de 1662, “nem maior erro do juizo
entre homens, que cuidar eu que hei de ser vosso senhor, porque
nasci mais longe do sol, e que vds haveis de ser meu escravo, por-
que nascestes mais perto?” Em outro momento do sermao, Vieira
afirmou: “Um etiope, se selava nas dguas do Zaire, fica limpo, mas
nao fica branco, porém na dgua do Batismo sim, uma coisa e
outra”. Contudo essa antecipacao do poema protestante que diz:
“Eu sou preto, mas, ai, minh’alma é branca”, nao impediu Vieira de
sustentar até o fim dos seus dias — como Las Casas fizera durante
amaior parte de sua longa vida— que a liberdade dos amerindios
somente estaria garantida com o crescimento da importagao de
escravos da Africa ocidental. Da mesma forma que o fato inegével
de que a mae de Cristo, a Virgem Maria, era judia pouco ou quase
nada contribuiu para barrar a expansdo do anti-semitismo na
Europa crista durante muitos séculos, negros de ambos os sexos
eram considerados seres essencialmente inferiores, as vezes até
subumanos, mesmo que o povo reconhecesse um ou dois como
santos.

E comum alegar-se que as ordens religiosas, sobretudo os
jesuitas, tratavam seus escravos relativamente bem, por certo
melhor que a média dos leigos. Eu mesmo penso assim; mas ha
necessidade de muito mais pesquisas sobre o assunto para que se
disponha de uma base adequada de dados estatisticos que confir-
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mem ou refutem esse argumento. De qualquer forma, a Igrejaagiu
como um instrumento de controle social sobre os escravos, assim
como fez com os pobres e com a classe operaria européia: padres
catolicos e pastores protestantes normalmente lhes inculcavam as
virtudes da obediéncia e do respeito as classes superiores — “God
bless the Squire and his relations, and keep us in our proper sta-
tions”*** Num artigo recente, Nicholas Cushner, sJ, fez o seguinte
comentdrio: “Aversao espanhola do catolicismo romano, em espe-
cial a dos jesuitas, era particularmente sensivel a obediéncia a hie-
rarquia. Ensinavaaos escravos que suacondi¢ao eraumaordem de
Deus, que eles tinham o tnico dever de obedecer aos senhores, e
que a recompensa viria no Paraiso”*Esse certamente era o tema
dos sermoes de Antonio Vieira aos escravos, quando comparava
seu sofrimento nos tempos de colheita nas usinas de agtcar, tra-
balhando noite e dia, ao de Cristo na cruz. Incitando-os a suportar
sua condi¢ao com a mesma consténcia e resignacao, ele garantia a
eles que haveria uma recompensa condizente quando chegassem
ao Paraiso. Em outras palavras: “Work and pray, live on hay, you’ll
get pie in the sky when you die”.**

O panorama aqui tracado sobre as rela¢des raciais evidencia
que os paladinos da Igreja militante geralmente resistiam a dividir
seu status sacerdotal com qualquer povo ndo-europeu, inclusive
quando este ja fora convertido ao cristianismo ha muitas geragoes.
Mesmo quando nio interferia nos primeiros contatos dos euro-

*“Que Deus abencoe o Senhor e seus parentes, e nos guarde no lugar que nos
convém” — trecho muito conhecido de uma oragao popular na Europa medieval.
(N.T)

**Verso de uma cangao de protesto escrita por Joe Hill, lider anarquista da orga-
nizagdo Trabalhadores Industriais do Mundo (1ww), do comego do século xx nos
Estados Unidos. A cangdo faz uma parddia dos canticos do Exército da Salvagao e,
numa traducdo literal, diz o seguinte: “Trabalhe e ore, viva de feno, quando mor-
rer vocé vai ganhar um pastel de ventono céu”. (N.T.)
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peus com povos ndo brancos do além-mar, o preconceito racial
costumava vir a tona no decorrer do tempo, as vezes mais, as vezes
menos. A autoridade da Bibliae as teoriasaristotélicas (ou pseudo-
aristotélicas) sobre uma superioridade e inferioridade racial natu-
ral respaldavam a convic¢ao dos cristaos em geral e dos missiona-
rios militantes em particular de que “a fé é a Europa e a Europa é a
té”,conforme dizem que Hilaire Belloc teriaafirmado. A convic¢do
dos cristdos e missiondrios de sua superioridade moral e intelec-
tual, por suavez,apoiava-se naimportancia atribuida entre os ibé-
ricos a “pureza de sangue” (limpeza de sangue, como se dizia em
Portugal na época, ou limpieza de sangrena Espanha) como requi-
sito essencial para o exercicio de um cargo eclesidstico ou munici-
pal. Essa convic¢ao, que originalmente pretendia criar uma barreira
religiosa e racial contra os chamados “mouros” (isto é, mugulma-
nos) e os judeus, logo se estendeu para incluir os negros africanos
devido a sua associagdo com o regime da escravidao e, mais tarde,
foi aplicada & maioria dos outros povos nao europeus. Pessoas de
sangue mestico eram geralmente vistas com desconfianga, aversao
e desdém, em virtude da crenga equivocada de que o “sangue de
cor” (sic) contaminara o “sangue branco”, como revela a histéria
dos “mesticos” no império portugués e dos “mestizos” no império
espanhol. Houve, sem duvida, exce¢des em todas as épocas e em
todos os lugares. Mas os dois impérios permaneceram essencial-
mente “pigmentocracias” (para usar a expressao de Magnus
Morner), convencidas da superioridade racial, moral e intelectual
do branco — tal como acreditaram seus sucessores holandeses,
ingleses e franceses.
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2. Interagdes culturais

Em seu cléssico e instigante estudo sobre o Iluminismo, Peter
Gay observou: “Até o cristao mais afavel tinha de considerar sua
religidao como inquestionavelmente verdadeira (e todas as demais,
portanto, como radicalmente falsas) e os pagaos como precurso-
res inconscientes, inimigos empedernidos ou almas miserdveis
necessitadas de luz”!

Era inevitdvel que tal convic¢ao, compartilhada pela grande
maioria dos europeus durante séculos, estivesse ainda mais entra-
nhada nos missiondrios que viajavam paraalém-mar a fim de con-
verter “pagaos ignaros’. Quer esses apdstolos dos tltimos dias fos-
sem padres ou frades ibéricos do século xvi, quer fossem os
evangelistas protestantes do século XIX, todos estavam convenci-
dosde possuira tinica chave paraa salvagaonestemundo e no pré-
ximo. A convicgao firmemente arraigada de que apenas sua reli-
giao representava “o Caminho, a Verdade, a Vida”, e que todos os
demais credoseramem esséncia falsos ou lamentavelmente desna-
turados, constituia a crenca fundamental de todo aquele que sen-
tia uma vocagao missiondria.
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Nio sei quem criou o ditado de que “a cren¢a de um homem
é a supersticao de outro”, mas tenho certeza de que uma idéia tao
voltairiana nao saiu da imagina¢do de um missiondrio. De manei-
rageral,os missiondrios europeus se consideravam emissarios nao
s6 de uma religido superior como também de uma cultura supe-
rior, ambas inseparavelmente interligadas. E bem verdade que
muitos missiondrios mudaram sua maneira de pensar ap6s uma
longa experiéncia nas missdes. Mas a maioria sustentou até o fima
convic¢ao bésica de uma superioridade religiosa e cultural; do
contrdrio, dificilmente teriam prosseguido na a¢gdo missiondria.
Absolutamente convencidos da superioridade moral — e material
— da cristandade ocidental, s6 alguns missionarios excepcionais
se deram ao trabalho de estudar a fundo os livros sagrados (onde
estes existiam) e as crengas basicas dos povos que tentavam con-
verter, como fizeram, por exemplo, Sahagtiin no México, Ricci na
China e Nobili na India. A maioria dos propagadores dos Evan-
gelhos rejeitava tais idéias e crengas como obra do Demonio, e
considerava todas as culturas nao cristas como essencialmente
inferiores ou bizarras e exdticas. Os missionarios ibéricos provi-
nham de um meio cultural que nao os predispunhaa uma grande
curiosidade intelectual acerca da “muita e desvairada gente” com
a qual entrava em contato. Poucos anos atras, quando nao se dis-
cernia a faléncia do império colonial portugués, uma das princi-
pais autoridades eclesidsticas portuguesas, o padre Anténio da
Silva Rego, afirmou que, “embora as relagdes inter-raciais sempre
déem origema um intercimbio de culturas— o que hoje se deno-
mina de aculturagao —, os portugueses, na minha opiniao, eram
recebedores inconscientes e doadores conscientes”. Isto é, eles nao
estavam conscientemente dispostos a receber nada ou a se adaptar
as condi¢oes e ao meio social local e, por outro lado, estavam cons-
cientemente convencidos da superioridade de sua cultura e modo

de viver.?
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Houve, é claro, inimeras exce¢oes, como os colonos do inte-
rior de Angola e Zadmbia, que se africanizaram com o passar do
tempo. Mas isso nao se deu em conseqiiéncia da politica oficial, e
sim apesar dela, por causa da falta de mulheres brancas. Esse fato
ndo afetou nas mesmas propor¢des, por motivos ébvios, os mis-
siondrios da Igreja militante. Como a interag¢do entre as culturas
cristds e nao cristas nas dreas de dominac¢ao ou de influéncia ibéri-
ca foi muito diversificada, s6 podemos examinar uns poucos
aspectos. Comegaremos por um breve panorama da imprensa
comomeio de propaganda da Igreja militante nomundonao cris-
tdo. Em seguida, passaremos rapidamente em revista as varias
posi¢oes assumidas pelos missiondrios em face das religioes e cul-
turas locais da Africa, da América e da Asia.

A PALAVRA IMPRESSA E A DIFUSAO DA FE

O grosso da produgio das oficinas tipogréficas, de natureza
laica ou clerical, usada pelos missiondrios em seu trabalho de
campo, pode ser dividido em quatro categorias: (a) catecismos e
outros compéndios da doutrina crist; (b) obras de lingiiistica,
inclusive gramadticas, diciondrios e vocabuldrios; (c) manuais e
guias para uso dos confessores e parocos; (d) obras edificantes,
apologéticas e polémicas.

Compéndiosreunindo os principiosbasicos do cristianismo,
geralmente intitulados Doctrinachristianaou semelhantes, tradu-
zidos para os respectivos vernaculos, eram naturalmente muito
importantes para os missiondrios, onde quer que trabalhassem.
Um desses livros pode ter sido impresso para ser usado no antigo
reino do Congo pelos dois tipégrafos alemaes que, segundo cons-
ta, sairam de Lisboa para trabalhar na Africa ocidental em 1492;
masndo hd documentos sobre isso. Sabe-se, porém, que o primei-
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ro livro impresso em banto foi uma Doctrina christiana, bilingiie,
em portugués e quicongo, com texto interlineal, publicado em
Lisboa em 1624, para apoiar o trabalho dos missiondrios no
Congo e em Angola.’ O primeiro catecismo impresso do outro
lado do oceano Atlantico foi um livrinho em espanhol e nduatle,
publicado no México em 1539 — exatamente um século antes de
o primeiro livro sair da prensa na Nova Inglaterra. A essa edigao
pioneira da Doctrina seguiram-se varias outras compiladas nos
principais idiomas falados na Nova Espanha e na Guatemala
durante o restante do periodo colonial. Na América do Sul, a
imprensa surgiu tardiamente e nunca foi tao produtiva quanto no
México; mas uma Doctrina, impressa em espanhol, quéchua e
aimara (Lima, 1584), foi o segundo livro editado no Peru e o pri-
meiro de muitos outros publicados nas linguasindigenas daque-
le vasto vice-reinado.*

Em 1554, foi publicado em Lisboa um catecismo em portu-
gués e tamil transliterado para caracteres latinos para ser usado
poralgunsimportantesindianos convertidos que tinhamacabado
de chegar da costa sudoeste da India.* Trés anos depois a grafica
jesuita de Goa,instaladaumano antes (1556),imprimiuuma Doc-
trina, em portugués apenas, que fora escrita por sao Francisco
Xavier; ndo existe mais nenhum exemplar dessa publica¢ao. Esta
foi a primeira de muitas Doctrinasjesuiticas publicadas em todo o
mundo, literalmente da China até o Peru. O livro de 1557 baseou-
se num outro, escrito pelo famoso cronista Joao de Barros (c.
1496-1570), impresso em Lisboa em 1539. Vieram em seguida os
catecismos editadosem caracterestdmeis,em 1578 e 1579, respec-
tivamente; um exemplar de cada sobreviveu até nossos dias. O
primeiro é o mais antigo catecismo em lingua indigena, e ndo em
versao transliterada para o latim, de que se tem noticia.* Em 1584,
foi publicado em Chao Ch’ing um catecismo usando caracteres
chineses, porimpressaomanual com chapasxilograficas. O mesmo
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método foi empregado para a publica¢do de uma primeira Doc-
trina em espanhol e tagalo e em espanhol e chinés,ambas impres-
sas em Manila em 1593; sabe-se da existéncia de um unico exem-
plar desse livro.” As primeiras obras produzidas na famosa gréfica
da missao jesuitica do Japao, que prosperou bastante entre 1590 e
1613, foram catecismos em japonés transliterado para o latim
(romaji) e em caracteres japoneses, datados de 1591-2.%

Esses primeiros catecismos variavam em tamanho, de poucas
paginas a mais de uma centena; o mais volumoso foi um catecis-
mo na lingua dos indios cariris do Brasil, publicado por um mis-
siondrio franciscano em Lisboa, em 1709.° Cabe notar que os cate-
cismos catélicos serviram de modelo para as primeiras produg¢oes
da gréfica luterana dinamarquesa fundada em Tranquebar, na
costade Coromandel, no golfo de Bengala,em 1712. Erauma Doc-
trina protestante, em portugués e tdmil, idiomas em que os jesui-
tas no outro lado do continente, em Malabar, publicaram suas
Doctrinas. A prensa foradoadapelaSociedade paraa Promogao do
Conhecimento Cristao, com sede em Londres.

Os estudos linguisticos publicados pelos missionarios, ou
paraserem usados em seu trabalho de evangelizagao, tiveram tam-
bém um amplo alcance. Entre os mais inovadores estao as primei-
ras gramdticas em nduatle (Arte de la lengua mexicana, 1571);
aimard (1612); guarani (Madri, 1640, e Puebla de Santa Maria la
Mayor, Paraguai, 1724); concani (1640); tagalo (1610); chinés
(1703) e japonés (1604-8). Publicaram-se ainda muitos diciond-
rios, come¢ando por um em nauatle, compilado pelo frei Alonso
deMedina,0rMm (1555) e um vocabulario em tamil-portugués, que
os jesuitas imprimiram em Ambalacat (Kerala), em 1679).""Com-
plementando essas obras al¢cadas a dignidade de livros impressos,
nao raroapodsanos de intenso trabalho de compilagao, circulavam
muitas cépias manuscritas, como acontecia com as demais que

nunca chegaram a ser publicadas em livro.
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Esse é um aspecto da a¢ao missiondria que ainda hoje merece
louvor. Na época, as publica¢des visavam, sem davida, “a maior
gloria de Deus”, mas atualmente sao de grande valor e interesse
para os lexicégrafos e lingiiistas. O estudo do jesuita portugués
Jodo Rodrigues sobre as gramaticas japonesas de 1604-8 e de 1620
(esta ultima impressa em Macau) é usado quase como uma fonte
complementar para os especialistas japoneses que se dedicam a
pesquisa da histéria de seu idioma." Do outro lado do mundo, os
esforcos aplicados durante os séculos XIX e xx a reconstitui¢do da
lingua original das extintas tribos tupis do Brasil tomaram como
ponto de partida a primeira gramatica organizada pelo missiond-
rio jesuita José de Anchieta (Arte de grammatica de lingoa mais
usada na costa do Brasil [Coimbra, 1595]). Além dessas obras pio-
neiras, publicadas nas respectivas missdes ou na Peninsula Ibérica,
saiu do prelo da Congregacao da Propaganda Fide, fundada em
Romaem 1622, uma série de valiosas gramdticas e vocabuldrios de
alcance mundial. Nem mesmo a repressao imposta a Companhia
de Jesus no periodo de 1759-73, que resultou na dispersao, prisao
e morte de seus missiondrios, conseguiu estancar o fluxo de publi-
cagdes jesuiticas no campo da lingiiistica, como exemplificam os
trabalhos de alguns padres que se exilaram na Italia. Basta lembrar
os estudos pioneiros sobre filologia comparada do padre Lorenzo
Hervésy Panduro (1735-1809)."

Os manuais, guias e compéndios destinados aos padres-curas
e confessores formam uma outra importante e valiosa categoria de
publicacdes. Embora as ordens religiosas enfatizassem a necessidade
de todo missionario, em qualquer regido, aprender o idioma local,
demorava um tempo para que um confessor pudesse entender uma
confissao na lingua nativa; quase sempre ele era obrigado a usar um
intérprete ou a recorrer a um “confessiondrio’, isto é, um manual
contendo as perguntas que devia fazer e as respostas mais provaveis,
traduzidas para o espanhol ou o portugués. E provavel que houves-
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se maior ntimero de “confessiondrios” escritos 8 mao, mas muitas
versoes publicadas sobreviveram até os dias de hoje. Um importan-
te pioneiro dessa categoria de publicacoes foi o frei Alonso de Me-
dina, 0rM (. 1513-85), cujo Confessionario breve en lengua mexicana,
impresso originalmente no México em 1563-4, foi reeditado inu-
meras vezes. SO recentemente os historiadores e antropélogos com-
preenderam a importincia desses manuais. Um dos poucos acadé-
micos que reconheceram a utilidade dessas obras é o dr. Francisco
Guerra, MD, que 0s consultou para um estudo sobre os hédbitos
sexuais e o uso de drogas alucindgenasentre os indios do continen-
te americano em T he Pre-Columbian mind (1971).

Se o estudo dos confessiondrios, da China ao Peru (de novo!),
nosinformasobreascrencasea psicologiados cristaos convertidos,
os guiaspara uso dos parocos sdo igualmente esclarecedores a res-
peito das relagoes entrea culturaibéricae as culturas ultramarinas.
Um dos guias mais interessantes é o ja mencionado Itinerario para
parochos de indios (Madri, 1668), escrito pelo frei Alonso de la Pena
Montenegro, cuja experiéncia missiondria se desenvolveu princi-
palmente na América do Sul. No vice-reino do México temos, entre
outros, o Farol indiano y guia de curas de indios (México, 1713), um
deliciosolivroem espanhol e nduatle escrito por Manuel Pérez, que
foiprofessor dessa lingua indigena por quase vinte anos."” Na extre-
midade mais remota do império espanhol temos o exemplo do li-
vro Parocho de indios instruido (Manila, 1745), escrito por um dos
mais ativos frades missionarios espanhois nas Filipinas. Trata-se de
outra obra de valor imorredouro para a histéria social daquela
época e daquele pais." Igualmente numerosas e dirigidas aos ami-
gos e inimigos em todas as frentes foram as obras de intengao edifi-
cante, apologética e polémica produzidas pelos missiondrios ibéri-
cos,em versao manuscritaouimpressa. Inimeras “Vidas dos santos”
(flos sanctorum) foram publicadas em muitas linguas e versdes,
inclusive numa magnifica edi¢ao tamil de 1587, da qual s6 restou
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um exemplar. A demanda era grande, naturalmente, para a histéria
da vida da Virgem Maria, inclusive uma edi¢ao que foi publicada
em Goa em 1652, da qual sobreviveram uns sete ou oito exempla-
res. As publica¢des da fascinante gréfica jesuita, de vida efémera
(1592-1613),incluiram tradug¢des ouadaptagdes de obrasedifican-
tes de autoria de santo Indcio de Loiola (1596), de frei Bartholomeu
dos Martires (1596) e de frei Luis de Granada (1592, 1599, 1611),
para citar apenas os autores ibéricos da época. A lista é certamente
mais longa nos paises em que as graficas missiondrias puderam
funcionar sem interrup¢ao, como na América espanhola e nas Fi-
lipinas,ou mesmo na China."” As obras polémicas constitufam uma
categoria menos numerosa, por razdes 6bvias, mas cabe fazer uma
men¢ao especial aduasque foram publicadas em Goa. O arcebispo
de Goa mandou imprimir um folheto antijudaico em 1565, acom-
panhado por uma exortagdo ao “povo de Israel que ainda segue a
Lei de Moisés e o Talmude, por erro e malicia de seus rabinos™'®
Cerca de oitenta anos depois (1642), a grafica jesuitica de Goa
publicou uma violenta diatribe contra a Igreja copta da Etiopia,
impressa em caracteres abissinios com tradugao em latim."” Visto
que os missiondrios jesuitas que atuavam no antigo reino dolenda-
rio Prester John foram mortos ou expulsos na década anterior, e
que o pais permaneceu fechado ao cristianismo por cerca de dois
séculos, é pouco provével que a tltima obra tenha chegado um dia
as maos das pessoas as quais se destinava.

A IGREJA MILITANTE E AS CULTURAS
AFRICANA E AMERINDIA

Vejamos agora algumas formas de reagao dos missionarios da
Igreja militante as culturas e civilizagdes com que se depararam
sucessivamente nos territorios ultramarinos, desde a Africa tropi-
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cal as neves eternas do Tibete. No inicio do século xvi1, quando a
expansao ibérica chegou ao apogeu na maioria das regioes, os
invasores ocidentais geralmente qualificavam as culturas asiaticas
como mais evoluidas, embora inferiores a do Ocidente cristio; em
segundo lugar, classificavam as grandes civilizagoes do continente
americano (astecas, incas e maias); em ultimo, vinham os negros
africanos junto com os indios caraibas, tupis e outros “selvagens”
indomados do Novo Mundo. Foi esta, em sintese, a classificagao
das civiliza¢des e culturas elaborada pelo padre José de Acosta, sJ,
sebem queeletivesse tido o cuidado de acrescentar queas trés cate-
gorias principais comportavam grande diversidade e muitas sub-
divisdes. A maioria dos missionarios que trabalhavam na Africa
compartilhava essa opinido e se habituara a comparar desfavora-
velmente os bantos “semicivilizados” ou “nao-civilizados” com os
civilizadissimos japoneses e chineses.

Alguns missiondrios tinham uma visao relativamente mais
favordvel das potencialidades dos bantos, sobretudo os jesuitas de

Angola. Em certa ocasiao, eles informaram com otimismo que

os pagaos de Angola sdo a gente mais apta na Africa e na Guiné a
receber a Santa Fé, porque sdao muito inteligentes, embora os euro-
~ z ~ <« L
peusquenao entendem a lingua deles achem que sao “bocais”, que
é como nos olham quando ndo entendem nossa lingua. Essa é a
razao pela qual nossos Padres se esforgam tanto para aprenderalin-
gua deles; porque, se fizermos isso, podemos ter uma boa relagdo
com eles, e nao teremos dificuldades para converter todos eles ao

cristianismo.'®

De maneira andloga, um padre jesuita de considerdvel experién-
cia em Zdmbia lembrou ter presenciado a cena de um grupo de
bantosque ouviam um “fidalgo” portuguéstirandoumasnotasde

seu violdo e escutou quando um deles comentou com os compa-
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nheiros: “Veja s, esses selvagens tém instrumentos musicais como
nés”. O jesuita traduziu o comentdrio para seus compatriotas, que
se divertiram muito coma frase."” Mas nao havia motivo parasupor
que o comentdrio tivesse abalado a convic¢ao dos jesuitas de que
“negros bogais” se prestavam melhor a conversao de suas almas
imortais e a escravizagao de seus corpos vis.

As reagdes dos missiondrios as grandes civilizagoes amerin-
dias foram mais positivas, pelo menos em alguns aspectos. Nao
dispomos de nenhum estudo sobre os bantos ou sobre os povos
sudaneses da Guiné comparédvel com os escritos de Bartolomé de
Las Casas, op, Bernardino de Sahagun, OFM, José de Acosta, sJ, e
Diego de Landa, OFM, sobre as vérias culturas amerindias — para
citar apenas alguns dos autores mais conhecidos. O estudo sobre
os escritos de Las Casas tornou-se matéria histérica complemen-
tar (ou principal?) desde que Lewis Hanke abriu esse rico veio ao
grande publico cerca de cinqiienta anos atras.”” A obra de Sahagun
estdhoje disponivel numa forma monumental,” masade Diego de
Landa é bem menos conhecida, portanto talvez nao seja demais
dedicar-lhe algumaslinhas.

Atuando como missiondrio franciscano na peninsula do
Yucatdn, no México, entre 1549 e 1563, e sagrado bispo daquela
diocese em 1572, cargo que exerceu até sua morte, Lando adquiriu
uma notoriedade duvidosa devido ao zelo em descobrir e cagar
préticas iddlatras entre os maias, muitas vezes extraindo confis-
soes mediante tortura. Ele também foi responsavel por mandar
queimar muitos documentos dos maias, ou “cédices”, como sao
chamados hoje, que registravam costumes e crengas indigenas.
Mas, paralelamente, foi ele quem compilou uma Relacidn de las
cosas de Yucatdn (c. 1566), que seu tltimo editor afirma ser a mais
minuciosa descri¢ao dos antigos maias que sobreviveu desde o

periodo colonial, quando ainda era possivel fazer algum contato
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com o passado pré-hispanico e os processos de desagregagao cul-
tural ainda nao estavam muito avangados.

Olivro de Lando provavelmente se destinava a formac¢ao dos
futuros missiondrios. Os métodos de pesquisa empregados pare-
ciam com os que Sahagtin adotarano México,embora Lando nao
demonstre amesma profundidade e objetividade do primeiro. Seu
método consistia, em esséncia, na coleta de depoimentos escritos,
relatos orais e respostas de testemunhas a uma série de perguntas.
Lando usou uma grande variedade de informantes, entre os quais
muitos dos primeiros “conquistadores”, varios chefes indigenas e
representantes das familias dirigentes Xiu, Cocom e Chel. A pes-
quisa de Lando — ndo obstante a crenga missiondria dominante
de que “a religido de uma pessoa é a supersti¢ao de outra” — é o
unico relato de época disponivel sobre os costumes, a organizagao
social e as crengas dos maias no periodo da conquista.”? Refletiu a
convicgdo de Lando de que para converter uma pessoa era preciso
primeiro compreender suas crencas — um fato ébvio hoje em dia,
mas que ndo era comumente aceito pela maioria dos europeus no
séculoXxvI.

A fascinante obra do missiondrio jesuita José de Acosta sobre
a Historia natural y moral de las Indias, publicada em Sevilha em
1590, foi um best-seller naquela época e para aquela geragao, e
desde entao se tornou merecidamemte um classico. O livro susci-
tou da parte de Alexander von Humboldt um generoso elogio de
ser uma obra-prima de geografia fisica. Nesse e em outros traba-
lhos, Acosta faz uma equilibrada apreciagao das grandes civiliza-
¢oes amerindias em geral e da cultura dos incas em particular. Sua
ampla curiosidade permitiu-lhe desenvolver uma visao global de
muitos problemas culturais e etnograficos que até entao eram tra-
tadosisoladamente. As obras de Acosta podem serlidasaindahoje
com prazer e proveito.”

Embora a maior parte dos estudos sobre as crengas e costu-
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mes nativos tenha sido elaborada por missionarios, outras pessoas
deram importantes contribui¢des para o conhecimento das popu-
lagoes indigenas da América e sobre as mudangas que a conquista
espanhola provocou. Alonso de Zurita, que foi ouvidor sucessiva-
mente nas col6nias de Santo Domingo, Guatemala e México
(1547-65), escreveu uma critica apaixonada sobre os maus-tratos
que os amerindios recebiam de seus novos senhores, texto que traz
a lembranca as veementes dentincias de Las Casas. Mas seu livro
Breve relato sobre os senhores da Nova Espanha, organizado em
1590, ndo obteve a mesma fama e notoriedade, pois permaneceu
inédito até meados do século xx.*

Ao contrério de Zurita, que se posicionava abertamente a favor
dos indios, o célebre erudito criollo mexicano, d. Carlos de Si-
giienza y Gongora (1645-1700), adotou uma atitude muito mais
ambivalente. Expulso da Companhia de Jesus por conduta imoral
quando ainda era novigo, tornou-se padre secular, matematico,
astronomo, historiador, antiquario, poeta e critico. Lecionou
matemdtica na Universidade do México, foi cosmégrafo-real para
Carlos, “o enfeiticado”, e recusou amavelmente um convite de Luis
XIV para ser pensionista da corte de Versalhes. Passou anos estu-
dando a histéria do México antes da conquista, tempo em que
colecionou muitos cddices e artefatos indigenas, entre estes as
obras do cronista mesti¢o Fernando de Alva Ixtlilxochital (1568-
1648). As rebelides proletérias da Cidade do México, de junho de
1692, que ele presenciou horrorizado, modificaram abruptamen-
te sua atitude com os amerindios. Anteriormente solidario coma
sorte deles, Fernando de Alva passou a denuncid-los como “as cria-
turas mais ingratas, ignorantes, choramingas e inquietas que Deus
ja pos no mundo, as mais privilegiadas [pela Coroa], sob cuja pro-

tecdo cometem crimes e malfeitorias” »
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A IGREJA MILITANTE E AS CULTURAS ASIATICAS

India

Comparando-se a situagdo da Asia portuguesa com a da
América espanhola em torno da primeira metade do século xvI,
veremos que os missiondrios portugueses demoraram muito
maistempo para se decidir a estudar as crengas e habitos culturais
dos povos que tentavam converter do que os espanhdis no Peru e
na Nova Espanha. Até a chegada dos jesuitas a Goa, em 1542, tra-
zendo novos métodos e novas pessoas, Portugal enviara poucos
missionarios para a Asia, e os que 14 estavam ndo tinham feito
grandes progressos. A maioria era de frades franciscanos, que nao
chegavam aos pés dos famosos “Doze Apdstolos” chefiados pelo
frei Martin de Valencia, OFM, que tanto trabalharam para a con-
quista espiritual do México de 1524 em diante.?® Assinalamos
anteriormente que, durante muito tempo, nem os primeiros fra-
desnem os padres seculares na Asia se deram ao trabalho de estu-
dar oslivrossagrados e ascrencasreligiosas basicas de seus poten-
ciais conversos, fossem eles mugulmanos, hinduistas, budistas;
além disso, costumavam rejeitar todos eles como criaturas do
Demonio. Exce¢des sempre houve, é claro, mas poucas e raras.
Entre elas estava um frade (de nome desconhecido) que contou
aos representantes da Inquisi¢ao em Goa, em 1620, que havia
estudado cuidadosamente o hinduismo em todas as regides pelas
quais passara, ndo sé por uma exigéncia de seu trabalho como
missiondrio, mas porque era uma pessoa de natureza curiosa e
avida por conhecimentos.”

A primeira tentativa documentada de utilizagdo dos livros
sagrados do hinduismo encontra-se registrada numa carta de
Pedro de Almeida, sj, escrita em Goa em 26 dezembro de 1558.
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Almeida conta que os jesuitas haviam encontrado na casa de um
importante hindu um longo poema religioso intitulado Anadi-

Purana,

que narra a maioria das fabulas e falsidades sobre os deuses deles.
Mandamos traduzi-las com o objetivo de aprender alguma coisa
sobre suas fantasias cegas. Na pequena parcela que ja estd traduzida,
temos a narrativa da origem e criagao dos deuses e como eles desce-
ram ao mundo sob vdrias formas, como tartaruga, porco, peixe,
jacinto e outros absurdos. Hd também uma descrigao dos diferen-
tes deuses e seus nomes [inclusive Rama, Govinda e Ganesh]. [...]
Na parte que ainda estd por traduzir, esperamos descobrir mais fal-
sidades que nos ajudarao a confundir os que créem neles. O dono
dessa bibliafoi preso [...] e como castigo para ele e outros, ea fim de
favorecer o cristianismo, fizemo-lo desfilar pelas ruas da cidade
amarrado num cabresto e 0 condenamos a prisao sob grilhdes por

quatro meses.”

O jesuita inglés Thomas Stevens, que trabalhou na India por-
tuguesa durante quarenta anos (1579-1619), falava fluentemente
o maratie compdsum Purana cristao que foi publicado em Rachol
em 1616. Escrito no estilo dos Puranasindianos, mas impresso em
marati transliterado em caracteres latinos, intitulado Discurso
sobre a vinda ao mundo de nosso salvador Jesus Cristo,0 poema tor-
nou-se um cldssico da literatura vernacular e muito popular nas
comunidades cristas locais. Cépias manuscritas do poema conti-
nuavam em circulagdo no comego do século xx. Um jesuita fran-
cés, conhecido pelo nome de Estevao da Cruz, seguiu o método de
Stevens e escreveu um Purana em marati-concani sobre a vida de
sao Pedro, que foi publicado em Goa em 1634.”

Além desses dois Puranas cristaos impressos, outras obras

similares somente circularam em manuscrito ou foram transmiti-
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das pela tradi¢ao oral. Um exemplo é suficiente: em 1626, frei
Antodnio Peixoto, missiondrio franciscano no Ceildao, encenou
umapec¢adeteatro (“umacomédia”) em versos em cingalés,desua
autoria, destinada a instruir os fiéis sobre o martirio de sao Joao
Batista. “A peca foi encenada com grande esplendor, a noite, por-
que essa gente gosta de representagdes teatrais noturnas. A pega
teve boa assisténcia, nao sé dos cristaos do lugar, mas também de
pagdos que adoram esses espetacuios, se divertem muito com eles
e apreciam a poesia, que tém em alta estima.”*

A tentativa do jesuita italiano Robert de Nobili (1577-1656)
de converter os bramanes de Madura assimilando-lhes os costu-
mes e 0o modo de viver foi ndo s6 coerente com a profissao de fé do
cristianismo, como vista de modo duibio pela grande maioria dos
missiondrios portugueses, embora alguns o apoiassem.” A fama
de Nobili ofuscou a obra dojesuita portugués Sebastiao Gongalves
(1561-1640), autor de Histdria de Malabar, compilada em 1615,
mas publicada pela primeira vez 340 anos mais tarde. Apesar do
titulo, o livro ¢ menos uma histéria de Malabar que um manual
para missiondrios jesuitas, contendo uma descri¢ao clara e conci-
sadareligido, habitos,costumesetradi¢oes daspopulagdesdolito-
ral do sudoeste da India. Inclui uma das mais antigas descrigdes do
hinduismo, com uma se¢do dedicada a refutacio das crengas hin-
duistas e um confronto com o catolicismo como a tnica religiao
verdadeira. A aversdo do autor pelo hinduismo reduz o valor dessa
parte polémica da obra; mas os primeiros capitulos que descrevem
o pais, o sistema de castas e o povo em 1615 interessam especial-
mente pelasinformacdes sobre Travancore e os distritoslitordneos
adjacentes dos povos de idioma dravidiano.”

Um tratado muito mais detalhado sobre o hinduismo foi
compilado na missdo de Madura, em 1616, por outro jesuita por-
tugués, Gongalo Fernandes Trancoso (c. 1521-1621), mas a obra
permaneceu inédita nos arquivos jesuiticos de Romaaté ser publi-
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cadaem 1973 pelo frade Josef Wicki, s).” Nem Gongalves nem Fer-
nandes conheciam sanscrito, mas basearam-se no tadmil e no ma-
laio como intermediadores. Foi o que aconteceu também com
Francisco Garcia (158?-1659), que foi arcebispo de Cranganore
desde 1641 até sua morte. Garcia nao é muito bem cotado entre os
modernos historiadores eclesidsticos por causa de sua controversa
atitude com relacdo aos cristaos de Sao Tomé do Malabar. Mas
tudo indica que foi o primeiro europeu a traduzir diretamente do
idioma vernaculo fébulas e narrativas do folclore indiano que s6 se
tornaram conhecidas no Ocidente século e meio depois. Entre
essas narrativas, Garcia traduziu a partir de uma versao marati o
conhecidissimo conto popular sobre as aventuras do rei Vikrama,
Trinta e dois contos do trono.*

Nao é preciso acrescentar que os missionarios portugueses
que estudaram o hinduismo e aculturaindiana com seriedade, ou
até de modo receptivo, jamais perderam sua visdo basicamente
eurocéntrica nem o orgulho patriético do papel de Portugal como
Alferes da Fé, Emblema ou Estandarte da Fé. A histéria do padre
Fernao de Queiroz, s (1617-88), é tipica. Ele hoje é mais conheci-
do como autor de um enorme e mal compreendido estudo sobre a
presenga portuguesa no Sri Lanka, intitulado A conquista tempo-
ral eespiritualdo Ceilao (1687). Apesar dos defeitos de prolixidade
e apresentacao, o livro ainda é uma excelente fonte para o periodo
que estamos analisando. Queiroz também escreveu um curioso
livro mistico e messiidnico, Histéria da vida do venerdvel irmao
Pedro de Basto (1689), do qual voltaremos a falar no capitulo 4.

Uma vida inteira passada na India nio modificou o ardente
eurocentrismo desse missiondrio. Ele insistiu na importéancia de
aprender um ou mais idiomas verndculos e criticou muitos cole-
gas por nao distinguirem o hinduismo do budismo. Mas conside-
rava indiscriminadamente todas as linguasasiaticas como “bérba-
ras’, embora reconhecesse a beleza de sua poesia. Na opiniao de
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Queiroz,aprodugaoliterdria oriental em prosa e verso nao se com-
parava aos padrdes europeus, excetuando-se, em parte, a literatu-
ra chinesa:

Mas éincrivel a energia que osasidticos demonstram em sua poesia,
com querecitamseus Vedase seus Puranas,que existe em suas escri-
turas e nas doutrinas de suas ciéncias, tal como sdao. Mas como, a
exce¢ao da China, eles nao alcangaram a perfei¢ao em nenhuma
aptidao, nem sua prosa nem sua poesia podem ser comparadas as

obrasgregas ou latinas, ou as européias modernas.”

China

O reconhecimento constrangido de Queiroz de que a civiliza-
¢do e cultura chinesas poderiam comparar-se as da Europa, salvo
pela auséncia da tinica verdadeira religido revelada, reflete a genera-
lizagdo de uma crenca ocidental, que remonta ao livro Década I,do
cronista portugués Joao de Barros, escrito em 1539 mas publicado
em 1552, ano da morte de sdo Francisco Xavier numa ilha préxima
da costado mar do Sul da China. Os chineses devolveram o cumpri-
mento, se assim se pode dizer, afirmando que tinham dois olhos, os
europeus, um, e todo o resto da humanidade era cega.* Embora
durante o tltimo quartel do séculoxvise travassem discussoes sérias
em Manila e Malaca a respeito de estratégias mirabolantes para a
conquista e a conversdo da China, as idéias nunca foram aprovadas
pelas autoridades responsaveis de Goa, Lisboa, Cidade do México e
Madri. O tnico interesse dessas discussoes é evidenciar a persistén-
cia da mentalidade dos “conquistadores” ibéricos e o zelo missiona-
rio da Igreja militante, tao fortemente interligados.”

Boa parte do fascinio que os europeus sentiam pela China e
do permanente interesse do ptiblico leitor — ou de uma parcela
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substancial deste — pelo governo, civilizagao e cultura chineses,
foi fruto da atuagao de missiondrios escritores que, desde o inicio
do século xvii, circulavam por todo o “Reino do Meio”, enquanto
mercadores e marinheiros permaneciam confinados a um-peque-
no nimero de portos maritimos, dos quais Cantao e Macau eram
osmaisimportantes. Um doslivros mais vendidos do século xvifoi
a Historia de las cosas mds notables, ritos y costumbres del gran Reyno
de la China, de Juan Gonzalez de Mendoza, editado pela primeira
vezem Roma,em 1585. Em fins do século, trinta edi¢des desse livro
jé& haviam sido publicadas nos principais idiomas europeus. Men-
doza nunca esteve pessoalmente na China, mas seulivro (elabora-
do no México) é umahdbilsintese dos relatos anteriores de portu-
gueses e espanhois. Suas fontes principais foram o Tractado, de
1569, do dominicano portugués Gaspar da Cruz, e a Relacion
(1575), do agostiniano espanhol Martin de Rada. A respeito de
Mendoza, G. F. Hudson observou que “o livro alcanga a esséncia da
Velha China, e sua publicagao pode ser considerada um marco
para o conhecimento adequado da China por parte dos circulos
eruditos da Europa”* Mas a obra fez mais do que isso. Para os lei-
tores europeus mais cultos, a China se tornou um pais invejavel,
onde a justi¢a era bem aplicada, onde o povo era trabalhador e
satisfeito, pacifico e controlado. Somente na questao fundamental
da religido revelada os chineses ficavam atrds das mais elevadas
realizagdes do Ocidente; mas esse defeito Deus certamente se
incumbiria de corrigir no tempo oportuno.

Ao longo de todo o século xvi, um fluxo constante de livros
sobre a China supriu uma demanda igualmente constante de
informagoes sobre essa regido. A maioria foi escrita por missiona-
rios jesuitas,comegando com orelatode Matteo Ricci transmitido
pelo livro do jesuita belga Nicholas Trigualt, De christiana expedi-
tione apud Sinas (Augsburgo, 1615), e terminando com o estudo
do jesuita francés Louis Le Comte, Nouveaux mémoires sur I’état
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présent de la Chine (Paris, 1696). A mania da China aumentou no
século xviir com a publicagao da série francesa das Lettres edifian-
tes et curieuses (1702-76) e sua contrapartida austro-germanica,
intitulada Welt Bott (1726-61). Essas séries continham informa-
¢Oes sobre outras missdes, inclusive as da India e da América his-
pénica, masas que se relacionavam com a Chinaeram as que des-
pertavam mais interesse. Embora a maior parte do conhecimento
divulgado na Europa sobre a China proviesse de fontes francesas,
algumas contribuig¢des ibéricas também foram muito influentes,
apesar de mais conhecidas em versoes e edi¢oes estrangeiras que
nas de seus paises. Entre estas, as do frade dominicano espanhol
Domingo Fernandez de Navarrete, Tratados de la Gran China
(1676, 1679) e do jesuita portugués Gabriel de Magalhaes, Doze
excellencias da China (1688).%°

Uma caracteristica dessas e de outras obras semelhantes, que
muitasvezes passa despercebida, é que oseditores costumavam tra-
tar os originais com excessiva liberdade, moderando ou, eventual-
mente, acrescentando criticas aos textos chineses. Por exemplo,
lendo-se o relato original do frei Martin de Radasobre sua curta,
mas produtiva, visita a Fukien em 1575, nota-se que o texto era
muito mais critico sobre a cultura chinesa do que sugeriu seu edi-
tor mexicano, Gonzdlez de Mendoza, na admiradissima Historia
(1585). Apesar de Rada ter tido o cuidado de reunir uma cole¢ao
bastante representativa de livros chineses, que levou com ele para
Manila, tratou com desprezo a grande maioria deles por conterem
somente o nome e o cheiro (olor) dos assuntos de que tratavam.
Rada considerou despreziveis as realizacdes chinesas no campo da
astronomia, matemadtica e ciéncias naturais. As inicas exce¢oes
eram os livros sobre plantas medicinais chinesas, que lhe parece-
ram tao bem ilustrados quanto as edi¢des européias contempora-
neas de Dioscérides. Rada chegou a qualificar o saber dos chineses

em certos assuntos como nao muito superior ao dos filipinos semi-
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selvagens, como os considerava. Gonzélez de Mendoza omitiu ou
atenuou a maioria dasexpressdes mais asperas de Rada em sua His-
toria, de 1585, seguindo a linha mais favoravel de seu predecessor
portugués, Gaspar da Cruz, op, no Tratadode 1569.*

Alguns missiondrios jesuitas franceses do século xviir tam-
bém reclamaram da maneira como seu editor parisiense, Pére
Jean-Baptiste du Halde (1674-1743), tratava o material que lhe
enviavam ou ao qual ele tinha acesso. Entre esses criticos estava o
padre Antoine Gaubil (1689-1759), que foi provavelmente o siné-
logo mais abalizado do século xviil. Decerto nao era facil para Du
Halde, que nunca esteve na China, avaliar todas as informagoes
que recebia e editd-las de modo edificante para a fé e instigante
para a curiosidade dos leitores. Du Halde também tinha de haver-
se com as elucubragdes dos jesuitas “figuristas”, que procuravam
descobrir nos classicos chineses alusoes veladas ao Antigo Testa-
mento, ou indicios comprobatdrios das tradi¢oes biblicas. Talvez
se deva dar a palavra final a Antoine Gaubil, que, numa carta escri-
taem Pequim, em 1753, para o secretdrio-geral da Royal Society de
Londres afirmou:

Espero que o senhor Costard e muitos outros homens educados na
Inglaterra, Franga e outros paises ponham de lado suas duvidas e
preconceitos sobre a astronomia e as antigtiidades chinesas. A ver-
dade é que, de fato, ndo é ficil adotar uma posi¢ao de justo equili-
brio entre aqueles que enaltecem em excesso e os que desprezam

indevidamente a literatura chinesa.”

Japao

Vimos que a imaginacao fértil de alguns conquistadores e
fiéis da Igreja militante os induziu a propor seriamente a tomada
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da China no final do século xvI, mas ninguém acenou com uma
proposta semelhante para sujeitar os vizinhos mais belicosos dos
chineses: os japoneses. Pelo contrario, os europeus logo aprende-
ram a ter cuidado no trato com um povo tao dificil. O primeiro
conflito armado que se conhece resultou na morte de muitos por-
tuguesesem 1561.Jan HuighenvanLinschoten,queconfessounao
ser um grande admirador dos portugueses, comentou esse inci-
dente cerca de 35 anos depois: “Acho que aquilo aconteceu por
causado asqueroso orgulho e presunc¢ao deles, porque em todos os
lugares eles sao lordes e senhores, para desprezo e degradag¢do dos
habitantes que em todos oslugares nao ostoleram, principalmen-
te os do Japao, que sao um povo obstinado e tenaz”.** Mesmo que
Linschoten tivesse se equivocado nesse caso especifico, nao se pode
negar que “orgulho e presun¢ao” caracterizaram o comportamen-
to de muitos europeus na Asia desde os tempos de Vasco da Gama
até a derrocada do Ocidente no comego da Segunda Guerra
Mundial. Mas a capacidade marcial dos japoneses garantiu que
elesnao seriam tratados da mesma forma arrogante e desdenhosa
com que os conquistadores ibéricos e seus sucessores holandeses e
ingleses trataram os indianos, os indonésios ou os chineses.
Osjesuitas e outros missionarios que trabalharam e visitaram
oJapaoentre 1549 e 1614 tinham uma grande vantagem com rela-
¢30 aos comerciantes holandeses protestantes que foram os tinicos
europeus a obter permissao para entrar nailha no periodo de 1640
a 1852. Eles conheciam a lingua local, enquanto holandeses, ale-
maes, escandinavos e outros empregados da Companhia das
Indias Holandesas Orientais “de louvavel e temivel nome”, confi-
nados em Nagasaki, estavam proibidos de aprender japonés e
tinham de depender de intérpretes nativos. Os relatérios dos mis-
siondrios, principalmente dos jesuitas, que foram os primeiros a
chegarao Japao,e em muito maior nimero que os fradesrivais, sao
ha muito reconhecidos como as mais importantes fontes de estu-
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do sobre a histéria japonesa num dos seus periodos mais cruciais.
As cartas que eles escreveram nas missoes, muitas vezes drastica-
mente editadas, obtiveram ampla circulagdo na Europa entre 1550
e 1640, apesar de ndo terem despertado um interesse equivalente
ao das correspondéncias posteriores vindas da China.” Mesmo
assim, cabe observar que mil cépias da edigao espanhola das car-
tas dos jesuitas escritas no Japao foram impressas em Alcald, em
1575, e distribuidas gratuitamente.

O melhor e mais perspicaz relato jesuitico sobre o Japao foi
escrito pelo padre portugués Joao Rodrigues (c. 1561-1633), ape-
lidado de Tguzzu, ou “intérprete”, devido ao seu excepcional
dominio do japonés. O relato ficou inacabado por causa de sua
morte, e sé recentemente se tornou acessivel numa forma satisfa-
toria. A diferenga da maioria dos seus compatriotas e colegas mis-
siondrios, Rodrigues nao somente conhecia muito bem os aspec-
tos concretos da culturajaponesa, como demonstrou uma notével
compreensao dos valores subjacentes e da estética da arte e da lite-
ratura japonesas. Suas andlises sobre diversos aspectos da vida
japonesa, inclusive da etiqueta, das festividades e da arquitetura,
sdo particularmente notéveis pela riqueza de detalhes. Sua com-
preensdo arguta dos complexosrituais da ceriménia do chd ainda
hoje impressiona os especialistas. Rodrigues tinha especial sensi-
bilidade para a poesia japonesa, sobre a qual escreveu um magis-
tral ensaio introdutdrio em sua Gramadtica japonesa de 1604-8.
Essa obra foi a primeira descri¢do completadeum ramo dalitera-
tura do Extremo Oriente elaborada por um europeu, e permane-
ceu insuperavel nesse campo até que Satow e Chamberlain reto-
maram o assunto em fins do século xix.*

A obra de Rodrigues,embora menos volumosa, é comparavel
as de Sahagtun e Motolinia sobre os astecas do México. Infeliz-
mente, os estudos de Rodrigues tiveram ainda menos influéncia
que a destes ultimos. Sua enorme Histdria permaneceu inacabada
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e inédita; a Arte ou Gramadtica, de 1604-8, foi lida somente por um
punhado de missiondrios e ndo suscitou nenhum interesse que
valhaa pena mencionar até a era moderna. Sé existem dois exem-
plares desse livro fascinante; e do ponto de vista dos seus compa-
triotasno Extremo Oriente melhor seria que nao tivesse sido escri-
to. No ano em que Rodrigues morreu em Macau, o governador,
que deve té-lo conhecido muito bem, referiu-se as autoridades
japonesas de Nagasaki como “aqueles negros” em sua correspon-
déncia oficial com Goa.®

No Japao, como em outras regides, os missiondrios jesuitas
estimularam os cristaos recém-convertidos a montar pegas tea-
trais de cunho religioso (os autos), principalmente nas principais
datas festivas, como Natal, Pdscoa e Dia de Reis (6 de janeiro). A
acreditar nos relatos dos jesuitas, os japoneses convertidos tinham
grande entusiasmo por esses autos. Cenas bastante complexas
eram encenadas com acompanhamento de musicas européias e
japonesas. Uma testemunha ocular da procissao de Padscoa em
1562 descreveu numa carta esses espetdculos teatrais:

Na procissao da Ressurreigao, foram representados varios epis6-
dios da Sagrada Escritura,como a fuga das criangas de Israel para o
Egito, paraa qual foi feito um mar Vermelho, que abriu para deixar
passar os judeus e depois fechou no momento em que passava o
farad e seu exército. A histéria do profeta Jonas também foi repre-
sentada, mostrando-o saindo do ventre da baleia, e outras histdrias
semelhantes. Quando a procissao acabou, as pessoas foram exorta-

das a contrastar a tristeza da Paixdo com a alegria da Ressurreicao.*

Celebrava-se a noite de Natal com especial fervor, e o seguin-
te trecho extraido da mesma carta pode ser considerado tipico:
“Antes de mostrar o nascimento de Cristo, eles representaram a
inundag¢dao do mundo no tempo de Noé, e a entrada dele na Arca.
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Seguiu-se o cativeiro de Lotea vitéria de Abraao. Todas essas cenas
estavam tao bem montadas e representadas que nao pareciam tea-
tro, mas realidade. [...] Finalmente, a chegada dos pastores a man-
jedoura onde Cristo foi colocado”.

Nessas ocasides, as igrejas ficavam apinhadas, os homens de
um lado e as mulheres do outro, como em Portugal. Nos interva-
los ou mesmo durante as cenas, a congrega¢do cantava “versos que
narravam a vida de Nosso Senhor, celebrando sua Gldria, seu
Santo Nomee sua Santa Cruz e a religido crista. Outros versos cen-
suravama cegueira dos pagaos e as tramas enganosas do Deménio.
Assim, as pessoas passavam a noite inteira,cantando em seu idio-
ma, para grande edificacdo do Padre”. Algumas dessas pegas reli-
giosas inclufam um coro, que comentava a a¢ao de forma morali-
zadora, a maneira do coro das tragédias gregas.”

A proibigao do cristianismo e de todas asimagens de seus sim-
bolos, que vigorou por ordem da ditadura militar Tokugawa
durante mais de trés séculos a partir de 1613, implicou a morte pre-
matura da aplica¢do e adaptagdo de técnicas e temdticas européias
na pintura, nas gravuras em metal e na musica. Essas artes haviam
alcangado um estimulante nivel de qualidade nos tltimos anos do
século xv1. Um relatério jesuita datado de 16 de setembro de 1594,
que descreve a obra do seminario de Arima em Kyushu, declarou:

O semindrio teve este ano cerca de cem alunos, divididos em trés
cursos delatim, escrito e falado, reda¢ao em japonés e latim, e canto
e instrumentos musicais. Os alunos da primeira turma ja sabem
compor e declamar, leralgumasli¢oes de maneira escorreita, e con-
seguem interpretar alguns didlogos em latim. Vinte estudantes
deverdo formar-se este ano. [...] Os pintores e os que fazem gravu-
ras em cobre tornam-se a cada dia mais habilidosos, e seus trabalhos

sao quase tao bons quanto os que vém de Roma.**
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E verdade que Valignano, que escreveu cerca de sete anos
mais tarde, foi muito menos entusidstico em relagao as possibili-
dades de os japoneses assimilarem integralmente a cultura euro-
péia. Deu mais destaque a dificuldade dos estudantes para apren-
der latim e ressaltou que, na realidade, eles detestavam estudar
esse idioma. Sempre que podiam, optavam por estudar os classi-
cos japoneses em vez do latim, lingua que tinham quase de ser
obrigados a aprender. Como Valignano, o padre Joao Rodrigues
Tguzzu e outros professores jesuitas repetiam a mesma queixa, e
o principal motivo da dificuldade pode ter sido a absurdamente
complicada gramatica de frei Manuel Alvares, que era o tnico
manual adotado pelos jesuitas. De qualquer forma, a falta de
fluéncia, verdadeira ou suposta, no latim foi um dos principais
obstdculos para a promogao dos dojuku (catequistas) aostatus de
sacerdotes, como se passou na China. Houve, é claro, exce¢oes, e
muitos dos jesuitas japoneses do comego do século xvil eram per-
feitamente fluentes no latim.*

Filipinas

Durante os anos de selvagem perseguicao a Igreja catdlicano
Japao, e sua quase completa extingdo, exceto por alguns bolsoes
clandestinos de cristaos em algumas longinquas localidades
rurais,algrejamilitante e triunfante se consolidava e se expandia na
principal regidao do arquipélago das Filipinas. As tropas espanho-
las estabelecidas nessa regiao remota raramente somavam mais
que algumas centenas de homens. Cerca de 250 sacerdotes do clero
regular (agostinianos, dominicanos, franciscanos e jesuitas), que
cuidavam das paréquias e administravam as cidades e povoados
das missoes (doctrinas), zelavam pelafidelidade de cerca de 600 mil
filipinos convertidos ao cristianismo em meados do século xviL. O
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papel administrativo dos clérigos regulares serd examinado no
préximo capitulo; por ora, focalizaremos rapidamente as reagdes
dealguns deles as populag¢des e a cultura nativas com que se depa-
raram.

Naturalmente, as reagdes variaram de acordo com a persona-
lidade de cada missiondrio; muitos tiveram uma boa impressao
dos filipinos, embora quase os vissem com um olhar paternalista e
superior. O frade dominicano espanhol Domingo Ferndndez Na-
varrete, que passou nove anos viajando pelas ilhas (1648-57),
depois de explicar que ele e seus colegas tiveram muita dificuldade
para aprender os idiomas regionais, acrescentou:

Eu sempre gostei dos indios; eles nao sao carrancudos e indspitos
como 0s que vimos no México; sdo corteses e doceis; tém bom
humor e habilidade para tudo. Entre eles, ha excelentes caligrafos,
pintores e escultores. Elesaprendem com facilidade e saomuitosub-
missos aos padres. Quanto a capacidade de entendimento dos
assuntos de nossa Santa Fé, elesrivalizam com muitos de nossos con-
terraneos, chegando até a superd-los [...]. Eles tém excelentes livros
em seus idiomas, que a ordem religiosa mandou imprimir, e real-
mente gostam muito de 1é-los; essa religiosidade se deve aos nossos
esfor¢os e a aptidao natural deles para aprender. Nao hé dia santo,
grande ou pequeno, que uma abundancia deles ndo venha para a
Conlfissao e para receber o Santo Sacramento. Eu costumava dizer
que o fervor do antigo povo de Castela tinha sido superado pelos
indios e indias de Manila. Todos celebram muito bem as datas festi-
vas, e todos, exceto uns poucos, dangam muito bem, e, por isso, nas

procissdes eles costumam dangar e tocar bem a harpa e o violao.
Como era habito nas missdes espanholas do México e do Peru, os
coralistas e acélitos que ajudavam na celebragao da missa rece-

biam isen¢ao de impostos e outros privilégios; e o gosto dos nati-
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vos pela danga, pelo teatro, pela musica e pelas festas era explora-
do ao mdximo.*

Navarrete aprendeu a falar correntemente o tagalo — segun-
do ele mesmo dizia —, mas seu aprego por esse idioma nao foi tao
grande quanto o de um missiondrio jesuita anterior, Pedro Chi-
rino, que assim escreveu a respeito dessa lingua: “Descobri nesse
idioma quatro qualidades que as quatro maiores linguas do
mundo, o hebraico, o grego, o latim e o espanhol, possuem: a difi-
culdade e a obscuridade do hebraico; os artigos e as diferengas nos
substantivos proprios e comuns do grego; a riqueza e a elegancia
dolatim;e orequinte,o refinamento e a delicadeza do espanhol”—
um grande elogio, sem duivida, paraum filho do Alto Barroco e da
Reforma Protestante! Padre Chirino enfatizou o entusiasmo com
que os catecimenos, jovens e velhos, aprendiam e recitavam o
catecismo (doctrina), de noite ou de dia. Os que sabiam ler e escre-
ver “nao sd, como bons estudantes, tomam nota de suas aulas,
principalmente em suas propriasletras, e usando pedagos de junco
como caderno de anotagdes e um ferro pontiagudo para escrever;
mas trazem sempre consigo esses materiais, e todavezque ha uma
paradano trabalho, quer em casa, quer no campo, para descansar
eles pegam o livro e passam um tempo estudando”.*

A despeitodetodasuaadmira¢ao pelo carater nacional e pela
cultura dos filipinos, nem Chirino nem Navarrete sugeriram que
eles tivessem capacidade para estudar e ingressar nas ordens regu-
lares. E nao s isso: a maioria dos frades e jesuitas que atuavam nas
Filipinas se opunha categoricamente as sugestdes que de vez em
quandosurgiam em defesa da formag¢ao de um clero secular nati-
vo bem formado. Muitos europeus e criollos alegavam que os fili-
pinos eram por naturezainaptos para o exercicio de fungdes sacer-
dotais, mesmo na qualidade de humildes padres seculares, porque
eram congenitamente pregui¢osos, inuteis, estipidos e, sobretu-
do, impudicos. Outros, sem chegar a tanto, afirmavam que os fili-
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pinos deviam ser sempre tratados como adolescentes e nio como
adultos,ainda que tivessem cinquienta ou sessenta anos de idade.

Essa diversidade de opinides acerca do potencial racial e cul-
tural dos filipinos refletiu-se numa célebre polémica entre o frade
agostiniano Gaspar de San Agustin e o jesuita Juan Delgado, am-
bos luminares em suas respectivas ordens. Gaspar de San Agustin,
OESA, que tinha uma visdo essencialmente eurocéntrica, apesar
(ou, talvez, por causa) do longo tempo em que residiu nas Filipi-
nas, no encontrava nenhum mérito nos filipinos, que considera-
va mais enquadrados nasituagao de prisioneiros ou de escravos do
que na de padres seculares. Seus argumentos, baseados, em essén-
cia, naconvic¢ao deumainferioridade natural detodasasragasem
relagdo aos europeus ocidentais, foram arrasadoramente demoli-
dos, embora numa linguagem educada, por Juan Delgado, sj. S6
que a maioria dos espanhéis que moravam no arquipélago, leigos
ou religiosos, tendeu a concordar com seu adversario agostiniano.
No fim, todas as tentativas esporadicas da Coroa e de varios arce-
bispos de desenvolver um clero secular indigena bem formado
foram sucessivamente barradas e prejudicadas pela oposi¢ao aber-
ta ouvelada dos eclesidsticos e das autoridades coloniais que mais
deviam ter trabalhado para incentivi-las.”

Vietna

Voltando asituag¢do do Vietna, vimos que a principal razao do
surpreendente sucesso da evangelizagao crista foio rigoroso treina-
mento e o alto nivel dos catequistas que viviam em comunidades
rigidamente disciplinadas. Os vietnamitas convertidos ao cristia-
nismo também tomaram gosto pelos espetaculos e pegas religio-
sas que 0s missiondrios organizavam, assim como pelos canticos

compostos em seu proprio idioma. De grande ajuda para isso foi
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a transliteracdo para o latim da escrita vietnamita, denominada
quéc-ngu, que os missiondrios elaboraram e ensinaram aos seus
nedfitos. Um documento de 1647 sobre a missao de Tonquim,
escrito por um jesuita portugués, afirmava que os vietnamitas
convertidos ao catolicismo haviam abandonado completamente
suasantigas crengas e que sua religiosidade nao continha nenhum
traco de sincretismo. O sacerdote acrescentou que os convertidos
eram respeitosos ao extremo e submissos aos seus padres espiri-
tuais, sentiam-se muito orgulhosos de sua nova religiao, que pro-
fessavam abertamente e sem nenhum sentimento de vergonha.
Eram muito afetuosos e caridosos entre si, como se fossem todos
irmaos. “Em suma, esta é uma nagao que parece singularmente
condizente com a Lei de Cristo [...], e nds estamos bastante espe-
rangosos de fazer uma espléndida colheita.” E foi isso que o tempo
comprovou. Acontecimentos recentes mostraram que os alicerces
do cristianismo no Vietna foram inteiramente plantados hé cerca
de trezentos anos.”

Dissemos que as atitudes dos missiondrios em face dos mui-
tos e variados povos com os quais entraram sucessivamente em
contato oscilaram entre uma posi¢ao descompromissada, de tdbu-
la rasa, que foi a regra na América de colonizagao ibérica do sécu-
lo xv1,a0s métodos mais sofisticados e conciliadores usados pelos
missiondrios jesuitas na China e no sul da India. Em virtude de sua
missao e de sua vocagao, os missiondrios inevitavelmente estavam
mais dispostos a dar do que a receber nos intercimbios culturais
que acabamos de estudar. A maioria dos missiondrios preocupa-
va-se nao s6 em se manter “longe das impurezas do mundo”, mas
também da influéncia indevida das crencas religiosas daqueles a
quem tentavam converter.

Além disso, a preocupa¢ao com a pureza de sua propria fé
naturalmente os impediu de divulgar aos seus potenciais conver-
sos alguns fatos inconvenientes ou idéias perigosas que os levas-
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sem a questionar a validade dos ensinamentos dos missiondrios.
Assim, os livros de geografia que os jesuitas publicaram no final da
eraMing, na China, reeditados e divulgados até meados do século
XIX, evitaram toda men¢do a Reforma e as guerras religiosas que
ocorriam na Europa naquele tempo. Esses livros “falseados” com
esmerodavam aimpressao de que a Europa era uma regiao pacifi-
ca e extremamente culta, sobre a qual um pontifice romano bon-
doso exercia uma autoridade inconteste. Nao se podia esperar que
missiondrios europeus, submetidos, eles proprios, a uma rigida
censura da palavra escrita na Espanha e em Portugal, disseminas-
sem nas suas missoes fatos e idéias que eram andtema em seus pai-
ses de origem. Contudo,apesar desse obstaculo, os missionarios da
Igreja militante contribuiram para conscientizar populagdes de
diferentes partes do mundo acerca dos valores de outras culturas,
como demonstram os exemplos tirados da literatura histérica
sobre o assunto. ‘
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3. Problemas de organizacao

Embora o moével principal das a¢oes da Igreja seja, ou deves-
se ser, espiritual, até seus fiéis mais devotos admitem que ela é
uma instituicao tao divina quanto humana. Era inevitavel, por-
tanto,que a Igreja tivesse de lidar com varios problemas de orga-
nizagao, dentro ou fora dos campos missiondrios, muitos deles
inter-relacionados. Muitos aspectos da interagao de questoes
espirituais e temporais ndo podem ser analisados no espagoaqui
disponivel. Por isso, limito-me a uma breve discussdo de quatro
temas de vital importancia: (a) as relagdes entre o clero regular e
o secular; (b) amissdao como institui¢ao de fronteira; (c) o patro-
cinio das Coroas ibéricas a Igreja ultramarina; (d) a Inquisi¢do e
as missoes ibéricas.

O CLERO REGULAR E O SECULAR

Uma das caracteristicas d o desenvolvimento da Igreja catoli-
canos territérios de além-mar foi a freqiiente animosidade entre o
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clerosecular e o regular. A estrutura hierdrquica da Igreja exige que
todas as suas atividades organizadas se subordinem ao controle e
direcao dos bispos, na qualidade de sucessores dos apdstolos, e a
autoridade suprema do papa, como sucessor direto de sav Pedro.
Estabelecida a administragao paroquial e diocesana, as paréquias
devem ser dirigidas pelo clero secular, sob o controle direto, juris-
di¢ao, visitagdo e retifica¢ao dos bispos. No entanto, por razdes
6bvias, o trabalho missiondrio pioneiro, nos Estados ou reinos
“pagdos”, ou ainda nas regides recentemente conquistadas pela
Coroa portuguesaou castelhana,nido podia ser realizado por paro-
cos seculares. Em conseqiiéncia disso, o papado conferiu,em 1522,
aos superiores das ordens religiosas, autoridade ilimitada (omni-
moda) para conduzir o trabalho pioneiro de conversao e de admi-
nistragao paroquial. Para tanto, a Santa Sé concedeu-lhes amplos
privilégios, entre os quais uma enorme lista de isen¢des do contro-
le e dire¢ao episcopal, ressalvados os atos que requeriam consagra-
¢do episcopal.’

O exercicio desses privilégios logo se chocou com a aplica¢ao
das diretrizes do Concilio de Trento (1563-4), pois um dos seus
principais objetivos foi o de fortalecer aautoridade do prelado dio-
cesano em todasas fases da vidareligiosa e da disciplina eclesidsti-
ca no ambito de sua jurisdigao territorial. O conflito gerado entre
os amplos privilégios das ordens religiosas e os pleitos jurisdicio-
nais dos bispos jamais ficou completamente resolvido durante o
periodo colonial. Nem a Santa Sé nem os governos das duas metré-
polesibéricastomaram atitudes coerentes: ora apoiavam um lado,
ora o outro. Por fim, o exagerado regalismo da segunda metade do
século xvii fez a balanca pender para o lado do clero secular e dos
bispos, porque estes estavam subordinados de modo mais estrito
ao poder monarquico.

A solugdo mais ébvia era desenvolver um clero secular bas-
tante numeroso e com suficiente qualifica¢do para substituir as

85



ordens religiosas na administra¢ao das paréquias assim que elas
estivessem consolidadas— duas ou trés geragdes depois, por hipé-
tese. Na prdtica, porém, a consolida¢io das paréquias demorou
muito tempo, principalmente nas regides maislonginquas e inds-
pitas. Poucos padres seculares estavam dispostos a emigrar para
lugares tao distantes e notoriamente insalubres como os “rios da
Guiné”, a ilha de Sao Tomé ou Angola, na Africa ocidental, ou para
aregiao do Chaco paraguaio, na América do Sul. A populagdo de
origem ibérica de muitos povoamentos ultramarinos era pequena
demais para proporcionar um nimero suficiente de postulantes
ao sacerddcio. Quando acontecia de um clero criollo desenvolver-
se em regides de povoamento mais sélido, os padres geralmente
preferiam ministrar a religiao aos amigos e parentes nas cidades e
aldeias, em vez de servir como missiondrios nas selvas e nas matas.

Pelas razoes ja indicadas e por outras que serao discutidas
adiante, as monarquias ibéricas nao tomaram providéncias para
incentivar a formagdo de um clero nativo em muitas regides do
mundo. E, onde o fizeram, optaram por relegar essa parte do clero
a uma categoria inferior,0 que acabou fortalecendo o entranhado
complexo de superioridade do clero regular e aumentando a relu-
tancia das ordens religiosas para entregar suas paréquias aos cléri-
gos seculares, fossem estes peninsulares, criollosou de origem indi-
gena.’ O complexo de superioridade das ordens religiosas vem
desde a Idade Média. A histéria das ordens religiosas foi marcada
por muitos altos e baixos, e seus niveis de qualidade nem sempre
foram altos ou rigorosamente cuidados. Mas, antes das reformas
induzidas pelo Concilio de Trento, o papado tendia a reconhecer,
implicita ou explicitamente, a superioridade moral da vida ascéti-
ca, mondstica, comunitdria sobre a dos membros ordinédrios do
clero secular, convertendo estes tltimos numa categoria inferior
ou de segunda classe.’

O ultimo aspecto, nem por isso menos importante, é o desejo
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tipicamente humano de manter o poder, que levou as ordens reli-
giosas a resistir a idéia de ceder seus postos, e, conseqlientemente,
seus privilégios. Numa carta enviada a sede da Companhia de Jesus
em Roma, em 1644, um provincial jesuita escreveu o seguinte:

Todos os anos sao eleitos magistrados, que recebem espléndidos
titulos, para dirigir e administrar as Redu¢oes; mas eles sao incapa-
zes de inovar, ou de punir, ou de dar qualquer ordem sem a expres-
sa autorizagao dos Padres. Pode-se até dizer que eles se sentem glo-
rificados por terem recebido esse vdao poder e aautoridade de portar
varas [as insignias da autoridade]. Dessa forma, Deus nos fez

Principes desta terra.*

Ou, como exclamou Luis de Camdes em Os lusiadas (Canto 4): “O
gléria de mandar, 6 va cobiga!”.

Os jesuitas podem ser absolvidos do pecado da ganancia, do
qual foram freqiiente e injustamente acusados, mas a histéria
mostraque muitos deles eram apegados demais ao poder e reluta-
vam bastante em abrir mao dele. O preconceito racial também foi
responsavel pela atitude de menosprezo com que o clero regular
olhava os padres seculares no mundo nado europeu, como vimos
no capitulo 1.Além dasrelacoes quase sempre dificeis entreasduas
partes do clero, as ordens religiosas freqiientemente divergiam
entre si. A rivalidade entre os franciscanos e os jesuitas, por exem-
plo, atingiu propor¢des perigosas em varios momentos e regioes,
sobretudo noJapaoeno Paraguaidurante oséculoxvil As relagoes
entre os dominicanos e os jesuitas também foram muitas vezes
nada cordiais na Peninsula Ibérica e nos territdrios ultramarinos.
O papado e a Coroa intervieram varias vezes para minimizar essas
rivalidades internas, procurando definir mais precisamente as
esferas das atividades missiondrias de cada uma. Em 1594, por

exemplo, Filipe 11 dividiu o arquipélago das Filipinas em distritos
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missioneiros, atribuindo a cada ordem (agostinianos, francisca-
nos, jesuitas e dominicanos) um campo especifico de acao aposto6-
lica.’ Foi uma iniciativa inegavelmente sensata, mas nao impediu
que frades e jesuitas trocassem comentarios acidos em seus ser-
moes em Manila. E preciso dar o devido desconto a influéncia do
clima tropical nas rea¢des explosivas dos europeus, mas o fato é
que um pregador dominicano denunciou os jesuitas como “os
gatos da Igreja que lamberam toda a nata”. Um outro acusou os
filhos de Inacio de Loiola de terem feito mais mal ao corpo misti-
co de Cristo que os arqui-hereges Lutero e Calvino.®

Do outro lado do mundo, o jesuita Antonio Vieira, orador
sacro da Corte (em Lisboa) e ardente missiondrio (no Brasil)
comentou com sarcasmo, em uma de suas cartas, que os domini-
canos viviam para a Igreja, mas os jesuitas morriam por ela.” Em
sua volumosa correspondéncia escritano Maranhao, encontram-
se inimeras queixas contra o que chamou de “continua e cruel
guerra [dosjesuitas] contraos frades que sao mais irrestritos, mais
arbitrdriosemaiscegos peloegoismonestasterras doqueem mui-
tas outras”® Essa rivalidade nao raro se estendia aos neéfitos e aos
novigos dasvariasordens, 0 que mais umavezacarretou dificulda-
des e embaragos nos campos missiondrios do Extremo Oriente.’

Naio seria justo tentar distribuir culpas e louvores nessas
disputas tao antigas e as vezes tao triviais. Mas, depois de ler uma
quantidade enorme de documentos, publicados e nao publicados,
no cursode quase cinqiientaanos deestudos,tenhoaimpressaode
que, de modo geral, os jesuitas tinham de fato padrdes de compor-
tamento mais elevados e geralmente mais abnegados do que os
missionarios de outras ordens — nem sempre, é claro, e nem em
todas as regides. As autoridades seculares, que se viam inevitavel-
mente envolvidas nessas disputas, admitiram muitas vezes a supe-
rioridade moral e intelectual dos jesuitas, mesmo quando os criti-
cavam com severidade em outros aspectos. Por exemplo, d. Miguel
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de Noronha, quarto conde de Linhares e vice-rei excepcionalmen-
te competente na Asia portuguesa (1629-35), informou a Coroa
que,enquanto muitos frades de Goa eram descomedidos em seus
sermoes, 0s jesuitas costumavam ser mais moderados e se condu-
ziam melhor. Esse testemunho é bastante convincente porque, em
outros aspectos, Linhares era um duro critico do excesso de poder
e influéncia dos jesuitas em Goa."

Nadécada de 1690, o rei Pedro 11 de Portugal comunicou ao
vice-rei da India que, a fim de incentivar o afluxo de missionarios
paraasregioes do além-mar, aqueles que comprovassem ter traba-
lhado durante mais de oito anos consecutivos nos campos missio-
ndrios teriam permissao de voltar a Portugal, se assim quisessem.
Aoacusar o recebimento da ordem, o vice-rei informou ter comu-
nicado seu contetido a todos os superiores de ordens religiosas de
Goa, salvo o provincial dos jesuitas, e explicou: “Quando esses reli-
giosos saem para as missoes, eles consideram o lugar em que exer-
cem suavocag¢do como sua verdadeira pétria. Estou convencido de
que se sentiriam escandalizados caso lhes fosse sugerido que tives-
sem qualquer desejo de voltar para casa, na Europa™."

No que dizrespeitoa América hispanica,ondeosjesuitas che-
garam mais tarde (1566) do que na Asia (1542) ou no Brasil
(1549), eles nunca alcancaram nos vice-reinos do México e do
Peru amesma preponderéncia que tiveram na Asia portuguesa, no
BrasilenoMaranhdo. Na América hispanica, osjesuitastiveramde
competir com os frades das ordens mendicantes que 14 estavam
muito mais firmemente estabelecidos. Entretanto, muitos obser-
vadores abalizados, a comegar por vice-reis e bispos, reconhece-
ram a superioridade dos jesuitas em relagdo a maioria dos frades
mendicantes. Um exemplo de pessoa situada perto da base da hie-
rarquia colonial é o indio peruano Felipe Guaman Poma de Ayala
(c. 1526—c. 1615). Ele nao era mestico, como geralmente se dizia,
mas um puro indio yarovilca, embora tivesse de fato um meio-
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irmao mesti¢o, Martin de Ayala, que recebeu as ordens sacras, fato
rarissimo no Peru do século xv1. Felipe Guaman, em sua descone-
xa e as vezes incoerente Nueva cronica, fez uma analise muito inte-
ressante sobre os vicios e virtudes dos cleros secular e regular no
Peru, com os quais conviveu pessoalmente durante sua longa vida.
Ele ndotinhagrandeadmiragao pelo clerosecular, mas fez extensos
elogios aos jesuitas e um pouco menos aos franciscanos por seu
trabalho espiritual altruista e caritativo. Em contraposi¢ao, criti-
couduramente os dominicanos,os agostinianos e os mercedarios,
que denunciou pela exploragao brutal, gananciosa e imoral dos
seus paroquianos indigenas. Os jesuitas, afirmou Guamédn, eram
nao sé caridosos e desprendidos, como também cultos e excelentes
oradores sacros, “especialmente os espanhdis, festejados no
mundo inteiro e [também)] nesse reino dos indios. Por isso, sem-
pre que um desses santos padres da Companhia de Jesus aparece
numa aldeia ou povoado indigena, todos os indios, homens,
mulheres e criangas, se alegram, pois eles consideram os membros
dessa Ordem como representantes de Deus do Céu”.”

A superioridade relativa dos jesuitas, se é que houve, ndo é
dificil de explicar. Eles eram mais exigentes com os novigos, o
periodo de noviciado era mais longo e tinham o costume de
afastar prontamente os que nao se saiam de maneira adequada.
Amigos e inimigos admiravam o sistema educacional dos jesui-
tas, pelo menos assim foi até o inicio do século xviir. Por isso, as
escolas e colégios secunddrios dos jesuitas atrajam os melhores
e mais brilhantes alunos, principalmente no Império Portugués,
onde sua influéncia, poder e prestigio eram ainda mais fortes
que nos dominios coloniais espanh6is — até serem expulsos por
ordem do marqués de Pombal. Por outro lado, seu forte esprit de
corps e a convic¢ao bdasica de que a Companhia de Jesus era
essencialmente superior as ordens mendicantes nem sempre
foram dissimulados com prudéncia. Ndo é injusto nem ofensi-
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vo dizer que os jesuitas viam a si mesmos relativamente as
demais ordens como um sargento instrutor do corpo de fuzilei-
ros navais norte-americano olha para o Exército dos Estados
Unidos. Mudando um pouco essa analogia militar, poder-se-ia
dizer que a Companhia de Jesus eram as Brigadas da Guarda da
Igreja militante. Nao espanta que tal complexo de superiorida-
de, mesmo que ocasionalmente justificivel, como de fato era,
nao contribuiu em nada para que a organizagao dos jesuitas
conquistasse a estima dos frades ou dos clérigos seculares. Ao
contrério, levou-os muitas vezes a uma atitude de arrogancia
presuncosa,deplorada pelos mais ponderados e, inclusive, certa
vez, pelo superior-geral da Companhia.”’ A arrogancia ajuda a
explicar por que a dissolu¢ao da Companhia de Jesus em 1759-
72 suscitou tao poucos protestos e tao pequena indignag¢do na
Igreja catdlica como um todo.

A MISSAO COMO INSTITUICAO DE FRONTEIRA

A intima ligagdo entre as missoes das ordens religiosas e os
problemas de fronteirada América hispanicafoiotemadeumins-
pirador artigo de Herbert E. Bolton escrito hd cerca de sessenta
anos.Quemleuoartigo certamente serecordara dequeeletratadas
missoes do norte do México e da Califérnia." Essas missoes junta-
mente com as redugdes jesuiticas do Paraguai sao as mais bem
estudadas e, por isso mesmo, as mais conhecidas. A instalagao das
missdes como institui¢des de fronteira foi uma caracteristica da
colonizagdo ibérica em muitas regides e culturas, fato que aborda-
remos sucintamente a seguir.

No império espanhol, a idade de ouro das missdes de frontei-
racomegou com as Ordenanzas sobre descubrimientospromulgadas
por Filipe1rem 1573." O “rei prudente” compreendeu que os domi-
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niosda Coroa de Castela haviam se tornado extensos demais, como
comprovaram a revolta dos holandeses e a guerra inconclusa con-
tra os turcos. A prata da América era indispensavel para financiaras
campanhas militares espanholas no Mediterrineo, na Itdlia e em
Flandres e nao devia ser desperdigada na busca inutil do El Dorado
ou na subjugacao de tribos selvagens em areas improdutivas. Além
disso, ndo se passara muito tempo desde o sepultamento de Bar-
tolomé de Las Casas, e sua influéncia ainda era visivel, assim como
as idéias de seu colega dominicano, frei Francisco de Victoria, hoje
reverenciado como fundador do direito internacional.

As Ordenagdes de 1573 proibiam expedi¢des armadas, ou
entradas, como as chefiadas por Cortéz, Pizarro, Valdivia, Alva-
rado e outros conquistadores cldssicos. A responsabilidade princi-
pal pela pacificagao das fronteiras foi confiada aos missiondrios
das ordens religiosas, secundados, onde se fizesse necessario, por
pequenas escoltas ou guarnigdes militares. O papel desses solda-
dosdevia serapenasdefensivo elimitado a prote¢ao dos missiona-
rios e dos indios das redugoes castelhanas. Logo que uma regiao
estivesse totalmente pacificada e seus habitantes reassentados em
aldeias e comunidades agricolas, os missiondrios deviam transfe-
rir suas responsabilidades ao clero secular e avangar para uma
nova frente no interior. Proibiu-se o uso da palavra “conquista”,
substituida por “descoberta” ou “pacifica¢ao”. Um prazo de dez
anos foi estipulado para a transigdo do nomadismo selvagem a
uma sociedade crista estabelecida, mas o processo normalmente
demorava mais tempo. De qualquer forma, e como jd assinalado, o
clero regular quase sempre relutava para entregar seus novos con-
vertidos aos cuidados dos padres seculares, mesmo quando eles
continuaram a deslocar as fronteiras avangadas de colonizagao.

O apoio mutuo entre a cruz e a coroa na fronteira de pacifica-
¢30 e expansao da América hispanica e nas Filipinas foi facilitada
pelaestruturado Patronato ou Padronazgoreal de Castela. Essains-
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tituicdo transformou os missiondrios em servos a um sé tempo da
Igreja e do rei, ou, como eles diziam, “al servicio de entrambas las
Majestades” (a servigo de ambas as Majestades), como veremos na
préoxima se¢do. Embora os missiondrios e soldados geralmente
trabalhassem em estreita coopera¢ao, alguns dos primeiros afir-
mavam, como fez Las Casas em certa ocasiao, que os segundos nao
eram necessarios. Alegavam que para ganhar a confianga de nati-
vos hostis ou indomados era preferivel que missionarios desarma-
dos trabalhassem sozinhos ou em duplas. Mas esse era o pensa-
mento de uma minoria;a grande maioria dosreligiosos se opunha
aidéia, como indicam alguns exemplos. Padre Francisco de Figue-
roa escreveu que

é um erro e uma precipitacao alegar, por falta de experiéncia, que
(salvo um milagre de Deus) se conseguird alguma coisa digna de
nota pregando e convertendo essa gente “sin escolta y brazo de espa-
fioles™: pois a brutalidade inata e os costumes completamente bar-
baros desses indios exigem a justo titulo que eles sejam primeira-

mente dominados, disciplinados e subjugados.'

Era o que também pensava o padre Manuel Uriate, sJ, quan-
do escreveu, a respeito da missao de Mainaus, num documento de
meados do século XvIir:

Ja faz quasecemanosquea Companhiatenta“reduzir’essesindios:
mas nem o sangue nem o suor de tantos missionarios de Jesus foi
suficiente para fazé-lo sem o apoio do brago secular [...]. Esses bar-
baros nao escutam as vozes dos pregadores do Evangelho a ndo ser

que ougam antes o barulho da pélvora.”

Os primeiros missiondrios jesuitas de Angola e do Brasil
expressaram sentimentos quase idénticos. “Para essa espécie de
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gente”, escreveu do Brasil,em 1563, 0 padre José de Anchieta, “nao
hé melhor pregagao que aespadaeavarade ferro.”"* Dez anos mais
tarde, o padre Gaspar Simdes afirmou em Luanda: “quase todo
mundo aqui estd de acordo em que a conversdo desses barbaros
jamais se fard pelo amor, mas somente depois de té-los subjugado
pela for¢a das armas e tornd-los vassalos do rei nosso senhor”.”
Nao hd nada mais ficil que acumular expressdes de sentimentos
semelhantes nos campos missiondrios da Igreja militante, mas
basta citar mais um. Frei Antonio Margill de Jestis, missiondario
franciscano com larga experiéncia na América Central e no Novo
México no final do século xvi1, afirmou peremptoriamente: “Em
nenhum reino, provincia ou distrito desse vasto continente ame-
ricano, conseguiu-se reduzir indios sem que a prega¢ao do Evan-
gelho e a adulagdo dos missiondrios fossem reforgadas pelo medo
e pelo respeito que os indios tém dos espanh6is”?°

Considerando esses e outros exemplos, o jesuita Constan-
tino Bayle, historiador espanhol do século xx, afirmou que “onde
havia uma guarnigdo militar, o cristianismo foi solidamente
implantado. Onde os missiondrios entraram sozinhos e desarma-
dos, se tornaram martires e, via de regra, nao conseguiram fazer
conversdes”? As excecOes provavelmente foram mais numerosas
do que Bayle admitiu. Afora as missdes guaranis do Paraguai,uma
situagdo reconhecidamente excepcional, em alguns lugares da
América espanhola, do Brasil, Angola e Filipinas, missionarios
desarmados e sem uma retaguarda militar conseguiram obter
resultados duradouros. Além disso, em algumas ocasides, a pre-
sencade tropas espanholas contribuia mais para dissuadir do que
para convencer os nativos a ouvir a “adulacao” dos missiondrios.
Padres alemaes, flamengos e italianos que trabalhavam no Para-
guai, por exemplo, achavam que indios real ou potencialmente
hostis as vezes se dispunham a ouvi-los com mais presteza quan-
do compreendiam que eles ndo eram espanhéis.”2 Em resumo, a
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situagdo variou de acordo com a época, o lugar e a natureza dos
povos envolvidos. Se a pratica usual entre os pioneiros da a¢ao
missiondria era que os padreschegassem acompanhados por uma
pequena escolta militar, em certas ocasides, missiondrios desa-
companhados conseguiram obter resultados bastante sélidos.
Lembremos os exemplos do padre Antonio Vieira, s, numa visita
a serrade Ipiapaba em 1660, do padre Samuel Fritz, sj, numa via-
gem ao alto Amazonas,” de frei Juan de Plasencia, OFM, nas Fili-
pinas,* e de alguns capuchinhos italianos em Angola.”

Trabalhando sozinhos ou, mais comumente, em associacao
com o clero secular, é inegavel que os missiondrios, frades ou jesui-
tas, constituiam o grande esteio do regime colonial nas regides de
fronteira. Era bem mais barato e mais eficiente que sustentar tro-
pas numerosas e custosas. Um vice-rei do México certa vez comen-
tou: “Em cada frade nas Filipinas, o rei tem o equivalente a um
capitdo-mor e um exército inteiro”. A compara¢ao nao era uma
hipérbole; ja observamos que o governador das Filipinas asseve-
rou,em 1787, que “a experiéncia de mais de dois séculos demons-
trou que, em todas as guerras, rebelides e revoltas ocorridas, os
padres responséveis pelas paréquias foram os que mais contribui-
ram para a pacifica¢ao dos descontentes”*

A situagdo na India portuguesa, onde as dreas controladas
pela Coroalusitana eram minimas em comparag¢ao com as vastas
regioes reclamadas pelas duas monarquias ibéricas na América,
erasobmuitosaspectosbemparecida. Emseulivro Conquista espi-
ritual do Oriente (1638), o frade franciscano Paulo de Trindade,
cronistamacauense, escreveu: “As duas espadas do poder civil e do
poder eclesidstico estiveram sempre tdo unidas na conquista do
Orientequeraramente encontramos umasemaoutra.O fatoéque
as armas s6 conquistavam por intermédio do direito que o Evan-
gelho lhes conferia, e a pregacao s6 era util quando acompanhada
e protegida pela for¢a das armas”?
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Da mesma forma que os frades missiondrios e os jesuitas nas
Filipinas relutavam em transferir suas paréquias para as maos do
clero secular, quer de origem crioula, quer de origem filipina, os
pdrocos jesuitas e franciscanos dos distritos fronteiricos de Bardez
e Salcete, contiguos a ilha de Goa, resistiram a idéia de ceder suas
pardquias aos clérigos bramanes, mesmo que eles possuissem, ou
afirmassem possuir, todas as qualificagdes necessérias. O governo
colonial portugués tendia a respaldar as ordens regulares; os vice-
reis e arcebispos de Goa nao confiavam na lealdade dos canarins,
como designavam pejorativamente os habitantes locais, mesmo
que fossem catdlicos devotos ha varias geragdes. Mais uma vez, o
preconceito racial refor¢ou as motivagdes politicas até que os
decretos igualitaristas do marqués de Pombal provocaram uma
mudangade tdtica.”

Em Mogambique, o clero europeu e o clero goense nunca pri-
maram pelo alto nivel intelectual ou cultural, e os frades domini-
canos do século xviiI eram particularmente pouco qualificados.
Apesar disso, tanto os padres seculares quanto os membros das
ordensreligiosastiveram grande influéncia entre os bantos, gracas
ao seu status sacerdotal e ao cardter ao mesmo tempo sagrado e
madgico da religido banta. O calvinista escocés Alexander Hamil-
ton, comerciante ilegal de lingua afiada, escreveu o seguinte co-
mentdrio sobre os bantos da Zambia e do litoral de Mogambique
em fins do século XvI1, que observara pessoalmente:

Elestém troncos e pernasaltose fortes e sioaudazesna guerra.Nao
comerciam com mais ninguém sendo com os portugueses, que
mantém um pequeno nimero de padres ao longo da costa, os quais
apavoram os ingénuos nativos e se apoderam de seus dentes (isto é,
presas de elefantes) em troca de ninharias, e mandam tudo o que

apanham para Mo¢ambique.”
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A fragil posicao dos portugueses nessas regioes so se susten-
tava por causa da atividade dos padres missiondrios e da atuacao
da sociedade laica dos arrendatdrios, que se africanizaram com o
tempo. As guarni¢des militares estabelecidas na ilha de Mogam-
bique, Sena e Tete e algumas outras “pragas” ou fortalezas jamais
ultrapassaram umas poucas centenas de soldados, a maioria for-
mada por degredados enfermos e indisciplinados. Nao fosse aagao
combinada dos padres e dos arrendatarios, a fraca presenga portu-
guesa em Zambia teriaterminado hd séculos.”

Recapitulando: por sucessivas geragdes, os jesuitas e frades
missiondrios constituiram os pilares principais dos dois impérios
ibéricos, a leste e a oeste. Alexander von Humboldt, com sua insu-
peravel autoridade e capacidade de observacio, escreveu a respei-
to da situagdo na Venezuela: “os frades missiondarios e alguns sol-
dados ocupam aqui, como, alids, no resto da América do Sul,
postos de vanguarda na fronteira com o Brasil”*' O papel da Igreja
naconstru¢do e consolida¢gdodoimpério portuguésnaose limitou
as missdes de fronteira, que, por importantes e interessantes que
fossem, eram fendmenos periféricos. Na falta de um volume con-
siderdvel de tropas militares espalhadas por todo o mundo colo-
nial ibérico antes da segunda metade do século xviir, foram os
sacerdotes catélicos que mantiveram a lealdade as Coroas de Por-
tugal e Castela das populagdes peninsulares, criollas, mestigas e
indigenas.

“A SERVICO DE AMBAS AS MAJESTADES :
PADROADO E PATRONATO

Aintimaeinseparavel relagao entre cruzecoroa,tronoealtar,
religidao e império, foi uma grande preocupagao para os monarcas,

ministros e missiondrios. No auge do reinado de Carlos v, um
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poeta de Castela enalteceu o ideal de “um s6 rebanho para um sé
pastor sobreaTerra [...] um monarca, umimpérioe umaespada””
Um século depois, o mais influente jesuita portugués de sua época
e geragao assegurouao monarca que Portugal fora criado por Deus
com a finalidade especifica de difundir a religido catélica romana
pelo mundo inteiro. “E, quanto mais Portugal agir de acordo com
essa finalidade, mais certa e segura serd sua preservagao; quanto
mais distanciar-se dessa finalidade, mais duvidoso e perigoso sera
seu futuro.””

Durante séculos, a unido entre cruz e coroa foi representada
pelainstitui¢ao da patronagem real —a palavra é esta mesmo, ape-
sar de sua associagdo com a escravidao no “Velho Sul” — da Igreja
ultramarina por parte das Coroas ibéricas: o Padroado real, em
portugués, e o Patronato (ou Patronazgo) em espanhol. O Pa-
droadoreal portugués pode ser definido em geral como uma com-
binagao de direitos, privilégios e deveres concedidos pelo papado
a Coroa de Portugal na qualidade de patrocinadora das missoes
catolicas e dos estabelecimentos eclesidsticos missioneiros na
Africa, Asia e Brasil. Esses direitos e deveres provieram de uma
série de bulas e breves pontificios, comecando com a bula Dum
diversas, de Nicolau v, em 1452, e culminando com a Praecelsae
devotionis,de Ledo X, em 1514. Durante muito tempo, aabrangén-
cia do Padroado real portugués no mundo nao europeu somente
teve limites nos direitos, privilégios e deveres andlogos do Patro-
nato real da Coroa de Castela, concedidos por outra série de bulas
e breves papais, das quais a mais importante foi a bula Universalis
ecclesiae, de Julio 11, datada de 1508.%

Um comentarista recente desses decretos pontificios defen-
deu atesede que os papassomente poderiam ter feito aquelas con-
cessoes se tivessem sido enganados de propdsito pelos portugue-
ses a respeito da verdadeira situagdo da Africa ocidental na
segunda metade do século xvii, quando os habitantes negros nao
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eram nem mugulmanos nem inimigos da Cristandade.” A tese tal-
vez se aplique aos primeiros atos do papado em 1452-6, mas por
volta de 1514, se houvesse verdadeiro interesse, o papa poderia ter
informagdes mais acuradas. Poderia também ter se informado
melhor sobre as atrocidades praticadas pelos espanhéis no Caribe,
onde os pacificos indios arawaks de Hispaniola e das Bahamas
estavam em vias de extingao.** O mais provével é que o papado,
para usar uma expressao informal corrente, ndo dava a minima
para o assunto. Os papas do Renascimento, como os Borgias, mais
interessados em assuntos terrenos que nos espirituais, preocupa-
vam-se, sobretudo, com o engrandecimento de suas familias, com
a politica européia, com a ameaga dos turcos no Mediterraneo e
nos Balcas e, depois de 1517, com a ascensao do protestantismo.
Certamente nao se importavam nem um pouco com a evangeliza-
¢30 de terras distantes e desconhecidas situadas além da fronteira
da Cristandade. Sucessivos Vigdrios de Cristo nao viram nenhum
mal em deixar que os monarcas espanhoéis arcassem com as despe-
sas de manutencdo da Igreja militante no além-mar em troca do
privilégio de controld-la. Mesmo quando o papado recebeu infor-
magoes corretas sobre a verdadeira situa¢ao, nao revogou ou anu-
lou os privilégios que concedera tao prontamente entre 1452 e
1514.

Em termos mais especificos, os monarcas ibéricos foram
autorizados pelo papa a: (a) construir e permitir a construgao de
todas as catedrais, igrejas, conventos e ermidas no 4mbito de seus
respectivos padroados; (b) apresentar a Santa S¢é uma pequena
lista de candidatos adequados a todos os arcebispados, bispados e
abadias, bem como encaminhar os postulantes a dignidades e car-
gos eclesidsticos de categoria inferior aos bispos pertinentes; (c)
administrar as jurisdicdes e receitas eclesidsticas, e vetar bulas e
breves papais que ndo fossem primeiramente autorizadas pela
chancelaria das respectivas Coroas. Esses privilégios significavam
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que, na prdtica, todo sacerdote missiondrio, secular ou regular,
somente podia aceitar sua nomeagao sob a condi¢do de ser apro-
vado pela Coroa em questio, e ele dependia dela para seu sustento
financeiro.

O Estado mondrquico, além disso, ganhou o direito de trans-
ferir, promover ou afastar os clérigos; de determinar os limites de
suas jurisdi¢oes; de arbitrar os conflitos de jurisdicao que porven-
tura ocorressem entre membros do clero e o poder civil, e entre os
proprios eclesidsticos. Em varios assuntos, portanto, o clero colo-
nial ibérico podia ser considerado um corpo de funciondriosassa-
lariados do Estado mondarquico, da mesma forma que a Compa-
nhia Holandesa das Indias Orientais e Ocidentais empregava o
clero calvinista. O poder e a influéncia do pulpito — cuja impor-
tanciaeravitalnumaépoca em quenao havia jornais, radio e tele-
visao — foram postos a disposi¢ao do poder real, onde e quando
ele julgasse necessario. Houve decerto alguns clérigos sem papas
na lingua que nao hesitaram em criticar algumas vezes os atos ou
procedimentos da Coroa, mas nao era dificil silencid-los ou afasta-
los imediatamente se o governo o desejasse. Em outras palavras, a
Igreja colonial estava sob o controle direto e imediato da Coroa,
exceto nas questoes de doutrina e dogma.

A relativa indiferenga da maioria dos pontifices do século xv1
para com as missdes ultramarinas, atitude que, por sinal, compar-
tilharamcom olongo Concilio de Trento (1545-63),” nao se trans-
feriuaos papasque os sucederam no século xvil. O papa Urbano vii
(1623-44), principalmente, foi um entusidstico patrono do em-
preendimento missiondrio; pode-se acusa-lo de tudo, menos de
condescendente com as monarquias da Espanha e Portugal.
Durante seu pontificado, as autoridades religiosas de Roma ja
lamentavam a extensao dos privilégios concedidos com prodigali-
dade aos monarcas portugueses e espanhois, que, em varios aspec-
tos, se revelaram muito inconvenientes e, potencial ou efetivamen-
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te, subversores da autoridade papal. No que diz respeito ao impé-
rio colonial espanhol, varios papas sucessivos puderam fazer
muito pouco para evitar a necessidade de lidar com o Patronato
real da monarquia de Castela. A verdade é que o papado foi aos
poucos perdendo terreno quanto a isso, ji que varios juristas cand-
nicos e civis espanhdis, a comegar pelo famoso Juan de Sol6rzano
Pereira (1575-1654), adotaram uma decidida linha de defesa dis
regalias do Estado em relagdo a Igreja (regalismo) durante o reina-
do da dinastia dos Habsburgo. Essa tendéncia se intensificou no
reinado da dinastia sucessora,a dos Bourbon, defendida por lumi-
nares do direito, como Joaquin de Rivadavia, autor do Manual
compendio deel regio patronato (Madri, 1755).

Sob a influéncia do regalismo e do galicanismo francés, os
Bourbon da Espanha reivindicaram o direito de exercer o Patro-
nato, gragas nao so as sucessivas concessoes pontificias, mas como
conseqiiéncia direta de sua soberania. Em Portugal, argumentos
semelhantes foram aventados durante o século xvi,quando a dita-
dura do marqués de Pombal declarou (em 1774) que o rei de Por-
tugal, por sua posi¢ao de chefe supremo da Ordem de Cristo, era
um “prelado espiritual” com jurisdi¢ao e poderes “superiores aos
dos prelados diocesanos e ordindrios das ditas Igrejas no Oriente”.
Nao é necessario dizer que o papado de Roma se recusou a aceitar
essas demandas extravagantes e absurdas, mas sua impoténcia se
tornou patente ao mundo inteiro quando da extin¢ao da Com-
panhia de Jesus nos impérios portugués (1759-60) e espanhol
(1767-9), sem que os respectivos governantes tivessem pedido a
autorizagdo do papa. Na América hispanica e nas Filipinas, o
Patronato real vigorou até as guerras de independéncia. O mesmo
aconteceu com o Padroadorealno Brasil,onde a Santa Sé também
nao conseguiu, ou nao quis, interferir.

Na Asia e na Africa a histéria foi bem diversa. Os frades mis-
siondrios espanhois das Filipinas contestaram as demandas mono-
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polisticas do Padroado portugués no Japao e na China em fins do
século xv1 e inicio do xviI. Aos espanhdis, seguiram-se os italianos
e outros missiondrios que vieram da Europa sob os auspicios da
Congregagao de Propaganda Fide, criada em Roma em 1622 para
coordenar e supervisionar a atividade missiondria no mundo. A
partir de 1658, comegaram a chegar a esses continentes missiond-
rios franceses ligados as Missions Etrangeres de Paris. Durante a
primeira metade do século xv11, as Companhias das Indias Orien-
tais holandesas e inglesas destrogaram completamente o poder
maritimo portugués em dguas asiaticas. Com isso, eliminaram-se
os obstaculos ao envio a qualquer lugar da Asia de missiondrios
nao subordinados ao Padroado portugués, salvo nos modestos
encraves territoriais mantidos pela Coroa portuguesa. Os 28 anos
da guerra de independéncia contra a Espanha (1640-68) e a luta
colonial ainda mais longa e desgastante contra os holandeses
(1596-1663) enfraqueceram a tal ponto os recursos de Portugal
em soldados, dinheiro e navios que as missdes do Padroado se
viram numa situagdo muito precaria. A Coroa portuguesa nao
tinha mais como suprir e sustentar, com seus exiguos recursos, o
pessoal necessario para o prosseguimento das missoes, fato que o
papa Inocéncio X enfatizou, em 1648, a0 padre Nuno da Cunha, sJ,
representante dos jesuitas portugueses em Roma.*®

Apesar de sua situagao verdadeiramente precaria na Europa
e nos territérios ultramarinos, os monarcas bragantinos, que se
diziam “muito altos e muito poderosos”, empreenderam uma
tenaz luta de retaguarda em defesa dos direitos originais do
Padroado que tanto prezavam. Assinalaram, corretamente alids,
que nunca impediram missiondrios de outras nacionalidades de
entrar em qualquer missdo do Padroado, desde que viajassem em
navios de bandeira portuguesa, reconhecessem a jurisdigao da
Coroa portuguesa e dos prelados do Padroado. Mas esses eram
justamente os pontos a que os missiondrios estrangeiros faziam
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objecao. O catdlico inglés Richard Flecknoe, musico e poeta
menor, protegido dorei Jodo1v,recusou a oferta de viagem paraa
India feita pelo vice-rei conde de Aveirasem 1650, sob o argumen-
to de que

um em trés navios portugueses nao retornam asalvo dessa viagem
[...] anavegac¢do em torno do cabo da Boa Esperanga s6 é perigosa
em determinadas épocas do ano, mas eles nunca evitam essas épo-
cas (como eles mesmos confessam), insensatos que sao, péssimos
marinheiros que sio, incapazes que sdo de escolher o melhor

momento para a viagem ou de conservar o navio em bom estado.”

Quarenta e quatro anos depois, um experiente missionario italia-
no fez criticas ainda mais graves a decadéncia do poder maritimo
dos portugueses e a estarrecedorataxa de mortalidade nas carra-
cas e galedes “de carreira da India”. Esse frade declarou que todo
prelado que enviasse um missionario paraa India num navio por-
tugués devia ser considerado culpado de pecado mortal.” Pode
ser que ele estivesse exagerando de propésito, mas ataxa de mor-
talidade nos grandes navios portugueses que faziam o comércio
com as Indias era, de fato, muita alta, por razdes que nio preten-
do discutir aqui. Dos 376 jesuitas que Portugal enviou a China
(via Goa) entre 1581 e 1712, no minimo 127 morreram durantea
viagem." Quanto a missiondrios de outras nacionalidades reco-
nhecerem a jurisdi¢cao e os pleitos do Padroado, muitos foram
expressamente proibidos de fazé-lo pelo governo deseuspaises de
origem.

Apesar da determinagao do papado de reduzir a amplitude
e os privilégios do Padroado portugués depois de 1640, e a des-
peito do apoio dado pela Santa Sé aos seus rivais franceses, italia-
nos e espanhdis nas dreas de conflito de jurisdigao, as exigéncias
da politica européia induziram a Igreja de Roma a contempori-

103



zar com as pretensdes da Coroa de Portugal. Em 1717, o papa
Clemente x1, que tivera atendido seu pedido de auxilio naval aos
venezianos na guerracontra os turcos no mar Egeu, reconheceu
formalmente que os trés bispados chineses de Macau, Pequim e
Nanquim ainda estavam na esfera do Padroado. O pontifice tam-
bém fez uma promessa (que nao cumpriu de todo) de criar trés
novas sedes episcopais na China, nas mesmas condi¢des. A
Gazeta de Lisboa, 6rgao oficial do governo, anunciou exultante
que o rei Jodao v — um defensor obstinado dos direitos do
Padroado — fora confirmado como “o diretor despético das
missdes do Oriente”, mas o jubilo revelou-se prematuro.” A
Santa Sé continuou a nomear vigarios apostélicos para todas as
provincias da China e da Indochina, sem consultar Lisboa. A
maioria dos prelados portugueses que trabalhavam na Asia,
desde o arcebispo de Goa até os escaldes inferiores, foi aos pou-
cos aceitando as decisdes do Vaticano. Na Africa ocidental, onde
os capuchinhos italianos provaram ser os missionarios mais efi-
cientesnasregides interioranas, o governo portugués concordou
em cooperar com os enviados da Propaganda Fide, como fez nas
ilhas de Cabo Verde e Sao Tomé.

Apesar da intensa rivalidade entre o Padroado portugués e o
Patronato de Castela, muitas vezes exacerbada pela xenofobia reci-
proca,também houve situa¢oes em que predominou a coopera¢ao
cordial entre os missiondrios das duas nacionalidades. A missao
jesuitica no Japao, a possessao mais elogiada do Padroado, foi fun-
dada por um basco e dois espanhdis (Francisco Xavier, Cosme de
Torres e Juan Ferndndez). No final do século xv1, os jesuitas espa-
nhdis ainda ocupavam os principais postos de dire¢ao da missao,
excetuando o bispado do Japao, cujo titular era o jesuita portugués
d. Luis de Cerqueira.” No mesmo periodo, o governador em exer-
cicio das Filipinas, Luis Pérez Dasmarinas (1593-6), referiu-se ao
bispo portugués de Malaca, d. Joao Ribeiro Gaio, como extrema-
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mente prestativo e cooperativo, “e despido das excentricidades e
pretensdes de sua nagao”*

E importante notar que os superiores-gerais da Companhia
de Jesus em Roma, a despeito de suas origens nacionais, sempre se
empenharam para dar & Ordem um caréter verdadeiramente
internacional nos campos missiondrios da Igreja militante. E, em
boa parte, conseguiram. Mas essa tarefa foi drdua, especialmente
nos lugares onde estavam envolvidos stiditos portugueses, espa-
nhois e franceses. Os monarcas espanhois e portugueses sempre
foram muito ciumentos com relagao aos direitos e privilégios de
seus respectivos padroados, e Luis XIv jamais cedeu a pressdo de
quem quer que fosse quando se tratava de apoiar os missiondrios
franceses de além-mar, nao importava a categoria hierarquica de
cada um e a localiza¢ao de sua missao. Os superiores-gerais dos
jesuitas em Roma tiveram de enfrentar uma tarefa especialmente
dificil entre 1640 e 1648, quando a rivalidade entre portugueses e
espanhois se tornou mais intensa e mais acerba. A Guerra da
Sucessao espanhola de 1702-15 também foi fonte de constante dor
de cabeca para os superiores jesuitas, pois os Braganga e os Habs-
burgo, catdlicos, tinham se aliado as poténcias maritimas protes-
tantes contra os Bourbon da Franga e da Espanha, catélicos.

Asautoridades da Santa Sé também encontraram muita difi-
culdade para manter uma posi¢ao de equilibrio em meio as pre-
tensoesrivais de portugueses, espanhdis e franceses nas missoes da
Asia. Isso talvez explique uma parte das hesitagdes e reviravoltas
nas decisdes do Vaticano a respeito de determinados problemas,
como o dos ritos chineses. Os cardeais do Colégio da Propaganda
Fide, suscetiveis as mesmas pressoes politicas e nacionalistas, incli-
naram-se peloapoio aos espanhois e franceses contra os portugue-
ses. Essa decisdao levou em conta, em certa medida, razoes de
Estado, mas também uma avalia¢io sobre a qualidade dos missio-
ndrios portugueses, pelo menos na época do influente secretario
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dainstitui¢ao, Francesco Ingoli (1622-49), que era violenta e fran-
camente antilusitano.” Mas apesar das duvidas de Ingoli sobre o
bom ou mau funcionamento do Padroado portugués e do Pa-
tronazgo espanhol, os Vigarios de Cristo ndo se arriscaram a revo-
gar ou anular asbulas e breves originais que fundamentavam essas
instituicoes.

A INQUISIGAO E AS MISSOES IBERICAS

Con el Rey y con la Inquisicion, chitén! [Com o Reie com a
Inquisigao, caluda!] era um ditado muito em voga nos impérios
portugués e espanhol. O assunto evidentemente ndo pode ser tra-
tado como merece neste livro; mas, ja que a Inquisi¢ao foi um
brago da Igreja militante, ultramarina nos dois impérios ibéricos,
valea pena fazer umas breves consideragdes sobre suas atividades.

A Inquisi¢do espanhola na forma que lhe granjeou fama (ou
infimia) foi criada como institui¢do politico-religiosa durante o
governo dos “reis catdlicos”, Fernando e Isabel. O objetivo desses
monarcas era basicamente o de controlar o perigo representado
por grupos dissidentes, tais como os mouriscos recém-convertidos
(aforga) e os “conversos” ou “cristaos-novos” de origem judaica. A
despeito de certa oposigao inicial, principalmente em Aragao, e da
relutancia do papa, o ramo espanhol da Inquisi¢ao logo comegou
aagir acima e além da lei, mas se tornou uma instituigao popular
para o grosso da “velha comunidade crista”

Inicialmente, as fun¢des inquisitoriais no Novo Mundo eram
exercidas por varios prelados. Mas em 1570-1 foram criados dois
tribunais, em Lima e na Cidade do México, com jurisdi¢ao nos
vice-reinados do Sul e do Norte, respectivamente. Do tltimo fazia
parte o arquipélago das Filipinas. Em 1610, foi fundado um tercei-
ro tribunal em Cartagena das [ndias [na Coldmbia]. Mediante um
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edito deFilipe 11, de 1575, oportunamente incluido na Recopilacién
de 1683, 0s indios foram excluidos daalgada da Inquisigao por nao

»

serem considerados “racionais” [“gente de razén”] como os euro-
peus, os criollos e os mestizos. A conversao dos indics era muito
recente para que eles tivessem alcangado o mesmo nivel de conhe-
cimento e compreensio da fé dos demais. Na pratica, porém, ostri-
bunais do México e do Peru tomaram conhecimento de crimes
praticados por indios.

O ramo portugués da Inquisigao foi criado em 1536, por
insisténcia do rei Joao 111 e a despeito de um longo tempo de inde-
cisao por parte da Santa Sé, hesitacao que, alids, somente foi supe-
rada com muito suborno e muita maquina¢iao de bastidores.
Como em Portugal ndo havia uma questao mourisca, a Inquisi¢cao
de Lisboae suas sucursais de Evorae Coimbralogo se concentraram
em perseguir os “cristdos-novos’, também chamados de “conversos”
ou, mais injuriosamente, de “marranos”. Os tribunais espanhéis e
portugueses instauraram processos contra heresias protestantese
outras, contra a bruxaria, feiticaria, bigamia, sodomia e desvios
sexuais. Além disso, praticaram uma rigorosa censura contra a-
palavra escrita, especialmente em Portugal. Os protestantes
nuncaexistiram em niimero suficiente na Peninsula Ibérica para
seremconsideradosumaameaca.Os delitos sexuaisndoeramtra-
tados com mais severidade pela Inquisi¢ao do que pelos tribunais
civeis. E, em comparag¢do com os cagadores de bruxas da Velha
Inglaterrae da Novalnglaterrado século xvii, osinquisidoresibé-
ricos do mesmo periodo parecem ter agido de modo bem mais
esclarecido comrelagao a bruxaria e a feitigaria.*Toda a for¢a dos
inquisidoresibéricos se concentrou na prisdo e acusagdo judicial
dos criptojudeus [ou “cristaos-novos”], no Velho ou Novo
Mundo. A Inquisi¢do portuguesa nunca estabeleceu um tribunal
no Brasil ou na Africa,limitando-se aenviar visitadores periodica-
mente a essas regides, mas instalou um tribunal em Goa, em 1560,
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com jurisdi¢do sobre toda Asia e a Africa ocidental. O tribunal de
Goa subordinava-se ao inquisidor-geral de Lisboa, enquanto os
tribunais da América espanhola estavam sob a jurisdigdo da
Supremaem Madri. Apesar de a Inquisi¢ao espanhola ter adquiri-
do mais notoriedade histdrica, sua equivalente portuguesa era
considerada maisrigorosa e cruel pelos que tiveram a infelicidade
de experimentar o peso das duas institui¢des.*

O nimero dos que morreram na fogueira nos autos-de-fé é
insignificante se comparado com as vitimas da “solugao final” de
Hitler nas camaras de gas, dos campos de concentragao de Stalin e
outrasatrocidades totalitdrias contemporaneas. As piores caracte-
risticas dos processos judiciais da Inquisi¢ao erama recusa de reve-
lar aos réus os nomes de seus acusadores ou de indicar-lhes a
extensdo das provas que pesavam contra eles, e as pressoes para
fazé-los incriminar, quase sempre sob tortura, outras pessoas,
comegando por suas préprias familias. Umenviado inglésa Lisboa
escreveu em 1682:

Pais e maes, maridos e esposas, irmaos e irmas sao torturados até
que, por confissao, se tornam testemunhas contra os outros; e nin-
guém sabe quais dos outros estdo presos; e a nao ser que cada um
confesse todoato particular de judaismo que cometeu, a confissao
nao servird paranada. Como esse procedimento parece muito cruel
por um lado, os inquisidores dizem, por seu lado, que nenhuma
outracoisapode revela-los, porque eles professam exteriormente a

religido catélica romana, e sé raramente sao circuncidados.*

Os métodos daInquisi¢do para obter provas valorizavam especial-
mente as atividades de informantes, mexeriqueiros e caluniadores.
Para vingar-se de um desafeto particular, bastava denunciar um
homem por mudar de camisa, ou uma mulher de vestido, numa
sexta-feira a noite.
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O auto-de-fé seguiu os mesmos procedimentos em todo o
mundo ibérico. O relato abaixo de uma testemunha que presen-
ciou uma dessas cerimdniasem Lisboa no dia 31 demargo de 1669
é bem tipico.

Havia trés grupos de cristaos-novos: primeiro, o daqueles contra os
quais nao havia provas suficientes e que foram dispensados depois
do pagamento de taxas. Esses chegavam vestidos com um hébito
preto e carregando uma vela nas maos. Os do segundo grupo, que
chegavam vestindo capas amarelas com uma cruz vermelha, eram
acusados e condenados da seguinte forma: “Os deputados do Santo
Oficio da Inquisigdo etc., considerando que N foi batizado cristao e
estava obrigado de viver de acordo com a religiao catdlica, viveu de
acordo com a Lei de Moisés e espera salvar-se por causa disso, e
prova estd em vestir uma camisa limpa nas noites de sexta-feira,
jejuar aos siébados até a noite e ndo comer carne de porco, de lebre,
de coelho ou de peixe sem escamas (sdo estas as tinicas provas),”
declaramos que ele é judeu. Mas como ele confessou seus crimes e
promete obedecer no futuro ao papa e a Igreja catdlica, é condena-
do somente a perder todos os seus bens”. Imediatamente, ele faz as
promessas correspondentes, e depois com o toque de uma haste na
cabegaeaaspersio de um pouco dedguabenta, ele se tornaumbom
cristao. Do terceiro grupo,sé houve um pessoa, um padre,que che-
gou dentro de um casaco flamejante, com um retrato na parte da
frente (que depois serd pendurado na igreja dos dominicanos). As
provas de seu judaismo eramiguais s outras, sd queacrescentaram
que ele tinha confessado que acreditava que um homem podia sal-
var-se por uma ou outra Lei, e que, por isso, ele as vezes obedecia a
uma, as vezes a outra. No que entdo o declararam um apdstata, e ele
devia ser degradado, perder toda a sua propriedade e ser punido de
acordo com as leis; em execugao dessa sentenga, ele foi degradado e

entregue a justica secular, que o levou ao seu tribunal, onde os jui-
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zes lhe perguntaram se ele preferia morrer na Lei de Moisés ou na de
Cristo, e ele respondeu na Lei de Cristo, conforme sempre tinha
vivido. Ele foi entdo sentenciado a morrer na fogueira e suas cinzas
jogadas norio, e seu nome devia ser infame; e a sentengafoiimedia-
tamente executada. Mas, como ele disse que queria morrer como

cristao, foi estrangulado primeiro.”

O relato dessa testemunha ocular traz a tona um ponto que
sempre passou despercebido, pelo menos até recentemente.
Muitos, talvez a maioria, desses “cristios-novos” oscilavam entre
as duas religioes, e praticavam ora uma, ora outra, as vezes as duas
simultaneamente. E a razdo disso era uma genuina incerteza ou
indecisao sobre qual delas era a verdadeira religido, ou se, na prati-
ca, era possivel concilid-las (como fez 0 homem do relato acima).
Osregistros da Inquisigao portuguesa sobre o Brasil e Goa contém
vérios indicios desse tipo de vacila¢ao. Presumo que seja possivel
encontra-laigualmente nos documentosrelacionados com a Amé-
rica espanhola.”

A fobia antijudaica que caracterizou os perseguidores, reli-
giosos ou leigos, evidencia-se de modo impressionante e odioso
nos sermoes proferidos durante os autos-de-fé. Muitos eram
impressos em folhetos que obviamente ganhavam ampla circula-
¢a0. Osleitores que se interessarem em obter uma amostra da pro-
fundidade do fanatismo, do preconceito racial e da brutalidade
bestial dos clérigos encontrarao uma excelente introdugao num
artigo definitivo escrito pelo saudoso professor E. Glaser.*

Um aspecto que se destaca na nauseante monotonia dessa
literatura de 6dio, mas que o professor Glaser nao mencionou, é o
papel das mulheres na transmissao da tradi¢do do criptojudaismo
nas familias de cristaos-novos. Ficamos com a impressao de queas
maes e avos eram quem habilmente ensinavamas doutrinasaosseus
filhos e netos (todos, é claro, batizados e criados na pratica do cato-
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licismo) quando eles atingiam a idade da razao. A comprovagio
estatistica dessa impressdo somente se fard quando forem publica-
das as centenas de documentos sobre os processos da Inquisi¢cao
guardados nos arquivos da institui¢ao. A posi¢ao das muiheres no
judaismo era tao subordinada quanto em todas as religioes supe-
riores de que nos fala Arnold Toynbee, masessasubordinagaonem
sempre as impediu de se apegarem aos vestigios de seus ancestrais
com maior zelo do que os homens da familia.”

Vestigios eram decerto tudo de que eles podiam se lembrar no
século XVvII nas regides em que os criptojudeus nio tinham ne-
nhum acesso as sinagogas e as praticas culturais judaicas. Um pre-
gador cristdo zombava dos “marranos” por conhecerem nao mais
que uns quatro ou cinco preceitos de um total de 613 que deviam
respeitar como judeus ortodoxos. O bispo portugués Amador de
Arrais censurou 0s “cristdos-novos” por nao serem nem cristaos
verdadeiros nem judeus verdadeiros, porque nao observavam
nenhuma dessas religides em sua pureza ou integridade. Ten-
tando praticar as duas ao mesmo tempo, eles apenas se tornavam
duplamente heréticos.”* Alguns rabinos ortodoxos com certeza
concordariam com a opinido do bispo, pois, com a morte da pri-
meira geragao dos novos convertidos ao cristianismo, seus des-
cendentes ficaram sem acesso aos textos hebreus e sem a possibi-
lidadede preservar e observar a Lei de Moisés em sua integralidade.
O progressivo enfraquecimento da tradi¢ao oral com o desapa-
recimento de geragdes sucessivas e o ambiente cultural domina-
do pelo catolicismo romano em que eles viveram, do nascimen-
to a morte, foi aos poucos privando os “cristios-novos” dos
vestigios mais elementares de sua religido ancestral — como o
nome de seu Deus, Adonai, a crenca de que Jesus foi um homem
comum e nao o Messias, e as datas de algumas festas do ritual ju-
daico, como a do Purim e do Pessach. A doutrinagao catdlica das
criangas nas escolas e a inevitdvel freqiiéncia as missas, festas e dias
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santos nao deixaram espaco, via de regra, sendo a uns poucos e
secretos desvios das praticas cristas. S6 escapavam disso os que
podiam viajar ao exterior evisitarlugares onde o judaismo era pra-
ticado as claras ou relativamente tolerado (Amsterda, Rouen,
Cochim etc.), o quelhes possibilitava renovar o conhecimento de
sua fé. Alguns homens se submetiam ao ritual da circuncisao nes-
sas cidades, masa decisdo os expunha a perigos se tivessem a inten-
¢30 de voltar a uma nagdo ibérica ou a um de seus povoamentos
coloniais.

Vimos que os inquisidores também instalavam processos por
atos de sodomia ou desvios sexuais de natureza homossexual ou
heterossexual, os quais geralmente investigavam em detalhes. Nao
sei dizer se a razdo disso era uma curiosidade lasciva ou outro
motivo qualquer. Na era da “liberag¢do gay”, nem sempre é facil
lembrar a absolutaaversao com que europeus de todos os credos e
classes consideravam — ou diziam considerar — o “pecado nefan-
do”, como o denominavam os portugueses. Para catélicos e protes-
tantes, o “pecado nefando” era um crime que merecia a pena de
morte. Essa atitude era completamente estranha as sociedades
asidticas e amerindias, e fonte inevitdvel de embaragos paraas pré-
dicas cristas. Essa mesma atitude levou as atrocidades praticadas
no mundo colonial ibérico, tais como a execu¢ao de Turan Shah,
que reivindicava o trono de Ormuz, em Goa, em 1607, e 0 massa-
cre, ordenado por Vasco Nufiez Balboa, de quarenta travestis que
faziam parte do entourage do cacique Quaregaem 1513.%

Nos niveis inferiores da hierarquia social, os inquisidores
eram as vezes mais tolerantes com os acusados de delitos sexuais.
Documentos contendo as confissdes ouvidas pelo visitador da
Inquisi¢ao em Pernambuco, em 1594-5, mostram que o sexo anal,
praticado por hetero ouhomossexuais, era o pecado mais comum.
Mas os inquisidores ndo parecem ter se interessado muito pelos
hébitos sexuais dos negros escravos, pois os consideravam semi-
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pessoas, ou mesmo nao-pessoas, cuja salvagao espiritual era pro-
blemadtica e sem nenhuma importancia.*

Outra significativa fun¢ao do Santo Oficio foi a censura de
livros e manuscritos pertencentes a bibliotecas particulares ou
publicas. A sede em Roma e as representagdes espanhola e portu-
guesa da Inquisi¢do publicaramlistasde livros proibidos, dos mais
variados temas e contetidos, e delassempre faziam parte textos de
livres-pensadores ou de hereges aolado de escritores catélicos pra-
ticantes. Entre as obras censuradas estavam pegas do teatrélogo
Gil Vicente, textos do cronista Jodao de Barros e de um escritor reli-
gioso, frei Luis de Granada, op. Um argumento que as vezes se usa
équealnquisi¢aondo foiumabarreira paraa producao intelectual
e para o pensamento original, pois a Idade de Ouro da literatura
espanhola coincidiu com os anos de mais intensaatividade inqui-
sitéria. A tese é duvidosa. O objetivo da Inquisi¢ao na Espanha e
em Portugal ndo foi meramente o de preservar a pureza e a orto-
doxia teoldgica, mas eliminar toda nova idéia que pudesse amea-
¢ar ou desacreditar os dogmas da religiao catélica ensinada na
Peninsula Ibérica.””

Além do mais, a tripla censura praticada pela Coroa, pela
Igreja e pela Inquisi¢ao sobre todos os manuscritos encaminhados
para publica¢do depois de 1536 impds uma barreira que deve ter
desestimulado muitos autores, principalmente em Portugal, onde
acensura era mais rigida que na Espanha. Frei Francisco de Santo
Agostinho de Macedo, OFM, um inquisidor portugués que traba-
lhou para o Santo Oficio na Itdlia e na Espanha, observou com
certaindulgéncia em 1645:

Avigilancia [daInquisi¢ao] na investigacdo e detec¢ao dedoutrinas
suspeitas é inacreditdvel; e sempre foi assim nesse reino, onde os
manuscritos tém de ser revisados com tanta freqiiéncia e aprovados

por tantos censores com tamanho rigor que essa é uma das razdes
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pelas quais se publicam tao poucos livros neste pais; e suas listas de

livros proibidos sao as mais detalhadas e mais exatas.”

O obscurantismo portugués foi certamente exemplar nessa
épocaedurante muito tempo depois. Enquanto os monarcas espa-
nhois permitiram o funcionamento de graficasem suas possessoes
ultramarinas desde relativamente muito cedo (no México,a partir
de 1539; no Peru, desde 1584; nas Filipinas, desde 1593), os reis
portugueses s6 aprovaram o funcionamento de uma imprensa
colonial em Goa durante um século (c. 1556-¢. 1676). Vérias ten-
tativas de iniciar uma imprensa no Brasil colonial (em 1706 e
1749) foram rapidamente frustradas pelo governo portugués. Foi
sé depois davinda da familiareal para o Brasil,em 1808, que se per-
mitiu o funcionamento daimprensana coldénia. Quando pediram
ao marqués de Pombal que examinasse a possibilidade de restabe-
lecer a imprensa em Goa, ele bruscamente rejeitou a sugestao. Por
causa disso, os missiondrios portugueses no Brasil e na Africa
tinham de enviar seus catecismos, gramaticas e dicionarios a Por-
tugal para censura, impressao e publicacao, um processo caro e
demorado do qual seus colegas espanhdis geralmente conseguiam
escapar. Os missionarios estabelecidos na Asia podiam, as vezes,
mandar imprimir suas obras em cidades como Pequim, que esta-
va fora do controle portugués e da vigilancia do Santo Oficio, mas
nesses lugares havia falta de maquinas impressoras.

A “idade de ouro” dos inquisidores ibéricos — se é possivel
usar essa expressdao no caso do Santo Oficio — coincidiu mais ou
menos com o século xviL. Este foi seu periodo de médxima influén-
cia e atividade, em Madri ou no México, em Lisboa ou na “Goa
dourada” No século xv1i1, o desenvolvimento do regalismo e do
racionalismo, a expansao do Iluminismo em suas varias formas e
as politicas dos primeiros-ministros anticlericais em Madri (o
conde de Floridablanca) eem Lisboa (0 marqués de Pombal) con-
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vergiram para barrar a influéncia, o poder e o prestigio dos ramos
ibéricos daInquisicao,a partir de 1750. Um sintoma desse declinio
foi o fato de que, por voltadessa data, um inquisidor portugués foi
responsavel pela reedi¢do clandestina do livro de Luis Antonio
Verney, Verdadeiro methodo de estudar (1751). Esse livro fazia cri-
ticas severas ao obscurantismo clerical, e sua primeira edigao, cin-
co anos antes, fora proibida, confiscada e destruida pela Inquisigao
portuguesa. Além disso, a puni¢ao para o infrator limitou-seauma
leve reprimenda.” Por outro lado, as reiteradas proibi¢des da
importacao de livros subversivos e heréticos para a Espanha e a
América portuguesa passaram a ser quase sempre burladas. No
ultimo quarto do século xvii1, as proibigoes ja eram quase inope-
rantes. Muitasbibliotecas particulares, inclusive as de padres cat6-
licos, possuiam livros escritos pelo huguenote Pierre Bayle, pelo
polemista radical Abbé Raynal e outros precursores e seguidores
tipicos dos filésofos franceses. E certo que esses livros nao tinham
ampla circulagdo, pois a maioria da populagao era analfabeta,
principalmente no Brasil; mas as revolu¢oes bem-sucedidas
comeg¢am “de cima”, e nao “de baixo”.®

Resumindo os quatro problemas de organiza¢ao discutidos
neste capitulo, poderiamos, talvez, arriscar algumas conclusoes
provisérias. Embora a animosidade entre o clero secular e o clero
regular nao fosse necessariamente um impedimento a cooperagao
reciproca, e até promovesse uma saudavel rivalidade entre os dois
setores da Igreja, quase sempre deu origem a estéreis conflitos
internos. Por outro lado, a Missao como uma institui¢ao de fron-
teira foi, de modo geral,muito bem-sucedida, sobretudo nas par-
tes mais remotas da colonizac¢do ibérica das Américas. O patroci-
nio das duas Coroas ibéricas identificou a Igreja com o Estado nos
séculos xviI e xvlil, e culminou com o exagerado regalismo dos
Bourbon e dos Braganga. A percepgao que a distincia temporal
nos permite revela que ndo se pode deixar de considerar o regalis-
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mo como nocivo asatide espiritual da Igreja ultramarina. Cadalei-
tor, dependendo de suas filiagdes religiosas, podera adotar ou nao
uma atitude moderna em face da Inquisi¢ao. Mas, mesmo aqueles
que como eu consideram a Inquisi¢ao uma instituicao odiosa,
devem reconhecer que o tempo de seu grande poder ji terminara
por volta do final do século xvi.
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4. Um balan¢o nao definitivo

O leitor que acompanhou até aqui minha anélise sobre a
expansdo e a consolidagao do cristianismo militante ibérico nos
territdrios ultramarinos talvez esteja se perguntando qual foi, afi-
nal, o resultado de tudoisso. Sera que valeu a pena? Os missiond-
rios conseguiram realizar tudo o que se propunham? Se nao, por
quais motivos? Até que ponto foram obrigados a transigir com as
crengas e ritos indigenas?

Provavelmente, as convicgdes religiosas que o leitor porven-
tura tenha poderao influir em seu julgamento. Além disso, alguns
campos missiondrios foram estudados mais a fundo do que
outros. Se hoje temos acesso a uma quantidade consideravel de
documentos impressos, muitos mais permanecem nao publicados
nos arquivos de Roma, Lisboa, Madri, Sevilha, Goa, México e
outros lugares. Considerando o estado atual do conhecimento his-
térico e a posi¢ao da Igreja catélica num mundo em rdpida trans-
formacao, s6 podemos propor conclusdes nao definitivas. Mas é
possivel fazer algumas ilagdes muito provisérias a respeito de trés
problemas principais e permanentes: (a) a quantidade e a qualida-
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de das conversdes realizadas pela Igreja militante; (b) a persistén-
ciadaidolatria e de umcristianismo sintético; (c) os fluxos e reflu-
x0s do entusiasmo missionario.

A QUANTIDADE E A QUALIDADE DAS CONVERSOES

Pouco antes de deixar Malaca e viajar para o Japao,emjunho
de 1549, sao Francisco Xavier escreveu uma carta para os missio-
ndrios jesuitas nas ilhas Molucas dando-lhes orientagdes sobre
como deviam se corresponder com seus superiores na Europa. Eles
deviam fornecer um relato minuciosodo trabalho de conversao, “e
déem a conhecer fatos edificantes; e cuidem de nao escrever sobre
assuntos que nao sejam edificantes [...]. Lembrem-se de que mui-
tas pessoas vao ler essas cartas, portanto, escrevam-nas de forma a
nao desedificar ninguém”' Essa exigéncia foi, de modo geral, estri-
tamente obedecida, sobretudoquandoascartaserelatérios se des-
tinavam a ampla circulagao ou publicagdo. Caso contrério,as admi-
nistragdes centrais das ordens em Roma, Lisboa ou Madri se
incumbiam deeditéd-lasantesdeliberar sua circulagao ou publica-
¢ao. Essas cartas censuradas com rigor e cuidadosamenteeditadas,
apesar de valiosas, devem ser usadas com certa prudéncia.

Escritas para conseguir apoio e despertar interesse no traba-
lho missiondrio, as cartas geralmente dao a impressao de que as
coisas iam melhor do que de fato acontecia. Falam de uma abun-
déncia de indigenas convertidos, todos inteligentes e excepcional-
mente devotos. Os argumentos dos pagaos sio sempre derrotados
no confronto verbal com os cristaos em geral e com os missiond-
rios em particular. Nota-se nas cartas um tom comum de otimis-
mo que muitas vezes beira o triunfalismo. Fica-se com aimpressao
de que converter milhares de pessoas era uma coisa relativamente

simples, desde que houvesse um niimero maior de missiondrios
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para ajudar na colheita de uma safra que parecia promissora. A
conversao do soberano local, fosse ele o grao-mogol Akbar, o
imperador manchu K’ang-hsi, o “imperador” de Monomotapa,
ou mesmo o dalai-lama do Tibete, é apresentada como uma clara
possibilidade, permitindo assim entrever a gloriosa conversao de
todos os stditos, como aconteceu com o imperador Constantino.
De modo geral, os missiondrios de outras religides seguiram o esti-
lo dos jesuitas e pelos mesmos motivos — para edificar os fiéis nos
paises de origem e incentiva-los a se apresentar como voluntérios
para as missoes ultramarinas.

A combinacio dessa euforia evangelizadora com um pendor
pelos nimeros inteiros e uma tendéncia a usar a tabuada de mul-
tiplicagao quase sempre resultou no calculo exagerado do total das
conversoes realizadas. Normalmente nao se fazia nenhuma distin-
¢a0 entre os cristdaos praticantes que tinham um razoédvel conheci-
mento da religido e aqueles cujo cristianismo era apenas nominal.
Mais cedo ou mais tarde, as conversdes em massa seguiam-se apos-
tasias em massa nas regides onde nao era possivel recorrer ao po-
der laico para proteger o poder espiritual, ou onde os soberanos
nativos (ou o proprietdrio de terras) perseguiam seus suditos cris-
taos (ou seus arrendatdrios). Por outro lado, nas regides efetiva-
mente colonizadas ou dominadas, como as vastas dreas da Amé-
rica espanhola, as autoridades eclesidsticas e civis se aliaram para
manter os recém-convertidos sob controle.

Lembrando mais uma vez o aforismo de Hilaire Belloc de
que “toda generalizagao é falsa, inclusive esta”, arrisco-me a for-
mular algumas generalizagdes sobre as conversdes na regiao da
“Asia portuguesa”, desde o cabo da Boa Esperanga até o Japao. Os
mugulmanos e os judeus, salvo raras e insignificantes excegoes,
permaneceram refratarios ao proselitismo cristao, exceto apenas
noslugaresem quea conversao foiimposta a for¢a,comonocasodas

mulheres mugulmanascapturadasna guerra. O mesmo se passou
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com os hindus, no que diz respeito as castas superiores. Uma
importante exce¢ao foi a conversao da grande maioria dos habi-
tantes de Goa e dos distritos adjacentes, inclusive dos bramanes,
obtida mediante uma politica de carrot-and-stick [recompensas e
punicdes] entre 1540 e 1570.> Da mesma forma, os budistas da
escola hinaiana (“pequeno veiculo”) permaneceram em geral
indiferentesa catequese cristd em Burma, Sido, Laose Camboja. Os
adeptos da escola mahaiana (“grande veiculo”), no Japao e na
China, foram mais receptivos a mensagem do Evangelho, embora
eu nao saiba explicar por qué. Regiodes divididas culturalmente,
como o Ceildao, com sua mistura de hindus tAmiles e budistas cin-
galeses, também nao foram solos estéreis, provavelmente porque
os portugueses destruiram seus templos e expulsaram seus sacer-
dotes.

Eu arriscaria um palpite de que o total de cristdos nunca foi
superior a 300 mil, quer no Japao do século xvi, quer na China do
século xv11, os anos de ouro de cada uma dessas missoes.> O nime-
ro decristaos na prépria “India portuguesa” dificilmente chegou a
mais de 200 mil, havendo no médximo uns 100 mil no Ceildo (Sri
Lanka) na época de auge do dominio portugués na ilha. Nas Fili-
pinas, quase cinqiienta anos de intensos esforcos catequéticos
resultaram em cerca de meio milhdo de cristaospor volta de 1622*
e na firme implantacao dos alicerces do cristianismo no arquipé-
lago, exceto nas ilhotas islamicas de Mindanao, Jolo e Sulu. No
Vietna do Norte e do Sul, pode-se calcular um niimero em torno
de 300 mil cristaos em 1660.

Naio faz sentido estimar niimeros para a América espanhola,
onde as condigoes eram muito diferentes das que predominavam
na Africa e na Asia. Na América, 0 dominio espanhol garantiu uma
cristianizagao rapida e completa dos povos indigenas nas regioes
conquistadas, pelo menos aparentemente.

Mais importante que a quantidade de indigenas convertidos
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eram suas caracteristicas qualitativas. No Oriente ou no Ocidente,
o problema nao foi nada simples. E evidente que muitos adultos
batizados em massa em lugares tdo distantes e diversos quanto o
México dos astecas e a Goa dos hindus haviam se tornado cristaos
apenas nominalmente. Os missionarios, pelo menos alguns deles,
ndo tinham ilusdes a esse respeito. Apesar disso, conforme a decla-
racao em 1522 de um dos primeiros prelados de Goa, o bispo titu-
lar de Dume, mesmo que nao se pudesse esperar muito da primei-
ra gera¢ao dos convertidos, um intenso trabalho de doutrinagao
poderia fazer com que seus filhos viessem a ser bons cristdos, e
depois, a cada geragao sucessiva, as raizes da fé se tornariam mais
fortes.’ Foi justamente isso que aconteceu em muitas regides, em
especial naquelas submetidas ao controle efetivo dos espanhdis.
Damesmaformaquena Europa, os descendentes dos saxdes, teu-
toes e eslavos, originalmente convertidos a for¢a ao cristianismo,
com o tempo se tornaram cristaos fervorosos; na regiao central do
México e nas ilhas de Goa, seus habitantes comecaram a se apegar
areligiao que fora imposta de modo nada ameno aos seus antepas-
sados. Nessas circunstdncias, era inevitdvel que surgissem versoes
sincréticas do cristianismo. Antes de nos determos nesse aspecto,
convém examinar alguns métodos questiondveis de conversao
usados pela Igreja militante.

Jdmereferiao fato de que, nos relatérios que mandavam para
aEuropa, os missiondrios costumavam acentuar o fervor, a docili-
dade e a adaptabilidade dos indigenas convertidos. No entanto, na
correspondéncia confidencial que trocavam entre si, ou com seus
superiores hierdrquicos, ou com as autoridades laicas, eles eram
geralmente mais sinceros. Quando o governo espanhol, por
influénciadeBartolomédeLas Casas e seus partiddrios, cogitou da
hipé6tese de considerar as ilhas e as terras continentais do Mar
Oceano como territério para um império puramente espiritual,
dispensando a presenca de numerosos conquistadores e coloniza-
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dores, um grupo de influentes teélogos de Lima reagiu violenta-
mente a essa idéia tao utdpica. Alegaram que, na auséncia de uma
sélida colonizagao, os amerindios logo se rebelariam e retorna-
riam as antigas prdticas iddlatras, pelas seguintes razoes: (a) por-
que nasceram e se criaram na idolatria; (b) por causa dos métodos
errados que tinhamsido usados para converté-los ao cristianismo;
(c) por causada“severidade, daservidaoe da desenfreada 4nsia de
poder”de que eram vitimas; (d) por causa do “efeito persuasivo do
Demonio, que continua a iludi-los com a va esperang¢a de que os
espanhois abandonarao esta terra, e que ai eles voltarao a ser, como
antes, seus donos e senhores”*

Essa era a opiniao da grande maioria dos que se dispunham a
pensar no assunto; e foi o pretexto levantado para justificar o
poder imperial no mundo colonial ibérico. Apesar dos abusos e
maus-tratos infligidos aos indigenas convertidos sob o dominio
das Coroas de Castela e de Portugal — e nao raro seadmitia que os
abusos eram muitos e graves —, nada podia justificar uma retira-
da do poder colonial, porque a conseqiiéncia seria a recidiva ou a
destruicao das comunidades indigenas cristas criadas sob sua
influéncia e prote¢ao. Em um famoso sermao para seus compa-
nheiros missiondrios no Maranhdo (1657), o padre Antdnio
Vieira, 5], fez uma alegoria entre o cristao europeu e o amerindio,
comparando o primeiro a uma estdtua de méarmore e o segundo a
uma estatua de murta. A estdtua de marmore é mais dificil de fazer,
pela dureza e resisténcia da matéria; mas, depois de feita, ela sem-
pre conservaamesma forma. A estituade murta é mais facil de for-
mar, pela maleabilidade de sua matéria, mas é preciso que o jardi-
neiro cuide de poda-la sempre, para que se conserve. Se ele deixa
de tratd-la, em poucos dias brota um ramo, e mais outro e outro,
que crescem rapidamente, deformando o que pouco antes era uma
figurahumana.”Nem algreja nem a Coroa podiam cogitar da idéia
deabandonar uma comunidade crista, uma vez criadas suas raizes.
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O rei Filipe 11, quando aconselhado a abandonar as ilhas Filipinas
por representarem um fardo econdémico intermindvel para a
Coroa de Castela, retrucou que jamais o faria enquanto la perma-
necesse um s mosteiro cristao.’Os monarcas portugueses da Casa
de Bragan¢a tomaramamesmaatitudequando seu império india-
no desmoronouante osataques dos hereges holandeses (1640-63)
e dos maratas indianos (1737-40), e alguns estadistas recomenda-
ram que eles parassem de ter prejuizo numa situa¢ao perdida.

A crenga de que, uma vez batizadas e convertidas, as pessoas
se tornavam catdlicas praticantes e nao se toleraria nelas nenhuma
apostasia ou renegacdo da fé, a despeito dos meios usados para
obter sua conversao, levou certamente a sérios abusos. Apesar de a
doutrina da Igreja condenar de modo geral o emprego da forga
para obter conversdes, métodos violentos foram usados e justifica-
dos pelo preceito biblico de compele eos entrare, “forga-os a entrar”
(Lucas 14: 16-24). Nao estou dizendo que habitualmente se obti-
nham conversdes pela for¢a da espada, ou pelo som da espingarda,
embora isso as vezes ocorresse, e 0s escravos fossem batizados de
modo sumadrio, sem nenhuma preparag¢ao anterior.” O procedi-
mento mais comum era a repressao ou expulsao dos sacerdotes
indigenas, a destrui¢ao de templos “pagaos”, astecas, maias, hindus
ou budistas; a interdi¢ao ou destrui¢ao pelo fogo de todos os tex-
tos sagrados nativos e a proibi¢ao de todas as formas de procissao,
rituais e servigos religiosos, exceto os da Igreja catdlica, ou o que
pudesse ser tolerado, muito a contragosto, em recintos privados
(como, eventualmente, as cerimdnias hindus de casamento). Esse
“rigor da misericérdia”, como as vezes diziam, equivalia, na reali-
dade, ao uso da for¢a, especialmente quando era complementado
pela obrigatoriedade de assistir a aulas de catequese. Privados de
seus sacerdotes, mulds, xamas ou pajés, e impedidos de praticar
abertamente os ritos e cerimonias da religido de seus ancestrais,

criou-se um vacuo religioso e cultural nas comunidadesindigenas
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subjugadas. Esse vacuo sé poderia ser preenchido pela conversao
ao catolicismo ou pela pratica secreta de formas sincréticas do cris+
tianismo.

Embora alguns missionarios nao aprovassem o emprego de
métodosequivocos ou coercitivos,outrosmembrosda Igreja mili-
tante tinham menos escripulos a esse respeito. A crer no testemu-
nho sob juramento de dois dominicanos espanhéis, um abuso
particularmente grave ocorreu na “Goa dourada” na virada do
séculoxvipara o xvil. Os batismos em massa eram préticas corri-
queiras haviamuito tempo; mas as duas testemunhasocularesale-
garam que essas cerimdnias tinham se transformado numa tragi-
comédia. Disseram que os jesuitas organizavam todos os anos um
batismo em massa no dia da conversao de sao Paulo (25 de janei-
ro), e para essa ocasidao costumavam providenciar neéfitos usando
o seguinte método: dias antes, os jesuitas saiam em dupla pelas
ruas do bairro hindu, acompanhados por seus escravos negros, a
quem ordenavam que corressem atras dos hindus “como galgos no
encalco de umalebre”. Quando os escravos agarravam um fugiti-
vo, eles esfregavam na boca do individuo um pedago de carne
bovina, fazendo-o perder a casta e tornar-se um péria ou “um into-
cavel” Agora, a conversdo ao cristianismo era sua Unica saida, e,
mesmo assim, o periodo de instru¢ao na doutrina crista limitava-
se quase sempre a trés dias apenas. Os dois frades dominicanos
acrescentaram que os hindus comegaram a se precaver contraesse
métodoorganizando uma cerimonia especial de purificagao reali-
zada no territério hinduista da regido continental adjacente, onde
as vitimas desse tipo de abuso se purgavam do pecado involunta-
rio, “ainda que, pelos preceitos de sua religiao, isso nao pudesse ser
feito” E preciso ver as alega¢des dos dominicanos contra os jesui-
tas com bastante ceticismo; mas sabe-se por outras fontes da época
que os batismos em massa organizados pelos jesuitas eram real-
mente objeto de muitas criticas e duvidas."
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A quinta-coluna cristd

Verdadeiro ou nao o testemunho desses dominicanos, o fato
é que muitos convertidos e seus descendentes foram suditos fiéis
da Coroa e da Igreja catdlica. Um cronista das missoes jesuiticas,
padre Fernao Guerreiro, fez o seguinte comentario em 1605:
“Quantos sejam os gentios convertidos a Cristo, tantos amigos e
vassalos obtém Vossa Majestade para servir-vos, porque esses con-
versos mais tarde lutario pelo Estado [portugués na India] e pelos
cristdos contra seus conterraneos ndo convertidos™' Na maior
parte dos casos, aafirmacao era verdadeira esempre pareceu preo-
cupante para os principes e potentados locais em varias épocas e
lugares. A decisao crucial do governo Tokugawa de p6r em vigor,
em 1639-40, a politica do sakoku, ou “pais fechado”, deveu-se em
boa parte ao temor de uma “quinta-coluna” crista, cujos integran-
tes poderiam invocar uma ajuda militar ibérica e fornecer solda-
dos aos daimios descontentes para servirem de buchas de canhio.

Toyotomi Hideyoshi, o governante de facto do Japao de 1587
a 1598, justificou o fato de ter se apropriado da carga do galedo
naufragado San Felipe, de Manila, e mandado executar vérios
missiondrios e seus convertidos em 1597, alegando que os padres
eram os organizadores e a vanguarda de uma quinta-coluna cris-
ta, que subvertia toda a estrutura social japonesa e seu éthos reli-
gioso. Refutando os protestos do governador de Manila contra o
amplamente divulgado martirio, Hideyoshi perguntou numalin-
guagem cheia de rodeios: “Se, porventura, japoneses, religiosos
ou leigos, fossem para os seus reinos e, 14 estando, pregassem a
religido xintoista, e, dessa forma, causassem inquietagao e pertur-
bag¢do dapaz publica, serd que vocés, como senhores da terra, tole-
rariam isso? Certamente nao; e assim, portanto, vocés poderdo

» 12

julgar o que eu fiz”.
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Cerca de um século e meio mais tarde, o imperador manchu
Yung-cheng respondeu de modo similar aos jesuitas no tribunal
de Pequim:

O quediriam vocés se eu mandasse um grupo de monges bonzos e
lamas para o seu pais a fim de pregar a doutrina deles? Vocés dese-
jam que todos os chineses se tornem cristdos. A sua religido exige
isso, eu sei. Mas, nesse caso, 0 que acontecera conosco? Deveremos
nos tornar suditos do seu rei? Os convertidos que vocés fizerem
somente os reconhecerdo em épocas de dificuldade. Nao ouvirao
nenhuma outra voz sendo as suas. Sei que no presente momento
nao héd o que temer, mas quando seus navioschegaremaos milhares

provavelmente havera grandes desordens. "

Os dois estavam certos — é o que nos parece hoje. Mas é claro
que nenhuma dessas respostas conseguiria convencer as mentes
sectdrias as quais se dirigiam. Os missionarios da Igreja militante
estavam convencidos de que seus atos eram inspirados por Deuse,
por isso, estavam acima da interferéncia humana, enquanto os
pagaos eram inspirados pelo Demoénio. Por isso, eranao so legiti-
mo como uma obriga¢ao reprimir e coagir os pagaos toda vez que
o brago secular pudesse ser usado para apoiar o poder eclesidstico.

A persisténcia do cristianismo catolico romano

H4é uma altima questao relacionada com o problema das
caracteristicas qualitativas das conversoes. Refiro-me a extraordi-
ndria persisténcia do cristianismo catélico romano, uma vez
implantado de modo sélido, seja em versdes muito simples, seja
sob formas modificadas ou sincréticas. Protestantes ingleses e
holandeses que testemunharam a sddica perseguicao dos catélicos
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convertidos, no inicio do governo Tokugawa no Japao, maravilha-
ram-se coma firmeza e adeterminag¢ao demonstradas por pessoas
simples condenadas a morte na fogueira. “Havia inclusive criangas
de cinco ou seis anos queimando vivas no colo das maes, e gritan-
do‘Jesusrecebe suas almas’”’ Essa determinag¢do, comentou critica-
mente um holandés calvinista, devia ser chamada de teimosia,
“pois (no que diz respeito as Sagradas Escrituras) eles nao sabem
quase nada além de recitar um padre-nosso e uma ave-maria, e
umas poucas oragdes para os santos”."* Um caso menos impressio-
nante que estranho é o de um grupo de escravos negros foragidos
de Macau, que se refugiaram entre os chineses da provincia de
Fukien, onde continuaram a fazer batizar seus filhos (com mulhe-
res chinesas, presume-se) e celebrar seus casamentos por sacerdo-
tes catolicos de Macau, queiam visita-los periodicamente.'

Se percorrermos, mais uma vez, junto com sir William Tem-
ple, a extensdo das possessoes ibéricas “desde a China até o Peru”,
encontraremos, em 1570, os habitantes igualmente exdticos da
chamada“republica zambo das Esmeraldas”, que se comportavam
da mesma forma. Cafuzos, descendentes de escravos africanos
ndufragos e de indias, eles se mantinham completamente autono-
mos na regido, mas permitiam a visita ocasional de padres catdli-
cos para ministrar-lhes os sacramentos.'* No Brasil, os escravos
africanos foragidos dos quilombos conservaram uma forma mo-
dificada de catolicismo romano em vez de retornarem as cren¢as
de seus antepassados africanos.”

Aos olhos dos missiondrios protestantes, essa persisténcia do
catolicismo romano pareceu desconcertante e frustradora, ja que
para muitos deles a idolatria de Maria e o culto dos santos e de ima-
genseraainda pior do que o paganismo emestado puro.” Durante os
dois séculos de existéncia da Companhia Holandesa das Indias
Orientais, seus ministros ( predikanten) calvinistas jamais concorre-
ramem igualdade de condi¢des com os padrescatdlicos. Desde mea-
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dos do século xvI1, sempre que possivel e, muitas vezes, a custa de
sérios riscos, as comunidades eurasianas da Bat4dvia, Malaca, Coro-
mandel, Ceilao e Malabar deixavam o predikant falando sozinho nas
igrejas e aproveitavam a eventual passagem pelo lugar de um padre
catdlicodisfarcado paraassistir a missa, mandarbatizar seus filhos ou
celebrar casamentos. Do ponto de vistados protestantes, a circula¢io
internacional das duas crengas rivais era o equivalente religioso da
Lei de Gresham, isto é, a “idolatria papista” ganhava terreno conti-
nuamente em detrimento da “verdadeira Igreja crista reformada”

Mesmo quando os indigenas cristaos comegaram a se impa-
cientar com a suserania ibérica, ou com o jugo colonial, ndo quise-
ram abandonar a fé que a Igreja militante inculcara em seus ante-
passados. Assim, d. Garciall, rei do Congo de 1641 a 1666, apesar
de aliar-se cordialmente aos invasores holandeses calvinistas de
Angola (1641-8), recusou-se de modo categérico aaceitar o prose-
litismo protestante e orgulhava-se de continuar fiel a Santa Madre
Igreja.”” D. Mattheus de Castro, o bispo bramane de Crisépolis, um
acerbo antilusitano, a0 mesmo tempo que incitava os hereges
holandeses e o sultao mugulmano de Bijapur a expulsarem os por-
tugueses de Goa, estabeleceu a condi¢ao de que, em ambos os
casos,a religiao catélica romana devia continuar a ser praticada na
plenitude dos seus rituais e cerimdnias.” Tupac-Amaru, lider da
grande rebelidao amerindia do Peru, em 1780-2, tampouco defen-
deu uma desestabilizagao da Igreja colonial espanhola ou um
retorno a adoragdo do Sol dos seus ancestrais incas.

A PERSISTENCIA DA IDOLATRIA E O CRISTIANISMO
SINTETICO

Oaforismo antes mencionado de que “areligiao deum homem

z

é a supersticao de outro” é certamente aplicdvel a essa questao.
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Muitas pessoas sustentam que o proprio cristianismo é uma reli-
gido sintética — fruto de uma mistura do judaismo com elemen-
tos gregos e romanos, entre outros. Sabe-se tao pouco sobre a vida
de Jesus Cristo que muitos alegam que o desenvolvimento ulterior
do cristianismo foi uma obra, sobretudo, de sao Paulo, de Filo de
Alexandria e dos pais fundadores daIgreja. Ou, nasarcéstica defi-
nicao de Norman Douglas (?), “aquele curioso tutti frutti alexan-
drino que usa o nome de cristianismo”?' Essa visdo do cristianis-
mo como religido sintética evidentemente passava ao largo dos
adeptos da Igreja militante, catdlicos ou protestantes, para quem
a Biblia era a fonte e 0 cAnone da verdade, jd que todas as palavras
das Sagradas Escrituras foram anotadas por inspiragao divina.
No entanto, mesmo na Europa, que Hilaire Bellocteria supos-
tamente equiparado a fé (com afrase “a fé é a EuropaeaEuropaéa
fé”), persistiu durante séculos o que se poderia chamar de “cristia-
nismo popular tradicional”, impregnado de crencas pré-cristas. A
fusao de crengas cristas e pagas generalizou-se na Peninsula
Ibérica, principalmente, ao que parece,em Portugal. Todo tipo de
pratica ligada aos antigos deuses sobreviveu obstinadamente nos
habitos e crencas das pessoas, sobretudo entre os camponeses,
emborando sé nomeiorural. Crengasemritos de fertilidade, bru-
xas, vampiros, mau-olhado, palavras mégicas e augurios estavam
de tal forma entranhadas em todos os setores da sociedade que o
ramo portugués da Inquisicao em geral se contentava em fazer
dentncias de rotina sobre essas praticas ou aplicar penas relativa-
mente suaves.”” Na Espanha, os inquisidores podem ter sido mais
rigorosos, mas ainda que eles préprios também acreditassem até
certo ponto em bruxarias, isso ndo os perturbou tao excessiva-
mente quanto agitou o povo na Europa setentrional e na América
do Norte durante o século xvii. Em Portugal, onde a remanescén-

cia do paganismo foi mais forte, era comum acreditar que os espi-
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ritos dos mortos pairavam em volta dos cendrios de sua vida terre-
na. E esses espiritos podiam atazanar a vida dos seus descendentes
se estes N30 0s apaziguassem com oragoes e oferendas. A cren¢a na
magia negra e branca espalhou-se de modo duradouro. Um estu-
do médico publicadoem 1735, e reeditado em 1755, por um cirur-
gido do Minho que trabalhou por muitos anos no Brasil, contém,
aolado deintimeras dentincias contra curandeiros e charlatoes de
ambos os sexos, uma longa lista de remédios ereceitasbaseadosem
simpatias, inclusive prescri¢des para a cura da impoténcia sexual
causada pela bruxaria.”?

Peru

Visto que as crengas pagas persistiram por tanto tempo e tao
fortemente na Europa crista em geral, e na Peninsula Ibérica em
especial, nao surpreende que a Igreja militante ultramarina se visse
envolvida numa luta incessante contra certas crengas nativas
muito arraigadas. Alguns exemplos serao suficientes para explicar
a idéia. Em um estudo recente, Pierre Duviols chama a ateng¢ao,
com propriedade, para a extraordindria persisténcia das religioes
autdctones no Peru, apesar dos esfor¢os da Igreja militante para
reprimi-las. Durante o século xvi1, a Igreja colonial organizou
diversas campanhas herctleas de “busca e destrui¢ao” paraerradi-
car as crengas e praticas pré-cristas. Os resultados foram, natural-
mente, variados: bem-sucedidos em alguns distritos, menos efica-
zes em outros, enquanto certas regioes jamais foram alvo dessas
visitasinvestigativas.” Em todo caso, a coexisténcia ou o sincretis-
mo religiosos se tornaram comuns. Muitos indios que freqiienta-
vamregularmente aigreja, assistiam a missa com devogao, partici-
pavam entusiasmados do coro, batizavam seus filhos, casavam e
eram enterrados na fé da Santa Madre Igreja, praticavam com
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igual fervor seus ritos e cerimonias ancestrais, ou alguma forma
delas,adicionando-lhes tragos e nuangas do catolicismo romano.
Tal como os chineses e japoneses nao convertidos, que ndo viam
incongruéncia em reconhecer a validade do confucionismo e do
budismo (misturados com o taoismo e o xintoismo), muitos
amerindios acreditavam simultaneamente no Deus cristao, em
suasdivindades prévias a conquistae no Demonio,a um sé tempo
em suas formas biblicas e indigenas. Se o cristao europeu acredi-
tava, ou devia acreditar, que “estreita é a porta e apertado o cami-
nho quelevaa vida eterna”, muitos nao-cristaos certamente con-
cordariam com o rajd indiano que dizia: “A verdade é uma j6ia de
muitas facetas”.

Um dos primeiros jesuitas que trabalharam no Peru excla-
mou, completamente desesperado,que os amerindios “eramiguais
aos mouros de Granada: todos, ou quase todos, sé usam o nome de
cristdos e s6 praticam as cerimdnias exteriores”. Um século depois
as coisas nao haviam mudado muito, a crer no testemunho do dr.
Lara Galdn em 1677: “A idolatria dos indios estd mais solidamente
enraizada hoje do que quando se iniciou a conversao desses reinos”
Ha um evidente exagero nessa observagao. Outro médico, Juan de
Esquivel, talvez estivesse mais préximo da realidade quando escre-
veu no mesmo ano: “Estou certo de que todo este arcebispado estd
corrompido pela idolatria”* Mas se a Igreja catdlica romana no
Peru colonial achava que a extirpagdo das crencas nativas era um
trabalho de Sisifo, ela conseguiu mudar e adaptar essas crencas a
ponto de fazer com que a Santa Madre Igreja fosse aceita como
mediadora entre o individuo e o mundo sobrenatural. No México,
onde a Igreja militante se saiu melhor na difusdo profunda e ampla
do cristianismo, o culto da Virgem de Guadalupe representou para
milhoes de pessoas uma feliz sintese de crencas cristas e pagas.”
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Congo

Em toda parte se repetiu a mesma histéria de sincretismo,
coexisténcia, simbiose, fusdo ou qualquer outro termo que o leitor
prefira usar para designar o produto da disputa entre o cristianis-
mo militante e os cultos autédctones. O velho reino do Congo foi
cristianizado apenas superficialmente durante o reinado de d.
Afonso1(1506-43), que foi um ativo e sincero propagandista do
cristianismo e da civilizacao material ocidental, conforme filtrada
pela Coroa de Portugal e seus emissarios laicos ou eclesiasticos na
Africa ocidental. A histéria da tentativa abortada de fazer do
Congo do século xvi um precursor (em retrospecto) do Japao da
dinastiaMeijijd foicontadamuitasvezes; gostaria de sugeriraolei-
tor interessado nesse tema os dois excelentes estudos de Georges
Balandier e de W. G. L. Randles, sobre o Congo e o Japao, respecti-
vamente.”’ Aqui, me parece suficiente lembrar que a aceitagdo por
parte dos congoleses de certos elementos do cristianismo, entre os
quais o batismo foi o maisimportante, nao significou umaadesao
total, mas um desejo de aumentar o conhecimento e a eficicia do
ritual. Com a possivel exce¢ao de d. Afonso 1, nem os soberanos
nem o povo jamais se dispuseram a abandonar a poligamia, e os
missiondrios fracassaram redondamente em seus esfor¢os para
convencé-los. No Congo, o rei simbolizava a uniao mistica e a
interdependéncia entre o governante e o pais. Com a aceitac¢ao do
cristianismo, ele foi consagrado duplamente nas cerimonias da
coroagao, ja que o estilo cristao de investidura adicionou uma
fachada modernista e uma forma suplementar de santificagao do
poder magico do soberano.

Com o declinio da autoridade real em conseqiiéncia da der-
rota e morte de d. Antonio I nas maos dos portugueses e dos seus
aliados jagas na batalha de Ambuila (29 de outubro de 1665), a
forma sincrética do cristianismo degradou-se e fragmentou-se
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ainda mais. O “tempo de dificuldades” que se seguiu culminou no
inicio do século xvii com o aparecimento do curioso movimento
antoniano — uma forma modificada e totalmente africanizada de
cristianismo. A fundadorae profeta desse culto foi uma jovem aris-
tocrata chamada Kimpa Vita, mais conhecida como dona Beatriz.
Doente e a beira da morte, ela teve uma visio em que sonhava tor-
nar-se a personificagdo de santo Anténio. Dona Beatriz ensinou
que o Congo era a verdadeira Terra Santa e que Jesus Cristo nasceu
de uma Virgem Maria negra na cidade de Sao Salvador (Mbanza
Congo). Ela adaptou alguns canticos e oragoes da religido catélica,
inclusive a ave-maria e a salve-rainha, mas persuadiu seus discipu-
los a ndo venerar a cruz, “porque foi o instrumento da morte de
Cristo”. Dona Beatriz despertou o sentimento nacional, suscitou
esperangas messidnicas e previuuma época de ouro para umreino
do Congo restaurado, se os congoleses seguissem seus ensinamen-
tos. Suas prédicas tiveram enorme sucesso popular, mas, no final,
os capuchinhos italianos conseguiram convencer o rei do Congo,
d. Pedro1v,amandar prendé-la e executd-la. Dona Beatriz foi con-
denada a morrer na fogueira junto com seu filhinho e seu“Anjo da
Guarda”— ouamante,como alegaram os capuchinhos. As senten-
¢as foram cumpridas no dia 2 de julho de 1706, e dona Beatriz,
como Joana d’Arc, morreu chamando o nome de Jesus Cristo.?

Mogambique

Coexisténcia e sincretismo religioso eram igualmente cons-
picuos no outro lado da Africa negra. A fusdo entre crengas reli-
giosas bantas e cristas nas cerimonias de coroa¢ao e entronizagdo
dos reis congoleses foi copiada depois de 1629 em rituais seme-
lhantes de coroagdo dos “imperadores” de Monomotapa, titulo
pomposo com que se designavam os chefes supremos, nominal-
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mente cristianizados, do povo caranga. Na Africa oriental, como
na Africa ocidental, os missiondrios nao conseguiram reduzir de
modo permanente o costume da poligamia. A aceita¢ao do cris-
tianismo na cultura mistica da realeza do império de Monomo-
tapa foi ainda mais superficial que no reino do Congo. No vale do
rio Zambeze e na regido costeira, desde Sofala até as ilhas Que-
rimba, onde o cristianismo militante tinha de lutar ndo s6 contra
as crengas dos bantos, mas também contra o islamismo, a fusao
dastrésreligides provocoudentnciasiradas por parte dos missio-
ndrios mais conscienciosos e atuantes. Um deles, frei Joao dos
Santos, Op, autor do classico Ethiopia oriental, relatou com orgu-
lho de que maneira impedira a for¢a que um chefe da tribo dos
querimbas mandasse circuncidar seusfilhos mugulmanos, apesar
de o frade ter admitido que devia a prépria vida a irma daquele
chefe tribal, que havia cuidado dele com dedica¢do durante o
tempo em que estivera gravemente enfermo. O frade dominica-
no também acabou com o habito das mugulmanas de convidar
a sua casa, aos domingos e dias santos, as amigas cristas, “quan-
do cantavam, dangavam e festejavam juntas tdo amistosamente
como se todas fossem mugulmanas”. E o frade acrescentou que
havia conseguido abolir esse “costume pernicioso” apesar de ter
de enfrentarairaeaoposicao ao mesmo tempo dos mugulmanos
e dos cristaos.”

Nao obstantea certezado frade dominicano deteracabado com
essa mescla de habitos pagaos, mugulmanos e cristaos, a verdade é
que tudo continuou como antes. Um edital de 1771, promulgado
pela Inquisi¢cdo de Goa, denunciou a prética habitual de numero-
sos “ritos, cerimonias e supersti¢oes” entre os cristaos de Mogam-
bique. Fazia parte dalista o costumeisldmico de exibir na frente de
parentes, amigos e vizinhos o lengol manchado de sangue como
prova da consumagao do primeiro ato sexual de um casal recém-
casado. Entre outros abusos condenados pela Inquisi¢ao incluia-
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se oritual de celebra¢do da primeira menstrua¢io de uma menina,
em que se invocava “o Santissimo Nome de Jesus”; as supersti¢oes
ligadas a satide de mulheres gravidas e ao batismo de bebés recém-
nascidos; os costumes finebres que faziam uma escrava dormir na
cama do recém-falecido com um escravo da mesma casa; o uso
generalizado do muave, o rito sumdrio nativo. Este tltimo costu-
me impunha aos acusados beber o cha feito com a casca de deter-
minada arvore. Se as pessoas nao sentissem efeitos nocivos, eram
declaradas inocentes e tinham o direito de dispor da vida e dos
bens dos seus acusadores. Ritos como esses nao eram costumeiros
somente entre os bantos, mas também eram praticados por bran-
cos, mulatos e goenses.”

India e China

Passando para a India portuguesa, observamos que o sincre-
tismo e a coexisténcia de religides rivais, como o hinduismo e o
cristianismo, prosseguiram em certa medida até no territério
adjacente 2 “Goadourada”, ondeos cristaos convertidos e seusdes-
cendentes viviam sob o olhar vigilante do arcebispo, dos juizes da
Inquisi¢do e das ordens religiosas. Sucessivos concilios eclesiasti-
cos realizados em Goa a partir de 1567 proibiram toda celebragdo
publica de qualquer outra religido que ndo a catélica. Além disso,
os concilios impuseram severas restri¢des ao convivio social entre
as familias portuguesas e seus vizinhos nao cristaos, mas essas
regrasnuncaforam estritamente obedecidas. Em 1725-31,quando
agrande maioria dos habitantes de Goa, Bardez e Salcete era cons-
tituida por cristaos devotos convertidos ha varias geragoes, alguns
deles foram acusados de participar de ceriménias de casamento no
ritual hindu, ndo s em recintos privados, mas em lugares pabli-
cos.Em 1731, um inquisidor escreveu um documento denuncian-
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do que sacerdotes hindus, bramanes instruidos (botos) e gurus
(mestres espirituais) costumavam viajar secretamente até as aldeias
cristas, onde discutiam

as doutrinas de suas seitas, com homens e mulheres, persuadindo-
osafazer donativos para os chamados pagodes (templos) e parasua
ornamentagao, trazendo de novo a memoria dessas pessoas os bons
fados de que tinham desfrutado todos os seus antepassados que
fizeram doagdes. Eles dizem a essas pessoas que, por terem falhado
na dita obrigacdo, foram dominadas pelos infortinios pelos quais
estao passando. Convencendo-os com esses argumentos, eles os
induzem a fazer os tais donativos e a irem aos ditos pagodes [atra-
vessando a fronteira], ela fazerem of erendas e realizarem sacrificios

e outras cerimonias diabodlicas, abandonando a Lei de Jesus Cristo.

O inquisidor reclamou que muitas regides de fronteira tinham
sido desvirtuadas e desmoralizadas por esse procedimento. O mais
provavel é que ele estivesse exagerando muito um perigo que, sem
duavida, era real.*

Os problemas criados pelos missiondrios — sobretudo os
jesuitas,masnemtodoseles —quetoleravam os ritos malabaritas
na India e os ritos confucionistas na China sao por demais conhe-
cidos, de modo que é suficiente menciond-los de passagem. Os
defensores datolerinciaaessas duasformas dereligiao eram geral-
mente acusados pelos criticos, entdo e depois, de promover a assi-
mila¢do do cristianismo ao hinduismo ou ao confucionismo, e
nao o inverso. As posi¢des do papa na acalorada discussao desses
problemas, que contou com a adesao dos circulos eruditos da
Europa, oscilaram consideravelmente. Por fim, os ritos chineses
foram definitivamente condenados pelo papa Bento Xx1vem 1742.
Dez anos depois, 0 mesmo pontifice condenou amaioria dos ritos
malabaritas.
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Filipinas

O sincretismo nas Filipinas ndo provocou polémicas na
Europa, mas é claro que o problema causou muitas preocupagoes
aos missiondrios que atuavam nasvdriasilhas. O ja falecido profes-
sor Phelan mostrou que os rituais e crencas vigentes nas Filipinas
antes da conquista perderam sua identidade paga e se fundiram
numa espécie de catolicismo popular ou folclérico. No decorrer do
tempo, esse processo se intensificou; mas até hoje, nas dreas rurais
das Filipinas, o catolicismo popular é permeado por um qué de
milagroso e sobrenatural, como, alids, acontece em outras regides
do mundo ibérico. Frei Tomds Ortiz, OESA, missiondrio que teve
longa experiéncia nas Filipinas e na China (1690-1742), sugeriu
que alguns rituais filipinos para apaziguar as almas dos mortos
descendiam dos sangleyes, ou mercadores chineses, que haviam se
estabelecido no arquipélago. Ortiz citou entre esses rituais o cos-
tume de tocar tambores, gongos e sinos durante um eclipse da Lua
para impedir que ela fosse engolida por um tigre, um dragao ou
um crocodilo. A despeito da semelhanc¢a das ceriménias, é mais
provavel que os ritos filipinos tivessem origem nativa. De todo
modo, frei Ortiz observou com mais serenidade a existéncia dessas
praticas supersticiosas e advertiu seus colegas a agirem com mais
cuidado na investigagdo e erradicagao deles, porque nao faziam
muito mal a pessoas simples e sem instru¢ao.”

OS FLUXOS E REFLUXOS DO ENTUSIASMO MISSIONARIO
Gaspar da Cruz, um missionario dominicano portugués que

escreveu o primeiro estudo europeu sobre a China, iniciou o pré-
logo de seu livro de 1569 com a seguinte adverténcia:
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Para que as gentes fossem acabadas de chamar ao Evangelho como
convinha antes do acabamento do mundo, segundo sdo Paulo e
segundo Cristo por sao Mateus, ordenou Deus os descobrimentos
que fizeram os castelhanos das terras novas, e o [sic] que fizeram os
portugueses da navegacio da India, por meio dos quais Deus por
seus servos tem convertido novamente muitas gentes a fé, e vaicon-
vertendo e converterdaté quevindo,comodiz o ap6stolo sao Paulo,
o enchimento [inundagdo] das gentes; Israel sendo salvo pela con-
versdo, se faga dos judeus e gentios um rebanho, e assim haja de
todos um curral de uma santae catélica igreja e um pastor, como diz

Cristo...*

No capitulo final de seu tratado sobre a China, Gaspar da
Cruzcitavariossinais e pressagios terriveis, dilivios, terremotos e
coisas semelhantes, que haviam devastado regides inteiras em
1556.1ss0 é,sem divida, umarepercussido dos piores terremotos ja
ocorridos no mundo, que mataram 800 mil pessoas no império
Ming. O frade alude também ao espetacular cometa de margo de
1556, que, segundo dizem, acelerou a abdica¢ao de Carlos v. Em
seguida, frei Gaspar conclui piedosa e profeticamente:

Bem pode ser; como o sinal foi universal a todo o mundo, que sig-
nificasse a nascenga do Anticristo, porque o mundo da grandes
mostras de acabamento e as Escrituras em muita parte mostram
que se vao acabando de cumprir [...] seja uma coisa ou outra, ou o

que a Deus apraz, Deus por sua infinita misericérdia abra os olhos

* Essa citagdo e a que segue abaixo, do prologo e do capitulo final dolivro de Gas-
par da Cruz, foram extraidas do texto original do seu Tratado em que se contam
muito por extenso as cousas da China, com suas particularidades e assim do reino
de Ormuz, composto em Evora, em 20 de fevereiro de 1570. Os textos foram mo-
dernizados pela professora Maria da Graga Pericdo, da Universidade de Coim-
bra.(N.T.)

138



a estas gentes cegas com a ignorancia da verdade para que venham
em seu conhecimento. E todos lhe roguemos que abra caminho a
seus servos para que, pregando a estas gentes, as tragam ao prémio

de sua santa igreja. Amém.”

A América hispanica

Essa euférica exortagdo, com seus matizes apocalipticos e
milenaristas, reflete uma ardente convic¢ao compartilhada por
muitos missiondrios da Igreja militante, literalmente — e mais
umavez—“desdeaChinaaté o Peru”. Emnenhumoutrolugarisso
se tornou tao visivel quanto na Nova Espanha do século xv1, onde
aidéia da monarquia universal dos Habsburgo se fundiu na cabe-
¢a de muitos dos primeiros missiondrios com a tradigao espiritual
franciscana do misticismo apocaliptico. Quando frei Francisco de
los Angeles, ministro-geral daordem dos franciscanos, se despediu,
em 1524, dos doze frades que estavam de partida para a missdo de
catequese do povo asteca recentemente conquistado, referiu-se a
essa missao como o comego da ultima pregacao do Evangelho as
vésperas do fim do mundo. Muitos desses padres pioneiros, assim
como seus sucessores imediatos, foram influenciados pelas dou-
trinas misticas e milenaristas do abade Joachim de Fiore (morto
em 1202) ou pelas que lhe foram atribuidas posteriormente.
Cristévao Colombo, por exemplo, foi um deles.*

Esse misticismo apocaliptico, com ou sem a influéncia de
Joachim de Fiore, certamente estimulou o ja fervoroso zelo dos
conquistadores espirituais da Nova Espanha, persuadindo-os de
que o tempo eracurto. Os resultados do infatigdvel desvelo e dedi-
cado entusiasmo dos missiondrios foram realmente impressio-
nantes, mesmo descontando alguns exageros, como a afirmacao
de frei Pedro de Gante de que batizava uma média de 14 mil indios
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por dia. Em 1559, os franciscanos tinham oitenta casas e 380 reli-
giosos em toda a Espanha; os dominicanos, quarenta casas e 210
religiosos; os agostinianos, quarenta casas e 212 religiosos. Em
outras palavras, menos de mil missiondrios ministravama religiao
avarios milhoes de amerindios, e a conquista espiritual do México
estava praticamente concluida.”

Asdécadasde 1560 e 1570 assistiram ao fim da era de ouro do
esforco missiondrio na Nova Espanha. Em parte, porque a obra
fundamental de conversio estava concluida; em parte, porque a
Coroa, os bispos e o clero secular estavam se apoderando da posi-
¢ao privilegiada das ordens mendicantes; e também porque o
entusiasmo apocaliptico e utdpico das primeiras geragdes tinha
visivelmente esmorecido. Ndo estava morto, decerto; mas, para
fins préticos, seu canto de cisne foi registrado nos escritos do frade
franciscano, Geronimo de Mendieta, do final do século xv1, que o
ja falecido professor Phelan analisou com tanta acuidade. Dai por
diante, o interesse dos missiondrios mais ardorosos e abnegados
convergiu para as missoes das dreas fronteiricas do norte da Nova
Espanha.

A conquista espiritual do Peru seguiu outro curso e foi
menos completa que a do México. E isso também nao surpreen-
de: os obstaculos fisicos eram ali maiores do que na América Cen-
tral, eamaioria dos povos nativos opds uma resisténcia mais pro-
funda e abespinhada a nova fé. Por outro lado, a atividade
missioneirano Peru evoluiu num ritmo maislento e menos dina-
mico. Francisco Pizarro, apesar de ser um catélico devotado, ndo
era um admirador do trabalho missiondrio, ao contrario de
Hernan Cortés, “o Moisés do Novo Mundo”, como foi apelidado
pelo frei Mendieta. Basta comparar a piedosa humildade com que
Cortés recepcionou, de joelhos, os primeiros “doze apdstolos’,
cuja vinda ele havia expressamente solicitado, com o rispido
repudio de Pizarro a defesa feita por um fradeda importancia das
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conversdes: “Eundo vim aqui por esses motivos; eu vim para tirar
o ouro deles”* De modo geral, os missiondrios no Peru careciam
do fervor apocaliptico e utdpico que animara os frades pioneiros
na Nova Espanha. Houve, sem duvida, individuos excepcionais,
cuja abnegagao era comparavel a dos catequizadores do México.
Mas a opinido geral era a de que, durante as trés primeiras déca-
das da colonizagao do Peru, os frades mais afeitos a catequese, os
doctrineros, eram raros. Quanto aos inimeros padres seculares,
dizia-se que estavam mais interessados no ganho econémico e no
bem-estar material.

Em 1563, aestimativa oficial era de quehaviano méximo 350
padres ordenados, regulares e seculares, no imenso vice-reino do
Peru, que incluia os “reinos” de Quito e Chile, em comparagao
com algo em torno de 820 a novecentos sacerdotes atuantes na
Nova Espanha. Dados posteriores mostram um considerédvel
aumento desses numeros. O frade carmelita Vdzquez de Espinosa
calculou que, em torno de 1620, haveria um total de 236 conven-
tos, 2982 padres ordenados e 302 coadjutores, abrangendo as
cinco ordens religiosas que trabalhavam no vice-reino do Sul
(franciscanos, dominicanos, agostinianos, merceddrios e jesui-
tas). Os padres seculares eram, com certeza,maisnumerosos.” No
entanto, quaisquer que sejam as estatisticas, e apesar da reclama-
¢ao dos representantes civis da Coroa de que o Peru estava abar-
rotado de padres, na verdade, o contingente da Igreja sempre foi
insuficiente para realizar a conquista espiritual do Peru no
mesmo grau do que foi alcan¢ado na Nova Espanha. O fato é que
o catolicismo latino-americano sempre se defrontou com o pro-
blema de haver de 5 a 10 mil fiéis praticantes para um s6 padre,
desde os tempos coloniais até os dias de hoje.” De onde a inevitd-
vel tendéncia para o sincretismo.
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O império portugués

Se o século xvI correspondeu a era em que o fervor apocalip-
tico e o sonho de uma monarquia mundial dos Habsburgo inspi-
raram muitos missionarios espanhéis, o século xvi1 viu florescer
um movimento portugués messianico e milenarista, segundo o
qual o rei de Portugal estava predestinado a tornar-selider de uma
monarquia universal. Os “sessenta anos de cativeiro” de Portugal
pelo reino de Castela, entre 1580 e 1640, quando as duas Coroas
estiveram unidas sob a casa dos Habsburgo espanhéis, coincidi-
ram com o espetacular crescimento do culto do sebastianismo.
Essa crengamisticaoriginou-se da convic¢ao enraizada no espiri-
to de muitas pessoas de todas as classes sociais de que o rei
Sebastido, derrotado e morto no campo de batalha marroquino
de Alcacer-Quibir (em 4 de agosto de 1578) ndo estava realmente
morto e haveria de regressar um dia pararecuperar o trono e levar
o pais aoutros apogeus de glérias e conquistas. Um frade capuchi-
nho inglés, estabelecido em Bruxelas, e que passou alguns meses
em Lisboa no ano de 1633, escreveu que Portugal parecia ter
enlouquecido por causa de d. Sebastido: “Nem os turcos créem
comtantafirmeza em seu Maomé, nem os judeus em seu Messias,
nem os irlandeses no rei Artur, quanto os portugueses acreditam
em seu d. Sebastido: eram clérigos, tedlogos, oradores sacros,
nobres e religiosos de todas as ordens eclesidsticas”*

A crenca sebastianista fortaleceu-se em todas as classes
sociais devido a ampla circulagao em manuscrito de obstinadas
profecias,redigidasem termos obscuros, conhecidas como Trovas
de Bandarra, anteriores ao sebastianismo, mas que se tornaram a
biblia do movimento depois de 1580. Escritas com palavras vagas
e dificeis de entender, as trovas prediziam a vinda (ou retorno) de
um rei redentor para fundar um império mundial da lei e da jus-
tica — a quinta monarquia mundial profetizada no Livro de
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Daniel. Haveria de seguir-se entao a liberta¢ao de Jerusalém das
maos dos turcos, a derrota do Império Otomano e o reapareci-
mento das dez tribos perdidas de Israel. Tudo culminaria com a
conversao dos infiéis e hereges ao cristianismo catélico romano
sob a suserania do papa e autoridade temporal suprema do rei de
Portugal. O mais famoso expoente da idéia de que Portugal esta-
va predestinado a ser a quinta monarquia num futuro préximo
foi o padre Antdnio Vieira, sj (1608-97). Defensor entusiasta da
Igreja militante, Vieira concluiu seu “Sermao dos bons anos”, na
presencga do rei Jodo 1v e sua corte, em 1642, com a esperanga de
que a guerra fratricida contra os catélicos de Castela brevemente
chegaria ao fim. Os portugueses poderiam entdo banhar suas
espadas “no sangue de hereges na Europa, sangue de mouros na
Africa, sangue de gentios na Asia e na América, vencendo e sujei-
tando todas as partes do Mundo a um sé império, para todas em
uma coroa as meterem gloriosamente debaixo dos pés do suces-
sor de S. Pedro”**

A experiéncia pessoal de Vieira no trabalho missionario em
regides remotas e agrestes da América do Sul fortaleceu sua crenga
em Portugal como a quinta monarquia mundial. Vieira alertou
para o numero exiguo de missiondrios que, mesmo em condig¢des
mais favoraveis, estavam disponiveis para a evangelizacao de
milhdes de pessoas em trés continentes, e ressaltou a impossibili-
dade pratica de catequizar canibais hostis, armados de flechas
envenenadas, que ndao permitiam a aproxima¢ao de ninguém nas
profundezas das florestas brasileiras. Partindo dessas premissas,
Vieira tentou mostrar que nao se poderia esperar a conversao do
mundo inteiro ao cristianismo somente com o arduo trabalho de

alguns milhares de missiondarios europeus, por mais dedicados e

* Os textos em portugués dos Sermdes de Antdnio Vieira citados pelo autor se
encontram no site <www.literaturabrasileira.ufsc.br>. (N.T.)
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abnegados que fossem. A consecu¢do plena desse fervoroso desejo
deviaaguardar a intervencao divina direta no Seu reino eleito de
Portugal, conforme profetizado no Antigo Testamento e nas Tro-
vasde Bandarra.

Vieira ndo era certamente o Unico a crer que uma concor-
déanciabiblicaentre o Livro de Daniel e o Livro das Revelagoes de
Sao Joao Divino fosse a principal chave de explicagao da histéria
do mundo. Entre outros que pensavam da mesma maneira esta-
vam o puritano sir Harry Vane, que foi governador de Massa-
chusetts, executado em Tower Hill em 1662, e sir Isaac Newton, o
ultimo grande cientista que levou a sério essas concepgdes visio-
narias. Crengas apocalipticas e milenaristas eram muito popula-
res no século xviI entre cristaos de todas as confissdes, mas foca-
lizaremos aqui somente exemplos ibéricos. Do lado oposto ao
mundo portugués de Vieira, outro jesuita, Fernao de Queiroz
(1617-88), escreveu em Goalongos e volumosos livros, nos quais
afirmava que o advento da quinta monarquia mundial, subordi-
nada ao rei de Portugal, estava muito préximo. Seus calculos
também se baseavam no Livro de Daniel e no Livro das Reve-
lagdes, mas eram reforg¢adas com as profecias de um humilde
irmao leigo, o jesuita Pedro de Basto (1570-1645), que foi para
Queiroz o que Bandarra tinhasido para Vieira. Os calculos de Bas-
to se provaram errados, pois previam que o quinto império uni-
versal governado pelos portugueses sucederia a derrota final do
Império Otomano.* Nio é dificil encontrar outros exemplos de
missiondrios portugueses, na Asia, Africa ou na América, igual-
mente inspirados por essas idéias messidnicas, apocalipticas e
ultranacionalistas.

O que me parece importante assinalar é que a profunda fé
nessas idéias alimentou a determinagao e o otimismo dos missio-
ndrios em meio as mais desalentadoras circunstancias— quando,
de um lado, os hereges holandeses despedagavam o império lusi-
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tano e, de outro, principes e potentados nativos, desde os bantos
do reino do Congo até os Tokugawa do Japao, comegavam a
expulsar os portugueses de suas terras. Animados por essas arden-
tes convicgdes, 0s perseverantes missionarios portugueses da
Igreja militante afirmavam que a crise pela qual estavam passan-
do era como a noite que parece mais escura pouco antes do ama-
nhecer. E certo que esse triunfalismo tinha as vezes conotagdes
desagradaveis, como nas atitudes incrivelmente arrogantes e de
uma intolerancia cega demonstradas por muitos missionarios
agostinianos portugueses na Pérsia dos sefévidas com relagdo as
comunidades arménias de Julfa e de outras regides.” Embora,
durante o século xv111, as cren¢as milenaristas tivessem arrefecido
com a infiltra¢ao de algumas idéias iluministas em Portugal e em
seu império colonial, elas se mostraram surpreendentemente
duradouras. Em 1725, o arcebispo de Goa, um prelado de rara
belicosidade, quebrigoude modo acerbo com vice-reis e jesuitas,
estava convencidode que ainvestidurada monarquia universal de
Portugal nao ia tardar mais que uns poucos anos.

Earazdo é que,entre todasas nagdesdomundo, Deus escolheu deli-
beradamente os portugueses para governarem e reformarem o
mundo inteiro, com autoridade, dominio e comando, puro e com-
binado, sobre todas as suas quatro partes, e com infaliveis promes-
sas de subjugacdo de todo o planeta, que serd unificado e reduzido

aum dnico império, do qual Portugal serd a cabega.”

Asregides em que as crengas messianicas portuguesas persistiram
por mais tempo, ainda que em formas muito modificadas, embo-
ra reconheciveis, foram os sertdes do Brasil, principalmente no
vale do rio Sao Francisco e no agreste nordestino.*
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As vocagdes missiondrias e o entusiasmo catequético

Nao foram decerto as crengas apocalipticas, por mais difun-
didas e importantes que tenham sido em determinadas épocas e
lugares, que despertaram e mantiveram vivo o entusiasmo dos
missiondrios ibéricos. Umavocag¢ao missiondria podebrotarnum
homem mais cedo ou mais tarde na vida; e se alguns almejam
desde a inf4ncia converter os gentios, outros sé o fazem bem mais
tarde. Muitos dos que se tornaram missionarios ingressaram nu-
ma ordem religiosa por motivos bastante diferentes: o desejo de
salvar suas préprias almas, de levar uma vida contemplativa, ou
simplesmente em busca de paz e quietude, ou ainda para fugir das
mulheres.” Aleitura das cartas dos missiondrios em colégios, refei-
torios e bibliotecas deve ter obviamente despertado vocagao em
muitos homens, cujo nimero exato nunca saberemos. Outros, que
provavelmente jamais pensaram em se apresentar como volunta-
rios para uma missao no exterior, foram induzidos a fazé-lo pelos
esforcos dos missiondrios que visitavam seus paises de origem a
fim de arrebanhar recrutas paraaIgreja militante no ultramar. Por
uma ou outrarazao, cerca de 15 mil jesuitas pediram para ser man-
dados a missdes ultramarinas, como provam os originais das soli-
citagdes ainda guardadas nos arquivos da Companhia de Jesus em
Roma (a Litterae-Indipetae), segundo informa John Correia
Afonso, sJ. Nem todos perseveraram, era inevitdvel, e nem todos
chegaram ao seu destino'inicial. O frade dominicano inglés
Thomas Gage, recrutado na Espanha para uma missao nas Fili-
pinas, estimulado, sobretudo, pela perspectiva de levar uma boa
vida,acrerno queelemesmo escreveu,optou por se deixar ficar
nosbordéis do México e da Guatemala— e ndo se pense que essa
malandragem era incomum.* Por outro lado, os superiores
tinham as vezes muito trabalho com seus subordinados que
desejavam trocar a vida protegida, mas monétona, das missoes

146



pela perspectiva de abragar o martirio numa vida mais perigosa.
Diga-se de passagem que antigos soldados muitas vezes davam
excelentes religiosos, como indica o provérbio espanhol “fraile que
fue soldado sale mdsacertado” — talveznumaanalogiacom o caga-
dor ilegal que vira couteiro.”

Para concluir, eu gostaria de reiterar que, a despeito do pro-
gressododeismo,do racionalismo e do secularismo durante a pri-
meira metade do século XVIII, muitas missdes ainda se encontra-
vam numa situagao de relativa pujanga na época da expulsao da
Companbhia de Jesus do mundo ibérico, 1759-72. Esse aconteci-
mento traumatico foi fatal para certos empreendimentos evange-
lizadores, como as missdes do Chaco e do Paraguai, e determinou
prejuizos duradouros para muitos outros. Mas as vocagdes jesui-
tas continuaram relativamente numerosasaté o momento em que
o golpe foi desfechado. Entre 1754 e 1758, por exemplo,cercade 77
missiondrios jesuitas devariasnacionalidades,dos quais48 portu-
gueses,embarcaram em Lisboa com destino as missoes do Padroa-
do na Asia.® No outro lado do mundo, 36 recrutas jesuitas para a
missdo do Paraguai (dos quarenta que tinham embarcado) chega-
ram a Montevidéu procedentes de Cadiz no mesmo ano em que a
Companhia de Jesus foi extinta em todas as possessdes espanho-
las.” Mesmo nos lugares em que as missoes de fronteira dos fran-
ciscanos e outras ordens religiosas haviam florescido, como no
norte da Nova Espanha, a vanguarda da Igreja militante foi grave-
mente cerceada. Quaisquer que tenham sido as falhas humanas
dos filhos de Indcio de Loiola em outros aspectos, o historiador
imparcial é obrigado a admitir, como fez o protestante Peter
Mundy: “E, para ser franco, eles nao pouparam nem custos nem
esforgos, nem diligéncia nem perigos paraatingir seus propésitos”
— Ad majorem Dei gloriam.”

Procurando tirar conclusdes nao definitivas desse breve
estudo sobre a expansao e a consolida¢ao da Igreja militante sob o

147



patrocinio das Coroas de Portugal e de Castela, diremos que os
resultados mais permanentes foram muito diversificados. Variam
das conversoes em massa de cristaos que se mantiveram na fé em
algumas regioes, dasquaisa Nova Espanha do século xvié um bom
exemplo, a fracassos cabais em outros paises, como no Camboja,
onde o nimero de nativos convertidos podia ser contado nos
dedos. Algumas explicagoes para esse fato sao bastante 6bvias —a
falta de pessoal missiondrio adequado; outras foram mencionadas
ou analisadas ao longo deste livro. Quanto a qualidade dos cristaos
convertidos, a variagao também foi grande, desde os “rice-Chris-
tians™* até os convertidos modelares do Vietna, que abandonaram
todos os vestigios do antigo paganismo.

Ha muitissimos casos de sincretismo, mas nao se deve por
énfase excessiva nesse fato. Por exemplo, ainda hd muitos elemen-
tos amerindios, profundos ou superficiais, no catolicismo romano
do México e do Peru. No entanto, mais importante que a obstina-
da sobrevivéncia de crengas autdctones prévias a conquista espa-
nhola é a aceitagao geral do catolicismo como fator predominante
nas crengas, nos rituais e nas préticas da religiosidade contempo-
ranea. E isso foi obrados missionarios da Igreja militante, literal-
mente — é a tltima vez que repito — “desde a China até o Peru”.
Na velha Goa, os cristaos indianos ainda conservam o sistema de
castas na vida prética, sendo na teoria; mas a devogao deles a Igreja
é mais profunda que a da maioria dos catélicos europeus.

O entusiasmo missiondrio também passou por altos e baixos
aolongo dos séculos, porém o zelo dos paladinos daIgreja militan-
te ainda sobrevivia em muitas regides coloniais quando o Antigo
Regime chegou ao fim, apesar do golpe mortal que a proibigao das

* A expressao “rice-Christians” (literalmente, “cristdos de arroz”) diz respeito as
conversdes obtidas, especialmente em paises asidticos, em troca da obtencdo de
bens materiais, como o arroz para os indianos, e nao por razdes de fé. (N. T.)
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atividades da Companhia de Jesus entre 1759 e 1772 significou
paramuitasmissdesem pleno florescimento na época.Paraobem
ou para o mal, é bem possivel que a AméricaLatinacontinuea ser
basicamente uma regiao de forte catolicismo romano até onde se
pode prever, ndo obstante as investidas do positivismo, do protes-
tantismo, do comunismo e de outras crencas. Na Africa e na Asia, os
catolicos sempre forame,ao que parece, continuarao aser,um grupo
minoritario em seus paises — com a tnica exce¢ao das Filipinas.
Mas, como nos lembra um provérbio japonés, “quando vocé fala
sobreo futuro, as gralhas riem”, e eunao tenhoa menor pretensaode
ser profeta. A mera sobrevivéncia dessas minorias cristasem meio a
tantas vicissitudes por mais de trés séculos é um tributo ao trabalho
dos dedicados missiondrios da Igreja militante do passado.
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clergy, 1654-1810” in Michael Pearson (org.) Festschrift in honor of professor
Holden Furber (no prelo na Universidade do Havai) e as fontes citadas,das quais
amais importante é Frangois Bontinck, La lutte autour de la liturgie chinoise aux
XVII* e XVIIF siecles (Louvain e Paris, 1962), e JosephKraal,s), China missionsin cri-
sis. Bishop Laimbeckhoven and his times, 1738-1787 (Roma, 1964).

40. Para uma analise d o documento escrito por Rougemont em Cantao, em
dezembro de 1667, veja Bontinck, La Lutte autour de la liturgie chinoise, pp. 113-20.

41. Boxer, “European missionaires and Chinese clergy”.

42. Adrien Launay (org.), Journal & André Ly (Hong Kong, 1906), pp. 233-6.

43.Henri Chappoulie, Aux origines d’une Eglise. Rome et les missions d’In-
dochine au XV II*siecle, 2 vols. (Paris, 1943-8); Henri Bernard-Maitre, sj,“Le P.de
Rhodes et les Missions d’Indoching”, in L’histoire universelle des missions catholi-
ques, Simon Delacroix (org.), 4 vols. (Paris, 1956-9), vol. 2, Les missions modernes
(1957), pp. 53-69; Adrien Launay (org.), Lettres de fr. Pallu, 2 vols. (Paris, 1904);
idem, Documents sur le clergé Toninois par mgr. Neez (Paris, 1925); idem, Histoire
de la mission de Tonkin. Documents historiques, 1,1658-1717 (Paris, 1927).

44. Achilles Meersman, OFM, “Bishop Valerius Rist,0FM, e Serafino Mariade
Borgia, OFM, Missionaires in Cambodiaand Cochinchina, 1724-1740%, Archivum
Franciscum historicum,vol. 57 (Florenga) (1964), pp. 288-310.

45.0 livro de J. Margraf, Kirche und Sklaverei seit der Entdeckung Amerikas
oder: Was hat die Katholische Kirche seit der Entdeckung Amerika’s theils zur
Milderung theils zur Au fhebung der Sklaverei gethan (Tubingen, 1865), comprova
isso cabalmente com a reprodugdo na integra ou em partes selecionadas dos
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documentos pontificios pertinentes. A carta em que o papa Ledo Xl se congratu-
la com os bispos do Brasil pela (tardia) aboli¢ao da escravatura no pais em 1888
estd crivada de erros histéricos e alegagdes totalmente infundadas sobre preten-
sas manifestagdes anteriores do papa de oposigao a escravidao negra. Essas alega-
¢0es vaidosas e ocas foram destruidas por William R. Brownlow em Lectures on
slavery and serfdom in Europe (Londres e Nova York, 1892) e, mais recentemente,
por John Francis Maxwell,em Slavery and the Catholic church (Chichester, 1975),
pp. 115-9. Maxwell nao se refere nem ao livro de Margraf de 1865 nem ao de Bron-
low de 1892, nem aindaaimportantissimoartigode Rayford W.Logan, “The atti-
tude of the church and slavery prior to 1500, em Journal fo Negro History 17
(1932), pp. 466-80. Mas se Maxwell nao acrescenta nenhum dado novo aos que
os outros autores ja revelaram, traz para os dias de hoje a triste histéria da cum-
plicidade da Igreja.

46. Apud Charles Gibson (org.), The Spanish tradition in America (Nova
York, 1968), p. 105.

47. C. R. Boxer, Portuguese society in the tropics: The municipal councils of
Goa, Macao, Bahia and Luanda, 1510-1800 (Madison Wis., 1965), pp. 131-3, e as
fontes citadas no livro.

48. Publicado pela primeira vez em francés, em Londres (1798), e em por-
tugués,em Lisboa (1808), é mais acessivel na edi¢do prefaciada por Sérgio Buar-
que de Hollanda, Obras econémicas (Sao Paulo, 1966).

49. Publicado pela primeira vez no livro de Francisco del Paso y Troncoso
(org.), Epistolario de Nueva Espana, 1505-1818, 16 vols.(Cidade do México, 1939-
42),vol.9, 1560-63 (1940), n 490, pp. 53-5.

50.A Artedeguerradomar, publicado em Coimbra,em 1555, foi reimpres-
sa pela primeira veza partir do unico exemplar existente na Biblioteca Nacional
de Lisboa, numa edigdo preparada e organizada por Querino da Fonseca e
Alfredo Botelho de Sousa em Lisboa, em 1937.

51. 0 livro de d. Betancourt, da Universidade de Indiana, Spanish colonial
critics of black slavery: Controversy and conclusions (atualmente no prelo) vai con-
ter umaandlise bem documentada desse problema.

52.Sobre as fontes portuguesas e a correspondéncia de Sandoval, veja C.R.
Boxer, Salvador de Sd and the struggle for Brazil and Angola, 1602-1686 (Londres,
1952; reimpresso em Westport, Conn., 1975), pp. 237-41. Existe também uma
versao reimpressa da Naturaleza, de 1627 (que usa o titulo da edi¢do revista de
1647, De instauranda aethiopium salute, de A. Valtiterra, s}, publicada em Bogota,
1956, Biblioteca de la Presidencia de Colombia, vol. 22). Sobre sao Pedro Claver,
veja Stephen Clissold, The saints of South America (Londres, 1972 ), pp. 173-201.

53.C.R.Boxer, A great Luso-Brazilian figure: Padre Anténio Vieira, S], His-
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panic and Luso-Brazilian councils, Diamante Series n®5 (Londres, 1957, reimpres-
soem 1963), pp. 22-3, trata das atitudes de Vieira com relacdo a escravidao negra.
54. Peter Laslett, The world we have lost (1971), pp. 185-9.
55.N.Cushner, s}, “Slave mortality and reproduction on jesuit haciendasin
colonial Peru”, Hispanic American Historical Review 55 (Durham,Nc) (1975), pp.
177-99.

2. INTERAGOES CULTURAIS [pp. 54-83]

1. Peter Gay, The Enlightenment: T he rise of modern paganism, 2 vols. (Nova
York, 1967), vol. 1, p. 170.

2. Segundo A. da Silva Rego, “Portuguese discoveries and modern missio-
nary apostolate”, publicado originalmente nas atas de um congresso em Esto-
colmo, em 1960, e reimpresso no livro Temnas sociomissioldgicos e historicos (Lis-
boa,1962),pp.45-9.A expressio “muitae desvairada gente”é do cronista portugués
Fernao Lopes (c. 1380-¢.1460).

3. Doutrina christaa... de novo traduzidanalingoa do reyno do Congo (Lisboa,
1624). O autor, Matheus Cardoso, s} (1584-1625), baseou seu texto em portugués
num catecismo mais antigo, também em portugués,de 156 1. Cf. também Ant6nio
Brasio, Histéria e missiologia. Inéditos e esparsos (Luanda, 1973), pp. 437-93.

4. Doctrina christiana y catecismo para instrucciondelosindiosy delas de mas
personas que han de ser ensefiadas en nuestra Sancta Fé(Ciudad de los Reyes,
1584). No exemplar existente na Biblioteca Lilly da Universidade de Indiana ha
uma anota¢do manuscrita ao pé da folha de rosto assinada por José de Acosta, sJ,
a quem as vezes se atribui a autoria (Exotic printing and the expansion of Europe,
1492-1840. An exhibit, Lilly Library, Indiana University, 1972, p. 12, n® 14), dora-
vante referida como Lilly Library, Exotic printing.

5.Reimpresso pelo Museu Nacional de Arqueologia e Etnologia numa edi-
¢ao em fac-simile com introdugao escrita por d. Fernando de Almeida, Cartilha
em tamul e portugués (Lisboa, 1970).

6. Georg Schurhammer, s},“The first printingin Indic characters”e “Ein sel-
tener Druck. Der Erste gedruckte Tamulische Katechismus”, dois artigos nas pp.
317-31dovol. 2 de seu Gesammelte Studien. Orientalia (Roma e Lisboa, 1963).

7.PietvanderLoon, The Manila incunabulaandearly Hokkien studies (edi-
¢ao de 43 paginas reimpressas pela Comissao Historica Filipina, Manila, do ori-
ginal em Asia Major, New Series,vol. 12, parte 1 [Londres] [1966]). Uma edi¢do
em fac-simile do catecismo tagalo-espanhol,com uma introdugdo de Edwin Wolf
11, foi publicada pela Biblioteca do Congresso dos Estados Unidos em 1947. O
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catecismo chinés foi reproduzido por fac-simile, com uma introdugéo de J. Gayo
Arag6n, op, e tradugdo e notas de Antonio Dominguez, op, em Manila, em 1951.

8.Johannes Laures, sJ, Kirishitan Bunko. A manual of books and documents
on the early Christian mission in Japan, 3* edigao revista e ampliada (Téquio,
1957),pp. 37-9,41-3.

9. Bernard de Nantes, orM, Katecismo indico de lingua Kariris (Lisboa,
1709).

10. Xavier, S. Thani Nayagam e Edgar C. Knowlton (orgs.), Antdo de
Proenga’s Tamil Portuguese dictionary A.D. 1679 (edigao em fac-simile de E. J. Brill
of Leiden para o Departamento de Estudos Indianos da Universidade Malaia
[Kuala Lumpur, 1966]).

11. Doi, Tadao, Kirishitan Gogaku no Kenkyu [A study of Japanese Chris-
tian linguistics| (Téquio, 1971) é um dos muitos estudos feitos pelo decano dos
especialistas japoneses nessa area.

12. A respeito das contribuigdes culturais dos jesuitas exilados em geral,
veja Miguel Batllori, $J, La cultura hispano-italiana de los jesuitas expulsos, 1767-
1814 (Madri, 1966), e especialmente sobre Panduro, Thomas Niehaus, “Two
studies on Lorenzo Hervas y Panduro, s)”, AHSI 44 (1975), pp. 105-30.

13.]. F. Schwaller, “A catalogue of pre-1840 Nahuatl works held by the Lilly
Library”, Indiana University Bookman,n®11 (novembro de 1973 ), pp.69-85, prin-
cipalmente p.78.

14. Lilly Library, Exotic printing, p.31,n°57.

15. Sobre as publicagdes da imprensa missiondria jesuitica no Japao, veja
Johannes Laures, sJ, Kirishitan Bunko. A respeito dos trabalhos escritos pelos mis-
siondrios nas Filipinas, China e nas demais missdes, veja R. Streit, omi, e J.
Dindinger, oMy, etal. (orgs.), Bibliotheca Missionum, 30 vols. (Aachen e Freiburg,
1916-), em cadalivro sob o titulo de “Ungedruckte Dokumente und Linguistika”
e sob 0 nome do autor e ano de publicagao.

16. C. R. Boxer, “A tentative check-list of Indo-Portuguese imprints”, in
Arquivos do Centro Cultural Portugués,vol.9 (Paris, 1975), p. 573,n° 8.

17. Anténio Fernandes, sj, Magseph Assetat idest flagelum Mendaciorum con-
tralibellum Aethiopicum (Goa, 1642),in Boxer, “A tentative check-list”, p. 587,n°25.

18. Fernao Guerreiro, sJ, Relagao anual das coisas que fizeram os padres da
Companhia de Jesus nas partes da India Oriental, e no Brasil, Angola, Cabo-Verde,
Guiné, nos anos de 1602 e 1603 (Lisboa, 1605), p. 128.

19.De Anténio Gomes, sJ, para Jodo Marachi,sj, Varca, 2 dejaneiro de 1648,
apud Studia Revista Semestral, vol. 3 (Lisboa, 1959), p. 225.

20. Para uma avaliagio recente, mas provavelmente nao definitiva de Las
Casas esuaobra, por Lewis Hanke, veja Juan Friede e Benjamin Keen (orgs.), Bar-
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tolomé de Las Casas in history: Toward an understanding ofthe man and his work
(DeKalb, Ill. 1974). Os livros e artigos que o professor Hanke dedicou ao estudo
de Las Casas sao numerosos demais e nao ¢ possivel lista-los todos aqui, mas
pode-se considerar como tipico o Aristotle and American indians: A study in race
prejudice in the modern world (Londres, 1959).

21. Munro S. Edmundson (org.), Sixteenth-century Mexico: The work of
Sahagiin (Albuquerque, NN, 1973) serve como boa introdugao para aqueles que
nao se disponham a enfrentar os doze volumes da edi¢ao da obra de Sahagtin,
General history of the things of New Spain, trad. de A.]. O. Anderson e C. E. Dibble
(Santa Fé,NM, 1950-63).

22.A.R.Pagden (org. e trad.), The Maya: Diego de Landa’s account of the
affairs of Yucatdn (Chicago, 1975).

23. Mais facil de achar na edi¢ao preparada por Francisco Mateos, sJ, Obras
del padre José de Acosta, S] (Madri, 1954) (veja a citagdo no capitulo 1). Ver tam-
bém Leoén Lopetegui, 81, El padre José de Acosta, S, y las Misiones (Madri, 1942).

24.Benjamin Keen (trad.), Alonso de Zorita: The lords of New Spain (Lon-
dres, 1965).

25.IrvingA. Leonard (org.), Alboroto y motindelos indios de Mexico del 8 de
junio de 1692 (cidade do México, 1932), pp. 131-2. Veja também, de Leonard, Don
Carlosde Sigilenza y Géngora: A Mexican savant of the seventeenth century (Berke-
ley e Los Angeles, 1929), e idem, Baroque times in old Mexico (Ann Arbor, Mich.,
1966), pp. 193-228.

26.Robert Ricard, La conquéte spirituelle du Mexique. Essai sur lapostolat et
les méthodes missionaires des ordres mendiants en Nouvelle-Espagne (Paris, 1933),
ainda é a obra cldssica no assunto, mas deve ser lida a luzdos comentérios de
James Lockhart em Latin- American Research Review 7 (Austin, Texas, 1972), pp.
6-45.

27. Apud Antonio Baido, A Inquisi¢do de Goa. Introdugdo a correspondéncia
dos inquisidores da India, 1569-1630, Academia das Ciéncias (Lisboa, 1945), Pp-
320-1.

28.CartadePero de Almeida, s}, datadad e Goa,26d edezembrode 1558, in
A.daSilvaRego (org.), Documentagao paraa histéria das missées do padroado por-
tugués do Oriente, India, vol. 6, 1555-1558 (Lisboa, 1951), pp. 470-1.

29.].L. Saldanha (org.), The Christian puranna (Mangalore, 1907); A. K.
Priolkar, The printing press in India: Its beginnings and early development (Bom-
baim, 1958), pp. 17-8.

30. Paulo da Trindade, OFM, Conquista espiritual do Oriente, Félix Lopes,
OFM (org.), 3 vols. (Lisboa, 1962-7), vol. 3, p. 148.
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31.Vincent Cronin, A pearl to India: The life of Roberto de Nobili (Londres,
1959).

32. Josef Wicki, 1, Diogo Gongalves, SJ: Histéria do Malavar (Munster e
Westfalen, 1955).

33.Josef Wicki,sj (org.), Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre
o0 hinduismo, Maduré, 1616 (Lisboa, 1973).

34. Josef Wicki, sj (org.), O homem das 32 perfeicdes e outras histérias.
Escritos da literatura indiana traduzidos por dom Francisco Garcia, S] (Lisboa,
1958).

35.Fernao de Queiroz,s), The temporal andspiritual conquest of Ceylon, org.
etrad.deS. G. Pereira, §J, 3 vols. (Colombo, 1930), vol. 1, pp. 79-80, 116-8.

36.Cartadepadre André Pereira, 5) para dr. Ant6nio Ribeiro Sanches, data-
dade Pequim, 10 de maio de 1737, apudC. R. Boxer, “A note on the interaction of
Portuguese and Chinese medicinein Macao and Peking, 16th-18th Centuries”, in
Medicine and society in China,org.deJohn Z. Bowers e Elizabeth F. Purcell (Nova
York, 1974), pp. 22-37.

37. C. R. Boxer, “Portuguese and Spanish projects for the conquest of
Southeast Asia, 1580-1600", Journal of Asian Histor y3 (Wiesbaden/Bloomington,
Ind., 1969), pp. 118-36.

38.G.]J.Hudson, Europe and China (Londres, 1931), p. 242.

39.Dispomosde uma excelente edigao do estudo de Navarrete, organizada
por J.S. Cummins com o titulo de The travels and controversies of friar Domingo
Navarrete, 1618-1686, 2 vols., Hakluyt Society (Cambridge, 1962). Quanto ao
estudo de Gabriel de Magalhaes, cuja obra foi publicada pela primeira vez em
francés com outro titulo, Nouvelle relation de la Chine (Paris, 1688, traduc¢ao
inglesa sob o titulo de A new history of China,Londres, 1688),ainda esperauma
editora moderna; enquanto isso, ficamos na expectativa da publicagao datesede
doutorado pelaSorbonne de Irene Pih sobre esse personagem admiravel, se bem
quebastanteagressivo.

40. C.R. Boxer (org. e trad.), South China in the 16". century. Being the nar-
ratives of Galeote Pereira, Fr. Gaspar da Cruz, Fr. Martin de Rada, 1550-1575,Hak-
luyt Society (Londres, 1953), pp. XC-XCL.

41.Renée Simon et al. (comp.), Le p. Antoine Gaubil, SJ: Correspondence de
Pekin, 1722-1759 (Genebra, 1970), p. 695.

42. Apud C.R. Boxer, T he Christian century in Japan, 1549-1650 (1951, ree-
ditado em Berkely e Los Angeles, 1974), pp. 128-9.

43. Seletas podem ser encontradas, entre outros, em Boxer, The Christian
century in Japan, passim, e Michael Cooper, s), They came to Japan: An anthology
of European reports on Japan, 1543-1640 (Londres, 1965), passim.
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44. Michael Cooper, s}, This island of Japan. Joao Rodrigues” account of 16"
century Japan (Téquio e Nova York, 1973); idem, Rodrigues the interpreter: An
early jesuit in Japan and China (Nova York e Téquio, 1974).

45.“[...] estes negros sao diabolicos em seu governo” (Manuel da Camara
de Noronha para o vice-rei conde de Linhares, Macau, 12 de setembro de 1633),
apud C. R. Boxer, The great ship from Amacon: Annals of Macao and the old Japan
trade, 1555-1640 (Lisboa, 1959), pp. 129-30. Esse uso pejorativo da palavra
“negro” nao era nada incomum. O rei Jodo Iv, numa carta ao vice-rei de Goa, de
12 de margo de 1646, referiu-se ao raja indiano de Quilon (Ceildo) como um
“negro”, quando esse soberano (ndo muito poderoso) insinuou que gostaria de
ser oficialmente reconhecido como um irmao de armas do rei de Portugal (“[...]
como parece, advertindo ao Vicerey, entretenha este negro com boas palavras”).
Apud Panduronaga S. S. Pissurlencar (org.), Assentos do Conselho do Estado da
India, vol. 3, 1644-1658 (Bastora-Goa, 1955), p-479.

46. Cartas que os padres e irmaos da Companhia de Jesus que andao nos rey-
nos de Japdo escreverdo, 2 vols., in 1 (Evora, 1598), parte 1, fl. 101. Carta de Aires
Sanches, sJ, escrita em Bungo, 11 de outubro de 1562.

47. Ibid. VejatambémMario Martins, sJ, Os autos do Natal nas Missoes por-
tuguesas do Japdo, doze paginas reimpressas de Portugal em Africa, n® 37 (Lisboa,
1950).

48. Francisco Pasio, §J, carta de 16 de setembro de 1594, apud Boxer, The
Christian century in Japan, p. 205.

49. Boxer, The Christian century in Japan, pp.80-90,194-5,219-27.

50. Apud Cummins (org.), The travels and controversies of friar Domingo
Navarrete, p. 59.

51.Pedro Chirino, sJ, Relacion de las islas Filipinas. The Philippines in 1600
(edigao bilingiie organizada por Ramén Echevarria, Historical Conservation
Society, Manila, 1969), pp. 41-2,275, 149-50, 396.

52. A respeito da polémica entre Gaspar de San Agustin, OSEA, e Juan Del-
gado, sJ. acerca do cardter nacional e do potencial dos filipinos, veja Juan, Del-
gado,s], Historia general sacro-profana, politica y natural delasislas del poniente,
llamadas Filipinas (Manila, 1892), pp. 273-322. Cf. também Horacio de la Costa,
sJ, “The development of the native clergy in the Philippines”, in Studies in Philip-
pine church history, Gerald H. Anderson (org.) (Ithaca, Ny, 1969), pp. 65-104;
John Leddy Phelan, T hehis panization of the Philip pines: S panish aims and Filipino
responses, 1565-1700 (Madison, Wis., 1959), pp. 84-9.

53. Sobre o relatério de Joao Cabral (Macau, 12 de outubro de 1647), veja
HenriBernard-Maitre, s}, in L'histoire universelle des Missions catholiques, org. por
Simon Delacroix, 4 vols. (Paris, 1956-9),vol. 2, Les Missions modernes (1957), pp.
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67-8. Sobre 0 qudc-ngu, veja Maurice Durand, “Les transcriptions de la langue
vietnamienne et 'oeuvre des missionaires curopéens”, in Symposium on histori-
cal, archeological, and linguistic studies on Southern China, SE Asia, and Hon g Kong
region, org. por F. Drake e Wolfram Eberhardt (Hong Kong, 1967), pp. 288 ss.

3. PROBLEMAS DE ORGANIZAGAO [pp. 84-116]

1.0 melhor resumo desse assunto, que seguide perto, é odefrei Horacio de
la Costa, sJ, “Episcopal jurisdiction in the Philippines during de Spanish regime”,
in Studies in Philippine church history, Gerald H. Anderson (org.) (Ithaca, Ny,
1969), pp. 44-64.

2.RobertRicard, La conquéte spirituelle du Mexique. Essai sur 'apostolat et
les méthodes missionaires des ordres mendiants en Nouvelle-Espagne de 1523-24 a
1572 (Paris, 1933), pp. 183-4.

3.C.N.L.Brooke,“The missionaryathome: The church in the towns, 1000-
1250% in T he mission of the church and the propagation of the faith, org. de G. H.
Cumming (Cambridge, 1970), pp. 59-83, especialmente as paginas 81-2 com
relagdo aosantecedentes na Europa medieval.

4. Apud Magnus Morner em Hispanic American historical review (maio de
1969), p. 337.

5.Maisdetalhesem John Leddy Phelan, The hispanization ofthe Philippines:
Spanish aims and Filipino responses, 1565-1700 (Madison, Wisc., 1959) pp. 49-50.

6.E.H.Blaire]. A. Robertson (orgs.), The Philippine islands, 55 vols., (Cleve-
land, 1903-9), vol. 25, 1635-36, pp. 246-60.

7. O comentirio foi feito a propésito da Inquisicio em Evora, mas a
Inquisi¢ao era de origem dominicana, como sugeriu Vieira. Antonio Sérgio e
Hernani Cidade (orgs.), Padre Antdénio Vieira. Obras escolhidas, vol. 1, Cartas (1)
(Lisboa, 1951),p.lvii; Anténio Vieira, s}, para o rei Jodo 1v, de 8 de dezembro de
1655,1in J. Lucio d’Azevedo (org.), Cartas do Padre Antdnio Vieira, 3 vols. (Coim-
bra, 1925-8),vol. 1,p. 455.

8. Antonio Vieira, ], ao padre superior G. Nickel, Riodas Almazonas (sic),
21 demargode 1661, in Serafim Leite, 5}, Novas cartasjesuiticas (Sao Paulo, 1940),
p.297.

9. C.R. Boxer, The Christian century in Japan, 1549-1650 (1951; reeditado
em Berkeley e Los Angeles, 1974), pp. 137-87; Henri Chappoulie, Aux origines
d’une Eglise. Rome et les missions d’ Indochine au X VII siécle, 2 vols. (Paris 1943-8),
passim;].S. Cummins (org.), The travelsand controversies of jriar Domingo Navar-
rete, 1618-1686,2 vols., Hakluyt Society (Cambridge, 1962), indice, s.v., “Jesuitas”
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10. Didrio do 3 (sic, em vez de 4°) conde de Linhares, vice-rei da India, 1 (Lis-
boa, 1937), pp. 36,74,135,203-5, 260.

11.CartadaCoroaao vice-reicondedeVillaVerde, Lisboa, 23 de janeiro de
1697, e resposta do vice-reide 23 de janeiro de 1698 (colecao particular do autor).
Cf. a anilise do relatorio do bispo de Durango, de 16 de agosto de 1715, falando
sobre os excelentes resultados obtidos pelos jesuitas em sua diocese do nordeste
da Nova Espanha em comparagao com os péssimos resultados alcangados pelas
missdes dos franciscanos, in Charles W.Polzer, Rules and precepts of the jesuit mis-
sions in Northwestern New Spain, Tucson, Ariz., pp. 54-7.

12. Luis Bustios Gélvez et al. (orgs.), La nueva crénica y buen gobierno escri-
ta por don Felipe Guamdn Poma de Ayala, 3 vols. (Lima, 1956-66), vol. 2, pp. 203-
5,acercado clero no Peru colonial do tempo dele.

13. Mutio Vitelleschi, sj, Carta a los padres y hermanos de la Compariia de
Jesus(Roma, 2 de janeiro de 1617).

14. Hispanic American Historical Review22 (1917 ),pp.42-61.0 maisrecen-
te estudo sobre esse fascinante tema que me chegou as maos é o de Polzer, j4 cita-
do, Rules and precepts of the jesuit missions of Northwestern New Spain.

15. Texto da Coleccién de documentos inéditos relativos al descubrimiento,
conquista y colonizacién de las posesiones espafiolas en América y Oceania, 42 vols.
(Madri, 1864-84), vol. 8 (1867), pp. 484-537, onde hd um erro na datacitada de
1563, evol. 16 (1871), pp. 141-87.

16. Apud Constantino Bayle, s}, in Missionalia hispanica, vol. 8 (Madri,
1951), pp. 418-9.

17. 1bid.

18. Carta de Anchieta para o padre superior jesuita Diego Laines, datada de
Sao Vicente, 15 de abril de 1563, apud C. R.Boxer, Race relations in the Portuguese
colonial empire, 1415-1825 (Oxford, 1963), p. 22n.

19. Cartade GasparSimdespara o provincial jesuita, datada de Luanda, 20
deoutubrode 1575, in Boxer, Race relations.

20. Apud Constantino Bayle, sJ, in Missionalia hispanica,vol. 8, pp. 419-20.

21. Missionalia hispanica, vol. 8, p. 421. Cf. os comentédrios de Magnus
Mornersobreo artigo de Bayle emseu Political and economic activities of thejesuits
in Paraguay (Estocolmo, 1953), pp. 200-1,214-5.
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ilustragées adicionais em notas de rodapé.
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