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RESUMO

Este trabalho procura contribuir com a reflexdo sobre a educagéo, ao analisar a formacéo
jesuitica, de modo particular, a do jesuita missionario na América Portuguesa no século XVI.
Com base no referencial adotado, buscou-se uma leitura dos documentos iniciais da formacao
jesuitica, das cartas do periodo, teatro e outros documentos, além de um estudo do contexto, a
fim de identificar a formagdo inicial do membro da Companhia de Jesus e suas
transformacbes quando da acdo missionaria. O jesuita, primeiramente, é formado nos
Exercicios Espirituais. Obra singular do fundador da Companhia de Jesus, Inacio de Loyola,
os Exercicios buscam direcionar a vontade do exercitante, de modo que ele mesmo procure
seguir no caminho que lhe é apontado. Assim, ha um movimento de persuasao interna que é
proposto pelos Exercicios e que € tanto mais eficaz, quanto maior a adesdo interior daquele
que o pratica. A Autobiografia de Inacio de Loyola, por sua vez, também foi escrita pelo
fundador com objetivo pedagdgico, fazendo com gue o membro da Companhia de Jesus tenha
na idealizagdo da pessoa de Loyola, um referencial para seu agir direcionado e uniforme.
Outro documento importante na formacao jesuitica, as Constituicdes da Companhia de Jesus,
serve a essa uniformizacédo do agir e a regulacdo do comportamento. O jesuita formado nesse
sentido e no contexto do Humanismo, da Reforma Protestante e da Reforma Catdlica, buscou
agir em conformidade com essa formacao e visdo de mundo, por meio de uma pedagogia do
convencimento de uma vontade livre, a qual procurou conquistar pela persuasdo e também
pelo uso da forca. Para isso, tornou-se missionario na América Portuguesa, onde, na educacdo
formal e informal, nos colégios e no contexto das aldeias, vivenciou desencontros e
divergéncias. Esse fato ndo anulou sua formacdo, mas a complementou, ainda que de forma
ndo previsivel, fazendo com que se possa identificar nos encontros e desencontros da
atividade missionaria jesuitica na América Portuguesa, nos embates culturais, na educacao

formal e informal, uma acdo pedagogica originada desse agir relacional.

Palavras-chave: Formacao Jesuitica. América Portuguesa. Educacao.



ABSTRACT

This work seeks to contribute to the reflection on education by analyzing the jesuitical
formation, in particular the missionary Jesuit in Portuguese America in the 16th century.
Firstly, based on the adopted reference, a reading of the initial documents of Jesuit formation,
period letters, theater and other documents was sought, as well as a study of the context, in
order to identify the initial formation of the member of the Society of Jesus and his
transformations owing to the missionary action. The Jesuit is primarily formed in the Spiritual
Exercises. Singular work of the founder of the Society of Jesus, Ignatius of Loyola, the
Exercises seek to direct the will of the exerciser, so that he himself seeks to follow in the path
that is pointed out. Thus, there is an internal movement of persuasion proposed by the
Exercises in which, the greater the inner adhesion by who is practicing, the more effective it
is. The Autobiography of Ignatius of Loyola, in its turn, was also written by the founder with
pedagogical purpose, making the Society of Jesus member have in the idealization of
Loyola’s person, a reference for his directed and uniform action. Another important document
in the Jesuitical formation, the Constitutions of the Society of Jesus, serves to this
standardization of the action and the regulation of the behavior. The Jesuit formed in this
sense and in the context of Humanism, the Protestant Reformation and the Catholic
Reformation, sought to act in conformity with this formation and worldview, through a
pedagogy of the convincing of a free will, which he sought to conquer by persuasion and also
by the use of force. In order to do this, he became a missionary in Portuguese America, where,
in formal and informal education, in the schools and in the context of the villages, he
experienced misunderstandings and divergences. This fact did not annul his formation, but
complemented it, albeit in an unpredictable way, allowing to identify in the meetings and
disagreements of the Jesuitical missionary activity in Portuguese America, in the cultural
conflicts, in the formal and informal education, a pedagogical action originated from this

relational action.

Keywords: Jesuitical Formation. Portuguese America. Education.
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1. INTRODUCAO

A presente pesquisa teve a pretensdo de investigar a formacdo dos primeiros jesuitas
que vieram para a América Portuguesa no século XVI a fim de estabelecer a Companhia de
Jesus nestas terras, realizar a missdo evangelizadora e transformar os nativos em cristaos,
catolicos e suditos de Sua Majestade o rei de Portugal. Este estudo analisara inicialmente o
instrumento pedagdgico essencial para o jesuita, os Exercicios Espirituais, que foi formulado
e utilizado por Loyola na evangelizacdo antes mesmo de a Companhia de Jesus ter nascido e
ainda nos nossos dias é o principal instrumento na formacdo do jesuita. A importancia dos
Exercicios Espirituais na formacdo do jesuita, também como instrumento em seu trabalho
missionario, pode ser notada nas primeiras férmulas da Companhia, de 1540 e de 1550, € em
suas normas gerais (as Constituicdes). Os Exercicios Espirituais foram desenvolvidos por
Loyola tendo a realidade concreta da Europa do século XVI como base, ele que de nobre se
tornou um peregrino, 0 que era comum na época, e saiu em luta espiritual pela Igreja Catolica
em crise. Formulado na realidade europeia do século XVI, os Exercicios Espirituais entraram
em confronto com a realidade da América Portuguesa, lugar ainda selvagem, cujos habitantes
ndo tinham conhecimento de Cristo e nem das representacdes cristds de mundo e viviam em
uma cultura muito diversa daquela na qual e para a qual os jesuitas eram formados. Este
estudo pretende fazer, inicialmente, um confronto entre a formacgdo pretendida pelos
Exercicios Espirituais, tendo a realidade europeia quinhentista como lugar de evangelizacdo,
e, posteriormente, a realidade das missdes nas selvas da América Portuguesa, realidade esta
totalmente diferente de outros lugares em que a formacdo dos jesuitas foi pensada e
constituida.

Investigaremos, também, o capitulo 1V das Constitui¢des que trata da formacdo dos
jesuitas do modo geral, tomando o cuidado para confrontd-lo com as adaptacées e adequagdes
que tiveram de ser feitas na missdo pelos jesuitas, sobretudo Nébrega e Anchieta, que
precisaram adequar e adaptar as regras das Constituicdes com a realidade das terras dos
brasis. Este estudo pesquisara, também, em cartas, informacBes e outros documentos e
estudos, sobre como era a formacdo institucional dos jesuitas nos primeiros e principais
colégios da Companhia de Jesus, especialmente em Portugal e nos colégios e aldeias da
Ameérica Portuguesa.

Para o desenvolvimento deste estudo, pretendeu-se evidenciar os embates que 0s
jesuitas enfrentaram com formacdo cristd europeia do século XVI, da Reforma protestante e



catdlica, tendo que realizar sua obra missionaria em um lugar distante dessas reformas, o
Brasil. Os anos de 1521-1597 € o tempo histérico delimitado para a pesquisa, porque se
buscou enfatizar o inicio da formacéo dos jesuitas fundadores da Companhia de Jesus, com a
convalescéncia e conversdo de Loyola (1521) e os Exercicios Espirituais. A partir dai a
pesquisa analisa a formacdo pedagdgica dos primeiros jesuitas e o empreendimento
missiondrio colonizador de Portugal, no Brasil, com a vinda dos primeiros jesuitas para estas
terras e, assim, analisar como o jesuita formado nos Exercicios Espirituais e em um contexto
europeu pode iniciar nestas terras, sua acdo pedagogico-missionaria. A formacdo nos
Exercicios Espirituais foi completada, na sequéncia, com as normas presentes nas
Constituicdes e, nessas, podemos verificar ainda aqueles mesmos principios ja presentes nos
citados Exercicios. Por fim a pesquisa adentra nas cartas e documentos do jesuita missionario
na América Portuguesa, analisando as correspondéncias do periodo heroico, mas também o
relato dos colégios em terras brasileiras, documentos esses reveladores da representacdo de
mundo que o jesuita missiondrio trouxe para o Brasil, concluindo com vestigios dessa
formacdo do jesuita presente também no teatro de José de Anchieta (0 ano de 1597, data do
falecimento do jesuita, coincide com a ultima peca examinada nesta pesquisa, o Auto da
Visitagédo de Santa Isabel).

Tendo em vista indicios nos trabalhos anteriores (analisados na revisdo bibliografica)
de que a pedagogia tradicional europeia foi diferenciada quando de sua aplica¢do real no
Brasil, a presente pesquisa é no sentido de aprofundar quais foram essas efetivas diferencas,
suas semelhancas e especificidades, no sentido de se buscar tracos da formacdo jesuita na
aplicacdo destas acOes pedagogicas. Além disso, buscou-se verificar como a formacdo do
jesuita esteve presente em suas agdes pedagogicas ou, ainda, como ela pode ter sido
modificada, complementada em razéo das dificuldades da missao.

Para isso, foi preciso realizar um dialogo, centrado nos documentos jesuiticos
produzidos pela Companhia de Jesus para a misséo e a educacdo na Europa e os documentos
jesuiticos do Brasil (cartas, teatros, entre outros selecionados), relativos ao século XVI, para
fins de particularizar a realidade missionaria da Companhia de Jesus nestas terras, buscando
analisar essas fontes primarias em conjunto com o estudo contextual e com os documentos
que formam e direcionam a atividade jesuitica, de forma geral e especificamente no campo
pedagdgico, como o0s Exercicios Espirituais e as Constituicdes em seu capitulo V. A

pesquisa também buscou, nas cartas, documentos e estudos, pistas sobre como era a formagéo



10

dos jesuitas nos primeiros colégios da Companhia de Jesus na América Portuguesa e nas
aldeias ou ainda, como essas realidades influenciaram sua formagéo.

Buscou-se o cuidado de ndo se referenciar, quando se tratou da realidade brasileira,
nas normas gerais mas, sim, na efetiva acdo pedagogica, pesquisada nas fontes primarias, quer
sejam, cartas, narrativas e outros documentos da Companhia de Jesus que retratam a realidade
brasileira. Dessa forma, pretendeu-se analisar como o jesuita formado em um determinado
contexto realiza sua missdo educativa junto aos nativos e colonos de uma realidade bastante
diferente.

A metodologia utilizada foi, quanto ao procedimento, a pesquisa bibliogréfica e
documental, com énfase nas fontes primarias, basicamente as cartas e demais documentos
jesuiticos do século XVI. Em relacdo a natureza, a pesquisa realizada é tedrica, ou seja, de
aplicacdo mediata, no sentido de que busca bases para a reflexdo de conceitos de educacdo e
aspectos originarios da educacdo brasileira. Por fim, quanto a abordagem, a pesquisa é
qualitativa, uma vez que ndo sé analisou descri¢fes encontradas nas fontes documentais, mas
buscou interpreta-las com base no referencial teérico adotado (SILVEIRA; CORDOVA,
2009).

O titulo adotado busca descrever os aspectos principais da pesquisa, quer sejam: com
base na andlise do documento fundacional da Companhia de Jesus, os Exercicios Espirituais,
da parte 1V das Constituicdes, da Autobiografia de Loyola e de aspectos contextuais, somados
aos documentos e estudos que retratam o trabalho pedagogico-missionario jesuitico, buscou-
se compreender a pedagogia que foi base da formacdo do jesuita missionario na América
Portuguesa no século XVI. E, ainda, em uma perspectiva dialética, como o jesuita formado
nessa pedagogia, ir4 atuar nos diversos contextos e realidades assumidas pela Companhia de
Jesus, assumindo em si mesmo, aqueles ideais formativos como realidade existencial.

A dissertacdo foi dividida em quatro partes, sendo a primeira, uma analise tedrico-
metodologica. Na segunda parte, buscou-se realizar uma pesquisa da teoria ou ideia da
Pedagogia Inaciana presente nos Exercicios Espirituais. Para isso, foi utilizado amplamente o
referencial tedrico selecionado, através do qual se buscou uma dire¢do na leitura feita da
revisao bibliogréafica e das fontes primarias. Buscou-se também o estudo do contexto que
influenciou e foi influenciado por In&cio de Loyola, pelos Exercicios Espirituais e pelos
primeiros jesuitas. Na terceira parte, foi analisado como as Constituicdes da Companhia de
Jesus, parte 1V, trazem em si expressdes da pedagogia configurada nos Exercicios Espirituais
e outros aspectos formativos do jesuita cuja ordem religiosa ia se estabelecendo e estruturando
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na Igreja Catolica e na sociedade, analisando assim sua institucionalizagdo, especialmente nos
colégios. Por fim, na quarta parte, foi feito uma pesquisa mais detalhada dos documentos e
estudos que descrevem especificamente a realidade brasileira do seculo XVI, como forma de
identificar na teoria e na pratica do jesuita missionario, aspectos intrinsecos de sua formacao
pedagdgica.

Sobre a importdncia em se conhecer a agdo pedagdgica jesuitica na Ameérica
Portuguesa, século XVI, defende Ferreira Junior e Bittar (2004) no sentido de que o0s
primordios da educacdo brasileira precisam ser pesquisados com o0 objetivo de se dar
continuidade aos estudos ja realizados e se chegar a uma compreensdo mais abrangente de sua
importancia e influéncia.

A pesquisa sobre a pedagogia jesuitica € importante, sobretudo em nosso pais, uma
vez que a formacdo cultural brasileira tem, em suas origens, o trabalho dos primeiros
missionarios de Loyola, nestas terras. Dessa forma, o trabalho dos primeiros jesuitas na
América Portuguesa, por ser base dessa educacao e cultura, alimenta o presente (SAVIANI,
2008). No presente estudo, buscou-se realizar novas analises da documentacdo, com o fim de
que esta revelasse novas perspectivas sobre a formacdo do homem e da cultura brasileira,
buscando superar a ideia de que nada mais ha para ser estudado nesse campo.

Para Saviani (2009), na educagdo brasileira temos um quadro de descontinuidade, no
que diz respeito a formacdo de docentes, além do que a questdo pedagdgica ainda ndo tem
acolhida satisfatoria e falta um padrédo consistente. Nesse sentido, parece que a experiéncia e
os estudos do trabalho educacional jesuitico realizado nos primoérdios do Brasil, podem
contribuir, seja de forma histdrica e pedagdgica, identificando possiveis particularidades desse
trabalho, seja de forma pedagdgica e cultural, levantando questdes acerca das relacBes
existentes entre a interacdo de culturas e os aspectos didatico-pedagogicos da educacéo nesse
contexto.

Por outro lado, ha lacunas quanto se trata na historia da educacdo sobre como se deu
efetivamente a acdo pedagogica (institucional e néo institucional) do jesuita missionario no
Brasil do século XVI, acdo pedagdgica esta que é considerada fundamento do sistema
educacional brasileiro (SHIGUNOV NETO; MACIEL, 2008).

E no mesmo sentido, também, que a pesquisa buscou compreender as escolas de ler e
escrever implantadas ja na chegada dos jesuitas ao Brasil, considerando-as como meio
educativo, mesmo nos atentando a observacdo de Ferreira Junior e Bittar (2004) de que no
periodo ainda ndo se pode falar de uma escola institucionalizada.
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2. PRESSUPOSTOS TEORICO-METODOLOGICOS

Os caminhos para a presente pesquisa se constituirdo de andlise de documentos
produzidos pelos jesuitas, como os Exercicios Espirituais, a Autobiografia de Loyola, as
Constituicdes, documentos estes que, desde o inicio, se trataram de obras para a formacao dos
membros da Companhia de Jesus. Também se apoiara no estudo de cartas, pecas de teatro,
informes e outros documentos criados e utilizados no trabalho missionario no Brasil do século
XVI. Para a pesquisa das fontes primarias do trabalho jesuita em educacdo, no Brasil,
importante a atengdo aos textos, uma vez que as cartas e demais documentos sao sempre
produzidas com intencionalidades, como nos alerta Hansen (1995), em um estudo que fez
sobre a obra de Chartier. Para Hansen, também merece atencdo o conceito dindmico de
apropriacdo de Chartier, no sentido de que o leitor (ou mesmo o ouvinte) podera fazer uso
diverso da intencionalidade presente no texto (ou no discurso).

O proprio Chartier (2002) recomenda que a pesquisa em documentos historicos seja
feita através de uma sociologia das praticas de leitura, ou seja, atencdo as intencdes dos
autores e as apropriacOes de leitura. Pensa na apropriacdo no sentido das concorréncias de
recepcdo dos mesmos bens culturais na realidade de cada grupo, ou seja, os modelos culturais
ndo se reduzem a simples movimento descendente na escala social, mas é preciso reconhecer
lutas de concorréncia, onde se concede e se conquista, e onde, segundo Chartier, sempre
ocorrem novas distingdes:

Pensar deste modo as apropriacdes culturais permite também que ndo se considerem
totalmente eficazes e radicalmente aculturante os textos ou as palavras que
pretendem moldar os pensamentos e as condutas. As préaticas que deles se apoderam

sdo sempre criadoras de usos ou de representagdes que ndo sdo de forma alguma
redutiveis a vontade dos produtores de discursos e de normas (2002, p. 136).

Com essas abordagens, o autor recomenda o estudo dos impressos do século XV a
XIX (CHARTIER, 2002). Realmente, ao se estudar uma realidade educacional, no contexto
historico do Brasil Colonial, parece importante estar atento a essa dupla recomendagdo: a das
intencBes expressas ou implicitas na elaboracdo do texto e as apropriagdes que dele possam
ter sido feitas pelo grupo estudado.

Além disso, ao se considerar esse conceito dindmico de apropriacdo, parece ser
possivel uma visdo abrangente da questdo cultural havida entre jesuitas e indigenas no Brasil
Colonial, aceitando-se (por parte do pesquisador) os nativos como participantes criativos nos
discursos que Ihe eram dirigidos. Agnolin, por exemplo, ao descrever os catecismos feitos por

jesuitas, em lingua tupi, observa que ndo eram todas as significacfes transmitidas aos nativos:
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[...] plenamente administraveis (as vezes foram, até mesmo, impensaveis) por parte
dos jesuitas. Dessas, hoje, s6 podemos inferir algo na medida em que podemos
(antropologicamente) levar em consideracdo as orientacBes culturais indigenas
(2007, p. 59).

Em sua obra Metamorfoses Indigenas, a pesquisadora Maria Regina Celestino de
Almeida (2013) busca verificar a existéncia dessa dindmica nas relagdes entre os diferentes
grupos sociais em contato, como indigenas, colonos e missionarios, no Brasil, dindmica essa
que presenciou recriagdes de identidades, culturas e historias.

A autora se aproxima do conceito de cultura desenvolvido a partir da escola dos
Annales. Nesta concepcao — da histéria cultural e da cultura histérica — a cultura é tanto
habitos, bens, como ideias, valores e dimensfes simbolicas da a¢do social. Apesar de admitir
as dificuldades em se estabelecer relagdes das estruturas sociais com 0s processos historicos,
considera que:

Tais questdes sdo enfrentadas pelos etno-historiadores da atualidade, que
progressivamente tendem a valorizar os processos histéricos como elementos
explicativos e transformadores das culturas dos povos por eles estudados [...] Trata-
se realmente de estabelecer uma pesquisa interdisciplinar no sentido de cruzar

informagdes e interpretagcBes produzidas pelas diferentes disciplinas e analisa-las
sempre num contexto histérico (ALMEIDA, 2013, p. 29, 30).

Nessa abordagem proposta pela autora, a perspectiva histérica da realidade colonial do

Brasil, ndo é dada apenas pela acdo do europeu. O colonizado também € ator inserido na

constru¢do da histéria. Mas para isso, ha de se considerar também o chamado “aculturado”,

ou seja, 0 nativo que teve sua cultura ressignificada que, para a autora, também é digno de

investigacdo por parte dos historiadores. Em relacdo a essa perspectiva de apropriacdo do
colonizado, das ressignificacGes que possam ter sido feitas, a autora considera que:

A precariedade dos documentos disponiveis [em razdo da quase ndo existéncia de

fontes escritas além das do europeu], no entanto, ndo invalida a pesquisa, uma vez

que os indmeros relatos produzidos por jesuitas, além de informarem bastante sobre

a atuacdo dos indios nas aldeias e seus conflitos com os padres e outros segmentos

sociais, reproduzem, com frequéncia, as falas dos indios, ainda que filtradas
(ALMEIDA, 2013, p. 38).

Fernandes (2009) alerta para o fato de que a narrativa epistolar jesuitica € sempre
direcionada a uma intencdo. Assim, a imagem do indigena que o pesquisador ird encontrar &,
na verdade, a representacdo de uma imagem construida pelo missionario da Companhia de
Jesus para fins pedagogicos. A escrita das cartas seria um modo de proceder do jesuita, fazia
parte de sua formacdo e, no caso do missionario-pedagogo em terras da America Portuguesa,

teria como objetivo a construgdo de uma alteridade com a qual se pudesse dialogar na busca
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de estratégias para a acdo evangelizadora e colonizadora. No mesmo sentido, Melo considera
que:
[...] é necessario relembrar que os indios ndo possuem voz ativa nas cartas, porque
ndo sdo eles que as falaram ou as escreveram. Eles sdo representados pelos jesuitas.
Neste trabalho, sobretudo nas cartas escritas por Nébrega e por Anchieta. Eles

escrevem sobre suas representagcdes em relacdo ao indio e ao contexto do periodo
colonial (2017, p. 39).

Entretanto, Arnaut de Toledo e Ornellas (2012) recordam que as cartas jesuiticas
podem ser confrontadas com outros documentos histdricos. Essa a¢do conduz o pesquisador a
observar varias informac0es faticas paralelas aos relatos com fins missionarios. Nesse sentido,
as fontes primarias da Companhia de Jesus que relatam o trabalho missionario-pedagogico
jesuitico nas terras da América Portuguesa apesar de carater pedagdgico também possuem
valor histérico. A agdo do pesquisador deve, portanto, estar no cuidado em trabalhar as
informac@es contidas nesses documentos.

Atento a esses procedimentos metodoldgicos e com base em um bom referencial,
podemos observar que as diferencas entre as normas gerais da pedagogia jesuitica e a efetiva
pratica pedagdgica brasileira, ndo deixa de ser uma diferenca em relagdo as sociedades
europeias (sobretudo a portuguesa do século XVI-XVII) com a brasileira, nesse processo de
instalacdo de escolas, colégios, da educacdo formal. Nesse sentido, importante a contribuicédo
de Hernandes (2008a) que, no seu trabalho sobre o teatro de Anchieta, faz uma leitura no
sentido de que possa ter surgido das negociagfes que jesuitas-indigenas-colonos tiveram que
fazer para poder conviver nessas terras, uma realidade tipicamente brasileira, que tem algo de
europeu, mas muito das singularidades da realidade das matas. Essas singularidades estariam
na raiz da escola e dos colégios aqui instalados, como as escolas das aldeias, que sdo algo
peculiar.

Sendo assim, realizar um estudo comparativo da pedagogia jesuitica inscrita nos
Exercicios Espirituais, por exemplo, base de formacdo do jesuita, e a efetiva préatica
pedagdgica brasileira no seculo XVI, é de certa forma, considerar essas negociacfes entre
jesuitas-indigenas-colonos, que alteraram a formacéo do jesuita, e que quando praticada com
os indigenas provoca o que Gruzinski chama de “[...] mesticagem dos seres e das culturas
[...]” (1999, p. 109), consideradas, para esse autor, como o0 inicio de um processo de
mundializagéo:

[...] atendo-me a um periodo que mantém relacdes particulares com o mundo
contemporaneo. Se fosse mais bem conhecido, o século XVI da expansao ibérica
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[...] nos proibiria de evocar a globalizagdo como uma situacdo inédita e recente
(GRUZINSKI, 2001, p. 18).

Com base nesses referenciais, buscou-se na presente pesquisa, uma visao dialética das
relacfes havidas no processo pedagdgico estabelecido entre o jesuita educador-missionario e
o formando objeto desta pedagogia. Por vezes a pedagogia sera dirigida ao proprio jesuita
europeu em seu processo formativo, por vezes, ao colono, indigena ou mestico cujo contato se
estabeleceu nas missdes. Buscou-se uma abordagem que considerasse 0 processo educativo
havido entre essas relagdes dialéticas, conflitantes em muitas ocasifes, que envolveram
apropriacdes e ressignificacbes dindmicas. Ao comentar o trabalho pedagodgico jesuitico na
Ameérica Portuguesa, por exemplo, Melo escreve que:

Né&o se pode deixar nesse momento de conceituar educacdo de modo dialético, ou
seja, 0 modo como os homens, no caso 0s jesuitas, transmitem, transformam e

perpetuam a cultura no interior da prépria cultura, no caso, a cultura nativa das
matas (2017, p. 41).

A Europa do século XVI presenciava essas relaces conflitantes, como nos embates
entre Lutero e a Ortodoxia Catdlica, a Inquisicdo, o pensamento escolastico e 0 Humanismo
(CARVALHO, 2001; O'MALLEY, 2004; SKINNER, 2009). A Companhia de Jesus nasceu
em meio a esse contexto e o vivenciou. Mas ndo s o vivenciou na realidade europeia, como
também nas relagdes havidas na missdo. No processo pedagdgico-missionario do Brasil, por
exemplo, fica evidente essa dialética entre 0 pensamento jesuitico e pensamento americano
(AGNOLIN, 2007; ALMEIDA, 2013; GRUZINSKI, 2003; HERNANDES, 2010).

O termo dialética utilizamos aqui no sentido de relaces antagbnicas, pensamentos
divergentes e realidades diversificadas mas que, paradoxalmente, podem conduzir a relagdes
de compensacdo, tal como presente no referencial tedrico objeto da pesquisa. Uma
abordagem, portanto, que vai além dos dualismos simplistas, rigidos e dogmaticos e aponta
para uma analise qualitativa dos documentos estudados, buscando uma compreensao
abrangente das contradi¢des (GIL, 2008). Essa posi¢éo parece ser adequada para o estudo das
relaces havidas no século XVI, uma vez que tanto nativos como o jesuita formado nos
Exercicios Espirituais, de uma forma ou de outra, desenvolveram suas interagdes, nesse
plano.

Para Gruzinski, por exemplo, a0 comparar 0 europeu com 0 nativo das Ameéricas,
considera que:

Se 0 pensamento letrado ocidental, na sua forma dogmatica, impde recortes nitidos e

relega ao irracional, ao absurdo ou ao demoniaco o que ndo se dobra as regras de sua
retérica e seu dualismo, o pensamento naua — ou o que dele percebemos por meio
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das constantes mediacdes europeias — parece infinitamente mais flexivel [...] Gragas
a essa permeabilidade, o pensamento amerindio soube captar tudo o que, na
sensibilidade e no pensamento europeu, tendia ao hibrido. E foi justamente por essa
razdo que os grotescos, a fabula mas também o canto amerindio, suas formulagdes
polissémicas, sua faculdade de fazer surgir o outro mundo e todos os outros mundos
dos dois mundos, geraram multiplas mesticagens (2001, p. 270; 273).

No mesmo sentido, Almeida (2010) aplica essa visdo aos indigenas e mesticos
presentes no Brasil do século XV1 e seguintes, que vivenciaram esse choque dialético quando
de seu processo de contato com 0 missiondrio jesuita. A autora busca uma abordagem que se
distancie de interpretacdes inflexiveis, segundo as quais se deve sempre seguir a l6gica de
uma perspectiva assimilacionista, onde 0s povos indigenas ou resistiram ou cederam aos seus

colonizadores e, nesse Gltimo caso, desapareceram:

A partir dessa perspectiva, as interpretacdes sobre as relacdes de contato eram
pensadas com base em dualismos simplistas que estabeleciam rigidas oposi¢Ges
entre indio aculturado e indio puro; aculturacéo e resisténcia cultural (entendida esta
Gltima como negacdo dos novos valores culturais impostos); estrutura cultural (fixa,
imutavel e orientadora do comportamento dos povos primitivos) e processos
histdricos (responsdveis por introduzir mudancas e conduzir a extingdo desses
mesmos povos). Esses dualismos foram, em grande parte responsaveis por
abordagens redutivistas que conduziram a visdes equivocadas sobre a atuacdo dos
indios nos processos histéricos (ALMEIDA, 2010, p. 16).

A perspectiva dialética auxiliou, portanto, na presente pesquisa, compreender as
relacbes havidas entre as partes, no processo educativo-pedagdgico-missionario,
especialmente do indigena e do mestico que, segundo os autores referenciados, também
detinham essa visdo de mundo, pela qual foram capazes de assimilar de forma dinamica, tudo

aquilo que Ihes era transmitido e, na maioria das vezes, imposto.

Em relatos encontrados nos documentos jesuitas, podemos identificar alguns costumes
originais dos indigenas das terras do Brasil, costumes esses que, em contato com a obra
missionaria, irdo se transformando, mas ndo se extinguindo. Narra, por exemplo, o padre
Manoel da Ndbrega, em carta datada de agosto (?) de 1549, informacdes das terras do Brasil

aos padres e irméos de Coimbra:

Este es un gentio mejor que ay en esta costa, a los quales fueron no a muchos afios
dos frayles castellanos a los ensefiar [...] Ay otra casta de gentiles, que se llaman
Gaymures, y es gente que habita por los matos. Ninguna communicacion tienen con
los christianos, por la qual se espantan quando nos ven, y dizen que somos sus
hermanos, por quanto traemos barba como ellos [...] Los que comunican con
nosotros hastagora, son dos castas: unos se llaman Tupeniques, y los otros
Tupinambas. Estos tienen casas de palmas muy grandes, y delias en que posaran
cincuenta indios casados, con sus mugeres y hijos. Duermen en redes de algodén
sobre si junto de los fuegos, que en toda la noche tienen acendidos assi por el frio,
porque andan desnudos, como también por los demoénios que dizen huyr dei fuego,
por la qual causa traen ticones de noche, quando van fuera. Esta gentilidad a ninguna
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cosa adora, ni conocen a Dios solamente a los truenos llaman Tupana, que es como
quien dize cosa divina. Y assi nds no tenemos otro vocablo mas conveniente para los
traer a conoscimiento de Dios, que llamarle Padre Tupana (MONUMENTA
BRASILIAE, v. |, p. 148-150).

Nesse excerto da correspondéncia acima ja vemos alguns costumes dos povos que
habitavam a costa do Brasil, na descricdo de como Nobrega os percebia, quando da chegada
dos primeiros jesuitas missionarios nestas terras. E possivel perceber alguns de seus costumes
e crencas, que, no dizer de Gruzinski (2003) demonstram a valorizacdo da realidade
sobrenatural como principio base do pensamento. Ao mesmo tempo, verificamos que esse
sentido de sobrenatural difere da representacdo cristdi de mundo em muitos aspectos,

conforme continua o padre Manuel da Nébrega em outro trecho da correspondéncia:

De ciertos en ciertos afios vienen unos hechizeros de luengas tierras, fingiendo traer
sanctidad; y al tiempo de su venida les mandan alimpiar los caminos, y van los a
recebir con dancas Y fiestas segun su custumbre, y antes que lleguen al lugar, andan
las mugeres de dos en dos por las casas, diziendo publicamente las faltas que
hizieron a sus maridos, y unas a otras, y pidiendo perdon dellas. En llegando el
hechizero con mucha fiesta al lugar, éntrase en una casa oscura, y pone una calabaca
que trae en figura humana en parte mas conveniente para sus engafios, y mudando su
propria boz como de nino, y junto de la calabaca les dize, que no curen de trabajar,
ni vayan a la roga, que el mantenimiento por si crescerd, y que nunca les faltara que
comer, y que por si vendra a casa; y que las aguijadas se yran a cavar, y las flechas
se yrén al mato por caga para su sefior, y que han de matar muchos de sus contrérios,
y captivardn muchos para sus comeres. Y promételes larga vida, y que las viejas se
han de tornar mogas, y las hijas que las den a quien quisieren, y otras cosas
semejantes les dize y promete, con que los engafia; de manera que creen aver dentro
en la calabaga alguna cosa santa y divina, que les dize aquellas cosas, las quales
creen. Y acabando de hablar el hechizero, comiengan a temblar principalmente las
mugeres con grandes temblores en su cuerpo, que parecen demoniadas, como de
cierto lo son, echandose en tierra, espumando por las bocas [..] Y en las
enfermedades de los gentiles usan también estos hechizeros de muchos engafios y
echizerias. Estos son los mayores contrarios que aca tenemos [...] (MONUMENTA
BRASILIAE, v. |, p. 150-152).

Conforme citado, os jesuitas desde o inicio viram nesses indigenas aos quais
denominaram de feiticeiros, seus principais inimigos na obra pedagdgico-missionaria a que
pretendiam nessas terras de missdo. Segundo a visdo de um cristianismo ortodoxo europeu,
tais transes e tremores que os rituais indigenas causavam nos que deles participavam, so
podiam ser causados por uma espécie de possessdo demoniaca.

Mas podemos inferir que o jesuita, formado nos Exercicios Espirituais, tinha também
para si essa representacdo dialética de mundo, essa visdo pedagogica flexivel, que lhe
possibilitou, por sua vez, realizar sua obra missionario-educativa.

Podemos inferir que o jesuita, formado também na teologia de Agostinho de Hipona,

tinha para si a representacdo das duas cidades antagonicas, desenvolvidas por Agostinho na
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obra A cidade de Deus (1996). Por exemplo, nos Exercicios Espirituais vemos na meditagdo
sobre as duas bandeiras:

Uma, de Cristo, supremo chefe e senhor nosso; outra, de Lucifer, inimigo mortal de
nossa natureza humana [...] Composicdo, vendo o lugar: sera aqui ver um grande
campo de toda aquela regido de Jerusalém, onde o supremo chefe geral dos bons é
Cristo Nosso Senhor; outro campo, na regido de Babil6nia, onde o caudilho dos
inimigos é Lucifer (LOYOLA, 1966, p. 92-93).

Bem divididas as partes, como o fez Agostinho, os Exercicios Espirituais apresentam
dois campos de batalha bem definidos: Jerusalém e a Babildnia, ambos os campos com seus
respectivos comandantes. Porém, logo adiante, esses mesmos campos delimitados, de repente,
se misturam, transformando a terra inteira em um grande espago de interacdo entre bons e
maus, sendo que a bondade e a maldade ao invés de estarem plenamente estabelecidas, séo,
antes, situaces flutuantes e em processo de formacao:

2° ponto. Considerar como convoca [Ldcifer] indmeros deménios e como 0s
espalha, estes para tal cidade e aqueles para outra, e assim por todo o mundo, ndo
omitindo nenhuma provincia, lugar, estado de vida ou pessoa particular. 3° ponto:
Considerar a alocucdo que lhes dirige e como os incita a langar redes e cadeia [...]
Bem ao contrério, hd de imaginar-se o supremo e verdadeiro chefe, que é Cristo
Nosso Senhor. 1° ponto. Considerar como Cristo Nosso Senhor se apresenta num
grande campo daquela regido de Jerusalém, em lugar humilde, belo e gracioso. 2°
ponto: Considerar como o Senhor do mundo inteiro escolhe tantas pessoas,
apostolos, discipulos etc., e os envia por todo o mundo, difundindo sua sagrada

doutrina por todos os estados de vida e condicGes de pessoas (LOYOLA, 1966, p.
94-95).

Segundo Coelho (2012), o dualismo da obra A Cidade de Deus representa o
antagonismo entre cristdios e pagdos. Mas, apesar de divididas: “[...] essas duas
sociedades/cidades estariam intimamente relacionadas neste mundo temporal [...]”
(COELHO, 2012, p. 122). O jesuita entdo parece ter superado o antagonismo entre fiel e
pagdo das duas cidades — pensamento esse que retrata, de certa forma, o dualismo e o
dogmatismo europeu — superando-o ao buscar converter o infiel. Para o jesuita, teria havido
também a dialéetica de convergéncias e divergéncias entre fiéis e infiéis, que justamente ira
nortear seu trabalho missionario, quer seja, fazer o infiel, participante da Jerusalém celeste (ou
terrestre), que é a Igreja. N&o que o cristianismo ndo havia ja estabelecido essas relacdes, mas
a Companhia de Jesus buscou-as de forma acentuada:

E assim fiquemos obrigados, quanto estiver na nossa mao, a ir sem demora para
qualquer regido aonde nos quiserem mandar, sem qualquer subterfigio ou escusa,
quer nos enviem para entre 0s turcos ou outros infiéis, que habitam mesmo que seja

nas regides que chamam indias, quer para entre hereges ou cismaticos, quer ainda
para junto de quaisquer fiéis (CONSTITUICOES, 1997, p. 22; 25).
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Para esse fim, quer seja, o da busca pela interacdo e conversdo do infiel, o jesuita

contou com um importante instrumento que foi a pratica dos Exercicios Espirituais:

Nos Exercicios Espirituais, as quatro semanas de exercicios nada mais sdo que
roteiro de viagem da alma peregrina, saindo do inferno, na primeira semana, para
alcancar a Jerusalém Celeste, alegorica, na quarta semana (HERNANDES, 2006, p.
209).

Citando Alfredo Bosi, Hernandes escreve sobre essa percepgdo dialética de que o
jesuita também se apropriou, desde sua formacdo pelos Exercicios Espirituais, e que lhe

serviram no trabalho pedagdgico-missionario:

[...] Alfredo Bosi chama nossa atengéo para o sincretismo que, ao longo da segunda
metade do século XVI, teria surgido do encontro, nas selvas, entre aquilo que os
jesuitas e, portanto, Anchieta, pretendiam ensinar — ideais religiosos, a cultura
europeia — e a forca de uma cultura nativa [...] Para o autor da Dialética da
Colonizagdo, este sincretismo estranho revela que a cultura-reflexo e a cultura-
criacdo caminhavam de mé&os dadas (HERNANDES, 2008a, p. 8).

Realmente, segundo Bosi, 0 jesuita missionario no Brasil, possuia essa flexibilidade
dialética que tornou possivel suas relagdes com o colono e, especialmente o nativo, espaco

onde buscou seus objetivos e realizou sua pedagogia:

A transposi¢do para o Novo Mundo de padrdes de comportamento e linguagem deu
resultados dispares. A primeira vista, a cultura letrada parece repetir, sem
alternativa, 0 modelo europeu; mas, posta em situacdo, em face do indio, ela é
estimulada, para ndo dizer constrangida, a inventar. Que o primeiro aculturador dé
exemplo: Anchieta compde em latim classico o seu poema a Virgem Maria quando,
refém dos tamoios na praia de Iperoigue, sente necessidade de purificar-se. O
mesmo Anchieta aprende o tupi e faz cantar e rezar nessa lingua os anjos e santos do
catolicismo medieval nos autos que encena com os curumins. Uma antiga forma
literdria, a epopéia, nobilitada pela Renascenca italiana, molda conteldos de uma
situacdo colonial, no primeiro caso. No segundo, porém, o jesuita aguilhoado pelas
urgéncias da missdo precisou mudar de cddigo, ndo por motivos de mensagem, mas
de destinatario. O novo publico e, mais do que publico, participante de um novo e
singular teatro, requer uma linguagem que ndo pode absolutamente, ser a do
colonizador. E ha mais: Anchieta inventa um imaginario estranho sincrético, nem s6
catolico, nem puramente tupi-guarani, quando forja figuras miticas chamadas
karaibebé, literalmente profetas que voam, nos quais o nativo identificava talvez os
anunciadores da Terra sem Mal, e os cristdos reconheciam 0s anjos mensageiros
alados da Biblia. Ou Tu-pansy, mae de Tupd, para dizer um atributo de Nossa
Senhora [...] (BOSI, 1992, p. 31, grifo do autor).

Ao comentar o trabalho do jesuita missionario no Brasil, Bosi destaca mais ainda o
campo que foi percorrido para que se tornasse possivel a interagdo entre os antagonismos e
divergéncias de povos distintos. No trabalho catequético do jesuita, no Brasil, ocorre algo
singular, que Bosi chega a chamar de uma terceira esfera simbolica ou mitologia paralela:

O projeto de transpor para a fala do indio a mensagem catdlica demandava um
esforco de penetrar no imaginario do outro, e este foi o empenho do primeiro
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apostolo. Na passagem de uma esfera simbolica para a outra Anchieta encontrou
Obices por vezes incontorndveis. Como dizer aos tupis, por exemplo, a palavra
pecado, se eles careciam até mesmo da sua no¢do, ao menos no registro que esta
assumira ao longo da Idade Média europeia? Anchieta, neste e em outros casos
extremos, prefere enxertar o vocabulo portugués no tronco do idioma nativo [...]
Tais casos sdo, porém, atipicos. O mais comum é a busca de alguma homologia
entre as duas linguas com resultados de valor desigual: Bispo é Pai-guacu, quer
dizer, pajé maior. Nossa Senhora as vezes aparece sob 0 nome de Tupansy, mae de
Tupd. O reino de Deus é Tupdretama, terra de Tupa. Igreja, coerentemente é
tupddka, casa de Tupa. Alma é anga, que vale tanto para toda sombra quanto para o
espirito dos antepassados. Dem6nio é anhanga, espirito errante e perigoso. Para a
figura biblico-cristd do anjo Anchieta cunha o vocabulo karaibebé, profeta voador...
A nova representacdo do sagrado assim produzida ja ndo era nem a teologia crista
nem a crenga tupi, mas uma terceira esfera simbélica, uma espécie de mitologia
paralela que s6 a situagdo colonial tornara possivel (BOSI, 1992, p. 65, grifo do
autor).

Assim, o jesuita europeu, fruto de uma cultura rigida e ortodoxa, do contexto da
Reforma Catolica, da luta contra os infiéis e do Concilio de Trento, buscou entretanto, um
contato pedagdgico-missionario em uma perspectiva dialética que, se por um lado conheceu
confrontos e imposic¢des, por outro, realizou concessdes e permitiu 0 surgimento de uma
realidade nova, aqguém de uma concepcdo de um dualismo simplista, perspectiva essa que

encontrou sua forca basilar, nos Exercicios Espirituais.



21

3. PEDAGOGIA INACIANA POR MEIO DOS EXERCICIOS ESPIRITUAIS

3.1 CONTEXTO E IDENTIDADE DA COMPANHIA DE JESUS

A pedagogia institucional e ndo institucional jesuitica (Baeta Neves, 1978) formulada
sobretudo no periodo da Reforma Catélica enfrentou na América Portuguesa’ a realidade de
um mundo novo. A realidade brasileira das matas, de habitantes que pertenciam a outra
cultura que ndo a europeia, impds limitagdes, mudancas e dificuldades na aplicagédo de uma
pedagogia elaborada em um contexto europeu. O jesuita, formado inicialmente para a luta
pela Igreja CatoOlica em crise nesse periodo e em diminuir a forca das ideias luteranas,
calvinistas que se espraiavam pela Europa, influenciou a educacdo, a cultura e a sociedade
brasileira, mas foi também influenciada por esta realidade e, segundo Eisenberg (2000)
contribuiu para transformar, também, a realidade europeia.

Para Ribeiro (2003), os jesuitas seguiam as normas do Ratio, qualquer que fosse a
regido em que atuassem. Ja Saviani (2008) entende que a pedagogia jesuita ja estava
configurada no Modus Parisiensis e, depois, na experiéncia de Messina. O Ratio teria
substituido, ento, no Brasil, 0 Plano de Instrucdo de Nobrega. E nesse sentido que Mesquida
afirma que os jesuitas que chegaram ao Brasil em 1549 traziam consigo uma “[...] formagao
nitidamente parisiense, humanista, escolastica, focada na ordem e na disciplina, e, em
especial, nas Constituicdes da Companhia e nos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola”
(2013, p. 239). No entanto, essas defini¢cdes sdo um tanto quanto universalistas.

A Companhia de Jesus criada quando do nascimento de uma sociedade disciplinar, de
vigilancia e controle (FOUCAULT, 1977), hierarquica, procurou desde o inicio unificar,
normalizar e padronizar sua atuacdo no campo pedagogico. Além disso, as normas gerais
jesuiticas s@o tambem o ponto de partida de formacao dos religiosos que vieram ao Brasil e,
aqui, iniciaram um trabalho educativo. Porém, a realidade brasileira do século XVI, tdo
diferente em muitos aspectos da realidade europeia do mesmo periodo, ndo permitiu essa
aplicacdo uniforme.

Sendo assim, na presente pesquisa, pretendeu-se seguir a recomendacdo de Faria

(2009), no sentido de se realizar uma pesquisa sobre a historia da educagé@o no Brasil Colonial

Durante a escrita dessa dissertacdo, foi utilizado tanto o termo América Portuguesa, quanto Brasil, para
identificar o local da missdo jesuitica no século XVI, seguindo a terminologia usada por diversos autores
referenciados neste trabalho.
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a partir das determinac@es locais, considerando a correspondéncia jesuitica como principal
fonte. Para o autor:
Fazer um estudo dos jesuitas no Brasil a partir do Ratio Studiorum, por exemplo,
seria uma pesquisa bastante distante do que se praticava na Colénia, pois os padres
deste periodo estavam, por assim dizer, envolvidos em conflitos e atividades que

tornavam dificil a aplicagdo da ortodoxia romana, principalmente nas aldeias dos
indios (FARIA, 2009, p. 259).

De um modo singular, portanto, os Exercicios Espirituais e ndo o Ratio Studiorum,
podem ser considerados o principal meio de formacdo do jesuita. A obra, produzida por
Loyola, teve papel primordial na formacdo de seus discipulos, com o fim de militarem pela
Igreja Catolica e, além disso, possui valor pedagogico. Isso porque através da préatica dos
Exercicios Espirituais, que era obrigatdria para todo membro da Companhia de Jesus, o
jesuita ia se formando para trabalhar junto aos fieis e infi€is, estivessem eles na Europa ou no
Brasil. Outra obra importante para a formacéo do jesuita, também composta por Loyola e que
estd em relacdo direta com os Exercicios Espirituais, como obra pedagdgica de formacao do
jesuita, é o Relato de um Peregrino ou Autobiografia, em que o mentor da Companhia de
Jesus conta para seus discipulos 0 modo como de pecador se tornou um Cavaleiro de Cristo.

Estudar os Exercicios Espirituais e a Autobiografia de Loyola é compreender em parte
a pedagogia da Companhia de Jesus, sobretudo na formacdo de seus membros, uma vez que
esses textos serviram de base para a formacao do jesuita que viria a ser missionario nas terras
brasileiras. Certamente a vivéncia e as representacdes originadas dessa formagéo, vieram a
influenciar de forma ampla a educacédo que se presenciou no Brasil do século XVI.

No século XVI, a mesma Europa que vivenciou a Reforma Protestante e a Reforma da
Igreja Catolica, assistiu também o nascimento de uma nova ordem religiosa, a Companhia de
Jesus. Todos esses acontecimentos estdo relacionados as mudancgas no agir dos religiosos
junto aos fiéis, mudancas essas que, por sua vez, encontram suas origens na mudanca de
representacdes de mundo e de religiosidade.

A histoéria dos jesuitas € “[...] inseparavel da entdo chamada contrarreforma, e eles t€ém
sido frequentemente considerados simbolos de tudo o que era ruim ou de tudo o que era bom
naquele acontecimento” (O’MALLEY, 2004, p. 16). Na presente pesquisa, porém, com base
no referencial tedrico estudado e trabalhado, buscou-se uma perspectiva dialética da historia,
no sentido de se observar nas diversas aces e discursos, suas intencdes possiveis e seus
resultados efetivos, por vezes, ndo previstos na intencionalidade do agir. Dessa forma,

consideraram-se 0s jesuitas como religiosos da Igreja Catolica, cujo objetivo era militar



23

espiritualmente pela manutencéo de poder de sua instituicdo, em um periodo de crise, sendo

que essa agdo esta inscrita na realidade social da Europa do século XVI.

O contexto europeu do século XVI era um contexto de transicdo. Vivia-se um
movimento de saida do modelo medieval, na direcdo de um ideario moderno, ideario esse
fortemente relacionado ao movimento humanista. O Humanismo Renascentista disputava
espaco com a teologia escolastica, 0 que pode ser bem representado na pessoa e na obra de
Erasmo de Roterdd, grande expoente desse movimento e mais importante humanista do norte
da Europa, especialmente na Espanha, local de seu nascimento (SKINNER, 2009). Justamente
na Espanha, estudaram diversos dos primeiros jesuitas, incluindo Loyola, fundador da
Companhia de Jesus. Além disso, também em Portugal, Erasmo exerceu grande influéncia
(BAITON, 1988). Lembra Hernandes (2010) que esse reino teve grande influéncia na criacéo

da Companhia de Jesus e nas missdes jesuiticas do novo mundo.

Isso aponta no sentido de haver relacGes entre o pensamento de Erasmo e 0s primeiros
jesuitas. Porém, houve também divergéncias entre a Companhia de Jesus e o grande
humanista. Segundo O’Malley (2004), a convergéncia entre as ideias de Erasmo e a
pedagogia jesuitica estaria justamente nesse movimento humanista onde se buscava uma

teologia que movesse os afetos em direcdo ao servigo de Deus.

Sobre a relacdo entre o ideal escolastico e 0 humanista do periodo, esclarece Skinner

(2009) que, mesmo considerando que ndo houve uma mudanga brusca e que, por vezes,

principios escolasticos conviviam com os primeiros humanistas, ha de se considerar que a

transformacdo foi real, embora gradual. Na metodologia, por exemplo, ja apareciam

divergéncias de interpretacdo do direito romano, ainda no século XIV. Mais tarde, as

diferengas de pensamento foram se delineando e acabaram por influenciar a constituicdo do
pensamento politico e social do século XVI:

Os humanistas ndo combateram seus rivais escolasticos apenas no plano da

metodologia: denunciaram, também, as preocupacdes que os distinguiam. Aqui, 0

principio de que mais se valeram foi sua tese de que a filosofia deve ter algum uso

pratico na vida social e politica. Isso os levou a condenar, por duas vertentes, a

forma como os escolasticos estudavam a filosofia. Primeiro, criticaram as escolas

por se empenharem em pontos dos mais triviais, prestando assim pouquissima

atencdo a questdo — essencial — de como devemos nos portar (SKINNER, 2009, p.
127).

O seéculo XVI assiste a uma transformacdo na Europa, transformacédo esta onde se
buscou uma “[...] expansao do espirito e dos contetdos do humanismo [...] com a constitui¢do
dos modos de vida mais dindmicos ¢ mundanos” (MANACORDA, 2006, p. 193). Para
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Berdiaev (1979), essa expansdo do espirito estava relacionada a uma liberacdo de energias
que haviam sido inibidas na Idade Média, em razdo de uma cultura de submissdo determinada
pela Escolastica, 0 que criou uma barreira na manifestacéo cultural do europeu, ou seja:
[...] no se otorgd al hombre la libertad de crear, de construir una cultura libre, de tal
manera que al hombre no le fue dado experimentar y desplegar en la libertad las
energias espirituales forjadas por el cristianismo y por el periodo medieval del
hombre de la historia. La ascética medieval robustecio las energias del hombre, pero

no dio ocasion a estas energias de desplegarse a través de la libre creacién de una
cultura (BERDIAEV, 1979, p. 118).

De forma paradoxal, o cristianismo medieval escolastico valorizava a espiritualidade
como mais alta expressdo do homem e, ao mesmo tempo, inibia a manifestacdo livre dessa
espiritualidade, uma vez que a instituicdo eclesial da Igreja Catolica centralizava em seu
poder todas as manifestagcdes culturais. Essa hierarquizacdo e controle inibiram as diversas e
possiveis expressdes e manifestagdes espontaneas, mantendo-as subordinadas. Assim,
segundo Berdiaev, “La experiencia de la historia moderna no es otra cosa que la experiencia

de la libre manifestacion de las energias humanas™ (1979, p. 118).

O século XVI veio a presenciar, portanto, esse florescimento cultural e humanista.
Inevitavelmente, o século XVI também presenciou o abalo do Catolicismo, ou, antes, desse

controle hierarquico ja institucionalizado da espiritualidade e da cultura.

Mesmo antes do movimento da Reforma Protestante, o contexto ja era favoravel a
contestacdo da autoridade da Igreja Catdlica, também no campo politico-juridico. Segundo
Skinner:

Junto com essa onda ascendente de anticlericalismo, houve um sério movimento de

teorizagdo legal e politica as vésperas da Reforma, igualmente empenhado na
necessidade de abolir as jurisdi¢des do papado e da Igreja (2009, p. 334).

Apesar das divergéncias, tanto Erasmo quanto Lutero estavam de acordo que 0 céu
ndo pode ser objeto de negociacdes (NASCIMENTO, 2006). Porém, os representantes do
catolicismo utilizaram-se amplamente de certas a¢des, como a venda de indulgéncias. Essas
acles criaram um ambiente de revolta, propicio a questionamentos diversos, causando

dissidéncias:

Acontece a divisdo na religido, especialmente na Alemanha, com Lutero, mas que
em seguida alastra-se com Calvino, em Genebra, e com Henrique VIII, na Inglaterra.
A lIgreja Catblica reage com o Concilio de Trento (1545-1563). As discussdes
estendem-se as Universidades [...] Além disso, os catélicos reunidos em conselho
reagiram contra os movimentos da Reforma que defendiam a livre interpretacdo da
Biblia, sem a necessidade de intermediadores (PRADO; HERNANDES, 2018, p.
326).
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Comentando o Concilio de Trento, Agnolin (2007) escreve que o objetivo era unificar

a pregacdo, de modo que se pudesse ensinar de maneira homogénea. Para isso, foi preciso a

elaboracdo de um Catecismo de Trento, ou Tridentino, um livro que contivesse a ortodoxia
catdlica:

O Catecismo Tridentino, portanto, propfe-se, em sintese, enquanto instrumento de

defesa, contra a alarmante multiplicacdo dos catecismos heréticos, por sua clareza

nas defini¢des doutrinais, por seu propor-se em termos de ageis formulas e de um

método de ensino: o resultado de todos esses propoésitos, imposicdo dos tempos

turbulentos das controvérsias religiosas, constitui-se, assim, na necessaria

uniformizagéo doutrinal do catecismo que pode, finalmente, discriminar e afastar a

tumultuada babel doutrinal, gragas ao ponto de referéncia essencial que ele proprio
vem assumindo (AGNOLIN, 2007, p. 146).

No contexto da Reforma Catdlica, o Concilio de Trento foi uma referéncia (DANIEL-
ROPS, 2014). A partir dele, tornaram-se também mais manifestas as mudancas que ja vinham
ocorrendo na Igreja Catdlica, no que diz respeito a sua atuacdo junto ao povo. Ocorre que
antes do Concilio, essas mudancas vinham ocorrendo de baixo para cima, ou seja, através das
inimeras manifestacfes populares de religiosidade. A partir do Concilio, a hierarquia catélica
foi assumindo tais manifestacBes no sentido de atuar de forma menos concentrada nos
mosteiros, nos lugares reservados ao clero e mais onde estava 0 povo, nas ruas, pragas e

cidades.

A Companhia de Jesus, segundo Storck (2016), aparece exatamente em meio a essas
mudancas, vindo a ser influenciada pelo meio, mas também assumindo para Si essa
religiosidade mais aberta e popular, o que coincide com a histéria de Loyola e seu processo de
conversdo no contexto do movimento humanista (CARVALHO, 2001). A Companhia de
Jesus ndo sO assume o humanismo presente na sociedade europeia do século XVI, mas
também a luta, a guerra das religides, tornando-se entdo uma militancia, um exército “[...] no

permanente alerta da prevencao combativa” (CARVALHO, 2001, p. 283).

O periodo do Renascimento € um periodo marcado pelo encontro. O final da Idade
Média apresenta uma cristandade dividida pelo excesso da verticalizagcdo de uma estrutura
hierarquica. O Renascimento, por sua vez, caminha no sentido de uma base comum de
representacdes. Segundo Agnolin:

Com efeito, através do encontro emblematico entre uma alteridade histérica (0s
antigos) e uma alteridade espacial (os selvagens) [...] a cultura ocidental
encaminhou-se em direcdo a construgdo de uma lgualdade, que permitiu a

possibilidade inédita de comparagdo horizontal [...] uma proto-antropologia de fato
(2007, p. 23).
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A Companhia de Jesus formou-se, assim, nessa dupla e insepardvel perspectiva
renascentista: o contato com o antigo, com o classico, com toda a sua representacao de mundo
e de homem - diante da qual o jesuita se apresentou em uma perspectiva nova, moderna,
humanista — e 0 contato com o selvagem, também esse possuidor de perspectivas diversas,

perspectivas essas ante as quais o jesuita se apresentou como civilizador (AGNOLIN, 2007).

Outra influéncia recebida pelo movimento jesuita foram os Irméos de Vida Comum,
responsaveis por essa transicdo entre a piedade monastica para a piedade popular
(FOUCAULT, 1977). Segundo Skinner (2009), os Irmdos de Vida Comum eram uma
comunidade de vida catélica que propagaram um modelo de vida onde “[...] procuravam
adestrar-se, mediante aulas e exercicios misticos, para cultivar essa relagdo de auténtica
submissdo a Deus” (SKINNER, 2009, p. 304). Esse modelo, divulgado de acordo com as
ideias de Gerard Groote (1340-1384), acabou por influenciar um movimento chamado de
Devotio Moderna. A ideia era a de que a religiosidade ndo poderia depender apenas da
hierarquia, do clero, mas era necessaria a popularizacdo da espiritualidade e a instrucdo do

povo nesse sentido.

Segundo Storck (2016), difundiu-se na Europa esse movimento de popularizacéo e de
instrugdo propagado pelos Irmdos de Vida Comum, desde o século XIV. Uma obra que
resume os ideais da Devotio Moderna, a Imitacdo de Cristo “[...] contém uma moral pratica e
normas de agir segundo o ideario cristio” (ARNAUT DE TOLEDO, 2004, p. 96). Esta obra
acabou por influenciar Inacio de Loyola, inclusive na elaboracdo dos Exercicios Espirituais.
Nos exercicios de Loyola, por exemplo, vemos como se trabalha essa pedagogia mistica, que

leva o praticante a entrar em contato com ideias ascéticas, antes reservadas apenas ao clero.

Essa influéncia, porém, do movimento da Devotio Moderna, ndo se restringiu ao
campo do catolicismo, mas também ao movimento de contestacdo da hierarquia Catolica,
movimento esse que teria como um de seus efeitos, a Reforma Protestante. Skinner, por
exemplo, comentando a acdo das ideias dos discipulos de Gerard Groote no pensamento de
Lutero, aponta nesse sentido:

A convicgdo central em seus ensinamentos, que ele pode haver derivado de alguns
misticos de inicios do século X1V, como Mestre Eckhart (m. 1327) e seu discipulo
Johannes Tauler (c. 1300-31), era que todos os esforcos que os homens podem
envidar a fim de se fazer querer por Deus nada expressam além de uma vaidade

pecaminosa: por isso, o fiel deve ter por meta apenas manter passiva a sua alma,
simplesmente aceitando a graca divina (2009, p. 304).
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O contexto entéo direcionava a sociedade europeia no sentido de uma igualdade nédo
vivenciada no periodo medieval, igualdade aqui no sentido da participacdo na cultura e na

religiosidade, de determinada porc¢éo social:

A Devotio Moderna inspirou tanto protestantes como jesuitas, pois integrou as
transformacdes da estrutura social europeia [...] alicercada em uma nova classe que
surge no terceiro estado e se fortalece e que nomeamos, atualmente, de burguesia. O
povo leigo, sobretudo das cidades, o burgués, queria participar das praticas da igreja,
retomar o cristianismo primitivo (PRADO; HERNANDES, 2018, p. 327, grifo dos
autores).

Essa participacdo do leigo na religiosidade, nas praticas de piedade popular e na
cultura é bem identificada na formacdo da Companhia de Jesus (O'MALLEY, 2004). A
influéncia da Devotio Moderna na formacdo jesuita, porém, se afasta do pensamento de
contestacdo uma vez que a Companhia de Jesus busca conciliar antagonismos, como

Escoléstica e Humanismo:

O escolasticismo e 0 humanismo exerceram uma poderosa influéncia sobre os
jesuitas, mas a literatura sobre a piedade medieval e do medievo tardio era, pelo
menos, igualmente importante. Quanto a Inécio e os outros, a influéncia da Imitacéo
de Cristo e de obras similares antedatou o escolasticismo e o humanismo e foi mais
profunda [...] A Imitacdo clamava explicita e implicitamente por uma simplificacéo
nas praticas da vida devota. Tais demandas eram um tema popular da época,
encontradas também nos humanistas (O"MALLEY, 2004, p. 411; 414, grifo do
autor).

Andrade escreve sobre esta influéncia verificada na formacéo do jesuita, de conceitos
contraditérios: “De fato, ambas as ‘escolas de pensamento’ possuem suas divergéncias
fundamentais. E ai que os jesuitas entram. Eles foram capazes de entrelacar 0s opostos:

humanismo e escolastica” (2018, p. 46).

A Companhia de Jesus segue o itinerario vivenciado pelo proprio Inacio de Loyola
que, apés a batalha de Pamplona, enfermo, se dedica a leitura de obras populares a época,
como a Legenda Aurea. Inacio, assim, comeca a representar para si esses ideais a0 mesmo

tempo ascéticos e populares:

Estes pensamentos frutos de uma importante mudanga no comportamento do homem
leigo medieval, ou do fim do medievo, a leitura silenciosa, a reflexao solitaria, ndo
mais apenas para 0 monge, 0 ermitdo, o religioso, mas para 0 homem que néo era
culto como Ignécio [...] teriam um efeito singular para o ja famoso e honrado
cavaleiro de Pamplona, que o levaria a uma escolha dificil e importante, também
interior, marcadamente fruto ainda do espirito Medieval: ser um martir da Igreja, ou
um cavaleiro do rei? Surge entdo em seus solitarios pensamentos, essa dificil
escolha: seguir a vida de cavaleiro em busca de honras e glérias, ou dedicar-se a
uma nova vida de peniténcias e sofrimentos tal qual aquela dos santos e martires, ou
de Cristo. Deixar a bandeira do rei para juntar-se a bandeira de Cristo e lutar por sua
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Igreja? Essa escolha tornar-se-ia o fundamento dos Exercicios Espirituais, pedra
angular da Companhia de Jesus (HERNANDES, 2008b, p. 300).

Indcio de Loyola participou, portanto, desse contexto de transi¢do entre o ascetismo
monastico, hierérquico, para a piedade popular, leiga. Um importante instrumento nesse
caminho de transicdo exerceram 0s exercicios misticos ou espirituais. Eram essas obras,
manuais que buscavam direcionar o leitor a vida crista interior e ao estado de vigilia e alerta
na luta contra o inimigo espiritual (BAINTON, 1988). E o caso da Imitacdo da Vida de
Cristo, por exemplo, cuja autoria é atribuida a Tomés de Kempis, um Irmao de Vida Comum,
do Manual do Soldado Cristdo, de Erasmo de Roterdd e do L ’Exercitatorio de la vida
espiritual, de Garcia de Cisneros. Este ultimo manual, elaborado pelo abade de Manresa, em
fins do século XV, teria inspirado Indcio de Loyola a elaborar seus Exercicios Espirituais
(DEMOUSTIER, 1996). Sobre essa influéncia, escreve Skalinski Janior:

Em Montserrat reinava uma forte tradicdo beneditina e foi 14 que tomou contato com
outra obra que o influenciou sobremaneira: o Exercitatorio da vida espiritual,
impresso no ano de 1500 e de autoria do reformador beneditino Garcia Jiménez de
Cisneros (1 1510). Inacio recebeu o livreto das maos de seu confessor Dom Jodo de
Chanones, com o qual realizou uma confissdo geral por escrito que teve a duragéo de
trés dias. O Exercitatdrio se tornou uma das principais referéncias espirituais dos
monges da época, conjugando a um s6 tempo a antiga tradicdo contemplativa dos

beneditinos e, a entdo atualissima, corrente da Devotio Moderna (2007, p. 29, grifo
do autor).

Assim, os Exercicios Espirituais da Companhia de Jesus, inserem-se nesse contexto
dos manuais de devocdo e piedade popular. Porém, segundo Arnaut de Toledo, ha uma
novidade nos Exercicios compostos por Loyola em relacdo aos demais manuais, uma vez que:
“[...] esses eram manuais de ora¢do nao incluiam o corpo nas exercitagdes espirituais. Eis ai a
grande novidade dos exercicios inacianos. Tais manuais também ndo previam registros de

impressoes dos exercitantes” (1996, p.113).

Os Exercicios Espirituais transformaram-se em um instrumento da ortodoxia catdlica,
uma vez que foram aprovados por Roma e, mais tarde, incorporados na luta da Reforma
Catoblica, do Concilio de Trento. Realmente, desde a Férmula da Companhia de Jesus de
1540, ratificada pelo papa Paulo Ill, os Exercicios Espirituais sdo uma pratica exigida ao
jesuita, em seu trabalho de propagacdo da fé (CONSTITUICOES, 1997). Os Exercicios
elaborados por Loyola, serdo a base primordial ndo sé da Companhia de Jesus, mas também
servirdo de referéncia de espiritualidade para outras congregacOes religiosas, uma vez que
influenciaram todo um contexto (CANAVARRO, 2004), além de destacada influéncia no

campo da educagdo de forma geral.
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Importante notar que toda formacéo pedagogica jesuitica foi fundada sobre o conceito
cristdo-catdlico de educacdo, onde se destacava 0 costume e a autoridade dos exemplos a
serem imitados. Dentre os mais antigos estudos cristdos sobre o tema, pode-se citar, por
exemplo, a obra O Pedagogo, de Clemente de Alexandria (160-220). Pertencente ao periodo
da Patristica busca realizar uma sintese entre 0 pensamento grego antigo e as novas ideias
cristds que iam se formando. Para Clemente de Alexandria, 0 conceito grego de pedagogia,
por exemplo, é relacionado as Sagradas Escrituras, onde o verdadeiro pedagogo ou condutor
do povo escolhido é Deus, que age por meio dos patriarcas (ROSA, 2005).

As origens da pedagogia jesuitica estdo relacionadas também com a criacdo da
Companhia de Jesus. Tanto a criacdo da ordem religiosa como sua atuacdo na area
educacional, mantém relacdo direta com o periodo historico da Reforma Catdlica (FARIA,
2009).

Segundo Carvalho (2001), o século XVI assistiu a uma guerra das religibes, na
Europa, especialmente na Alemanha, com o advento do Protestantismo. O militar espanhol
basco, Inécio de Loyola (1491-1556) com alguns companheiros da Universidade de Paris, que
se reuniram em 1534, e que contaria com a ajuda imprescindivel de Dom Jodo |1l e do papa
Paulo I11, criou uma ordem religiosa, nomeando-a de Companhia de Jesus. O papa Paulo 1l a
aprovou em 1540 (CONSTITUICOES, 1997). Essa congregacéo religiosa, em pouco tempo,
adquiriu grande destaque na Igreja e na sociedade em geral:

A Companhia fundava sua preponderancia frente as outras ordens e, sobretudo,
sobre o clero secular, na sua elevada preparacdo cultural, em sua dedicacdo ao

espirito missionario, a0 mesmo tempo em que revelava sua grande capacidade de
penetragdo nos niveis mais altos da sociedade (AGNOLIN, 2007, p. 149).

Os objetivos da nova ordem criada era a propagacdo missionaria da fé e a luta contra
os infiéis. Assim, a Companhia de Jesus esta inserida nesse contexto da Reforma Catolica.
Seus principios educacionais, expressos em suas normas gerais, por vezes confundem-se com
principios da propria Companhia: a obediéncia absoluta aos superiores, a disciplina severa e
rigida, a valorizagdo da aptiddo pessoal de seus membros (SHIGUNOV NETO; MACIEL,
2008).

Podem ser notadas na pedagogia jesuita, além das origens humanistas do contexto
historico citado, fontes mais antigas de educagdo, como o uso da retorica no ensino. Conforme
recorda Faria, “Além de organizar a escrita [...] 0S jesuitas estavam, por assim dizer,
fortemente ligados as disposi¢des retoricas, com o intuito de serem Uteis e eficazes no

trabalho missionario” (2009, p.94). Segundo Agnolin:
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Com sua importancia destacada, e nunca esquecida nas pregacoes da Idade Média,
na verdade a retdrica tornou-se um objeto de estudo e de atengdo relevantes na
cultura ocidental com o advento da Renascenca classica e com o forte impulso
recebido pela Reforma. Com efeito, a pregagdo “gesticulante” — que sera definida
“barroca” — constituir-se-4 como o resultado das discussdes teoricas sobre a
oportunidade de pregar segundo o “estilo plano” ou aquele “grande” [...] ¢ essencial
observar como, na base das retoricas dominantes encontravam-se, ainda, uma
concepcdo declaradamente emotiva, mais do que intelectual, da vida o espirito [...]
essa concepcdo refletia, substancialmente, a prevaléncia da antropologia de
Agostinho sobre aquela de Toméas de Aquino [...] (2007, p. 216-217).

Assim, essa busca da eficcia pela retérica de que nos fala Faria (2009), traduziu-se,
no trabalho jesuita, em uma pedagogia que buscou trabalhar para além da intelectualidade
escolastica, em uma acgdo que se pretendia integral, persuasiva. Dessa forma, o jesuita inovou
pedagogicamente, ao buscar essa sintese entre razdo e emocdo, ou Seja, apresentar um
contetdo escolastico mas utilizar-se de meios humanistas. Para Varela e Alvarez-Uria (1992),
essa inovacdo se manifestou pedagogicamente na acdo jesuita em direcionar expresses
culturais como o teatro e os jogos, para fins de educacdo, substituindo o castigo, pouco a
pouco, pela organizacdo cuidadosa do tempo, a programacao dos contetdos e os métodos
estimulantes de ensino.

Nas terras da missdo, o aprendizado da lingua nativa e o uso da retérica tornaram
possivel a autoridade do jesuita perante os indigenas. Segundo Eisenberg (2000), o uso da
lingua nativa aumentou o interesse pelas pregacdes jesuiticas, uma vez que 0S tupis
demonstravam grande respeito pelos que detinham habilidades retéricas, a quem chamavam
senhores da fala. A partir deste aspecto da formacao dos membros da Companhia de Jesus, na
linguagem e na retorica, foi possivel a melhor compreensédo das representacdes de mundo dos
nativos da América Portuguesa e, por parte dos jesuitas, sua interpretacdo crista:

[...] os jesuitas passaram a interpretar a cultura Tupi. Curiosamente, 0S missionarios
concluiram que os indios haviam tido algum conhecimento da fé cristd no passado e
que haviam perdido essa informacdo com o passar do tempo, uma vez que viram em
alguns mitos indigenas semelhangas com histdrias antigas do cristianismo. Os mitos
Tupi mais importantes descobertos pelos irmédos foram o paraiso terrestre, o espirito

do mau Anhangd, a inundagdo que se seguiu a criagdo do mundo, e 0 mito de Sumé
— um ancestral Tupi que peregrinou por todo o Brasil (EISENBERG, 2000, p. 73)

Sobre as origens desse aspecto da formagdo humanista, a retdrica, Skinner relaciona o

uso desta arte com o0 movimento de persuasédo presente desde o periodo medieval:

Para compreendermos por que processo o estudo da retérica nas universidades
italianas terminou dando origem a uma forma de ideologia politica que se revelou
influente, precisamos comecar considerando os propdésitos praticos subjacentes ao
préprio uso da retorica. O objetivo basico da instrucdo retdrica consistia em conferir
uma capacitacdo bastante valorizada no mercado: quem a estudava aprendia a
escrever cartas oficiais e outros documentos analogos com o maximo de clareza e de
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forga persuasiva. Essa concepgdo segundo a qual escrever cartas seria uma técnica
especial, passivel de se resumir em regras e de se aprender de cor, comegou a ser
elaborada em Bolonha, nos primérdios do século XII, como uma consequéncia
segunda do objetivo fundamental daquela universidade, que era o de formar
advogados e juizes (SKINNER, 2009, p. 50).

Apesar de ter origem medieval, 0 ensino e o0 uso da retorica foi passando por uma

mudanca gradual relacionada com as proprias alteracdes no estilo de vida europeu que estava,

aos poucos, deixando o ascético para concepgdes de mundo mais préaticas e sociais:

Foi por meio desses modelos, ou formulae, que os dictatores — que de inicio s
pareciam estar inculcando em seus alunos regras retéricas estritamente formais —
comecgaram a se preocupar de maneira consciente com 0s negécios legais, sociais e
politicos das cidades-Estado italianas [...] Até entfo, como a intencdo principal
desses modelos fosse apenas a de ilustrar 0 emprego das regras retéricas, 0s
dictatores tendiam a utilizar exemplos cujo tema era remoto ou mesmo fantasioso.
Agora, porém, comegavam a envidar um esforgo sistematico a fim de que o
contelido de seus modelos tivesse valor e relevancia maiores para a vida pessoal ou a
carreira futura de seus alunos (SKINNER, 2009, p. 51, grifo do autor).

Nesse contexto de transformacdo do estudo e do uso da retdrica, ainda segundo

Skinner, encontramos as origens do Humanismo europeu:

T4o logo o ensino da retérica veio a se basear no estudo de exemplos e autoridades
classicos, mais uma importante novidade intelectual afetou as universidades
italianas. Numerosos estudantes, que tinham comecado a aprender a Ars Dictaminis
como nada mais que uma parte de sua formagdo mais ampla para a carreira de
advogado, comegaram a se sentir mais e mais interessados nos poetas, oradores e
historiadores classicos, que lhes eram propostos como modelos de bom estilo
retérico. Ou seja, passaram a tratar esses escritores ndo apenas como mestres em
alguns artificios estilisticos, mas como figuras sérias, dignas de ser estudadas e
imitadas por si mesmas. Os esforcos assim envidados por esses advogados do
comeco do século XIV, estudando os classicos por seu valor literario e ndo mais por
mera utilidade, fazem que seja correto considerd-los os primeiros verdadeiros
humanistas — os primeiros autores entre os quais a “luz comegou a brilhar” [...]
(SKINNER, 2009, p. 58-59).

Os primeiros jesuitas que, mais tarde, tiveram formacdo nesse cenario, irdo trazer

consigo, pois, esse ideal retdrico de persuasao, mas, a0 mesmo tempo, esse traco humanistico-

literario, de valorizagéo cultural, ainda que de uma cultura concebida nos moldes e nos limites

da instituicdo catdlica a que pertenciam.

3.2

EXERCICIOS ESPIRITUAIS COMO FORMACAO PEDAGOGICA DA VONTADE

Inacio de Loyola, em sua conversdo religiosa, recebeu influéncias do movimento da

Devotio Moderna, dessa acdo de transicdo do ideal monastico para o ascetismo popular.

Conforme consta em sua autobiografia:
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Depois que o peregrino entendeu ser vontade de Deus ndo continuar em Jerusalém,
veio sempre pensando consigo que faria. Por fim se inclinava mais a estudar algum
tempo para ajudar as almas [...] chegou a Alcald em 1526, e ai estudou termos de
Soto, fisica de Alberto e 0 Mestre das Sentencas (LOYOLA, 1987, p. 58; 66).

Nota-se ai também, a influéncia do movimento humanista, nessa busca pelo

conhecimento e na vontade de fazer uso dele para a propagacéo da fé. Segundo O"Malley:

No outono de 1524, ele encontrava-se em sala de aula em Barcelona, tentando
aprender gramatica latina com jovens que tinham um pouco menos da metade de sua
idade [...] Apos dois anos, sentiu-se suficientemente preparado para ousar assistir a
aulas nas salas da recentemente fundada Universidade de Alcal, onde os programas
de estudo eram fortemente influenciados pela Universidade de Paris e por certos
aspectos do movimento humanista da Renascenga italiana. Nesse periodo, Alcal foi
também um centro de entusiasmo na Espanha pelos escritos de Erasmo; ali Inigo foi
favorecido por Miguel de Eguia, editor do original latino do Manual do Soldado
Cristao de Erasmo (1525) e de sua traducéo ao castelhano (1526) (2004, p. 50, grifo
do autor).

Assim, mais do que uma influéncia humanista, O"Malley defende uma influéncia
particular da obra de Erasmo na formacdo de Loyola. Nesse periodo, Inécio ja havia escrito
seus Exercicios Espirituais e os aplicava. Esse manual de formacdo, ele o elaborou apds sua
estada em Manresa:

Em Manresa pedia esmola cada dia. Ndo comia carne, nem bebia vinho, ainda que
Iho dessem. Nos domingos ndo jejuava, e se lhe davam um pouco de vinho, bebia
[...] A este tempo estava hum quartinho que Ihe tinham concedido os dominicanos
em seu convento, e perseverava em suas sete horas de oracéo de joelhos, levantando-

se a meia noite continuamente e em todos os mais exercicios ja ditos (LOYOLA,
1987, p. 33; 36).

Por sua vez, as obras de devocao e piedade popular, inseridas no contexto da Devotio
Moderna, tiveram por influéncia as ideias e obras dos Irm&os de Vida Comum, que, em seu
humanismo cristdo, acabaram por influenciar o humanismo de Erasmo de Roterda
(LAUWERS, 2004; BAINTON, 1988).

O"Malley (2004) defende ainda que as ideias do Manual do Soldado Cristdo, de
Erasmo teriam sido importantes no pensamento do fundador da Companhia de Jesus e
argumenta a favor dessa ideia, mesmo ciente das restricdes que, mais tarde, a ordem dos
jesuitas tomou quanto aos escritos de Erasmo. A explicagdo é importante, razdo pela qual a
citamos de forma abrangente:

Qual era, entdo, a atitude de Inacio e dos outros membros da Companhia em relagao
a Erasmo? Esta € uma questdo que transcende os temas biblicos e patristicos. E uma
questdo complicada, sobre a qual muito se tem escrito; muito disso produziu até
recentemente grandes mal-entendidos. Dois fatos que pretensamente envolveram
Inacio tém sido usados para fundamentar esse argumento. Primeiro, Inacio se voltou

contra Erasmo durante seus estudos na Espanha, tanto em Barcelona como em
Alcald, por causa de uma leitura do Enchiridion (O Manual do Soldado Cristdo); de
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acordo com Ribadeneira, porque esfriava sua devocdo interior. Segundo, mais tarde
como Geral, proibiu todos os jesuitas de lerem qualquer coisa escrita por Erasmo. A
exatiddo do primeiro fato tem sido questionada. Entra as razfes para ndo aceitar isso
como algo verdadeiro estdo o estilo e o conteldo do préprio Enchiridion, que,
especialmente na traducdo castelhana, continha muito que era compativel com a
pietas inaciana e pouco ou nada que a contrariasse. Além disso, quando Nadal
revisou, em 1557, a vida de Inacio em sua Apologia da Companhia contra a
condenacdo da Faculdade Parisiense de Teologia, cujos sentimentos antierasmianos
eram bem conhecidos, ele hdo mencionou o incidente [...] O segundo “fato” ¢é falso.
Inacio nunca publicou para a Companhia uma proibicdo peremptoria contra as obras
de Erasmo. N&o obstante, em 1552, ele comegou a registrar reservas e restri¢oes.
Essa evolugdo deve ser atribuida a duas causas. Primeiro, ele e seus companheiros
tinham sido expostos ao aviltamento sofrido por Erasmo [...] durante seus dias de
estudantes [..] Além disso, quando foram a Roma, encontraram 0s mesmos
sentimentos orquestrados numa vinganca poderosa e malévola por parte de certos
homens da Igreja, especialmente por aqueles ligados a Inquisi¢do Romana. Por volta
de 1554-55, aquele tribunal tendia claramente a uma condenagéo da opera omnia, a
qual, de fato, foi incluida totalmente por Paulo 1V no index de Livros Proibidos de
1559 (O’MALLEY, 2004, p. 405-406, grifo do autor).

Dessa forma, ainda segunda O"Malley (2004), apesar de certa prudéncia de Loyola
sobre os escritos de Erasmo de Roterda, havia admiracdo daquele sobre as obras do grande

humanista, pelo menos sobre o Enchiridion. Apesar disso:

[...] ap6s 1552, Inacio impediu e mesmo proibiu o0 uso das obras de Erasmo [...]
Proibiu completamente seu uso pelo Colégio Romano, mas se mostrou mais flexivel
em outras circunstancias [...] Erasmo foi usado em muitas ‘escolas de gramatica’
similares aquelas fundadas pelos jesuitas, e estas escolas foram, portanto,
estigmatizadas pelos inimigos de Erasmo como sementeiras de heresia. Por um
monte de razBes os jesuitas ndo queriam correr o risco dessa rotulagdo para suas
préprias instituices novas e frgeis. Embora Inacio expressasse ocasionalmente um
desejo mais geral de que os jesuitas se abstivessem de ler Erasmo, ele, muitas vezes,
levantou a questdo somente em relacdo aos manuais [...] Comecando em Messina
em 1548, os jesuitas fizeram amplo uso de Erasmo em suas salas de aula, como
Inacio bem o sabia [...] (O’MALLEY, 2004, p. 406-407).

Parece plausivel, portanto, essa influéncia de Erasmo no pensamento do fundador da
Companhia de Jesus e na elaboragdo da obra dos Exercicios Espirituais. Outro argumento de
O"Malley (2004), nessa direcdo, € o fato de Loyola ndo ter se defendido das acusagdes de que
0s exercicios que aplicava, pareciam conter ideias erasmianas. Realmente, o fato é narrado em

sua Autobiografia, conforme a seguir:

Desde o dia de sua entrada no carcere até que o tiraram dele, passaram-se quarenta e
dois dias [...] a sentenca: ‘Nao falassem de assuntos de fé dentro de quatro anos em
que tivessem estudado mais [...] Chegado a Salamanca [...] disse-lhe o confessor:
‘Os Padres de casa lhe querem falar’ [...] O Subprior, como muita afabilidade,
comecgou a dizer [...] que gostariam de saber destes pontos mais em particular [...]
Instou o frade: ‘Pois agora ha tantos erros de Erasmo e tantos outros que vém
enganando o mundo e Vocés ndo querem declarar o que dizem? O peregrino
respondeu: ‘Padre, eu ndo direi mais do que disse, a ndo ser diante de meus
superiores que me podem obrigar a isso (LOYOLA, 1987, p. 72; 76-77).
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O humanismo desenvolvido por Erasmo, portanto, auxilia a compreender tanto o
contexto de formagdo dos primeiros jesuitas, quanto as disputas que se travaram em relacdo
ao livre arbitrio, divergéncias que acabaram ficando no centro das ideias de Lutero e da
Companhia de Jesus, inclusive influenciando a prépria inclinacéo desta, a misséo.

Segundo Baiton (1988), Erasmo foi protagonista nas ideias de uma reforma liberal
catélica e se tornou extremamente popular. Seu Manual do Soldado Cristdo (Enchiridion
Militis Christiani, no original), foi escrito em 1503. Nele, Erasmo defende que se deve
empreender uma batalha por Cristo. Nessa batalha, as armas seriam a oracdo e a virtude
(ARNAUT DE TOLEDO, 2004). Nessa descricdo é possivel perceber conceitos menos
escolasticos, mais populares — como a comparacdo da vida a uma batalha — conceitos estes
relacionados a Devotio Moderna. Além disso, o ideal proposto traz uma valorizacéo
humanista: a de que a vida ascética (oracdo) deve estar ligada a préatica, a acdo e a missdo
(virtude). A escolastica ja havia dissertado exaustivamente sobre a virtude, mas na proposta
humanista, essa virtude deveria ser demonstrada na missdo, ou seja, na doacdo de uma vida
por uma causa considerada justa e necessaria.

Seguindo a ideia de uma acdo que esclarece a razdo, Erasmo valoriza a moral, 0
comportamento individual, a preparacdo teoldgica voltada para o agir. E esse agir é uma luta,
uma vivéncia de combate. Assim, a vivéncia completa a racionalidade, elevando-a ao seu
sentido pleno. Dai a critica ao escolasticismo ou a uma religido voltada para o intelecto. A
vivéncia religiosa assim, ndo é uma pura busca ascética, mas uma luta espinhosa: “[...] um
apelo decidido a acdo na guerra crista” (BAINTON, 1988, p. 78).

Nessa luta, decisivo € o conceito desenvolvido por Erasmo, de livre vontade. A
liberdade humana ndo é um livre agir da vontade, mas sim uma submisséo:

A vontade humana € livre por natureza. Porém, 0 mesmo nao acontece com a sua
concretizagdo. Nesta, a vontade sé serd livre se submetida a vontade divina. A
liberdade, entdo, se dard por uma espécie de escraviddo. O guerreiro cristdo deve
lutar continuamente contra os inimigos de Cristo, que, no caso de Erasmo, nao é o
Diabo, mas 0 mundo e a carne, a que ele, homem, pode sujeitar-se, pois tem livre

vontade e pode escravizar-se, se ndo lutar todos os dias, submetendo sua vontade,
escravizando-a, a Deus (PRADO; HERNANDES, 2018, p. 330).

O ideal da liberdade humana ja vinha sendo delineado pelos renascentistas desde o
século XII, como forma de autogoverno, ou seja, em um sentido mais pratico, politico
(SKINNER, 2009). Liberdade aqui seria a0 mesmo tempo independéncia e constituicdo livre,
conferindo ao cidaddo oportunidade de participacdo ativa no governo. Porém, as ideias sobre

liberdade que acabaram por culminar na discussdo havida pelos reformadores protestantes e
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pelo proprio Erasmo, relacionam-se as teses escolésticas do livre-arbitrio. Essas, por sua vez,

possuem sua origem na Patristica:
Este tema do livre-arbitrio, é de grande importancia na histéria do cristianismo e
sempre é estudado numa perspectiva teoldgica, pois sempre esta relacionado com o
tema da graga. Quando Santo Agostinho escreveu, em 426, o seu De gratia et libero
arbitrio, tinha como objetivo dar uma resposta clara e ortodoxa aos extremos da
questdo do livre arbitrio e da graca. Ele buscava uma afirmagdo da liberdade do
homem que ndo negasse a intervengdo da graga divina e dizia que os mandamentos
divinos de nada serviriam se 0 homem ndo tivesse a liberdade para cumpri-los [...]
Esta liberdade de escolha que ao mesmo tempo € livre mas requer a intervencao da

graca, sera a marca da doutrina da Igreja sobre o tema, vindo a sofrer abalo apenas
com a Reforma (ARNAUT DE TOLEDO, 1996, p. 32, grifo do autor).

Apesar de Erasmo e Lutero concordarem na critica a instituicdo catdlica, no que diz
respeito a corrup¢do e no comércio ligado a elementos relativos a fé (NASCIMENTO, 2006),
a divergéncia entre ambos é maior. Na verdade, Erasmo decide a via da tradigdo, da Patristica,
enquanto Lutero resolve romper com ela, pelo menos com a interpretacdo oficial dos
elementos da tradicdo. No ano de 1524, Erasmo escreve o tratado Sobre a liberdade da
vontade, justamente com o fim de argumentar contra as ideias de livre vontade, ja propagadas
por Lutero na Europa. Conforme Skinner (2009), esse tratado foi escrito a pedido do papa
Henrique VIII, o que mostra a convergéncia de Erasmo com a hierarquia catélica a época.
Segundo Nascimento, nele Erasmo aprofunda a ideia de livre vontade:

O livre arbitrio é a vontade racional que, por ser racional, participa da dignidade da
imagem que o homem possui de Deus [...] Erasmo considera a razdo como o piloto
da alma, assim como para o platonismo. A vontade localizada na alma, quando
decide em favor do mundo material, se constitui como vontade ma. A vontade

racional é livre e, sendo assim, realiza seu movimento originario em direcdo ao
mundo superior e divino (2006, p. 96).

Na linha platénica, a vontade livre é, portanto, uma submisséo, ou seja, uma adesao da
vontade a uma direcdo certa, no caso, ao mundo superior ou divino. A vontade humana é
livre, quando adere a vontade da razdo divina. Logo, a vontade humana, por natureza, sempre
precisa de uma direcdo externa. Porém, mesmo assim é livre, porque pode decidir ser livre
(SKINNER, 2009).

Comentando a definicdo escoléstica de livre-arbitrio, Arnaut de Toledo (1996) explica,
para isso, a importancia da relagdo dos conceitos de vontade e razdo. A vontade é o
movimento esclarecido pela razdo enquanto que esta é apresentada a vontade mas nao de
forma totalizante, uma vez que, se isso ocorresse, a vontade seria anulada, tornando-se uma

necessidade, ou seja, sendo inviabilizada a escolha. Assim, Tomas de Aquino ir& destacar a
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funcdo da vontade, nesse caso, de tal forma a considerar como a mesma coisa o livre-arbitrio
e a vontade.

As ideias sobre livre-arbitrio e vontade assim permanecerdo até serem contestadas no
contexto da Reforma. Para Lutero, a tese da livre decisdo pela vontade divina é inconcebivel,
uma vez que para essa adesdo, o homem deveria conhecer o pensamento de Deus. Mas o
homem, inferior, ndo pode conceber o superior. Assim, Lutero busca refutar Erasmo,
escrevendo A serviddo da vontade, obra que sai publicada em 1525. Ainda segundo Skinner
(2009), o texto escrito por Lutero apresenta uma doutrina anti-humanista, a qual teria sido
influenciada por aspectos do pensamento de santo Agostinho. Esses aspectos, porém, segundo
Arnaut de Toledo (1996), sdo apenas 0 ponto de partida de Lutero e que, logo adiante, seu
pensamento foi se tornando independente. Lutero sustenta que a razdo humana é carnal e,
assim, ndo pode atingir o divino:

A verdadeira situacdo, como Lutero parece indicar no titulo de seu tratado, € que
nossas vontades permanecem sempre escravizadas ao pecado [...] Uma tal
concepgdo as teses tomistas e humanisticas, que entendiam Deus como legislador
racional, assume assim a forma de doutrina — tipicamente luterana — da dupla
natureza de Deus. Ha o Deus que escolheu revelar-se no Verbo [...] Mas ha também
o Deus escondido [...] A vontade do Deus absconso é onipotente; ela ordena tudo o

que acontece no mundo. Mas também estd além do nosso entendimento [...]
(SKINNER, 2009, p. 287-288).

Em oposicdo ao Humanismo de Erasmo e, consequentemente as ideias que iriam se
tornar base da nascente Companhia de Jesus, que serviriam de formacdo de seus membros e
que foram expressas especialmente em seu documento fundador, os Exercicios Espirituais e a
sua acao missionaria, Lutero sustenta a impossibilidade do livre arbitrio, dessa adeséo livre da
vontade em favor do divino, mesmo dessa escravidao do agir por meio da submissao a lei de

Deus.

Para Lutero, ainda, 0 homem ndo € verdadeiramente livre. Essa liberdade do homem é
predeterminada e s6 pode conduzi-lo & condenagéo, ao pecado. E apenas Deus quem decide e
ja decidiu: alguns homens serdo salvos e outros, condenados e, a0 homem, cabe apenas aceitar
seu destino fatal e ndo h& nada que fazer para muda-lo. Lutero, porém, afirma que Deus
concedeu uma justificacdo gratuita aqueles que pela fé somente, Ihe aderirem. Porém, mesmo
aqui, essa capacidade do homem em movimentar sua vontade, também lhe foi predeterminada
por Deus e néo foi concedida aos reprovados (SKINNER, 2009).

Ja para Erasmo, o livre-arbitrio da vontade humana é necessario, uma vez que “Se o
discernimento do bem e do mal fosse inacessivel ao homem, ndo haveria possibilidade de se
imputar a ele uma ma escolha [...]” (ARNAUT DE TOLEDO, 1996, p. 57) nem, dessa forma,
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imputar-lhe o proprio pecado. Erasmo buscou, em seus escritos, uma solucdo intermediaria

entre os extremos. Porém, Lutero ndo admitiu esse meio termo, parecendo mostrar-se portador

de uma mentalidade dualista rigida que ndo admitia nenhuma forma de antagonismo:
Lutero recrimina Erasmo pelo fato de ele colocar as verdades cristds no mesmo nivel
das afirmac6es dos fil6sofos que, nem acreditam em Deus [...] Também segundo ele,
ha contradicdo em Erasmo porque ele tenta conciliar as duas posicdes. O livre-
arbitrio, para sé-lo, tem que poder tudo e nem poderia ser restringido pela graca.
Lutero insiste em que a Biblia, ao falar da graca de Deus, nega a possibilidade de
existéncia de um livre-arbitrio no homem, pois para ele Deus é onipotente e isto por

si s, nega qualquer possibilidade de que o homem possa se dirigir contra os
designios divinos (ARNAUT DE TOLEDO, 1996, p.62).

A polémica entre Lutero e Erasmo tinha, assim, adquirido forca e, ultrapassando os
limites religiosos, acabou por influenciar a visdo de mundo da modernidade no que diz
respeito ao individuo. Ainda segundo Arnaut de Toledo (1996), ela ird influenciar Inacio de
Loyola em um pensamento onde o sujeito serd o centro de seu agir e a educacao ira adquirir
grande importancia.

A visdo pedagégica que se expressard na pedagogia jesuitica, primeiramente, sera
aquela que considera a liberdade do homem. A escoléastica seguida pelos jesuitas, ja definira
essa crenca no livre-arbitrio. Segundo Skinner (2009), Tomas de Aquino, ja havia defendido a
liberdade da vontade humana, considerando que o conhecimento divino sobre a deciséo
humana € contingente, ou seja, que ocorre por acaso, de forma ndo necessaria; por sua vez, o
jesuita Luis de Molina desenvolve extensamente essa ideia em seu tratado Concoérdia do Livre
Arbitrio com os dons da graca e com a presciéncia, providéncia, predestinacdo e reprovacao
divinas, publicado em Lisboa em 1588. Nesse sentido, toda a acdo pedagdgica jesuitica de
persuasao, com o fim de persuadir, de conquistar, de inclinar e movimentar a vontade. Ora, s6
pode ser movimentada uma vontade que existe.

Desde a ldade Média difundiu-se uma doutrina que relacionava o mundo (e,
consequentemente a humanidade) a duas visdes opostas: a da condenacgdo ou reino de Satanas
e a da redencéo, ou reinado de Cristo:

Os Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola (compostos ao redor de 1522) se
inscrevem nessa tradi¢do [...] privilegiam, portanto, a segunda representacdo da
doutrina, aquela da redengdo, e isso, significativamente, na medida em que a

teologia protestante privilegiava o primeiro aspecto, aquele da condenacédo
(AGNOLIN, 2007, p. 388).

Inseridos fortemente no movimento humanista, os jesuitas formaram uma pedagogia
que buscou a conquista de liberdades. Porém, conforme observa O’Malley (2004), o

humanismo jesuita buscou harmonia com o escolasticismo, o que acabou por diferencia-lo do
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movimento humanista de modo geral. Teologia escoléstica mesclada com retérica humanista
foram as armas da Companhia de Jesus, na formacgéo de sua pedagogia. Dessa forma, parece
haver nessa conciliacdo feita pelo jesuita, algumas contradi¢cdes. Por exemplo, de um lado
considerou a vontade humana como vontade livre. De outro, elaborou uma pedagogia onde
sdo criadas excessivas regras de conduta: porque o jesuita buscou regular tudo? O motivo
parece militar justamente contra essa liberdade: a regulamentacdo excessiva parece querer

persuadir de tal forma a vontade humana que acaba por anula-la, pelo menos conceitualmente.

Contrarios a tese da predeterminacdo da vontade, a pratica pedagogica jesuita,
contudo, parece ter militado uma espécie de determinacdo posterior da vontade, por
persuasao, por obediéncia, por regulacdo. N&o sO a acao jesuitica em si, mas principalmente a
tentativa de regular tudo, de forma detalhada, como que a ndo deixar espaco algum para a

livre iniciativa.

O jesuita esta inserido nesse contexto: Escolastica, Humanismo, Reforma Protestante e
Reforma Catdlica. Foi um momento histérico que discutiu e vivenciou Vvéarias questdes
importantes para a educacdo, essencialmente aquelas relacionadas a motivacdo da vontade e o
livre-arbitrio. Nesse sentido, o jesuita desse periodo, e a propria Companhia de Jesus quando
atuando na educacdo, se apresentam como uma sintese do século XVI: sintese entre
Escoléstica e Humanismo, entre ensino e liberdade, razdo e vontade. O jesuita, entdo, parece
ser uma sintese entre esses aspectos da educacdo, sintese por vezes contraditoria, nem sempre
coerente.

O jesuita, porém, esta inserido no contexto do século XVI, onde, segundo O’Malley
(2004), a Europa caminhava para além do periodo medieval e para aléem da Escoléstica. No
periodo, a guerra das religifes alastra-se, especialmente na Alemanha, com Lutero, e ocorre
uma divisdo religiosa, seguida de Calvino, em Genebra, e Henrique VIII, na Inglaterra.
Segundo Skinner, j& havia em agdo diversos protestos contra privilégios da igreja Catdlica na
Europa:

Em Coldnia, por exemplo, ocorreu em 1513 uma revolucdo contra a oligarquia
reinante, no curso da qual as guildas corporativas assumiram o controle da cidade e
instituiram uma comissdo para discutir de que modo reformar seu governo. O
resultado foi uma lista de Agravos e reclamos, nos quais as corporag@es assinalavam

sua animosidade contra as jurisdi¢des e privilégios desfrutados pela Igreja (2009, p.
331, grifo do autor).

Diante dessa realidade, também a Igreja Catdlica se movimenta, realizando o Concilio

de Trento (1545-1563). As discussbes estendem-se as Universidades. Diante de toda essa
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situacdo, ndo eram mais bastantes as respostas teoldgicas frias e a racionalizacdo das ideias
escoléasticas. Era 0 momento da pratica, das acoes e, diante desses desafios culturais, sociais e
religiosos da Europa Renascentista € que se insere a Companhia de Jesus e o seu modelo de
educacédo, de homem e de mundo (CARVALHO, 2001).

No movimento de popularizacdo da religido ou Devotio Moderna, do periodo, havia
uma valoriza¢do maior da pratica religiosa (como a oracdo do rosério, as peregrinagcdes aos
lugares santos, as indulgéncias, os jubileus, o acender velas em igrejas, 0 uso de reliquias dos
santos) em relacdo ao conhecimento propriamente dito ou racional (O’MALLEY, 2004).

Assim, os humanistas buscavam a retdrica, o convencimento “[...] que exigia
engajamento da imaginagdo e de emogdes tanto quanto do intelecto” (O’MALLEY, 2004, p.
395). Esse movimento provocado da imaginacdo e das emocgdes se insere no conceito de
vontade que os jesuitas beberam da Escolastica, mas que aplicaram conforme o Humanismo.
A questdo que pode ser extraida dai seria se a educacdo € apenas um ato eminentemente
racional, como na Escolastica, ou um movimento da vontade, como vivenciado pelo
Humanismo.

Para a pedagogia jesuitica, expressa desde seu primeiro instrumento de formacao, 0s
Exercicios Espirituais, a resposta é que a vontade pode ser movimentada de varias formas e a
educacdo cabe buscar esse movimento. Nesse sentido Pereira faz um interessante comentario
sobre o papel da adesdo da vontade na pratica dos Exercicios de Loyola:

Quanto a elaboragdo dos Exercicios Espirituais, manual de religido elaborado pelo
padre a que nos referimos, compreende-se que ndo era um catecismo. Mais se
parecia com um regulamento militar, com meditacGes para quatro semanas, todas

exigindo, cada vez mais, a concentracdo e adesdo, a inteligéncia e a sensibilidade do
fiel (PEREIRA, 2007, p. 40, grifo do autor).

A concentragdo exigiria o direcionamento da atencdo. Ja a adesdo, seria esse
movimento pessoal que aceita a proposi¢do e a torna sua, fazendo mover a inteligéncia e a
sensibilidade nesta direcdo. Caminhando no sentido do Humanismo, o jesuita parece ter
entendido que uma exposigéo racional ndo significa, por ela mesma, um processo educativo.
E preciso que nesse processo, haja engajamento e participacdo, como uma espécie de
educacéo da vontade.

O jesuita entdo precisou motivar, convencer, trabalhar ndo s6 a razdo, mas as emogoes,
a vontade — o contexto da época 0 exigia — era o contexto do Humanismo, da Reforma

Protestante e da Reforma Catélica.
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3.3 EXERCICIOS ESPIRITUAIS E A FORMACAO INICIAL DO JESUITA NO
SECULO XVI

A Companhia de Jesus nasce da experiéncia de conversao religiosa de seu fundador,
Indcio de Loyola, no século XVI. Nesse periodo, o militar Inacio é ferido em batalha,
passando meses invalido, em recuperacdo, quando entdo, segundo afirma em sua
autobiografia, se processa uma mudanga em seus pensamentos e representacfes. Acaba, por
fim, desejando se tornar um peregrino e, segundo os ideais heroicos da época, queria ir a
Jerusalém, para, vencendo os turcos mucgulmanos, resgatar a cidade santa para o mundo

cristdo. Fruto dessa vivéncia, Loyola elabora os Exercicios Espirituais:

[...] reduzindo a escrito os preceitos da sua orientacdo religiosa. Intitulou a obra de
Exercicios espirituais para se vencer o homem a si mesmo e ordenar a sua vida sem
determinar-se por afeicdo nenhuma desordenada, conjunto de regras extremamente
severas, de contemplagdes, meditacfes e oragles, conducentes a salvagdo da alma
(CARVALHO, 2001, p. 284).

Nesse sentido, Andrade relaciona de forma interessante a funcdo dos Exercicios

Espirituais, a experiéncia de Loyola e formacao inicial do jesuita. Segundo ele:

E possivel afirmar que os Exercicios Espirituais sdo, basicamente, uma relagéo entre
() experiéncia e (b) experiéncias. Parte da (a) experiéncia de Indcio de Loyola,
desde quando esteve ferido até suas aplicages aos exercitantes, e desemboca nas (b)
experiéncias dos individuos que se submetem aos Exercicios Espirituais (2018, p.
77).

Questionado sobre como escrevera 0s Exercicios, Indcio responde, em sua
autobiografia que: “[...] ndo os tinha escrito todos de uma vez, mas algumas coisas que ele
observava em sua alma e as achava Uteis a si e lhe parecia poderem ser (teis aos outros, as

punha por escrito, por exemplo, o exame de consciéncia [...]” (LOYOLA, 1987, p. 114).

Por essa época, 0 peregrino entdo resolveu mudar em ato sua resolucdo. Segundo

Garcia-Villoslada:

Era portanto mister dar cumprimento a romaria entdo prometida. E quem sabe se a
vontade de Deus ndo se lhe manifestaria em Jerusalém, apontando aquela Terra
Santa como principio e centro do seu apostolado futuro? [...] Enfim, na sexta-feira, 4
de setembro, puderam os viajantes saudar jubilosos Jerusalém [...] Por serem
extremamente escassas as informac6es que Ifiigo, inteiramente absorto em suas altas
contemplagdes, nos deixou de cada um dos lugares santos, que beijou com os labios
e banhou com as lagrimas, temos de limitar-nos a simples enumeracéo dos sitios que
deve ter percorrido com seus companheiros de peregrinacdo [...] Quando estava em
Manresa, comprazia-se em imaginar que sua futura vida de apostolado, a imitacdo
da de Cristo de seus doze apostolos, poderia ter inicio ali onde o Senhor pregara e
onde o Espirito Santo descera em linguas de fogo sobre o Colégio apostdlico. Agora,
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este pensamento lhe parecia tdo factivel e oportuno, que ndo vacilou em comunica-lo
a um dos superiores franciscanos (1991, p. 237; 251-253).

Era intencdo de Loyola, portanto, ficar em Jerusalém, fazendo deste local, seu
apostolado e, quem sabe, dali, arrumar meios para lutar contra os mugulmanos. Porém, a
resposta dos superiores a esse desejo de Loyola, foi negativa, conforme ele relata em sua
autobiografia:

O Provincial Ihe disse, com boas palavras, como soubera sua boa intencdo de ficar
naqueles lugares santos, e pensara bem no assunto. Entretanto, pela experiéncia
havida de outros, julgava que ndo convinha. Pois muito tinham nutrido o mesmo
desejo, e uns tinham sido presos, outros morrido. Depois a Ordem ficava obrigada a
resgatar 0s presos. Portanto se preparasse para partir no dia seguinte com o0s
peregrinos. Ele respondeu a isto que tinha este propésito muito firme e julgava que
por nenhum modo o deixaria de executar. Dava honestamente a entender que,
embora ndo parecesse ao Provincial, se ndo fosse matéria estrita de pecado, ndo
deixaria seu propdsito por nenhum temor. A isto objetou o Provincial que eles
tinham autoridade da Sé Apostélica para fazer sair ou ficar quem lhes parecesse, e

poder excomungar a quem ndo quisesse obedecer. E neste caso eles julgavam que
ele ndo devia ficar (LOYOLA, 1987, p. 54).

Dessa forma, o fundador da Companhia de Jesus percebeu que ndo mais poderia levar
adiante a ideia inicial de luta contra os infiéis a comecar pela cidade Santa. Pelo menos néo
uma luta fisica, sangrenta. Passou entdo a meditar como poderia travar a mesma batalha,
agora em campo diferente. A luta que Inacio passa a vislumbrar seria, portanto, uma luta
espiritual, de persuasdo, uma luta pedagogica. Para esse fim, a principal arma de que passa a

se valer, sdo os Exercicios Espirituais.

Conforme a Autobiografia, desde o inicio de sua conversdo, Inécio ja praticava os
Exercicios Espirituais:

Em Alcala exercitava-se em dar Exercicios Espirituais e declarar a doutrina crista.

Com isto fazia fruto para a gléria de Deus. Muitas pessoas subiram da alta noticia e

gosto de coisas espirituais. Outras sofriam varias tentagdes, como uma que

querendo se disciplinar, ndo o podia fazer, como se lhe detivessem a méo. Estes e

outros fatos causavam rumores no povo, principalmente pelo muito concurso de
gente que havia onde quer que ele explicava a doutrina. (LOYOLA, 1987, p. 66-67).

Esses Exercicios, porém, ndo eram exclusividade de Loyola. Na Europa, de entdo,
havia diversos manuais que buscavam essa forma de devocdo para que o leigo praticasse a
devocdo interior por meio de um caminho pedagdgico onde o objetivo era a formagdo de um
fiel cristdo. Porem, ndo mais um cristdo medieval, mas um fiel que participasse ativamente
nessa busca para compreender a vontade de Deus e vivencia-la. Em outras palavras, um

cristdo humanista.
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Uma passagem de sua vida, relatada por Inacio em sua autobiografia, mostra uma
representacdo dele relacionada ao conhecimento e ao ensino, que parece influenciar o
pensamento de Inécio e, posteriormente, todo o ideal formativo do membro da Companhia de
Jesus. Isso é reforcado se notarmos que a Autobiografia também e, talvez precipuamente, foi

escrita justamente com esse objetivo, de plasmar o0 modelo de jesuita.

Relata Inacio que, naquele tempo, além de rezar sete horas por dia, j& recebia algumas
pessoas que lhe procuravam e tratava com elas de assuntos espirituais. “Mas quando se ia
deitar, muitas vezes lhe ocorriam grandes esclarecimentos [...]” (LOYOLA, 1987, p. 39).
Continua Inacio, na sequéncia:

Neste tempo Deus o tratava como um mestre-escola trata a um menino que ensina
[...] Em todo caso, julgava claramente e sempre continuou a julgar que Deus o
tratava desta maneira [...] Isto se pode depreender dos cinco pontos seguintes:
Primeiro. Tinha muita devocdo & Santissima Trindade [...] Estando um dia rezando
[...] comecou a elevar-se-lhe o entendimento, como se visse a SSma. Trindade [...]

nem depois de comer podia deixar de falar da SSma. Trindade. E isto com muitas
comparages e muito diversas [...] (LOYOLA, 1987, p. 39-40).

Ha época do episadio relatado (diferentemente do momento em que esta escrevendo
sua autobiografia), Loyola ndo havia realizado maiores estudos. Sendo assim, o conhecimento
teoldgico acima citado, relacionado a dificil representacdo cristd da Santissima Trindade, é
relatado como se fosse fruto de uma iluminacdo. Nesse sentido, Inacio se coloca, em sua
autobiografia, na linha epistemolégica de Agostinho. Agostinho trabalhou a Teoria das Ideias
de Platdo sob a luz da Revelacdo (GADOTTI, 1997). Tais ideias da pedagogia catdlica, ao
lado da Escoléstica, eram ainda utilizadas e ensinadas no tempo de Inécio.

Na obra De Magistro, de Agostinho, estdo presentes varios elementos importantes
para se compreender melhor essa teoria epistemoldgica e, consequentemente, a representacao
de ensino-aprendizagem de Inacio, que depois sera a de seus seguidores, 0s jesuitas.

Ao se refletir sobre o conhecimento, o ensino, em uma primeira reflexdo, chega
Agostinho a conclusdo de que os meios externos (palavras, discursos, leituras, agdes) sdo
sinais que fazem despertar o interior do homem, para a inteligéncia das coisas. E o que ele
relata quando observa que “[...] a nossa atencdo, depois de ouvir 0s sinais, volta-se para as
coisas significadas” (AGOSTINHO, 1973, p. 343). Assim, 0 conhecimento se processa
essencialmente de forma interna, exercendo 0s meios externos um papel importante, mas
secundario.

Em segundo lugar, Agostinho ainda observa que ndo é possivel, no aprendizado, fazer

experiéncia de todas as coisas que se aprende. A maioria delas devera ser conhecida através
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da crencga, ou seja, da confianga do educando no que lhe ¢ fornecido pelo educador: “[...] ndo
ignoro quanto é Gtil crer também em muitas coisas que ndo conheco [...] ndo podendo saber a
maioria das coisas, sei porém quanto ¢ util acreditar nelas” (AGOSTINHO, 1973, p. 351).
Nessa compreensdo epistemoldgica, consequéncia da primeira assertiva, passa-se a valorizar
muito o papel do ensino tedrico, dogmaético, que se d&a por meio de uma recepgdo, uma
comunicagdo de um interior para outro interior.

Por fim, Agostinho identifica a ideia do Bem Supremo, de Platdo, com a pessoa divina
de Cristo, relacionando-a com o conceito de verdade, fruto e meta do conhecimento humano.
Porém, nesse ponto, a diferenca do pensamento grego para 0 pensamento cristdo reside no
fato de que, no cristianismo, essa transcendéncia se constata no interior humano, onde a alma
se encontra com o espirito e se identifica com ele. Agostinho expressa isso quando diz que
“[...] Cristo ensina interiormente, o homem avisa exteriormente pelas palavras”
(AGOSTINHO, 1973, p. 401). A alma é, portanto, portadora de uma transcendéncia em si e,
por ela, se processa 0 conhecimento.

Na epistemologia jesuitica, por sua vez, é possivel identificar o0s conceitos
epistemoldgicos do pensamento de Agostinho. Na representacdo do Deus mestre-escola que
ensina um menino, Inacio reproduz toda a pedagogia da Patristica cristd: sem estudos
teoldgicos, a visdo da Santissima Trindade o faz despertar ao conhecimento interno sobre esse
conceito, de forma que ele, depois, pode ensina-lo e de forma abrangente. Essa visao, por sua
vez, ndo lhe é externa, ndo se lhe apresenta como um sinal, mas como a coisa em Si, Como
uma elevacdo de seu entendimento.

Tais conceitos advindos da Patristica estardo também presentes na misséo jesuitica.
Segundo Hansen:

Nos séculos XVI e XVII nas missdes jesuiticas do Brasil e do Maranhdo e Grao
Par4, a iniciativa de fazer da pregacao oral o instrumento privilegiado de divulgacao

da Palavra divina pressupunha que a luz natural da Graca inata ilumina a mente dos
gentios objeto da catequese, tornando-os predispostos a conversao (2003, p. 21).

A Autobiografia de Inacio de Loyola apresenta outros momentos semelhantes onde o

fundador da Ordem vivencia essas representagdes e procura acentuar bem essas experiéncias:

Uma vez se lhe representou no entendimento, com grande alegria espiritual, 0 modo
com que Deus criara 0 mundo. Parecia-lhe ver uma coisa branca da qual saiam
alguns raios e dela fazia Deus luz. Mas isto, nem o sabia explicar, nem se lembrava
bem daquelas noticias espirituais que nesses tempos Deus Ihe imprimia na alma [...]
ouvindo missa, um dia, na elevagdo do Corpo do Senhor, viu com os olhos interiores
uns como raios brancos que vinham de cima. Isto, ainda que ndo o passa bem
explicar, depois de tanto tempo, contudo ele viu claramente como o entendimento o
modo como estava no SSmo. Sacramento Jesus Cristo Nosso Senhor [...] Muitas
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vezes e por muito tempo, estando em ora¢do, via com os olhos interiores a
humanidade de Cristo e sua figura, que lhe parecia como um corpo branco, ndo
muito grande, nem muito pequeno [...] Estas visGes o confirmaram entdo e lhe
deram tanta seguranca sempre da fé, que muitas vezes pensou consigo: Se nao
houvesse Escritura que nos ensinasse estas verdades da fé, ele se determinaria a
morrer por elas, sé pelo que vira [...] Indo assim em suas devog@es, assentou-se um
pouco com o rosto para o rio, o qual ficava bem em baixo. Estando ali assentado,
comecaram a abrir-se-lhe os olhos do entendimento. N&o tinha visdo alguma, mas
entendia e penetrava muitas verdades, tanto em assunto de espirito, como de fé e de
letras. Isto, com uma ilustracdo tdo grande que lhe pareciam coisas nhovas
(LOYOLA, 1987, p. 40-42).

A Autobiografia de Loyola em que ele relata nos anos de 1555 e 1556 sua trajetoria
para se tornar um religioso, pode ser considerada uma obra pedagégica, pedagogia do
exemplo e assim se relaciona com os Exercicios Espirituais, também obra pedagogica, lugar
em que Loyola reproduz estas experiéncias citadas como modelo da vida para a comunidade
cristd e sobretudo, para seus discipulos na ordem por ele fundada. No exercicio da
Contemplacéo para alcancar o amor, por exemplo, vemos no 4° ponto:

Olhar como todos os bens e dons descem do alto; como o meu limitado poder
provém do sumo e infinito poder do alto; bem assim a justica, a bondade, a piedade,

a misericdrdia etc., tais como do sol descem os raios, da fonte as aguas etc.
(LOYOLA, 1966, p. 148).

A pedagogia jesuitica vai se valer amplamente desses conceitos, por exemplo, na
valorizacdo do ensino tedrico, expositivo, como uma transmissdo mesmo de um interior para
outro interior, mas sempre pressupondo esse ponto comum transcendente, que € o espirito e

onde o conhecimento verdadeiramente acontece.

Conta Loyola em sua Autobiografia, que em razdo de aplicar os Exercicios Espirituais

e declarar a doutrina, ou seja, realizar préaticas de ensino aos que Ihe procuravam, comecou a

ter sua vida investigada pelo clero do local, chegando mesmo a ser objeto de investigacdo de

inquisidores de Toledo (LOYOLA, 1987). Por fim, veio a ser preso. Mesmo na priséo,

porém, continuava a explicar a doutrina e aplicar os Exercicios. O vigario geral do Arcebispo

de Toledo, Jodo Rodriguez de Figueroa, foi quem examinou seu caso e lhe comunicou o
motivo da prisao:

Entre as muitas pessoas que seguiam o peregrino, havia uma mae e uma filha, ambas

vilvas: a filha era muito moca e muito bela. Ambas tinham entrado muito em

espirito, principalmente a filha. E tanto, que sendo nobres, tinham ido a Verdnica de

Jaén a pé e ndo sei se mendigando e sos. Isto levantou grande celeuma em Alcala. O

doutor Ciruelo, que tinha alguma protecdo delas, pensou que o peregrino as induzira
e por isso o fez prender (LOYOLA, 1987, p. 71).

Apesar de Inacio negar ter participacdo na atitude das duas mulheres e que, inclusive,

as teria incentivado, por palavras, a permanecerem em Alcald, parece que neste ter entrado
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muito em espirito, novamente, podemos inferir a influéncia do explicar a doutrina e, até, dos

Exercicios Espirituais e de sua acao sobre 0s que o recebiam.

Ao final de quarenta e dois dias, sai Inacio do carcere e lhe fica determinado, em
sentenca que se vestisse como os outros estudantes e que “Nao falassem de assuntos de fé
dentro de quatro anos em que tivessem estudado mais, pois ndo eram letrados” (LOYOLA,
1987, p. 72). Foi nessa ocasido que Inacio procura o Arcebispo de Toledo, Alonso de Fonseca
e Azebedo, que mantinha boas relagdes com Erasmo de Roterdad, e recebe do arcebispo
dinheiro e conselho para ir ter em Salamanca, onde lhe indicou amigos e um Colégio para

estudantes pobres.

Chegando a Salamanca, no ano de 1527, Inécio relata de memdria, em sua
Autobiografia de 1555, que ja fora ali reconhecido como “[...] um da companhia [...]”
(LOYOLA, 1987, p. 75), 0 que mostra gque ja se identificavam como Companhia de Jesus, o
grupo de pessoas que praticavam e aplicavam os Exercicios Espirituais. Novamente inquirido
pelas autoridades eclesiésticas, Inacio voltou a prisdo. O fato de pregar e ensinar, sem ter

estudos ou mandado eclesiastico, incomodava a Igreja.

Na prisdo, continua Inacio os seus exercicios e a falar da doutrina a todos os que lhe
procuravam. Nessa época, recebe a visita de Martim Frias, entdo vigario geral do Bispo de
Salamanca, que veio para examinar sua causa, quando entdo Inacio lhe entrega “[...] todos os
seus papeis, que eram os Exercicios [...]” (LOYOLA, 1987, p. 78). Esses mesmos Exercicios
foram examinados pelos juizes eclesiasticos que, ao fim, acabaram por ndo encontrar nada ali

que pudessem reprovar, de forma que:

Aos 22 dias que estavam presos, 0s chamaram para ouvir a sentenga: ‘Ndo se achava
nenhum erro, nem em conduta nem em doutrina. Podiam continuar a ensinar a
doutrina cristd e a falar de coisas de Deus, contanto que nunca definissem ‘isto €
pecado mortal, isto € venial’ sendo depois de quatro anos a mais de estudo’
(LOYOLA, 1987, p. 80).

Apesar de favoravel, a sentenca ndo agrada a Inécio, porque entende que, por ela, Ihe
fecham a ocasido de ensinar. Um ponto principal parece Ihe incomodar: sobre a distingdo

entre pecado venial e mortal. Esta distingdo se encontra nos Exercicios da seguinte forma:

Peca-se venialmente, quando vem 0 mesmo pensamento de cometer pecado mortal e
se lhe da atencdo, detendo-se um pouco nele ou recebendo alguma deleitacdo
sensual ou sendo algum tanto negligente em repelir tal pensamento. 12 H& duas
maneiras de pecar mortalmente. A primeira se da, quando o homem consente no
mau pensamento, para agir logo conforme consentiu, ou para pd-lo em pratica, se
pudesse. 22 A segunda maneira de pecar mortalmente sucede quando se pratica
aquele pecado, e é mais grave por trés motivos: primeiro, pela maior duracdo;
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segundo, pela maior intensidade; terceiro, pelo maior dano para as duas pessoas
(LOYOLA, 19686, p. 38).

O incomodo de Inacio com a sentenca indica que essa distincdo € um dos pontos
essenciais da pedagogia de seus Exercicios. De fato, vemos nela a discussdo sobre temas
importantes que sdo trabalhados pela Companhia: a decisdo livre da vontade, a adeséo intima,

interior e profunda a doutrina, o constante estado de alerta do entendimento.

Ao considerar a vontade humana livre (livre-arbitrio), o jesuita vai procurar mobiliza-
la através da educacdo. Uma educagdo que vai além da simples transmissdo cultural e cujo
objetivo é a adesdo pessoal do préprio aprendiz, de forma que ele passe a realizar, por
iniciativa prépria, um movimento de interiorizacdo, quase que como nha oracdo, onde a
doutrina ensinada se torna sua propria representacdo de mundo. Fechando esse processo
pedagogico, busca-se um estado de constante alerta, ou vigilia, para que as outras formas de
representacdes ndo possam invadir esse espago interior e tomar o lugar da educacéo realizada.

Esses temas serdo amplamente trabalhados pelos jesuitas, no contexto educativo da
colonizacdo nas Américas. Aqui, a educacdo escolastica, intelectualista ou uma educacéo
simplesmente de formag&o social ndo é o bastante. Mais que realidades politicas e sociais

diferentes, as percepgdes do real entre nativos e europeus sao antagénicas em muitos sentidos:

A ‘realidade’ colonial transcorria num tempo e espaco distintos, baseava-se em
conceitos de poder e de sociedade, desenvolvia abordagens especificas da pessoa, do
divino, do sobrenatural e do além [...] E, no entanto, os evangelizadores queriam que
os indios aderissem justamente ao aspecto mais estranho dessa realidade exdtica,
sem referente visivel, sem ancoragem local: o sobrenatural cristdo. A empresa era,
ao mesmo tempo, fécil e praticamente impossivel. Facil porque, apesar das
distancias consideraveis que 0s separavam, 0s dois mundos concordavam em
valorizar o surreal a ponto de considera-lo realidade Gltima, primordial e indiscutivel
das coisas. Impossivel, pois 0 modo como o concebiam era divergente em todos 0s
sentidos [...] Cada qual ndo tardou em projetar sobre o adversario seus préprios
esquemas [...] (GRUZINSKI, 2003, p. 271-272).

Assim, a percepcdo dos dois mundos, tanto o nativo quanto o europeu da época, tinha
esse traco comum: a crenga no além dos sentidos. Apesar disso, tarefa dificilima a empresa
colonizadora, referente a esse aspecto educativo, uma vez que o sobrenatural para o nativo
ndo era 0 mesmo do ideal cristdo. Os jesuitas parecem ter percebido, de inicio, tudo isso e, a
pedagogia humanista que assimilaram em sua formacdo nos Exercicios Espirituais, servem-
Ihes agora, a essa laboriosa misséo:

Ao apostar na interiorizacdo dessas associacles e desses esquemas repetitivos, a
pedagogia jesuitica do imaginario opera, assim, nos mais diversos registros. Ela

ultrapassa os limites da palavra e da imagem pintada, para instalar no afetivo, no
subjetivo, a experiéncia indigena do além cristdo. Explora as emogdes, como 0 medo
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e a angustia, integra-as a problematica do pecado e da danacéo, dissipa-as por meio
de técnicas rituais, como a confissdo e a peniténcia, conduzindo a plena assimilagéo
da tematica crista da salvacdo e da redencdo (GRUZINSKI, 2003, p. 288).

Liberto da prisdo, mas limitado, pela sentenca, Inacio vai para Paris, com o objetivo de
estudar. Inicia entdo sua formacdo em Humanidades no Colégio de Monteagudo. Esse
Colégio havia alcancado, segundo o padre Armando Cardoso: “[...] novo impulso em fins do
séc. XV por obra de Jodo Standonck, discipulo dos Irméos da Vida Comum, promotor da
Devotio Moderna [...]” (LOYOLA, 1987, p. 83, grifo do autor).

Nesse periodo, continua o fundador a aplicar os Exercicios Espirituais e, esses, a
produzirem amplos resultados:

Dava quase ao mesmo tempo Exercicios a trés, a saber, a Peralta, ao bacharel Castro

que estava na Sorbona, e a um biscainho que morava em Santa Bérbara, por nome

Amador. Estes conseguiram grandes mudancas: logo deram tudo o que possuiam aos

pobres, até os livros, comecaram a pedir esmola por Paris [...] O bacharel Castro

depois voltou para a Espanha, pregou algum tempo em Burgos, e fez-se frade

cartuxo em Valéncia. Peralta partiu para Jerusalém a pé e peregrinando [...] Esses
sucessos nao se deram logo, mas alguns anos depois (LOYOLA, 1987, p. 86).

Essas mudancas bruscas de comportamento mostram a forca pedagogica dos
Exercicios, que esta relacionada a esse processo de interiorizacdo, de assimilacdo, de vigilia.
Tais mudancgas nos comportamentos dos praticantes geraram novamente animosidades contra
Inécio, que foi denunciado ao inquisidor. Dessa vez, porém, Indcio apenas dialogou sobre o
ocorrido. Era 0 ano de 1529 e ele deu entrada, entdo, no Colégio de Santa Bérbara,

ingressando no curso conhecido como Artes ou Filosofia (LOYOLA, 1987).

Esse Colégio era, entdo, dirigido pelo Mestre Diogo de Gouveia, que o0 governou de
1520 a 1548. Segundo o padre Armando Cardoso (LOYOLA, 1987), o Mestre Gouveia
contava, a época, com o apoio financeiro do rei de Portugal, Dom Jodo Ill, o0 que auxiliava na
manutencdo de diversos alunos portugueses e espanhois. Esse conjunto de fatores ird,
posteriormente, favorecer a vinda da Companhia de Jesus para o trabalho missionario no

Brasil.

Em relacdo a Autobiografia de Inacio de Loyola, é importante destacar novamente que
¢ uma obra com finalidade pedagogica, ou seja, de formagdo para 0s jesuitas que, entdo,
poderiam encontrar nos passos de seu fundador, um caminho seguro, uma representacéo forte
e eficaz, a fim de que esses pudessem formar uma unidade coesa. Essa mesma unidade ja se
encontrava nos Exercicios Espirituais, uma vez que, por esses, 0 jesuita era formado nas

mesmas representacOes e, ainda, buscard as mesmas decisdes que ndo serdo mais pessoais,
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mas da Companhia de Jesus. Essa unidade ndo sera apenas nas representagdes, mas na propria

vivéncia, como, por exemplo, na préatica das peniténcias:
Peniténcia, que pode ser interna ou externa. A interna é doer-se dos seus pecados
[...] A externa [...] No tocante ao alimentar-se [...] fazemos ao subtrairmos do
conveniente, e é tanto maior e melhor quanto mais subtraimos [...] Quanto ao modo
de dormir, da mesma forma néo é peniténcia deixar o supérfluo das coisas delicadas
ou moles, mas sim, quando no modo se suprime algo do conveniente, e tanto melhor
serd, quanto mais se deixar [...] Também se subtraia parte do sono conveniente [...]
Castigar a carne, ou seja, causar-lhe dor sensivel, o que se obtém usando cilicios,

cordas ou barras de ferro sobre as carnes, flagelando-se ou ferindo-se ou usando de
asperezas (LOYOLA, 1966, p. 66-67).

Essa unidade entre pensamento e pratica dos membros da Companhia de Jesus, de
modo a formar um corpo coeso, fica evidente na conversdo dos primeiros jesuitas. Favre, por
exemplo, demonstrou isso na sua reacdo apoOs a pratica dos Exercicios Espirituais, ou seja,
assumiu o ideal de Loyola de forma ampla e intensa:

A experiéncia dos Exercicios realizados por Favre sob a direcdo de Loyola, como
ninguém ainda provavelmente pdde faze-los, numa entrega, num abandono total,
merece nossa atengdo por um instante: é como se ele atirasse uma tocha de fervor
devorador sobre o curriculo universitario classico que acaba de concluir. Em
fevereiro de 1534, o licenciado saboiano tranca-se num casebre isolado do bairro de
Saint-Jacques, ao lado da atual Val-de-Gréce. O inverno é terrivel: as carrocas
atravessam o Sena gelado. Pierre usa como cama a lenha que lhe d&o para se aquecer
a fim de avivar seu sofrimento. Fica oito dias sem se alimentar, recusando os goles
de vinho que lhe oferece Ignacio, e chega a passar varias noites ajoelhado na neve. E

preciso que Loyola - o ermitdo irsuto de Manresa - assustado, o obrigue a pdr fim a
essa insensatez. (LACOUTURE, 1994, p 70, grifo do autor).

Nesse tempo, Inécio estava estudando teologia, tendo conseguido o grau de Mestre em
Artes no ano de 1535. Nesse periodo também, formava-se nele o objetivo mais claro de “[...]
gastar sua vida em proveito das almas” (LOYOLA, 1987, p. 94), ou seja, fazer-se religioso.
Os Exercicios Espirituais forneceram essa formacdo capaz de unir outras pessoas a0 mesmo
propdsito de Inacio. De inicio foram elas o francés ja citado, Pierre Favre, os espanhois
Francisco Xavier, Diogo Lainez, Afonso Salmerdn e Nicolau de Bobadilha e um portugués,
Simédo Rodrigues de Azevedo, sendo que esse ultimo, segundo o padre Armando Cardoso
(LOYOLA, 1987), havia passado ao Colégio Santa Barbara em 1527 como pensionista de

Dom Jodo I, rei de Portugal.

Esse grupo de sete companheiros, em 1534, formados nos Exercicios Espirituais, se
uniram na intencdo comum de um novo ideal religioso: ndo o ideal contemplativo do homem
medievo, mas agora, do religioso humanista, da Devotio Moderna. De inicio, se propuseram ir
a Jerusalém e, “[...] se ndo conseguissem permissdao de ficar em Jerusalém, voltar a Roma e

apresentar-se ao Vigario de Cristo, para emprega-los no que julgasse ser de maior gloria de
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Deus, e utilidade das almas” (LOYOLA, 1987, p. 94). Aqui no nascimento da Companhia de
Jesus, portanto, ja vemos presente todo o objetivo que, depois, se ird clareando aos poucos, de
formacéo escolastica, mas com métodos e objetivos humanistas de assimilacdo da fé e do

ideal catolico de homem do periodo.

Pierre Favre, que era reconhecido estudioso de Aristdteles, no colégio de Santa
Béarbara (LACOUTURE, 1994), ao fazer os exercicios une escolastica a essa nova forma de
devocdo, do humanismo, que seria a ténica de formacdo dos membros da Companhia de

Jesus.

Os Exercicios Espirituais eram formacao imposta a todos os que desejassem ingressar
na Companhia de Jesus. Em 1548 entraram em vigor oficialmente, pelo consentimento
expresso de Roma. Porém, na Formula de constituicdo da nova ordem religiosa, aprovada
pelo Papa Paulo 111 em 1540, ja constava 0 uso dos Exercicios Espirituais como documento
fundamental (O’MALLEY, 2004). Antes mesmo da Férmula, a pratica deste método
pedagégico de oracdo e formacdo ja fazia parte da vida do jesuita. Isso porque a
espiritualidade da Companhia de Jesus passa necessariamente pela experiéncia de vida de seu
fundador. Segundo Arnaut de Toledo e Skalinski Junior:

Os Exercicios Espirituais foram concebidos por Inacio de Loyola — fundador da
Companhia de Jesus — ao longo do periodo compreendido entre 1521 e 1539,
respectivamente, ano em que sofreu um grave ferimento na perna ficando
convalescente e ano gque antecedeu o reconhecimento oficial da Companhia de Jesus
pela Igreja Catdlica. Os Exercicios Espirituais sdo resultado de cerca de duas
décadas de peregrinagdes meditacdes e estudos de seu autor; e foram estruturados a
partir de sua experiéncia apostolica e de reflexdo. Inacio se convenceu de que os
procedimentos e métodos que desenvolvera, a fim de potencializar sua capacidade

de interiorizacdo, possuiam valor universal e poderiam ser transmitidos a outros para
servir como ferramenta evangelizadora (2012, p. 72-73).

Além disso, essa formagdo inicial através dos Exercicios Espirituais tinha como
propdsito implicito a coesdo entre pensamento e acdo do jesuita. Por meio dela, o jesuita em
formagéo ia criando representacGes internas com base nos lugares comuns apontados, no
sentido de atingir uma decisdo. Esta deciséo, se ndo era imposta ao praticante, por outro lado
era-lhe apontada, persuadida, de forma que, ao final, a op¢do por Cristo e pela Igreja se

tornasse uma realidade interior e exterior de sua vida.

Nesse sentido, os Exercicios Espirituais ndo sdao um caminho aberto, ou seja,
pressupdem um conceito de liberdade que € proprio ao jesuita: uma liberdade de se decidir
por Cristo e pelo modelo ideal de homem, que é o homem cristdo. Partindo disso, ha na sua

pratica, o projeto pedagogico de levar os praticantes a tornarem-se jesuitas, ou seja, religiosos
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moldados na vida de seu fundador, Inécio de Loyola, ou pelo menos no modelo de vida ideal

que lhes era apresentado. Segundo Skalinski Junior:

E importante que fique claro que na dinamica dos Exercicios o homem é concebido
como um ser livre dotado de corpo e alma, possuindo trés poténcias: memoria,
inteligéncia e vontade, de forma que, durante todo o decorrer das atividades, as
disposicBes sdo suscitadas no exercitante tanto a partir de suas dimensdo cognitiva,
afetiva, individual e mesmo social (2007, p. 53-54, grifo do autor).

Essa forca pedagogica dos Exercicios pode, entdo, estar relacionada ao movimento
humanista, de que os jesuitas fizeram parte. Nos Exercicios, realmente, encontramos: “[...] a
apropriacdo pessoal, um apego de todo o coracdo a mensagem e, depois, uma traducédo de
tudo isso de todo o coragdo para a propria vida” (O’MALLEY, 2004, p. 71). Esta apropriagdo
e apego, presente na pratica dos Exercicios, Massimi relaciona a uma acdo psiquica que se
processa através de metaforas, ou seja, as representacdes propostas ao praticante sdo

comparacgOes que objetivam conduzi-lo a uma ideia previamente estabelecida pelo condutor:

Utilizando-se deste procedimento, a metafora possibilita dar relevo concreto aos
conceitos abstratos. O entendimento relaciona uma impressdo sensivel a idéia,
tornando quase visivel e interiormente palpavel, aquilo que ndo se vé [..] O
procedimento, pelo qual a metafora molda a linguagem de modo a torna-la capaz de
expressar sempre novas e possiveis idéias amplificando o campo semantico dos
vocabulos, é algo semelhante aos métodos contemplativos dos Exercicios espirituais
inacianos, pois, como estes, implica a mobilizacdo do dinamismo psiquico, a saber,
a memoria e 0s demais sentidos internos, especialmente o da imaginacgéo. De fato, 0
significado préprio de uma vocabulo é intensificado gracas ao acoplamento com
uma impressdo sensivel, por meio de uma evidéncia interior. Deste modo, 0
significado é transformado literalmente num senso, uma percepgao empirica (2007,
p. 335).

Os Exercicios também trazem, mais do que uma forma de oracdo, um caminho
pedagogico, onde o exercitante, através das quatro semanas que Ihe sdo propostas, realiza o
itinerario e se coloca em atividade, acdo esta que se traduz em um trabalho organizado e

orientado do inicio ao fim:

Os Exercicios Espirituais, além de teorizarem de forma marcante, na espiritualidade
catolica, o papel da disciplina e do trabalho pessoal, delinearam genericamente as
bases da pedagogia jesuitica. Ancorar a aprendizagem no trabalho e na disciplina,
foi o fundamento para a construcdo de um estilo pedagégico calcado em
regulamentacBes rigidas e registros minuciosos (ARNAUT DE TOLEDO;
SKALINSKI JUNIOR, 2012, p. 89, grifo dos autores).

Por sua vez, o préoprio Loyola definiu os Exercicios Espirituais como:

Qualquer modo de examinar a consciéncia, de meditar, de contemplar, de orar vocal
e mentalmente, e outras operacdes espirituais [...] Pois assim como passear,
caminhar e correr sdo exercicios corporais, da mesma forma se da o nome de
Exercicios Espirituais a todo e qualquer modo de preparar e dispor a alma, para tirar
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de si todas as afei¢cBes desordenadas e, afastando-as, procurar e encontrar a vontade
divina, na disposicdo da vida para a salvacéo da alma. (LOYOLA, 1966, p. 13).

Esse exame é realizado em retiros e estruturado em quatro semanas, conforme recorda

Skalinski Junior:

Os Exercicios Espirituais completos sdo realizados em retiro e divididos em quatro
semanas, que dizem menos respeito ao periodo de sete dias que aos objetivos a
serem alcangados no tomo. Cada uma das fases tem um objetivo especifico
estabelecido a partir da experiéncia de reclusdo e meditacdo de seu autor, com 0
exame de consciéncia, a oracdo, a meditacdo e a contemplacdo ocupando um papel
central no processo (2007, p. 53).

Skalinski Junior faz, ainda, uma interessante comparacdo entre 0s EXxercicios
Espirituais e o Ratio Studiorum, este ultimo, documento pedagdgico da Companhia de Jesus
que, de forma normativa iria regular as a¢fes nos Colégios da Companhia, oficialmente, a
partir de 1599. Nessa comparacdo, 0 autor extrai diversos pontos que podem ser
compreendidos como topicos formativos da constituicdo do jesuita pedagogo. Ao
pesquisarmos a influéncia dos Exercicios Espirituais na formacdo do jesuita missionario do
século XVI, os pontos destacados por Skalinski Janior sdo importantes auxiliadores desse

caminho.

O primeiro ponto que faria parte da formacdo do jesuita, ja presente nos Exercicios

Espirituais, seria o foco no individuo e no exercicio pessoal:

Embora todas as etapas estejam planejadas, a responsabilidade é pessoal, cabendo ao
individuo a partir de sua iniciativa e trabalho atingir os objetivos estabelecidos. Essa
caracteristica € um dos principios orientadores bésicos do pensamento jesuitico,
estando presente tanto no &mbito espiritual como no educacional [...] Uma espécie
de estado de alerta permanente é induzido, o que implica em uma aprendizagem que
se efetiva pela via de um amplo envolvimento do sujeito, ndo havendo espago para a
passividade (SKALINSKI JUNIOR, 2007, p. 91).

Os Exercicios Espirituais vao fomentar amplamente esse ponto, buscando incentivar a
decisdo livre, ainda que conduzida, ou seja, mesmo buscando a vontade divina, 0 homem deve

fazé-lo por meio de sua propria liberdade:

1" Terceira: visto que em todos 0s exercicios espirituais seguintes usamos do
entendimento raciocinando, e da vontade despertando afetos, atentemos em que, nos
atos da vontade, ao falarmos vocal ou mentalmente de Deus Nosso Senhor ou com
seus santos, se requer de nossa parte maior reveréncia do que ao usarmos o
entendimento refletindo [...] 5% Quinta: muito aproveita a quem faz os exercicios
entrar neles com grande &nimo e liberalidade para com seu Criador e Senhor,
oferecendo-Lhe todo o seu querer e liberdade, para que a Divina Majestade,
conforme sua vontade santissima, se sirva de sua pessoa e de tudo o que possui
(LOYOLA, 1966, p. 16; 18).
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A formacéo do jesuita também compreende a capacidade em estabelecer metas e
documentar as atividades. Em relagdo ao primeiro ponto, Skalinski Junior (2007) observa que
os Exercicios Espirituais estdo organizados em semanas com objetivos especificos e
progressivos de forma que o praticante, ao final, deve cumprir bem a meta proposta, que é a
de realizar com discernimento a eleicdo pela obra de Deus. J& sobre a documentacdo das
atividades, Inacio recomendava a escrita dos pecados particulares na medida em que o
exercitante os vai percebendo, anotacfes estas que serviriam de comparacdo entre uma
semana e outra no sentido de progresso particular do praticante, o que sinaliza também na
direcdo de uma avaliacdo pessoal. Essa avaliacdo deverd ocorrer igualmente, por parte do
orientador, quer exercerd o importante papel de dirigir — mas ndo substituir — a vontade do

exercitante.

Esse movimento de direcdo da vontade é trabalhado amplamente na formacdo do
jesuita, por meio de estimulos disparados pelo orientador. Esses estimulos estdo presentes nos
Exercicios Espirituais na forma de tépicas ou lugares comuns (BARTHES, 1979), por meio

dos quais se busca conduzir o exercitante, como a seguir:

1°. ponto: ver com o olhar da imaginagdo as grandes chamas e as almas como que
em corpos incandescentes. 2° ponto: aplicar o ouvido aos prantos, alaridos, gritos,
blasfémias contra Cristo Nosso Senhor e contra todos os seus santos. 3°. ponto: Com
o olfato sentir fumaga, enxofre, cloacas e podriddo. 4°. ponto: provar com o paladar
coisas amargas, tais como lagrimas, tristeza e o verme da consciéncia. 5°. ponto:
tocar com o tato como as chamas atingem e abrasam as almas. Col6quio: Num
coléquio com Cristo Nosso Senhor, trazer & memdria as almas que estdo no inferno:
umas, porque ndo creram na Sua vinda, outras, porque, embora acreditassem, ndo
procederam conforme Seus mandamentos, dividindo-as em trés grupos: Primeiro
grupo. Antes de Sua vinda. Segundo grupo. Durante Sua vida. Terceiro grupo.
Depois de Sua vida nesse mundo. E logo agradecer-lhe por ndo me haver deixado
cair em nenhum desses grupos, pondo fim a minha vida. (LOYOLA, 1966, p. 59-
60).

A formacdo do jesuita ainda terd como aspecto a rigida distribuicdo de tempo e as
regulamentacgdes espaciais, comportamentos relacionados a disciplina:

O tempo do individuo é preenchido a fim de que se desvie 0 menos possivel do

objetivo que se busca alcancar [...] JA com relacdo ao controle do espaco, nos

Exercicios Espirituais podem ser inclusive encontradas determinacfes acerca das

condicbes de claridade e ventilagdo no ambiente em que a pratica sera feita
(SKALINSKI JUNIOR, 2007, p. 95, grifo do autor).

Por fim, Skalinski Janior (2007) considera a adaptacéo de procedimentos e conteddos
como um dos fatores primordiais da formacdo do jesuita. Essa ultima caracteristica, ja
presente nos Exercicios Espirituais, foi essencial no trabalho do jesuita missionario na

Ameérica Portuguesa no século XVI. Apenas em relagdo ao objetivo deste atributo do jesuita
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pedagogo, restard a questdo trabalhada na presente pesquisa, sobre sua constitui¢do: se fator
externo ligado ao sucesso do empreendimento educativo ou se parte da estrutura formativa do

préprio jesuita, ocasionada por um processo educativo dialético.



54

4. A PEDAGOGIA INACIANA NAS CONSTITUICOES DA COMPANHIA DE
JESUS

4.1 CONSTITUICOES DA COMPANHIA DE JESUS PARTE IV

Apos a fundacdo oficial da Companhia, necessario se fazia a elaboracdo de suas
Constituicdes, o que foi feito pelo préprio Inacio de Loyola, de 1547 a 1550, e colocadas em
vigor, ainda como experiéncia, em 1552, passando a ter um texto definitivo em 1556. A sua
IV parte era dedicada a educacao, consagrando a Companhia, definitivamente, no caminho do
ensino (FRANCA, 1952). Segundo Casimiro (2004), os Exercicios Espirituais sdo também o
fundamento das Constitui¢bes, uma vez que aqueles representam a influéncia mais manifesta
da pedagogia inaciana. Ambos os documentos, seriam as bases da pedagogia jesuitica. Ainda
segunda a autora:

Surgiram, pois, as Constitui¢des tanto para assegurar uma certa uniformidade diante
do crescimento acelerado da Ordem quanto para atender as exigéncias especificas
dos diversos ambientes culturais, nos lugares aonde os colégios se instalaram,

garantindo, outrossim, que eles ndo perdessem as caracteristicas bésicas
(CASIMIRO, 2004, p. 123, grifo do autor).

Skalinski Junior (2007) vai mais longe, ao afirmar que, embora seja as Constituicdes
um cddigo legislativo, recebeu dos Exercicios Espirituais uma forte influéncia em razdo de
gue este documento inaciano, mais do que um manual pratico, é uma verdadeira forma de
estabelecimento e direcdo da racionalidade. Assim, Inacio teria composto as Constituicdes,
com esse cuidado de harmonizacgdo da razdo com o divino, cuidado este ao qual os Exercicios
Espirituais séo a fonte norteadora.

A parte IV das Constituicdes comega regulando “Como instruir nas letras e em outros
meios de ajudar o proximo os que permanecem na Companhia” (CONSTITUICOES, 1997, p.
117). A partir dai, estabelece:

[...] uma vez que se reconhecer nos candidatos [a se tornarem membros Companhia
de Jesus] o requerido fundamento de abnegacdo de si mesmos e 0 seu necessario
progresso na virtude, devem-se procurar os graus de instrugcdo e o0 modo de utiliza-la
para ajudar a melhor conhecer e servir a Deus nosso Criador e Senhor. Para isso a
Companhia funda colégios e também algumas universidades, onde os que deram boa
conta de si nas casas e foram recebidos sem os conhecimentos doutrinais necessarios

possam instruir-se neles e nos outros meios de ajudar as almas (CONSTITUICOES,
1997, p. 117).
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Assim, a ideia inicial da acdo educativa da Companhia de Jesus era a manutencgdo de

Colégios para formagdo de seus proprios membros. Porém, eram admitidos também outros

participantes:

Mesmo no caso de haver nimero considerdvel dos Nossos, ndo repugna que se
admita nos colégios algum estudante sem intencdo de entrar na Companhia, se 0
prévio acordo com os fundadores assim o exigir, quando se vir que para o fim que a
Companhia tem em vista, € por outros motivos excepcionais e importantes, é Util
aceitar um colégio com tais condi¢des (CONSTITUICOES, 1997, p. 125).

O que era para ser uma exceg¢do, ou seja, a admissdo de pessoas externas & Companhia

acabou se generalizando. Segundo O’Malley:

Os jesuitas abriram uma nova era para a educacdo formal no catolicismo romano. A
Companhia foi a primeira ordem religiosa a empreender sistematicamente, como um
ministério primario e autbnomo, a operacdo de colégios totalmente desenvolvidos
para quaisquer estudantes, leigos ou clérigos, que escolhessem vir a eles. Isso
marcou uma ruptura decisiva com os primeiros padrdes de relagdo entre a Igreja e as
instituicGes educacionais. No decorrer dos préximos dois séculos, a Companhia
estabeleceu sua rede notavel de mais de oitocentas instituicdes educacionais,
principalmente na Europa Latina e na América Latina, porém também em outras
regides do mundo, um fendmeno verdadeiramente Unico na historia da educagéo,
que sé terminou com a extingdo da ordem em 1773 (2004, p. 372).

Estabelecia ainda as Constitui¢fes que:

Se nos colégios da Companhia ndo houver bom nimero de escolasticos que tenham
feito a promessa, ou o propoésito de nela servir a Deus Nosso Senhor, ndo seria
alheio ao nosso Instituto, com licenca do Superior Geral e pelo tempo que ele
entendesse, receber outros estudantes pobres que ndo tenham tal deciséo [...] (1997,
p. 124-125).

Apesar da previsdo, a Companhia de Jesus acabou acolhendo nos seus colégios todos

os tipos de estudantes. Desde os filhos dos nobres, na Europa, até os nativos e colonos, no

Brasil. Sobre isso, escreve O’Malley:

Enquanto os colégios davam prestigio de muitos modos aos outros ministérios, 0s
quais usavam tdo frequentemente como base, eles também absorviam energia e
talento num grau extraordinario. Isso significava que uma quantia crescente da
energia jesuita seria dispensada & educacdo de meninos e adolescentes. Esses
meninos tinham saido frequentemente, mas de nenhuma maneira exclusivamente,
das classes média e superior da sociedade, e os colégios jesuitas, por extensdo os
outros ministérios também, orientavam-se naquela direcéo (2004, p. 372).

Um traco importante dos colégios jesuitas que, a partir de entdo, passaram a ocupar

seus espagos, principalmente na Europa, mas também em outras localidades onde a

Companhia de Jesus se estabeleceu, foi a formagao cultural secular. Ainda segundo O’Malley,

essa caracteristica esta relacionada ao compromisso jesuita com o humanismo:
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Uma premissa basica da tradigdo humanista na Renascenca era que a inspiragdo
religiosa e moral poderia ser encontrada até mesmo em autores pagédos. Os jesuitas
subscreveram aquela premissa, que geralmente se correlacionava com a tendéncia da
teologia tomista de encontrar tanta harmonia quanto possivel entre a “natureza e a
graga”, também um tema das ConstituicBes jesuitas. Embora os jesuitas fossem
criticos a seu engajamento na cultura secular, tendiam geralmente a dar-lhe seu
acolhimento (2004, p. 376).

Para a formacao do jesuita, importante destacar que, com as Constituicdes, somava-se,

entdo, a pratica dos Exercicios Espirituais, regras comuns, como as que seguem:

Para a conservacao dos que vivem nos colégios, quanto ao aspecto fisico e exterior
[...] se dé especial atengdo a que os escolésticos ndo estudem em tempos prejudiciais
a saude corporal, que déem ao sono tempo suficiente e sejam moderados no trabalho
intelectual. Poderdo assim perseverar nele por mais tempo, tanto durante o periodo
dos estudos como depois, empregando os conhecimentos adquiridos para a gléria de
Deus Nosso Senhor [...] Por estudos humanisticos entende-se a retdrica, além da
gramatica [...] Em cada matéria deverd seguir-se a doutrina mais segura e mais
aprovada, e 0s autores que a ensinam [...] Nas obras literarias de autores pagdos nao
se leiam passagens imorais [...] Quanto aos autores cristdos, ainda que a obra seja
boa, ndo se leia quando o autor for mau, para que ndo se venha a simpatizar com ele
[...] (CONSTITUICOES, 1997, p. 125-126; 129-130).

Nas regras, note-se o cuidado em regular tudo, desde aspectos fisicos, os fins para o0s
quais se devem estudar e até a escolha dos autores. Nesse sentido, as normas pedagogicas das
Constituicdes estdo também inseridas no contexto da reforma Catdlica, e no movimento
escolastico-humanista que o jesuita acabou assumindo em sua atuacdo. Ja esse sentido de
totalizacdo da regulacdo da vontade e centralizacdo de acdo, j& presente nos Exercicios
Espirituais, também encontramos nas normas relativas ao ensino das faculdades:

As horas das aulas, com a ordem e 0 método préprio, os exercicios de composicéo
literaria (que devem ser corrigidos pelos professores) ou de discussdo em todas as
matérias, a declamacdo publica em prosa e em verso, tudo isso se indicara em
pormenor em tratado a parte, aprovado pelo Geral, ao qual a presente Constituicdo
remete o leitor. Dizemos somente que esse tratado deve adaptar-se aos lugares, aos

tempos e as pessoas, embora seja para desejar, quanto possivel, que se chegue a uma
ordem comum (CONSTITUICOES, 1997, p. 149).

As mesmas Constitui¢cbes regulam diretamente a formacgdo do jesuita nos Exercicios
Espirituais e a sua pratica e divulgacdo como forma eficaz para o servi¢o a que se presta a
Companhia de Jesus. Logo, portanto, entende implicitamente nessa regulacdo, que os
Exercicios estdo previstos nas Constituicbes, como meio a se atingir também a eficacia no
trabalho educativo, uma vez que este era também — e ndo 0 menos importante — um dos
objetivos do jesuita:

Habituar-se-d0 a dar Exercicios Espirituais aos outros, depois de ter feito
experiéncia deles em si mesmos. Deve cada um saber explica-los e servir-se desta

arma, pois Deus Nosso Senhor lhe da visivelmente tdo grande eficacia para o seu
servico [...] Nao se dardo em geral sendo os Exercicios da primeira semana. No caso
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de se darem por inteiro, que seja a pessoas pouco numerosas ou que queiram tomar
uma deciséo sobre o0 seu estado de vida (CONSTITUICOES, 1997, p. 140).

Essa relacdo entre os Exercicios Espirituais e as Constituicdes, mostra, na pedagogia
jesuitica, os mesmos principios de uma formacdo da vontade, de modo eficaz, como uma
arma capaz de persuadir. Talvez mais forte que uma arma, no sentido de uma persuasao que
passe a ser acolhida e assumida, de forma interna, pessoal. Nesse sentido, as Constituicoes
buscavam determinar a vida pessoal e coletiva, de forma intensa, razdo pela qual Arnaut de
Toledo (1996) compara a sua espiritualidade com a arte barroca. Assim como nas
Constituicdes, o barroco buscava a minuciosidade dos detalhes, dava énfase nos contornos
para definicdo dos objetos e centrava-se no homem.

As Constituicbes também podem ser vistas sob esse aspecto formativo do jesuita,
relacionado a adesdo de sua vontade a outra vontade, ou seja, a obediéncia jesuitica:

Segundo o pensamento de Santo Inacio, a dependéncia absoluta é uma obediéncia
livre, baseada na vontade do homem de vencer-se a si proprio, de se reformar e dar-
se por inteiro a um ideal que o ultrapassa [...] Era precisamente em recrutar e formar

homens dessa témpera que se concentrava grande parte do esforco de Santo Inacio
ao redigir as Constituicdes (DANIEL-ROPS, 2014, p. 58).

As formulas do Instituto da Companhia de Jesus, seja a aprovada pelo Papa Paulo I,
em 1540, seja a confirmada pelo papa Jalio Ill, em 1550, j& traziam disposi¢cdes sobre o
trabalho educativo da Companhia. Dispunha a Formula de 1540, por exemplo:

1. Todo aquele que pretender alistar-se sob a bandeira da cruz na nossa Companhia,
que desejamos se assinale com o nome de Jesus, para combater por Deus e servir
somente ao Senhor e ao Romano Pontifice, seu vigario na terra, depois do voto
solene de perpétua castidade persuada-se que é membro da Companhia. Esta foi
instituida principalmente para o aperfeicoamento das almas na vida e na doutrina
cristds, e para a propagacdo da fé, por meio de pregacdes publicas, do ministério da
palavra de Deus, dos Exercicios Espirituais e obras de caridade, e homeadamente
pela formacéo cristd das criangas e dos rudes [...] (CONSTITUICOES, 1997, p. 21-
22).

Mais adiante, a Formula acrescenta que:

E o Geral mande, portanto, aquilo que lhe parecer oportuno para alcangar o fim que
Ihe foi proposto por Deus e pela Companhia [...] Considerem como particularmente
recomendada a educacéo das criancas e gente rude na doutrina cristd, o ensino dos
dez mandamentos e outros rudimentos semelhantes que lhes parecerem
convenientes, segundo as circunstdncias de pessoas, de lugares e de tempos
(CONSTITUICOES, 1997, p. 26).

Nota-se ai, que a Companhia, de inicio, j& buscava a educacdo. Porém, a educacéao
aqui se apresenta como apenas uma particularidade — ainda que importante — mas uma

particularidade meio, com vistas a se atingir o fim essencial, que, para o jesuita, € 0 modelo
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cristdo de homem, ou dito de forma mais completa, 0 modelo catélico de homem, submisso as

autoridades, especialmente ao Romano Pontifice. Assim, a educagdo era vista como uma

2

ponte, pois: “[...] o edificio da fé ndo pode levantar-se nas almas sem fundamento
(CONSTITUICOES, 1997, p. 27).

Apesar da referéncia, na Formula do Instituto da Companhia de Jesus aprovada em
1540, a educacdo informal, ou seja, a formacdo inicial com vistas a formar fundamentos para
a doutrinacdo cristd nas criangas e nos rudes, havia também previsdo de Colégios que

deveriam se situar proximo as Universidades:

8. Mas possam ter nas Universidades um Colégio ou Colégios que tenham rendas,
frutos ou propriedades para serem aplicados ao uso e as coisas necessarias dos
Estudantes [...] Estes, depois de conhecido o seu aproveitamento espiritual e
literario, e depois de suficiente prova, poderdo ser admitidos na nossa Companhia
(CONSTITUICOES, 1997, p. 28).

Esses colégios, porém, previstos pela ordem religiosa nascente, tinham em vista a
morada, a vida comum e os estudos dos candidatos a Companhia de Jesus. N&o era, portanto,
previsdo de Iné&cio e seus companheiros, que a nova ordem fundada se entregasse por
completo ao ministério educativo e que se dedicasse a formagdo humanista paralela a
formacédo espiritual da doutrina cristd. Comenta O"Malley, citando uma carta de Polanco, de
1560, que:

A carta reconhecia explicitamente que as escolas eram, naquela data, compreendidas
ndo simplesmente como um ministério entre muitos outros, mas como uma
supercategoria equivalente aquela na qual todos os outros consueta minissteria se
agrupavam [...] toda a orientagdo da carta manifestava a prioridade pratica que as
escolas haviam alcancado entre os ministérios. Desde 1551, os jesuitas comegaram a
fundar escolas a razdo de aproximadamente quatro ou cinco por ano e estavam a
caminho de abrir muitas outras mais. Na primeira década de sua histéria, os jesuitas
ndo tinham escolas. Esta é a maior diferenga que distinguia aquela década de todas
as que seguiram (2004, p. 313-314, grifo do autor).

Realmente, é singular notarmos, no texto da Formula do Instituto da Companhia de
Jesus, confirmada pelo papa Julio 111, em 21 de julho de 1550, a inclusdo da palavra licdes,

entre os fins para os quais foi instituida a Companbhia:

Esta foi instituida principalmente para a defesa e a propagacdo da fé e o
aperfeicoamento das almas na vida e na doutrina cristds, por meio de pregagdes
publicas, licdes e qualquer outro ministério da palavra de Deus, Exercicios
Espirituais, formagao cristd das criancas e dos rudes [...] (CONSTITUICOES, 1997,
p. 22).
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Também em relacdo a previsdo de Colégios, o texto da Férmula de 1550 é mais claro e
extenso, mesmo que ainda se considerassem esses colégios, como locais de morada e

formacéo dos candidatos a propria congregacao:

8. Mas porque as Casas que o Senhor nos der serdo destinadas ao trabalho na Sua
prépria vinha e ndo para nelas fazerem os estudos escolasticos, e porque parece
muito conveniente que dentre os jovens inclinados a virtude e dotados para 0s
estudos se preparem operarios para a mesma vinha do Senhor, que sejam como um
seminario da nossa Companhia, mesmo da Professa, queremos que esta possa ter,
para comodidade dos estudos, Colégios de Estudantes, onde quer que alguém seja
levado por devogdo a funda-los e a dota-los [...] (CONSTITUICOES, 1997, p. 28).

E, falando diretamente dos candidatos a tais colégios, prevé:

Estes deverdo ser tais em talento e costumes, que haja razdo para esperar que, depois
de acabados os estudos, serdo aptos para as funcdes da Companhia. E assim, depois
de conhecido o seu aproveitamento espiritual e literario, e depois de uma suficiente
prova, poderdo, finalmente, ser admitidos na nossa Companhia (CONSTITUICOES,
1997, p. 29).

Sobre essa mudanca inicial da Companhia de Jesus, de ministrar a formacéo béasica a
seus proprios membros até a dire¢do de intimeros colégios em todo o mundo, O’Malley

comenta:

Uma vez que os jesuitas haviam iniciado esse ministério, eles ndo vacilaram mais.
Isso foi verdadeiro sobre o proprio Inacio, cuja historia prévia como “peregrino” e
arquiteto-mor da Férmula indicava uma orientacdo completamente diferente. N&o
obstante, conforme Polanco observou em 1551 sobre o plano de abrir uma escola em
Bolonha, a ideia agradou a Inécio, que sempre era muito favoravel a ideia de educar
a juventude em letras e em assuntos do espirito [...] Em outras palavras, Inacio
estava disposto a fazer imensos ajustes para acomodar esse novo ministério e para
lidar como os problemas e frustragdes que acarretava. Ele ndo via as escolas como
incompativeis com a sua visdo original ou com a Companhia que resultara dela.
Ambas, a visdo e a Companhia, tinham desde o inicio, de fato, uma plasticidade que
encorajava mover-se além de uma interpretagdo rigorosa da Férmula (2004, p. 315,
grifo do autor).

Mais adiante, O’Malley relaciona a abertura da Companhia ao trabalho no campo
educativo, como uma extensdo do modus parisienses, ou, a0 menos, a postura de Inacio e 0s

primeiros jesuitas, na Universidade de Paris:

[...] Indcio e os primeiros companheiros, graduados na Universidade de Paris,
tinham sempre visto a aprendizagem relacionada a piedade que eles personificavam
e desejavam inculcar nos outros. Viam isso até como mais intrinsicamente
relacionado a seu particular “modo de proceder” no ministério e, por isso mesmo,
essencial para aqueles que mais tarde se associariam a esses ministérios. Esses sao
o0s elementos essenciais que Ihes permitiram mover-se gradualmente ao longo de um
caminho que conduziu em 1548 a uma grande virada critica, a abertura do colégio
em Messina (2004, p. 315, grifo do autor).
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Os Exercicios Espirituais trazem em si, um método de oragdo e de piedade cristd que,
consequentemente, levavam o praticante a um direcionamento pedagdgico de suas intengdes,
paralelo a um esclarecimento direcionado das representacGes de mundo em busca da criacdo
de estruturas onde essas representacbes possam situar-se. Ja agora, nas disposi¢cbes em
matéria educativa da Quarta Parte das Constitui¢fes, buscou-se um movimento inverso, mas
com as mesmas finalidades primordiais, que sé&o os fins mesmos da Companhia: todo o
trabalho educativo jesuitico ird partir de representacdes de mundo presentes na cultura, na
formacgé@o humanista, no conhecimento racional e, a partir dele, e considerando-o por meio de
uma postura devocional, o jesuita buscou direcionar 0s escolasticos a essa mesma devocao.
Aqui ndo se criaram representaces e estruturas, mas direcionou-se as existentes, aos fins
pretendidos. A devocao aqui, portanto, cumpre esse papel de direcionar o conhecimento.

O’Malley relaciona essa devogdo ao conhecimento as ideias humanistas de ent&o.
Comentando Petrarca, escreve que:

Era essa uma hipédtese propulsora do movimento humanista que existia uma relagéo
entre a “boa literatura” ¢ a virtude. Embora de modo algum sem relagdo com as
tradicbes educacionais da ldade Media, essa hipotese desafiava muitas nocdes
medievais sobre textos, programas de cursos e temas correlatos, especialmente na
medida em que essas nog¢des haviam encontrado desde o século XII expressdo nas
universidades. Em seu criticismo a educagdo universitaria (ou “escolastica”), 0s
humanistas reclamavam especialmente do seu fracasso em relacionar a

aprendizagem a uma vida de virtude e de servigo publico (2004, p. 326, grifo do
autor).

Os jesuitas aderiram entdo ao pensamento humanista, de que a educacdo pode
direcionar o agir e, assim, buscaram agir pedagogicamente com o fim de gerar reacGes
esperadas. O ensino, para a Companhia de Jesus, ndo se apresentou entdo como um método
escolastico de pesquisa e conhecimento por si mesmo. Todo o conhecimento é um meio a ser
utilizado com vistas ao fim: mais do que direcionar 0 homem ao modelo de vida crist,
buscou fazer com que esse homem objeto da educacéo jesuitica, buscasse esse modelo por si

mesmo.

4.2 FORMAGCAO DO JESUITA MISSIONARIO E OS COLEGIOS DA COMPANHIA

Segundo Franca (1952), quando Inécio de Loyola fundou a nova Ordem Religiosa, em
1534, seus planos eram de instituir colégios apenas para os novos membros. O jesuita
Francisco Xavier, porém, funda em Goa, india, em 1543, um colégio para externos, até

mesmo para ajudar no trabalho missionario. Comentando esse fato, esclarece O’Malley:
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A ideia de que membros da Companhia podiam oferecer um ensino formal sobre
uma base restrita e em circunstancias extraordinarias, contudo, continuava a flutuar.
Desde 1543, alguns poucos jesuitas haviam se dedicado ao ensino da leitura, da
escrita, da gramdtica e do catecismo em uma espécie de “seminério” em Goa para
cerca de 600 estudantes entre dez e vinte anos de idade (2004, p. 318).

No ano seguinte, o entdo duque de Gandia (Espanha), que viria a se tornar um jesuita,
Francisco de Borja, fez doacdo para abertura de colégio na propria Gandia (FRANCA, 1952).
Esse colégio, além de ndo ter universidade em conjunto, era singular também por receber
estudantes para serem instruidos juntamente com os jesuitas (O’MALLEY, 2004).

Desde o inicio, a Férmula da Companhia ja estabelecia a criacdo de colégios perto das
universidades com o objetivo de auxiliar seus candidatos a vida religiosa. Segundo O’Malley,
esses colégios seriam locais de domicilio para os escolasticos que, em alguns casos, poderiam
completar ali sua formagéo:

Por volta de 1544, havia sete desses colégios — nas universidades de Paris, Lovaina,
Colbnia, Padua, Alcald, Valéncia e Coimbra. Exceto o Gltimo, os outros eram
pequenos e instaveis financeiramente. Sob os auspicios generosos do rei Jodo 111 de
Portugal, contudo, o colégio de Coimbra abriu em 1542 com 12 escolésticos. Por
volta de 1546, ele tinha quase cem e dentro de um ano estava completamente
independente financeiramente — o Unico dos sete que correspondeu ao plano
original. O obstaculo bésico para consolidar-se financeiramente era persuadir 0s

benfeitores a contribuirem para uma instituicdo reservada somente para jesuitas, um
grupo de homens ndo testados ainda e praticamente desconhecidos (2004, p. 317).

Com as noticias do colégio de Gandia, surgiu a ideia de se fundar um colégio em
Messina, na Sicilia onde, se dizia, o clero vivia em imensa ignorancia. Isso foi solicitado
formalmente, em 1547, pelos oficiais da cidade de Messina, que pediram a Inacio:

[...] para enviar cinco escolasticos jesuitas para estudarem 4 e cinco professores para
darem aulas de teologia, de casos de consciéncia, de “artes”, de retdrica e de
gramatica [...] os oficiais disseram que poderiam oferecer alimentacdo, roupa e

acomodagdo aos jesuitas de acordo com suas necessidades, de modo que a instrucéo
poderia ser dada gratuitamente (O"MALLEY, 2004, p. 319).

Em 1548, Inacio envia o0s escolasticos e alguns padres, tendo especial cuidado nessa
selecdo. Ainda segundo O’Malley:
Nunca antes um grupo desse tamanho tinha sido reunido e ‘enviado’ a um ministério

[...] A solenidade da iniciativa foi selada por uma audiéncia com Paulo Ill, que
encorajou os jesuitas a combaterem os erros luteranos (2004, p. 319).

O passo principal estava dado e 0 empreendimento alcangou grande éxito. No Colégio
de Messina, a proposta educativa passou a ser o0 objetivo basico. Os jesuitas comecaram a
cuidar da educagdo de forma especial e destacada: “[..] o sucesso palpavel do

empreendimento desde o inicio, distinguiu o colégio de Messina de seus predecessores em
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Goa ¢ Gandia” (O'MALLEY, 2004, p. 320). Nesse sentido, Franca observa o

desenvolvimento que a Companhia de Jesus obteve em seu empreendimento educativo a

partir dai:
Ordem consagrada ao ensino pela Constituicdo escrita por seu préprio fundador, a
Companhia, onde quer que entrava a exercer 0s seus ministérios, instituia logo e
multiplicava rapidamente os seus estabelecimentos de ensino. Em 1750, poucos anos
antes da sua supressdo (1773) por Clemente XIV, a Ordem de Inacio dirigia 578
colégios e 150 seminéarios, ao todo, 728 casas de ensino. Esta imensa atividade
pedagdgica, com a sua incoercivel influéncia e espontanea irradiacdo sobre outros
colégios e outros sistemas educativos que se iam formando e desenvolvendo ao seu

lado, ndo pode deixar de oferecer ao historiador da educacéo ocidental um interesse
de primeira importancia (1952, p. 5).

Com o inicio da experiéncia educativa, os jesuitas foram organizando suas normas
internas que constituirdo o traco pedagdgico caracteristico da Companhia. Uma das
influéncias para a formacéao desse traco pedagdgico teria sido 0 Modus parisiensis. Segundo
Storck (2016), o modus parisiensis consistia basicamente em dois fatores principais: a
organizacdo dos colégios parisienses e a maneira de ensinar dos mestres de Paris. Esses
fatores, por sua vez, ndo eram originarios totalmente dos colégios parisienses, mas possuiam
influéncias mais antigas, como as relacionadas aos Irmdos da Vida Comum e, assim, ao
movimento da Devotio Moderna. As escolas desses irméos dividiam os estudantes em classes
e possuiam um programa ordenado e progressivo. Mesclavam métodos da antiguidade (ensino
da aritmética, musica, geometria e astronomia) com textos da Biblia. Além disso, praticavam
a emulacéo por meio do teatro escolar e disputas.

Em toda a Europa se difundiam os ideais humanistas. Esses ideais estavam também
relacionados a educagdo (STORCK, 2016). O préprio termo humanitas € a traducao latina da
palavra grega para esse ideal educativo, a paidéia. Em contato com o mundo cristéo, buscava-
se a complementaridade entre humanitas e a pietas, como na Patristica. Apesar da Europa ter
vivenciado esse contexto de forma geral, foram nos Colégios de Paris que essa realidade se
consolidou. Ainda segundo Storck:

Tipico do Modus parisiensis é a definicdo de funcbes das distintas autoridades.
Regras e mais regras detalhavam as atribui¢es de cada um dos responsaveis e o

modo de cumpri-las. Os jesuitas serdo fiéis tributérios desta tradicdo parisiense de
origem medieval (2016, p 144).

A pedagogia jesuitica recebeu, portanto, a influéncia do modus parisiensis. Esta
influéncia estava relacionada ao movimento humanista, mas também ao contexto da Reforma

Protestante e Reforma Catolica, de onde a importancia da busca pelo convencimento, pela
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disciplina e pela regulacdo total das acBGes. Nesse sentido, o jesuita buscou também uma
uniformidade pedagdgica a fim de manter coesdo com esses principios basilares.

Assim, os colegios que a Companhia de Jesus fundava buscaram uma uniformidade de
pensamento e acdo desde o inicio. A pratica dos Exercicios Espirituais, a Formula da
Companhia e, mais tarde, as Constituicdes, forneciam, entdo, essa unidade. Desde a
experiéncia de Messina, a formacdo do jesuita foi direcionada ndo sé para o preparo de seus
préprios membros, mas para todos, de forma geral. Em Portugal, por exemplo, essa abertura
se deu a partir de 1553. A acdo da Companhia de Jesus nos colégios de Portugal sera estudada
com mais atencdo, uma vez que desse local é que sairam 0s principais missionarios que iriam
atuar nas terras da América Portuguesa. Em relacdo a presenca do jesuita no reino de
Portugal, Andrade comenta:

Quais razfes levaram a aproximacéo entre a Companhia de Jesus e Portugal? Que
fatores levaram as missOes jesuiticas ao territério portugués? Para responder tais
perguntas é necessario entender que tal aproximacdo é uma via de méo dupla, na

qual ha interesses politicos lusitanos, de um lado; e da politica catdlica, com suas
raizes teoldgicas, por outro (2018, p. 96).

Assim, a alianga interessou a ambas as partes: ao monarca Dom Jodo Il1, a unidade de
seu império centrada na obediéncia, a organizacdo politica de seu territorio e o baixo custo do
envio de missionarios para as terras a serem colonizadas seriam alguns dos fatores. Ja para 0s
jesuitas, o favorecimento da Ordem recém-formada de uma importante nagdo aliada de Roma
e do papado seria um fator politico. Haveria, porém, da parte dos jesuitas, uma motivacao
principal, de ordem teologica, de cristianizar e propagar o reino de Deus, a Igreja Catdlica
(ANDRADE, 2018). Segundo Sabeh:

A insercdo dos inacianos nos assuntos da Coroa portuguesa se deu no inicio da
década de 1540, momento em que D. Jodo Il promoveu profundas reformas
politicosociais em Portugal que, em seus aspectos gerais, representavam uma

resposta dos monarcas catélicos aos problemas que o século XVI Ihes impunha,
fosse ao ambito europeu fosse ao cendrio ultramarino (2014, p. 24).

O fundador da Companhia de Jesus, Indcio de Loyola, ao estudar no Colégio de Santa
Barbara, em Paris, entrou em contato com portugueses, como o reitor do Colégio, Diogo de
Gouveia, amigo do rei de Portugal, D. Jodo Il1l. Como j& era inten¢do do monarca, a ideia de
preparar missionarios para as terras portuguesas do Oriente, Diogo de Gouveia lhe indicou o
grupo recém-formado dos primeiros jesuitas (CARVALHO, 2001). Desse grupo, foram a
Portugal em 1540, Sim&o Rodrigues e Francisco Xavier. Esse tltimo foi as indias e tornou-se
missionario naquele local. O primeiro, Simao Rodrigues de Azevedo (1510-1579) ficou em

Portugal e iniciou ali o trabalho da Companhia na area da educacdo. Esse trabalho se
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constituiu de inicio, no Colégio de Jesus, fundado em 1542 em Coimbra, mas ainda apenas
para formacéo dos religiosos da Companhia:
Os estudantes que ocupavam o Colégio de Jesus, os do grupo fundador e outros que
se lhe juntaram, quase todos estrangeiros, frequentavam as aulas da Universidade
como quaisquer alunos. O Colégio servia-lhes de morada, e nele dormiam, comiam

e se instruiam para o exercicio da futura tarefa de missionarios, segundo as normas
da Companhia de Jesus (CARVALHO, 2001, p. 287).

Posteriormente o Colégio de Jesus comegcou a receber alunos que ndo apenas 0S
jesuitas, ou seja, para formacdo publica em geral. Isso comegou a ocorrer em todos os locais
onde havia casas jesuitas. Em Portugal o fato se deu em 1553, ano em que 0s jesuitas fundam
ali as primeiras escolas publicas: o Colégio de Santo Antdo, em Lisboa, e o Colégio do
Espirito Santo, em Evora.

Os jesuitas em Portugal tiveram um maximo apoio do rei e da corte. Dessa forma
também conseguiram assumir o Colégio das Artes, que detinha a exclusividade do ensino
publico em Coimbra e cuja instrucdo era de grande interesse por parte da Companhia de
Jesus:

[...] O ensino das Artes constituia uma instru¢do de base que, como tal, era
exatamente o que mais interessava a um ensino publico. Como os jesuitas de modo
nenhum se dispensariam de estabelecer o seu proprio ensino publico em Coimbra,
na cidade académica por exceléncia, s6 se lhes apresentavam dois caminhos a
seguir: ou provocavam a revogacdo daquela determinagdo régia ou apoderarem-se

do Colégio das Artes. Esta segunda hipdtese era a mais atraente, e foi essa que
vingou (CARVALHO, 2001, p. 296).

Havia no Colégio das Artes algumas situacfes polémicas que foram também objeto da
atencdo da Inquisicdo a época. Segundo Garcia-Villoslada (1991), alguns professores
comecaram a despertar suspeitas em razdo de suas doutrinas heterodoxas. Talvez, por isso, 0
grande interesse dos jesuitas em assumir aquele Colégio, que lhes foi entregue em 1555 por
determinacdo de D. Jodo Ill. Por parte dos jesuitas, a influéncia da Companhia foi
aumentando. Ja para a Coroa Portuguesa, 0 interesse também estava relacionado com a
economia do erario régio, sobrecarregado com a manutencdo de professores estrangeiros
(CARVALHO, 2001). A parceria Coroa Portuguesa e Companhia de Jesus foi se firmando.

Nesse Colégio, porém, houve de inicio, grandes dificuldades, como a decadéncia do
ensino nos primeiros tempos da dire¢do jesuitica. Ainda segundo Carvalho (2001) isso
ocorreu porque os jesuitas ndo tinham gente preparada para compor a docéncia naquele local.
Havia mil alunos quando o Colégio foi assumido, dai os problemas para suprirem-se todas as

suas necessidades de ensino. As dificuldades so fizeram aumentar os esforgos dos jesuitas
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para alcancarem éxito pedag6gico, no reino de Portugal, além de buscarem influéncia
continua junto a corte portuguesa.

Apbs o trabalho nos Colégios, os jesuitas pediram autorizacdo ao papa para criarem
uma Universidade. A autorizacdo ocorreu e os trabalhos comecaram em 1559, com a criacéo
da Universidade de Evora pela Companhia de Jesus e dos Colégios que lhe foram anexados.
A criacdo dessa Universidade se deu em grande parte devido a amizade dos jesuitas com o
Cardeal D. Henrique, irméo de D. Jodo Ill, e foi fruto de uma evolucdo paulatina do trabalho

da Companhia nos colégios em Portugal:

O ambiente da cidade estava bem-preparado, e o Cardeal-Infante mostrava-se cada
dia mais afeicoado ao Instituto da Companhia [...] Quando, em 1553, teve
conhecimento do éxito total do incipiente colégio de Santo Antdo em Lisboa, sentiu-
se fortemente estimulado a acelerar a construgdo do edificio e determinar o modo de
fundagio e dotagio do colégio de Evora. Entre os professores que vieram de
Coimbra para por em andamento o novo colégio, que se chamou do Espirito Santo,
salientava-se por seu perfeito conhecimento das letras humanas o valenciano (de
Elche) Pedro Perpifia, luminar do humanismo espanhol e admira¢éo dos humanistas
italianos. Foi este professor de retérica que, em 28 de agosto de 1553, dia da solene
inauguracdo, pronunciou o discurso inaugural, revelando com pasmo de todos a sua
elevada eloquéncia e refinada latinidade [...] Animado o Cardeal pela prosperidade
dos primeiros anos, resolveu instituir a Faculdade de Artes, que se inaugurou em 1°
de outubro de 1556. O Cardeal, muito satisfeito, aspirava a mais. J4 entdo pensava
em elevar aquela instituicdo pedagdgica ao grau de Universidade, regida pela
Companhia de Jesus. Amparado pela autoridade dos reis, manifestou ao Papa 0s
seus desejos, que por fim viu cumpridos, quando Paulo 1V, pela bula Cum a nobis
(15 de abril de 1559), erigiu a Universidade de Evora com todos os privilégios de
costume. Em outubro, por determinacdo do Cardeal, deu-se a solene abertura da
nova Universidade (GARCIA-VILLOSLADA, 1991, p. 622, grifo do autor).

A Universidade de Evora era composta de quatro Faculdades: Humanidades, Filosofia,
Teologia e Teologia Moral. A ideia era que o0 estudante se tornasse um eclesiastico, iniciando
em Humanidades e concluindo com a Teologia, meta maior dos estudos. O curso de Teologia
era muito valorizado. Nas proprias Constitui¢fes, Inacio de Loiola ja havia considerado a
Teologia como meio de grande importancia para a missdo da Companhia:

O fim da Companhia e dos estudos € ajudar o proximo a conhecer e amar a Deus, e a
salvar a sua alma. Ora, sendo a Faculdade de Teologia 0 meio mais apropriado para

isso, € nela que principalmente se ha de insistir nas universidades da Companhia
(CONSTITUICOES, 1997, p. 147-148).

Paralela a Universidade de Evora, dos jesuitas, havia a Universidade de Coimbra,
cujos novos estatutos se publicaram em 1559. Carvalho (2001) considera que pode ter havido
didlogo entre as duas Universidades na publicacdo de seus estatutos, apesar dessa ultima néo
ser dirigida pelos jesuitas, o que mostra a grande influéncia da Companhia de Jesus no reino

de Portugal, e como ia se difundindo a autoridade de seus membros no campo pedagdgico.
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Apesar de algumas divergéncias, havia na Universidade de Coimbra, pessoas
simpatizantes aos jesuitas, como é o caso do famoso humanista do periodo, Martin de
Azpilcueta Navarro, conhecido como dr. Navarro. Com o passar do tempo e do trabalho dos
jesuitas na area do ensino em Portugal, comecaram a aparecer criticas. As duas principais
eram referentes ao excesso de dedicagcdo dos portugueses aos estudos, em detrimento de
atividades laborais, como trabalhos agricolas e oficinais e as criticas relacionadas aos
interesses jesuitas que, diziam, se tornaram avidos por riquezas. Isso causou algumas
dissidéncias entre a Universidade de Coimbra e a Companhia de Jesus. Mesmo assim, 0s
jesuitas adquiriram preponderancia cada vez maior em sua atividade pedagdgica,
especialmente no reino de Portugal. A criacdo do Estatuto do Colégio das Artes, em 1565,
aponta para isso, se atentarmos para o fato de que esses estatutos trazem as normas ja
configuradas entdo, nas Constituicbes da Companhia, conforme indica Carvalho:

No mesmo ano da transferéncia do Colégio das Artes para a parte alta da cidade, em
1565, com data de 20 de Fevereiro, foram promulgados novos estatutos daquele
organismo escolar. A transferéncia correspondia ao inicio de um novo capitulo da
atividade pedagdgica dos jesuitas e a promulgagdo de estatutos novos consolidava as
posi¢des conquistadas pela Companbhia [...] Os novos estatutos vinham, no momento
préprio, definir esse necessario ordenamento que consistia, como é 6bvio, em

sancionar toda a orientacdo que a Companhia de Jesus imprimia ao seu ensino
relativamente aos estudos menores (2001, p. 321-322).

Pode-se pensar entdo, em uma influéncia das normas das Constituicdes e,
consequentemente, da pedagogia inaciana, presente nos Exercicios Espirituais e em toda a
acao jesuitica em geral, nas normas dos Colégios que a Companhia fundou na Europa e nas
terras da missdo, o que nos leva a refletir sobre a possivel influéncia da pedagogia jesuitica
em todo o ensino formal e informal cujas bases foram sendo langadas nos anos do século
XVI, mas que se tornaram referéncia pedagdgica nos anos seguintes.

A procura pelo ensino jesuitico nos colégios em Portugal s6 aumentou com o tempo.
Devido ao grande numero de alunos, a Companhia de Jesus comegou a se preocupar mais
com a formacdo dos docentes para 0s colégios, determinando, em 1565, que se
estabelecessem semindrios para formacao de professores (CARVALHO, 2001). O nimero de
alunos se deve também a uma questdo cultural do periodo — uma busca pelo conhecimento,
melhoria de vida e ao ideal de homem renascentista.

Na formagéo pedagodgica do jesuita, permaneceram em vigor aspectos da Escolastica.
No curso de Filosofia, por exemplo, a énfase ainda era em AristOteles, eleito para sua
filosofia, em perspectiva cristd. Carvalho (2001) considera que os jesuitas foram o0s

responsaveis por Portugal se afastar dos demais paises europeus no Renascimento, em matéria
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de pensamentos, pelo menos em 200 anos, em razdo dessa fidelidade & Escolastica em
detrimento dos novos pensamentos que iam surgindo no contexto da Modernidade. Os
jesuitas tinham uma preocupacdo especial sobre o curriculo, nesse sentido, uma vez que o
contexto europeu o exigia. Era o periodo da Reforma Protestante e da Reforma Catolica.
Além de publicar seus proprios livros, a Companhia de Jesus em Portugal fomentou e
apadrinhou obras de outros autores do século XVI, sempre com esse cuidado intrinseco, de
selecionar as obras para que se apresentassem aos alunos textos e representa¢es de mundo
que fossem condizentes com a visdo ortodoxa e a visao politica adotada pelos reinos cristaos
catolicos, como era o reino de Portugal.

A pedagogia nas escolas da Companhia de Jesus em Portugal, assim como em outros
locais onde os jesuitas estavam presentes, se valeu, em larga escala, da emulacéo, ou seja, do
incentivos as disputas e competicdes. Com isso, buscou-se despertar o interesse dos alunos,
também através de prémios e apresentagdes, inclusive o teatro. Era o aspecto humanista da
formacao do jesuita, nessa busca da interagdo, da adesdo da vontade.

Com os bens recebidos, doacGes e amplo favorecimento do Governo portugués, os
jesuitas puderam estender seus trabalhos por toda parte, inclusive além-mar, nas terras da
missdo. Muitos dos primeiros jesuitas que vieram a missdo na terra dos brasis eram
portugueses ou tinham sido formados no reino de Portugal. Segundo Daniel-Rops:

Em nenhuma parte foi mais evidente a confusdo entre a inten¢éo colonizadora e a
intencdo apostélica do que nas regides onde se instalaram os portugueses. O sistema
conhecido na historia com o nome de “Padroado” foi fundado pelos proprios papas

[...] os dois documentos assinados por Nicolau V em 1452 e 1454 ndo deixam
duvida a esse respeito (2014, p. 284).

Desde 1549 os jesuitas ja estavam na América Portuguesa, em missdo junto aos
nativos e colonos dessas terras. Formados nos Exercicios Espirituais, buscaram realizar o
trabalho de conversdo do nativo e diregdo do colono, nos moldes a que haviam sido
concebidos. A entrada em vigor das Constituicdes da Companhia de Jesus, segundo Faria
(2005) trouxe mudancas imediatas na vida do jesuita missionario, sendo, portanto, fator
importante de seu processo formativo. H4, inclusive, o relato direto do padre Manuel da
Nobrega, primeiro provincial dos jesuitas da América Portuguesa, em carta escrita no ano de
1556 de Sdo Vicente a Lisboa, ao padre Miguel de Torres, entdo Provincial da Companhia de
Jesus em Portugal, sobre a chegada das Constitui¢cdes nas terras da missao:

Desta maneira vivemos até agora nesta Capitania, onde estdvamos seis Padres de

missa e quinze ou desaseis Irmaos por todos, e aos mais sustentava aquella casa de
Sdo Paulo de Piratinin com alguns meninos do gentio, sem se detreminar se era
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collegio da Companhia, se casa de meninos, porque nungqua me responderdo ha carta
que escrevesse sobre isto, e nestes termos nos tomaram as Constitui¢dis que este
anno de 56 nos fez Nosso Senhor mercé de no-las mandar, pollas quais entendemos
ndo devéremos ter carrego nem de gente pera doutrinar na fé; a0 menos em nossa
convercasdo conhecemos tdobem ndo poderem os Irmdos ter bens temporais
nenhuns, se ndo for collegio (MONUMENTA BRASILIAE, v. 11, p. 282-283).

Ja em carta do Irmdo Antonio Blazquez, escrita na Baia, também em 1556, dirigida

aos padres e irmdos da casa dos jesuitas em Lisboa (denominada Casa de S&o Roque), o
jesuita missionario relata uma préatica de estudos das citadas Constitui¢Oes, nessas terras:

En casa, essos quinze dias que ay estuvo, tomava cada noche una ora e media para

declarar las Constetuicyones, e los dos Hermanos que con él vinieron, ultra la

occupacién de oyr las conffesiones de las yndias y hazer la platica muy cotidiana,

tanbién se ocuparon en terladar las Constetuiciones para que, ya que no podian gozar

de la vista dei Padre, que se las declarasse por extenso, después de su yda con ellas

supiesse [cada uno] como se avia de aver (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p.
299-300).

O novo documento normativo, mas também formativo da Companhia de Jesus
comecava, portanto, a influenciar o missionario da América Portuguesa. Isso fica evidente no
cuidadoso trabalho feito por Marcos Roberto de Faria (2005), onde analisa as representacoes
de escola, ensino e aluno antes e ap6s a chegada das ConstituicGes nessas terras. Segundo ele,
apenas um ano apds a chegada do documento, ou seja, no em 1557, o ensino foi se tornando
mais sistematizado. Exemplo disso seriam os relatos nas cartas de Nébrega, em relacdo ao
cuidado com a separacdo dos alunos por classe dos mais e dos menos adiantados, referéncias
a figura do reitor, valorizacdo da habilidade intelectual para admissdo na Companhia, entre
outros critérios, todos previstos nas Constituicbes. Essas mudancas, segundo Faria (2005)
produziram uma altera¢do na forma como o jesuita pensava e se vivenciava pedagogicamente,
além de alterar também sua propria relagdo com o aluno.

Ao citar o jesuita missionario, José de Anchieta, por exemplo, Faria destaca esses dois
momentos, dando énfase na mudanga ocorrida:

Antes da chegada das Constituicdes, o ensino se reduzia, portanto, a transmissao dos
“rudimentos da fé” e a pratica litargica, acompanhada da leitura e da disciplina do
corpo. Os meninos indios ja estavam, assim, sendo submetidos as praticas “cristas” e
ao modo de viver dos missionarios. Apés a chegada das ConstituicGes, Anchieta
citou a “instituicdo dos meninos” sobre a qual se tinha peculiar cuidado, novamente
ressaltando que dos adultos nada se poderia esperar. Apesar de ser uma exposicdo de
1557, ainda ndo se percebe uma maior sistematizacdo no ensino, visto que fazia

pouco tempo que as Constituicdes haviam aportado na América Portuguesa (2005,
p. 140, grifo do autor).

As mudancas, pois, foram de duas ordens: na pratica pedagdgica dos jesuitas em

missao e na propria formacdo do jesuita missionario, cujas representacfes de ensino iam se
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alterando para se conformar as novas disposi¢cdes da Companhia. Ao citar o irmao Blazquez
(missionario jesuita castelhano, mas sudito da Coroa portuguesa), por exemplo, Faria (2005)
considera que a leitura e o estudo das Constitui¢cdes o foi formando no sentido de uma maior
regulacdo dos alunos, de forma a torna-los cada vez mais obedientes, submissos e
“engenhosos” na capacidade de aprender a doutrina. Realmente, o texto das Constituicdes,
logo no inicio de sua parte 1V dedicada ao ensino, reza:

O fim que a Companhia tem diretamente em vista é ajudar as almas prdprias € as do

proximo a atingir o fim Ultimo para o qual foram criadas. Este fim exige uma vida

exemplar, doutrina necessaria, e maneira de a apresentar (CONSTITUICOES, 1997,
p. 117).

A formacdo do jesuita tinha, entdo, este aspecto continuo. A medida em que lhe era
incutido determinadas representacdes, ele as ia transmitindo seja por meio da palavra e do
ensino declarado, seja pela sua propria presenca, que ja trazia consigo um agir pedagogico
inerente. As Constituicdes da Companhia de Jesus atuaram nesse sentido. Ao regulamentar a
existéncia da ordem religiosa nascente, acabaram regulamentando a propria visdo de mundo
do jesuita e institucionalizando sua viséo e pratica de ensino. Essas perspectivas, porém, em
terras da missdo, tiveram que ser confrontadas com outras e bastante diferentes representacdes
de mundo e, assim, puderam formar e reformar o pensar e o0 agir pedagdgico do jesuita, dentro

desse processo continuo.
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5. FORMACAO PEDAGOGICA DO JESUITA MISSIONARIO NA AMERICA
PORTUGUESA NO SECULO XVI

5.1 MISSAO JESUITICA NO BRASIL

O jesuita Hélio Abranches Viotti pesquisou diversos arquivos europeus e das ilhas
Canarias, inclusive documentos da Companhia de Jesus na América Portuguesa. O autor
informa que em 1549, quando o rei de Portugal cria no Brasil o Governo Geral, com sede em
Salvador, envia para estas terras o primeiro governador geral, Tomé de Souza, vindo com ele,
por ordem de Inacio de Loyola, seis padres jesuitas, quer sejam, Manuel da N6brega, superior,
Leonardo Nunes, Antonio Pires, Diogo Jacome, Vicente Rodrigues e Jodo de Aspicuelta
Navarro, sendo esse ultimo, espanhol (VIOTTI, 1966). Tracando um retrato da formacdo de
um destes jesuitas, Arnaut de Toledo e Ornellas descrevem:

Manoel da Ndbrega nasceu em Portugal em 1517, época em que a Companhia de
Jesus ainda nem existia. Dois anos antes do reconhecimento da Ordem, NGbrega se
matriculou na Universidade de Coimbra (1538), tendo cursado depois, quatro anos
de humanidades na Universidade de Salamanca, na Espanha. Em Coimbra, formou-

se em Direito Canénico em 1541. Entrou na Companhia de Jesus em Coimbra, em
1544, aos 27 anos de idade (2012, p. 229).

Esses jesuitas, no mesmo ano, criaram uma escola para as primeiras letras, na cidade
de Séo Salvador da Bahia de Todos os Santos, ensinando a ler, escrever, contar e conceitos
basicos da religido Cat6lica, tornando-se a primeira escola jesuitica do Brasil e o padre
Vicente Rodrigues, que contava a época com 21 anos, seu primeiro professor (VIOTTI,
1966).

No ano de 1550, mais quatro jesuitas aportam em Salvador: Afonso Bras, Francisco
Pires, Manuel de Paiva e Salvador Rodrigues. Em 1553, outros sete jesuitas: Luis da Grg,
Bras Lourengo, Ambrdésio Pires, Jodo Gongalves, Gregorio Serrdo, Anténio Blazquez e José
de Anchieta. Este Gltimo, de origem espanhola, parente de Inacio de Loyola, chegou ao Brasil
com 19 anos e nestas terras permaneceu mais de 60 anos, até sua morte (VIOTT]I, 1966).

Aqui é importante afirmar que o trabalho missionario da Companhia de Jesus na
América Portuguesa se mesclava a atividade pedagogica. Segundo bem observa Ruckstadter
ao analisar a figura do jesuita José de Anchieta como educador:

Anchieta ¢ geralmente apontado como um “educador”, por sinal, um dos primeiros

do Brasil. Essa caracteristica é tida no padre praticamente como um oficio ligado ao
seu proprio sacerdocio, isto é, como uma missao que ele teria recebido de Deus. Nas
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obras dos trés bidgrafos, suas qualidades de professor sdo exaltadas em alguns
aspectos. Cumpre assinalar também, que o trabalho educacional nos séculos XVI e
XVII era o préprio trabalho missionario. N&o existia distingdo e separacdo como
atualmente (2006, p. 102).

Em 1554 os jesuitas fundam, juntamente com a cidade de S&o Paulo, o Colégio de Sao
Paulo de Piratininga. E ainda Viotti que descreve o fato: “Para esse ambiente se
transportavam em 1554 os fundadores da nova casa da Companhia [...] Aos chefes indigenas,
que Ihes almejavam a presenca para receberem a fé, se confiavam” (1966, p. 57).

Segundo Melo (2017), logo de inicio Nobrega elaborou um plano de instrucéo para o
trabalho missionario-pedagdgico do jesuita, consistente no ensino do portugués e da doutrina
cristd aos nativos, na escola de ler e escrever, com opcdo de ensino de canto e musica
instrumental. Os estudos compreendiam, de um lado, o aprendizado profissional e, de outro, a
gramatica latina para os que fossem realizar estudos superiores na Europa. Saviani (2008)
denomina de pedagogia brasilica o ensino dos primeiros jesuitas missionarios nas terras da
América Portuguesa.

Nesse contexto inicial da missdo jesuitica no Brasil, ja se constatavam dificuldades
nos métodos utilizados pelos jesuitas, que as entendiam originadas nas diferencas culturais.
Segundo Faria, por exemplo, “Outra dificuldade apontada por Anchieta era o fato de os indios
desaprenderem o aprendido, motivada, segundo o jesuita, pelo fato de ndo terem moradia
fixa” (2005, p. 7). O documento citado por Faria é uma carta do irmdo José de Anchieta,
escrita em Piratininga em fim de dezembro de 1556, documento esse muito interessante no
sentido de que retrata um pouco esse primeiro contato pedagdgico da presenca do jesuita
missionario no Brasil:

Porgue ndo somente os grandes, homens e molheres, ndo déo fruito, ndo se querendo
aplicar a fee e doutrina christda, mas ainda os mesmos mochachos, que quasi
criamos a nossos peitos com o leite da dourina christda, despois de serem ja bem
instruidos, seguem a seus pais primeiro em a habitacdo e despois em 0s custumes.
Porque os dias passados, apartando-sse daqui alguns destes a outras moradas,
levardo consigo boa parte dos mogos, e agora a mayor parte dos que ficardo se
mudou a outro lugar, onde possa viver livremente como soya, aos quais
necessariamente do-de imitar os filhos asi divisos, nem se podem ensinar, nem eiles
muito o desejdo, e ainda sobretudo ndo ha quem queira ser ensinado. E se muytas
vezes ndo viessem a igreija alguns escravos de portugueses que aqui vera, tocar-se
hia a campainha por demais e nao averia nenhum dos indios que se ensinasse. De
maneira que 0s meninos que antes aprendido, andao de quaa pera la, e ndo somente
ndo aprendem nada de novo, mas antes perdem o ja aprendido; mas ndo hé isto
maravilha porque quasi hé natural destes indios nunqua morar em hum lugar certo,

sendo que despois de aver aqui vivido algum tempo se passdo a outro lugar, e dahi a
outro (MONUMENTA BRASILIAE, v. 11, p. 313-314).

Nesse periodo inicial, por vezes chamado de fase heroica da missdo jesuita (1549 a

1570), os missionarios aprenderam a lingua tupi-guarani, elaborando uma gramatica desta e
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textos para catequese. Segundo Franca (1952), em 1556, esse idioma nativo ja era ensinado no
colégio de Salvador.

Pelo menos nessa primeira fase, é possivel identificar uma diferenca na atuacéo dos
jesuitas no Brasil em comparacdo com seus colégios na Europa, onde eram acolhidos
predominantemente os pertencentes a nobreza (VARELA; ALVAREZ-URIA, 1992). Isso
porque os alunos em terras brasileiras eram os nativos e filhos de portugueses ja residentes
nesse local. Mais adiante esse quadro ird mudar, conforme comenta Bosi:

Quanto as ordens religiosas, especialmente os jesuitas, empenhados na préatica de
uma Igreja supranacional, cumprem o projeto das missdes junto aos indios. Essa
possibilidade, aberta no inicio da colonizagdo, quando era moeda corrente a idéia do
papel cristianizador da expansdo portuguesa, passaria depois a exercer-se apenas as
margens ou nas folgas do sistema; enfim, a longo prazo sucumbiré sob a pressao dos
bandeirantes e a forca do Exército colonial. Aos jesuitas sobraria a alternativa de

ministrar educacdo humanistica aos jovens provenientes de familias abastadas
(BOSI, 1992, p. 25).

Para Leite, a preocupagdo dominante no Brasil do século XVI era “[...] a econdmica, a
de defesa, conquista ¢ penetragdo das terras” (2000b, p. 531). Apesar desse contexto, cita que
0s jesuitas produziram atividades literarias desde o inicio, como as cartas.

Importante instrumento de aprendizado, o livro, era escasso no Brasil quinhentista. Por
essa razdo, no Colégio de Sao Paulo, Anchieta escrevia e distribuia apontamentos aos alunos.
Na Baia, Dom Pedro Leitdo (falecido em 1573), legou sua livraria ao Colégio dali; 0 mesmo
ato o fez o Administrador Eclesiastico do Rio de Janeiro, ao Colégio desta cidade (LEITE
2000b).

Ainda segundo Leite, Pero Rodrigues pede livros em 1597, para “[...] obstar a que a
falta de curiosidade pelo estudo, unida a certa moleza ambiente, estancassem ou impedisse a
cultura geral” (2000b, p. 544). Na citagdo encontramos uma relagao feita entre a escassez de
livros no Brasil do século XVI e certo desinteresse do aluno dos Colégios, indicando, ao
contrario, que a presenca de livros seria a solugdo para isso.

Citando Nobrega, no Brasil de 1567, onde esse se referencia em diversos filésofos e
humanistas, Leite (2000b) conclui que devia haver aqui no Brasil, as obras referenciadas,
como Tomas de Aquino, Escoto, Soto, Doutor Navarro, etc. Nao cita, porém, se essas obras
seriam de uso particular de Nobrega ou estavam a disposi¢cdo dos Colégios do periodo.
Conclui ainda que o contetdo das bibliotecas dos Colégios (século XVI) pode ser deduzido

pelo que se ensinava. Por exemplo, no Colégio da Baia, havia o curso de Humanidades, de
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Artes e de Teologia. Em tese, segundo Leite (2000b), as obras ali existentes deveriam ser
relacionadas a esses cursos.

Ja em relacdo ao uso dos teatros, esses eram usados nas aldeias e nas pracas publicas,
mas também nos saldes dos Colégios (LEITE 2000b). Pelas normas gerais de entéo, o teatro
deveria ser uma aplicagdo escolar dos estudos humanistas e ndo meio de divertimento ou
mesmo de expressdo artistica. Deveriam, por isso, ser declamados em latim, 0 que era uma
exigéncia de Roma. Porém, era comum, nos colégios do Brasil, 0 uso da lingua portuguesa.
Leite (2000b) chega até a atribuir a falta de noticias dos teatros no Brasil, no final do seculo
XVI, como um meio de se evitar as criticas que causariam essas informacées, nao sé pelo fato
do uso da lingua portuguesa, mas também porque as representacdes ndo eram feitas apenas
com fins pedagogicos. Essa Ultima conclusdo tem como referéncia o fato do povo também
assistir a tais teatros, apesar da proibicdo da norma. Nesse sentido cita uma reprimenda do

Padre Geral, em carta de 1596 ao Provincial do Brasil:

[...] por ter consentido comédias e tragédias, sem o avisar; e proibe que assistam
mulheres as representacdes da Congregacao dos Estudantes [...] queixa-se, outra vez,
de que ndo ha emenda nem se modera e reduz o teatro no Brasil ao costume da
Companhia. Se as pessoas de fora 0 tomam em ponto de honra, ndo convém, insiste
ele, que os Padres se deixem levar (LEITE 2000b, p. 602).

Na presente pesquisa, pretendeu-se realizar um estudo das cartas jesuiticas (com o fim

de se conhecer a efetiva realidade pedagodgica brasileira, extraidas das fontes primarias), e

demais documentos que permitam identificar as praticas realizadas no Brasil, no processo

educacional, tendo como referéncia os anos de 1549-1597. Em relacdo a esse processo

educativo, considerou-se a existéncia de educacdo, tanto no contexto formal, como informal.

Nesse sentido, interessante a observacao de Pereira ao compreender que a pedagogia jesuitica
estava inserida no contexto do Renascimento e do Humanismo e, assim:

[...] ndo se pode restringir a compreensdo da educacdo como formal ou informal,

mas analisar o fato na sua amplitude, tal como era concebido na antiga Grécia — a

paideia — para se definir com clareza o tipo de educagdo adotada pelos jesuitas na

catequese e nos colégios. Nesse sentido, a educacdo ndo se encerra nos limites do

conhecimento transmitidos por um preceptor. Importam, entdo, os conhecimentos

acumulados no decorrer da vida do individuo em qualquer circunstancia ou tempo, e

transmitido pelas geracdes que no periodo em questdo integraram dada comunidade
(20086, p. 20, grifo do autor).

Desde a chegada dos jesuitas, no Brasil, estabeleceu-se a educagéo informal, com a
catequese, as escolas de ler e escrever e, até, o Colégio dos Meninos de Jesus. A partir dai, 0s
jesuitas foram formando Colégios, como o da Baia. Ja em 1553, ensinava-se latim por ali,

conforme relata Leite (2000a).
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Diferentemente dos colégios jesuitas europeus, por estas terras havia falta de pessoas

que pudessem frequentar 0s cursos:

[...] uma vez, em que a falta de alunos se deixou de comecar um curso de Teologia
especulativa (1579), o P. Geral, consentindo naquela supressdo provisoria,
acrescenta que se mantenha o de Teologia moral e o de Letras [...] O curso de
Letras, na Baia, desde que comegou em 1553, tirando um curto periodo, nao deixou
nunca de funcionar, desde 1556, a ndo ser a roda de 1560, em que faltaram os
estudantes da Sé. A partir de 1564, data da dotacéo oficial do Colégio por El-Rei,
ndo consta que se interrompessem os estudos de Letras Humanas, que sempre
existiram nalguma das duas formas, de Humanidade ou Gramatica, havendo quase
sempre ambas classes (LEITE, 2000a, p. 73-74).

Assim, o jesuita formado no contexto escolastico e humanista europeu, foi buscando
aplicar nestas terras, no que Ihe era possivel, 0 que havia recebido. Para isso contribuiram as
regulacdes dos colégios e as visitacbes dos superiores para fiscalizar o trabalho que era feito.
Note-se, porém, o ja observado, que ao lado do jesuita europeu ia se formando nestas terras
um novo perfil de membro da Companhia de Jesus, também formado nos EXxercicios
Espirituais e seguidor dos preceitos gerais jesuiticos, mas, ao mesmo tempo, participante de
certo sincretismo cultural. Esse fato, somado a outras circunstancias, foram responsaveis por
certas particularidades dos colégios destas terras:

As aulas, ao principio, duravam duas horas de manha e duas de tarde. Em 1579,
quiseram introduzir meia hora a mais, de manhd, e outra meia, de tarde. Mas viu-se
que nao era pratico em terra de tanto calor e conservou-se o costume [...] Grego ndo
se estudou no Brasil, no século XVI. Em compensacdo, havia 0 que os Padres
classificavam pitorescamente de grego da terra, que era a lingua dos indios. E dela
féz-se Gramatica e ensinou-se no Colégio [...] O curso de Teologia dividia-se em
moral, que estuda os actos, virtudes, vicios, etc [...] e especulativa, que estuda o
dogma catdlico. A licdo de casos sempre existiu nas casas do Brasil. Na Baia
comecou de forma regular em 1565 [...] Tratavam em particular dos casos mais

ocorrentes no Brasil e arquivavam-se as solu¢Bes dos principais: liberdade dos
indios, sacramentos, negocios, etc (LEITE, 2000a, p. 74-75; 76, grifo do autor).

Nas terras da missao, o jesuita foi buscando adaptar-se e ajustar o que era possivel nas
suas préaticas, para obter maior éxito no empreendimento pedagogico-missionario. Melo
(2017) fala de estratégias utilizadas pelos jesuitas nesse sentido, ou seja, de converter o nativo
aos seus costumes e modos de pensar. Uma destas estratégias seria o afrouxamento das regras,
ou seja, 0 permitir certas situagdes para alcancar a adeséo do praticante. Como exemplo dessa
pratica, cita a tolerancia em relacdo a nudez dos indigenas, por parte de Nobrega e o pedido de
realizacdo de matrimonios entre parentes proximos, por parte de Anchieta. Nesse ultimo caso:

Anchieta pede entdo, o afrouxamento de algumas regras da igreja, de modo que se

ndo for parentesco entre irmaos, entre outros, possam ser realizados 0s matrimonios.
Assim, o0s jesuitas poderiam aplicar os sacramentos a fim de despertar o interesse
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nos gentios a aderirem a fé catdlica e poder dar continuidade a missao (MELO,
2017, p. 101).

Assim, o empreendimento pedagogico-missionario jesuitico, no Brasil, conheceu uma
realidade diferente. Em carta de 10 de abril de 1549, por exemplo, o padre Manuel da
Nobrega, hé época, Superior da Misséo do Brasil (a Missdo sé se tornaria Provincia no ano de
1553), relata ao Padre Simdo Rodrigues, Provincial de Portugal, mais um pouco dessa
realidade:

Chegamos a esta Baya a 29 dias do mes de Margo de 1549 [...] Achamos a terra de
paz e quarenta ou cinquenta moradores na povoagdo que antes era. Receberam-nos
com grande alegria [...] Ho Irmdo Vicente Rijo insina ha doctrina aos mininos cada
dia, e também tem escola de ler e escrever; parece-me bom modo este para trazer
hos indios desta terra, hos quaes tem grandes desejos de aprender [...] Desta maneira
ir-lhe-ey insinando as oragdes e doctrinando-os na fé até serem habiles para o
baptismo [...] Se ouvem tanger a missa, ja acodem, e quanto nos vem fazer, tudo
fazem: assentdo-se de giolhos, batem nos peitos, alevantdo as maos ao ceo ; e ja hum
dos principaes delles aprende a ler e toma licdo cada dia com grande cuidado, e em
dous dias soube ho A B C todo, e ho insinamos a benzer, tomando tudo com grandes
desejos. Diz que quer ser christdo e nom comer carne humana, nem ter mais de
huma molher e outras cousas [...] Ca nom sam necessarias letras mais que para entre

0s christdos nossos, porem virtude e zelo da honrra de Nosso Senhor hé ca muy
necessario (MONUMENTA BRASILIAE, v. |, p. 109-114).

Nessa, que foi a primeira carta escrita por um jesuita, ao conhecer a realidade
brasileira, podemos inferir alguns pontos: houve otimismo da parte dos jesuitas, de inicio, no
projeto educativo e evangelizador do Brasil. NObrega considerava a curiosidade natural do
nativo (e mesmo do colono que se encontrava nestas terras), como inclinacdo a aceitar
facilmente a missdo jesuitica. Além disso, cita diversas questdes de ordem moral que, na sua
avaliagéo, era o que importava realizar nestas terras: se tinham escola de ler e escrever, esta
era uma forma de trazer os indigenas a eles, onde seriam doutrinados na fé para o batismo. A
catequese exigia, assim, um minimo de identificacdo cultural entre os envolvidos, a fim de
que pudesse ser compreendida e assimilada.

O projeto educativo do jesuita, no Brasil, portanto, ndo se identifica com o projeto
pedagdgico da Companhia de Jesus na Europa, nesse ponto. Enquanto no Velho Mundo ja
estava estabelecida a moral cristd e os embates se situavam no campo das ideias, no Brasil as
ideias e a educagdo puramente intelectual ficavam em segundo plano, porque, segundo
discorre Nébrega na citada carta: “[...] estes desta terra sempre tem guerra com outros e asi
andao todos em discordia. Comem-se huns a outros, digo hos contrarios” (MONUMENTA
BRASILIAE, v. I, p. 111). A educacéo do periodo, no Brasil, possuiu estas particularidades

que:
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[...] consiste em ter sido muito mais uma experiéncia nascida do ambiente e das
condigBes historicas dadas do que de uma fidelidade absoluta aos preceitos
emanados da Contra-Reforma, especialmente se levarmos em conta um fator
extremamente importante que foi o isolamento quase total em que viveram 0s
jesuitas do primeiro século no Brasil (FERREIRA JUNIOR; BITTAR, 2004, p.
173).

Do otimismo inicial, os jesuitas comecaram a enfrentar, no Brasil, as primeiras
dificuldades. Estas nos mostram um pouco mais da realidade peculiar que se vivia por aqui e

que acabaram por influenciar a pedagogia e a educacao que se buscou nestas terras.

Os jesuitas chegados ao Brasil viviam entdo de provimentos de roupas e alimentos que
Ihe eram fornecidos através do almoxarifado na cidade de Salvador. Em 1550 chegou, com a
segunda expedicdo de missionarios, sete meninos 6rfaos. Além deles, Serafim Leite (2000a)
cita que os jesuitas precisavam sustentar indigenas e mesticos que se lhe iam reunindo, de
inicio, cerca de 30. Assim, tendo sido solicitado por N6brega, a Companhia de Jesus recebeu
sua primeira sesmaria no Brasil, que ficou conhecida como Agua de Meninos. Essas terras
deveriam servir para o sustento das criancas. Como 0s jesuitas ndo podiam deixar o trabalho
missionario, exigia-se entdo pessoas para lavrar a terra, o que foi resolvido com a vinda a Baia
de

[...] alguns escravos da Guiné, enviados pela Coroa de Portugal. Nébrega tomou trés
para esses trabalhos, sem dinheiro com que pagar o que queriam por eles. Pediu um
prazo de dois anos, ficando fiador. Antes de concluido o prazo, concedeu-lhos El-
Rei por esmola (LEITE, 2000a, p. 34).

Além das terras e dos escravos, outro fato demonstra a singularidade do trabalho

missionario-educativo jesuita no Brasil e as necessidades a que estava submetido:

Os meninos precisavam também de leite. Nobrega tomou algumas vaquinhas das
que EI-Rei mandou, esperando que ele também lhas desse, o que efetivamente
aconteceu (LEITE, 2000a, p. 34).

Pelo voto de pobreza, os jesuitas, a principio, deveriam viver das esmolas que
ganhassem, sem constituir patrimoénio préprio que lhes fornecessem renda direta. Desde 1540,
ja estava em vigor a Férmula do Instituto da Companhia de Jesus aprovada pelo entdo Sumo

Pontifice Paulo 111, estabelecendo em seus itens 7 e 8 que:

[...] facam todos e cada um voto de perpétua pobreza, declarando que ndo s6 em
particular mas nem mesmo em comum podem adquirir para sustentagdo e uso da
Companhia qualquer direito civil a quaisquer bens estaveis, frutos ou rendimentos;
antes se contentem em usar somente das coisas que lhes vierem a ser dadas, para
satisfazer as suas necessidades. 8. Mas possam ter nas Universidades um Colégio ou
Colégios que tenham rendas, frutos ou propriedades para serem aplicados ao uso e
as coisas necessarias dos Estudantes. Ficara ao Geral e a Companhia toda a
autoridade ou superintendéncia sobre os ditos Colégios e Estudantes quanto a
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escolha do Governador ou Governadores e bem assim dos Estudantes [...] de forma
que nem os Estudantes abusem dos ditos bens nem a Companhia os possa converter
ao seu uso, antes satisfacam as necessidades dos Estudantes (CONSTITUICOES,
1997, p. 27-28).

Porém, a missdo jesuitica, no Brasil, além de ter recebido terras, ainda ganhava
escravos que as lavrasse, extraindo dali o sustento de todos. Em carta de 10 de julho de 1552
ao padre Simdo Rodrigues, ja se preocupava o padre Manuel da No6brega em justificar as
acOes dos jesuitas nestas terras:

Ho mantimento e vestiaria que nos El-Rei da todo lho damos a elles, € nds vivemos
de esmolas e comemos polias casas com os criados desta gente principal, ho que

fazemos por que se ndo escandalizem de fazeremos rogas e termos escravos, e pera
saberem que tudo hé dos meninos (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 350-351)

Na citada carta, vemos o cuidado de Nobrega em destacar que “[...] tudo hé dos
meninos” (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 351), ou seja, que os jesuitas do Brasil ndo
estavam infringindo a regra contida na formula do Instituto da Companhia de Jesus, aprovada
em 1540, de que s6 os colégios poderiam ter rendas, frutos e propriedades para seus fins.
Mesmo assim a situacdo trouxe problemas para os jesuitas que chegaram até serem cobrados
do pagamento de impostos pelos oficiais do rei de Portugal, apesar de que as instituicdes
eclesiasticas eram isentas de tributos, como bem recorda Leite (2000a), fato que mostra a
peculiaridade do trabalho da Companhia de Jesus nestas terras.

Segundo Leite (2000a), os oOrfaos chegados de Portugal ao Brasil, eram meninos
perdidos e delinquentes que ali se recolhera. Com eles, Nobrega principiava na Baia, 0
Colégio dos Meninos de Jesus, juntando a eles, outros orfaos da terra e filhos dos indigenas
que conseguiam atrair. Esse projeto foi mais do que simples meio de catequizagdo. Com a
reunido dos meninos, buscou-se um atrativo, tanto para os filhos da terra, quanto para os pais
e colonos: “Procurou Nobrega interessar o Governador e moradores principais, confiado em
que esses Orfaos ganhariam aos da terra [...]” (LEITE, 2000a, p. 37).

Segundo Leite (2000a), em 1556, na Baia realizou-se uma procissdo dos meninos
orfaos com os filhos dos portugueses, mamelucos e filhos dos indigenas, todos vestidos de
branco. A cena retrata a pedagogia jesuitica no Brasil, o ecletismo cultural e a busca de
ordenacdo para os fins visados, para a misséo, para a cristianizagdo do gentio. Segundo
Hernandes:

[...] o trabalho desses meninos com os homens do Novo Mundo; e o hibridismo
causado por essa acgdo, entre outros fios dessa teia, no Brasil quinhentista — é
importante para compreendermos a fundagéo ndo sé da religiosidade brasileira, mas

também da relagdo dos meninos com a educagdo, sujeitos fundamentais para a
evangelizagdo, para a missdo da Companhia de Jesus (20164, p. 126).
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Assim, os meninos 6rfdos vindos de Portugal, passaram a fazer parte da missdo
pedagOgico-missionaria jesuitica, no Brasil, que, através da assimilacéo cultural acabavam por
atrair o nativo, aos costumes e a moral cristd, porque, segundo Nébrega escreve em carta
datada de fins de agosto de 1552 ao padre Simdo Rodrigues: “[...] a semelhanga é causa de
amor” (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 408). Como bem destacado por Hernandes, 0S
meninos orfaos: “[...] assimilavam também a cultura indigena, pois circulavam, cantando na
lingua dos indios, dangando e tocando instrumentos indigenas nas aldeias e nos aldeamentos”
(20164, p. 131).

Outro fato relacionado aos meninos Orfdos, que evidencia essa acdo da missao
jesuitica no Brasil - missdo essa que buscou a conversdo do gentio, mas que a0 mesmo tempo
se permitiu certo grau de mesticagem - é relatado por Leite:

Ao chegarem as aldeias, os indios abriam-lhes caminhos largos como a estrada de
Coimbra e limpavam-Ilhes as estradas como a santos e recebiam-nos ao som dos seus

instrumentos musicos, - a taquara e 0 maracd. E eles com grinaldas na cabeca,
faziam procissdes, erguiam cruzeiros, cantavam, dangavam (2000a, p. 38).

Na cena descrita percebe-se o sincretismo, mesmo no campo religioso, de uma
singular liturgia cristd: entre maracads e grinaldas, tranquilas procissdes e um festival de
dancas. Ao comentar essa realidade missionaria do jesuita no Brasil, Agnolin observa que as
adaptacdes promovidas pelos religiosos superou o sincretismo caminhando em direcdo ao
hibridismo cultural:

Se no terreno estritamente “religioso” se levou inicialmente em consideragdo a busca
de elementos comuns ou, pelo menos, afins entre Cristianismo e outras
crengas/ritualidades, o resultado superou em muito a categoria — pouco adequada até
em termos de analise propriamente antropoldégica — de sincretismo. A propria
categoria missionaria de adaptacdo — no sentido de uma espera temporal que, num
prazo de tempo relativamente escasso, procedesse a elimina¢do dos vestigios das

crengas anteriores — acabou produzindo algo de inesperadamente novo em termos de
um “hibridismo cultural” [...] (2007, p. 270).

Para Pereira, “[...] é visivel que havia na pedagogia jesuitica multiplas estratégias
metodologicas que envolviam os indigenas e seu mundo a adentrarem na cultura ocidental
cristda” (2007, p. 132). J&a Hernandes (2016a), levanta também a hipotese de que, para o nativo,
desprovido da representacdo cristd de mundo, a procissdo e as dangas poderiam, ao inverso,

significar para eles a adesdo dos meninos 6rfdos a suas religides e costumes.

Mas a atuacdo da Companhia de Jesus no Brasil ndo foi pacifica. A chegada e a
presenca do primeiro bispo enviado para essas terras, Dom Pedro Fernandes Sardinha, vindo

de Portugal a Salvador, em 1551, mostra um pouco dessa realidade. O Bispo se mostrou
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desfavoravel ao patrimdnio que os jesuitas iam acumulando ao redor do Colégio dos Meninos.
O padre Ndbrega, porém, continuou defendendo a empresa, porque, segundo Leite: “[...] que
se ndo abandonasse o0 colégio sob pena de se perder, de todo, a esperanca de se frutificar na
terra” (2000a, p. 39). A situacdo mostra como o empreendimento educacional jesuita, no

Brasil, era essencial para toda a missao.

Porém, as criticas do Bispo e da nova Sé no Brasil, ndo eram apenas em relagdo aos
bens da Companhia. Atingiram justamente o centro do empreendimento pedagdgico-
missionario jesuitico destas terras, ou seja, censurava-se a maneira com gue eram realizadas
as catequeses (LEITE, 2000a). Essa ortodoxia das autoridades religiosas mostra de maneira
mais evidente, como a atuacdo dos jesuitas, no Brasil, ao agir pedagogicamente com intuito de
influenciar, acabavam também sendo influenciados pela realidade local (ALMEIDA, 2013),

situacdo que Agnolin (2007) chama de hibridismo cultural.

No ano de 1554, o padre Manuel da Nébrega, entdo ja provincial dos jesuitas no
Brasil, continuou encaminhando a Roma pedido de licenga com intuito de se efetivar a obra
do Colégio dos meninos 6rfaos por estas terras. Se atentarmos para o fato de que, para além
do cuidado dos meninos 6rfdos que chegavam a essas terras, a obra do colégio abrangia todo
um projeto pedagdgico-missionario jesuitico destas terras, entende-se de forma mais ampla a
preocupacdo e o empenho de Nobrega com essa empresa. A resposta, porém, da Companhia
de Jesus, foi desfavoravel, ou seja, que ndo se encarregariam 0s jesuitas da missao especifica
de instituicdo de orfaos (LEITE, 2000a).

O Colégio dos Meninos de Jesus passou, entdo, a partir de 1556, a ser o Colégio de

Jesus, agora sem a especificidade do cuidado para com os 6rfdos. Uma explicacdo para o fato

da Companhia ndo assumir esse encargo era que tais colégios deveriam ser sustentados pela
municipalidade, segundo as normas da época, conforme comenta Hernandes:

Os jesuitas teriam problemas também com o Bispo e com a municipalidade para a

manutengdo do Colégio dos Meninos de Jesus de Salvador, lugar que recebera os

meninos que embarcaram para Salvador, em 1550. Esse colégio foi transformado em

Colégio Candnico, o Colégio de Jesus, sendo os meninos Orfdos mais uma vez

abandonados, agora pelos padres superiores da Companhia. Manuel da N6brega, no

entanto, ndo os abandonou e alojou-os em casas proximas ao Colégio ou com
pessoas de “bem” (2016a, p. 130).

Com o fim do colégio especifico para o cuidado dos meninos 0rfaos, esses meninos
continuaram, contudo, aos cuidados dos jesuitas no Brasil, vindo, inclusive, alguns, a se
tornarem sacerdotes, “Sacerdotes que desde cedo viveram com 0s indios, misturados entre

duas culturas” (HERNANDES, 2016a, p. 135). A observacao € bastante densa, se pensarmos
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que esse nOVo grupo de jesuitas, no Brasil, incorporou em si (até como histdria de vida) essa
especificidade da atuacdo pedagdgico-missionaria do jesuita nestas terras, especificidade essa

que Nobrega, também, foi buscando formar.

5.2 OS EXERCICIOS ESPIRITUAIS E A REALIDADE MISSIONARIA

Em carta datada de 9 de agosto de 1549, Ndbrega escreveu da Baia a Lisboa, ao padre

Siméo Rodrigues, Provincial da Companhia em Portugal. Neste documento, ha noticia, pela
primeira vez, de alguém que teria feito os Exercicios Espirituais, na América Portuguesa:

[...] nds, vindo agora ho Vigairo, nos passamos para |4, por causa dos convertidos,

onde estaremos Vicente Rodriguez e eu, e hum soldado que se meteo comnosco para

nos servir, e esti agora em Exercicios, de que eu estou muy contente. Faremos nossa

igreja, onde insinemos 0S N0ssos Novos christdos, e aos domingos e festas visitarey a
Cidade e pregarey (MONUMENTA BRASILIAE, v. |1, p. 126-127).

Esse soldado a que se deu noticia na carta, segundo Leite (2000b) seria Siméo
Gongalves. Apos a pratica, o soldado ingressou na Companhia de Jesus. Tambem segundo
Leite o proprio governador Mem de S4 teria praticado os Exercicios da Companhia, dirigido
pelo padre Manuel da Nobrega. Apds a pratica dos Exercicios, o governador teria realizado
um governo em unido com as ideias e praticas jesuiticas, 0 que mostra a forca pedagogica dos
Exercicios Espirituais no sentido de direcionar os pensamentos € as praticas dos exercitantes.

O local onde esses praticantes e outros citados por Leite (2000b) fizeram os Exercicios
teriam sido os Colégios ou mesmo pequenas casas levantadas a esse fim, como um cubiculo
feito em Piratininga, onde diversos irmaos tiveram dia de oracdo. Ja em relacdo as semanas
para a pratica dos Exercicios, na América Portuguesa, um dos primeiros problemas foi o
tempo para realiza-los, também em razéo das altas temperaturas. Além disso, a morosidade
nos estudos (em razdo das atividades praticas destas terras) atrasava a realizagdo dos
Exercicios no momento adequado:

O clima molestava um pouco os Exercitantes. Em 1598, o més de Exercicios, no
noviciado, ndo se fazia ‘todo junto’. O Visitador Manuel de Lima, em 1610,
propunha ao Padre Geral que, no Brasil, por causa do calor, em vez de oito ou dez

dias, tivessem os Padres ‘4 ou até 5, que € o que parece factivel’. A proposta aparece
riscada, sinal de ndo ser aceita (LEITE, 2000b, p. 414).

Em raz&o dessas dificuldades, chegou-se a propor a realizacdo dos Exercicios a alguns,
como forma penitencial as faltas cometidas, porém o Padre Geral, nos anos de 1579, ndo

aceitou essa proposicdo, considerando-a aviltante (LEITE, 2000b). Realmente, a finalidade
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dos Exercicios era tornar o praticante preparado para as dificuldades e peniténcias,
direcionando a vontade inicial ao direcionamento da missdo. Aplica-los como uma penalidade
seria subtrair-lhes seu objetivo inicial. Apesar disso, 0s Exercicios Espirituais foram
utilizados como o terceiro ano de provagdo aos novicos ingressantes na Companhia nessas
terras. Isso porque o terceiro ano era comumente um periodo de se praticar a vida em
mendicéncia ou em hospitais, 0 que era pratica invidvel na América Portuguesa do século
XVI. Hospitais, ainda ndo havia. J& a pratica da mendicancia nas aldeias, ndo era possivel,
além de expor 0s novicos ao contato excessivo com 0s nativos e ao isolamento. Por sua vez,
nas visitas as fazendas, os padres e candidatos a Companhia de Jesus eram muito bem
recebidos, receptividade esta em contradi¢cdo com o objetivo da pratica que se buscava.

Basicamente, os Exercicios Espirituais foram utilizados no Brasil, para a formacéo do
jesuita, do religioso, eventualmente para colonos e autoridades que aqui viviam. Ja na missao
jesuitica entre os nativos ndo havia condicGes de utiliza-los, ou utiliza-los com eficacia, uma
vez que os indigenas ndo possuiam as representacdes necessarias para isso. Imaginar Cristo na
Cruz, por exemplo, topicas comuns na Europa eram impensaveis para uma cultura tdo
diferente:

Imaginando Cristo, Nosso Senhor, sobre a cruz diante de mim, fazer um coléquio,
perguntando como, de Criador, veio a fazer-se homem, da vida eterna chegou a
morte temporal e assim veio a morrer por meus pecados. Perguntar igualmente,
olhando para mim mesmo, o que tenho feito por Cristo, o que faco por Cristo e 0

que devo fazer por Cristo. Enfim, vendo-0 nesse estado, e assim suspenso na cruz,
pensar nas ideias que me ocorrerem (LOYOLA, 1966, p. 51-52).

Segundo bem pontuou Hernandes, em estudo que fez sobre o Teatro de Anchieta e as
representacdes desses conceitos cristdo-europeus para o imaginario do nativo: “Tinham [os
nativos] uma religido voltada para a concretude das coisas, embora acreditassem em seres

invisiveis surrando-os nas matas e numa vida depois da morte, em algum belo recanto”

(HERNANDES, 2008a, p. 76).

O jesuita inserido no contexto renascentista de uma dupla alteridade entre o antigo e o
selvagem, obteve nos Exercicios Espirituais uma importante arma pedagogica para a vivéncia
dessa perspectiva dialético-civilizatoria. Em primeiro lugar, os Exercicios Espirituais foram a
base do proprio jesuita, seu molde de construcdo de igualdade de perspectivas, de
representacdes unificadas de mundo, de disciplinamento escoléstico-humanista. A partir dai, o
jesuita pode se apresentar como uma representacdo pedagogica viva dos mesmos Exercicios

Espirituais. Toda a sua acdo pedagogico-missionaria refletia aquele modelo de homem
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plasmado pelo documento fundacional da Companhia de Jesus. Na primeira semana de
exercicios, por exemplo, o praticante jesuita podia viver interiormente e mesmo fisicamente,

onde estivesse, 0 Sacramento da Peniténcia’ e purgar-se de seus pecados.

A prética da confissdo sacramental catdlica foi um importante instrumento pedagdgico
do jesuita missionario na América. Esse sacramento havia sido refor¢cado em sua importancia,
com o Concilio de Trento:

Constituindo-se como possibilidade de estender a todos a salvacdo eterna, o
sacramento catélico da confissdo, foi, sem duvida, a resposta mais clara e
contraposta a tese luterana da justificacdo por fé [...] Abordada desde o comego do
Concilio tridentino — no decreto iustificatione, aprovada na sessdo VI de 13 de
janeiro de 1547 -, a peniténcia se constituiu, a essa altura das discuss6es conciliares,

enquanto “segunda tabua” (depois daquela do batismo) a qual o cristdo podia
segurar depois do naufragio no pecado (AGNOLIN, 2007, p. 179, grifo do autor).

Para o jesuita formado nos Exercicios Espirituais e cuja Ordem teve um importante
papel no Concilio, o sacramento da Confissao, nessa forma ritual reconfigurada, apresentou-
se em muitos pontos em semelhanca a pedagogia inaciana, nesse examinar-se a si mesmo,
nessa atencdo da consciéncia, nessa adesdo interior a uma doutrina que lhe € ao mesmo tempo
alheia e que lhe passa a ser pessoal e que, por fim, lhe configura o agir:

Importante, a esse respeito, a novidade sacramental da confissdo: ndo se trata mais
de confessar os (e arrepender-se dos) pecados cometidos nos intervalos entre um
momento ritual e o outro, mas de re-percorrer (examinando-se atentamente) toda a
temporalidade percorrida na vida individual, desde o primeiro momento do vir
menos a lei (graca) divina; a nova préatica sacramental da peniténcia destaca-se,
também, enquanto mudanca significativa desse tipo de ritual em relagdo ao fato de
que a absolvigdo ndo € mais um mecanismo automatico de remissdo dos pecados,
mas sua acao (eficécia) depende de um (novo) propésito que transcende o momento

ritual, isto &, implica uma decisdo em relacdo a futuras acbes (e propdsitos)
(AGNOLIN, 2007, p. 180-181).

Segundo Agnolin, “O momento da confissdo se constituira, portanto, como resultado
desse processo de individualizagdo do exame de consciéncia e como impulso (comeco) de um
processo disciplinador do individuo” (2007, p. 25). Se por um lado, a aplicacdo dos
Exercicios Espirituais ndo encontrou no Brasil o terreno propicio para sua aplicacdo, como o
fora na Europa, o jesuita encontrou no instrumento catequético da confissdo mais do que uma
forma de cancelamento das culpas e absolvicdo de pecados. Utilizou-o para além disso, como
uma forma pedagogica extremamente eficaz de formagdo da consciéncia, do exame, do

impulso disciplinador da vontade.

2 Um dos motivos que levou Loyola a ser investigado pelo Santo Oficio foi justamente a aplicacdo de peniténcias
aos praticantes dos exercicios, ndo sendo ele um sacerdote (LOYOLA, 1987).
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De acordo com Agnolin (2007), os jesuitas utilizaram a confissdo com objetivo de
alcangar a perfeicdo individual e se tornaram especialistas na dire¢do das consciéncias,
fazendo isso de forma profissional. Ndo podia ser diferente. A confissdo, em sua forma ritual
reconfigurada e destacada pelo Concilio de Trento (forma essa que 0s proprios jesuitas
ajudaram a moldar), identifica-se com a pedagogia jesuitica e torna-se como uma extensao de
sua aplicacdo. Nesse sentido podemos compreender a busca de uma aplicagéo frequente desse
sacramento, por parte da Companhia de Jesus, onde quer que Se encontrassem 0S Seus
membros. Com os jesuitas, a confissdo, assim como nos Exercicios Espirituais, buscou a
individualidade, o ritmo pessoal de aperfeicoamento e progresso, a cotidianidade da

construcao da consciéncia.

Assim, 0 jesuita missionario conseguiu, utilizando-se do instrumento renovado da
confissdo sacramental, no contexto do Concilio de Trento, um meio eficaz de uma pedagogia
da vontade, para seu trabalho no novo mundo:

O grande espaco dedicado, em todos os catecismos, a Peniténcia, revela a
importancia que este sacramento assumia para 0s jesuitas, tanto em sua acdo
missionaria, quanto em relagdo ao destaque que, para eles proprios, adquiria o

exame de consciéncia, analisado, em seus detalhes, nos fundamentais Exercicios
Espirituais de Santo Inacio (AGNOLIN, 2007, p. 99, grifo do autor).

Em uma andlise do texto de Anchieta Didlogo da fé, Agnolin (2007) demonstra essa
importancia do uso da confissdo, pelo jesuita missionario. De inicio, a prépria palavra tupi
utilizada para traduzir o termo confissdo ao indigena do Brasil — fiemombel - € de sentido
mais amplo, significando mais do que uma mera descricdo, uma narracao. Ja o termo tupi
utilizado para significar o exame pessoal — ofieangerekd — traduz-se mais do que um simples
examinar-se, mas como um verdadeiro preocupar-se. Dessa forma, o jesuita transmitiu uma
acao ja presente na sua formacéo inicial: a da pesquisa minuciosa e escrupulosa da memodria,
como uma acdo racional e direcionada pela vontade. SO essa acdo detalhada — acdo que
envolve mais do que um simples ato racional, mas sim um envolvimento da vontade e das
emoc0Oes — pode obter o resultado esperado: ap0s passar por toda uma avaliagdo criteriosa, 0

sujeito que se confessa recebe o perddo, em tupi, iflyronamo, significando acalmar, aplacar.

Uma carta escrita por Anchieta, em fins de margo de 1555, para Inécio de Loyola,
relatando a missdo no Brasil, apresenta diversos pontos interessantes que permitem observar
tracos da formacdo do jesuita missionario, além de sua efetiva acdo pedagdgica na América
Portuguesa. De inicio, Anchieta comeg¢a com uma otimista narracdo dos costumes do nativo,

ja permeados pela pedagogia e ensinamentos de seus novos mestres:
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Estes nossos catecimenos, de que nos ocupamos, parecem apartar-se um pouco dos
seus antigos costumes, e ja raras vezes se ouvem 0s gritos desentoados que
costumam fazer nas bebedeiras. Este € o seu maior mal, donde lhes vém todos os
outros. De facto, quando estdo mais bébados, renova-se a memdria dos males
passados, e comecando a vangloriar-se deles logo ardem no desejo de matar
inimigos e na fome de carne humana. Mas agora, como diminui um pouco a paixao
desenfreada das bebidas, diminuem também necessariamente as outras nefandas
ignominias; e alguns sdo-nos tdo obedientes que ndo se atrevem a beber sem nossa
licenca, e s6 com grande moderagao se a compararmos com a antiga loucura. Donde
se segue que frequentam mais a Igreja, sofrem com mais paciéncia repreensées e
censuras, e alguns deles, casados em legitimo matrimdnio, pedem-nos com grande
empenho que Ihes ensinemos 0 modo de viver bem. O ensino dos meninos aumenta
dia a dia e é o que mais nos consola; 0s quais vém com gosto a Escola, sofrem os
acoites e tém emulacdo entre si (MONUMENTA BRASILIAE, v. II, p. 194).

Nota-se no relato, sinais da pedagogia jesuitica, ou pelo menos uma visdo dessa na
interpretacdo de Anchieta sobre a frequéncia dos nativos, mestigos e colonos, as licGes. Nesse
gosto em vir a escola, podemos inferir a acdo pedagogico que mobiliza o interior e o faz
desejar de forma auténoma, o que a educacdo buscou lhe oferecer extrinsecamente a
principio.

A descricéo altera-se, porém, logo em seguida, para dar lugar a lamenta¢Ges em razédo

dos problemas encontrados na missao:

Diminui contudo esta nossa consolagdo a dureza obstinada dos pais, que, excepto
alguns, parece quererem voltar ao vomito dos antigos costumes, indo as festas dos
seus misérrimos cantares e vinhos, na morte proxima de um [contrario] que se
preparava numa aldeia vizinha. Como ndo estdo longe destes comeres de carne
humana, impressionam-se e depravam-se com o0 exemplo dos maus
(MONUMENTA BRASILIAE, v. 11, p. 194).

A educacéo deve formar a vontade de forma a direciona-la. Mas a vontade direcionada
deve assumir 0 novo caminho como seu, vivendo em estado de constante alerta, a fim de ndo
se deixar corromper pelas influéncias diversas. O nativo, porém, segundo Anchieta, era
influenciado de diversas formas e ndo tinha autonomia suficiente para determinar-se em uma

delas com convicgéo:

Mas que maravilha? Os cristdos nascidos de pai portugués e méde brasilica (de que
fiz mencdo no Gltimo quadrimestre), estdo tdo duros e cegos, que crescem cada vez
mais no &dio vivo que nos tém. Ndo o podendo exercer contra nés por obras,
aplicam-no a ruina dos indios, de maneira que ja destruiram completamente uma
Aldeia em que morava o P. Francisco Pires com o P. Vicente Rodrigues, incitando
os indios a matar os contrarios e a comer a sua carne.. Desmoralizados por eles ndo
queriam seguir os conselhos dos Padres, até que os deixaram de todo, entregando a
Satands quem ndo queria seguir a Cristo. O P. Vicente Rodrigues foi o primeiro que
voltou, mas o P. Francisco Pires com outro Irm&o percorreu, com grande trabalho,
fome e frio, uma grande regido, por causa do resgate de alguns cativos que estavam
para ser comidos. Pouco depois de chegar foi este Padre mandado para entre os
cristdos, para lhes pregar. E assim gastaram os Irmdos quase um ano inteiro em
doutrinar aqueles indios, que arrastados pelos maus cristdos se tornaram muito
piores do que antes e se apartaram de Cristo com tanta facilidade. Nem basta s isto
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aos instrumentos do diabo. Esforcam-se quanto podem por corromper, com 0
veneno das palavras e o exemplo de pior vida, aqueles que ja tinhamos sujeitos ao
jugo de Cristo, procurando por todos os meios afasta-los de nds [...]
(MONUMENTA BRASILIAE, v. Il, p. 194-195).

O jesuita missionario buscou, entdo, uma a¢do pedagogica eficaz a seus propdésitos. Ao
considerar que outras influéncias persuadiam mais que a sua ac¢do, buscou na compreenséo

das representacdes da cultura local, o motor para dirigir a vontade vacilante:

Pensando estes gentios que a sua felicidade esta sobretudo em serem tidos por
valentes e em ndo mostrar medo, atribuir-lhes tal ignominia é servir-se do meio mais
poderoso para 0s mover. Contou nos isto 0 nosso Principal sem lhe dar muita
atencdo e nds esforcamo-lo no Senhor com os exemplos dos mértires e que ndo se
passard muito tempo venham a estar sob o seu poder todos 0s perversos, que se ndo
quiseram chegar a ele (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 195).

Essa persuasdo, podera ser, também, o uso da forca, que, nesses casos, é considerada
legitima pelo jesuita e que trard resultados materiais e pedagogicos, esses Ultimos se

consideramos o afastamento das influéncias contrarias no processo de auto convencimento:

Porque se conserva na terra esta peste, que contamina a todos com o seu nefando
contagio? Arranque-se, para que nao se apague de todo nos proprios cristdos o nome
de Cristo! Vamos sofrendo com paciéncia, que depois da tempestade vem a bonanca
e a grande paz. E especialmente agora que se encontrou grande abundéncia de oiro,
prata, ferro e outros metais com que se enchem as préprias casas onde moram; o que
levara o Serenissimo Rei de Portugal a mandar para aqui uma forga armada e
numerosos exércitos, que déem cabo de todos os malvados que resistem a pregagédo
do Evangelho e os sujeitem ao jugo da escraviddo; e honrem aos que se
aproximarem de Cristo. Nosso Senhor dé completa execugdo a esta nossa esperanga
(MONUMENTA BRASILIAE, v. II, p. 196).

Mais adiante, Anchieta passa a comentar sobre a ideia de se criarem aldeias, locais

onde se poderiam ter escolas préprias a formarem os nativos:
N&o partiu s6 por esta causa, mas também para espalhar a palavra de Deus entre
estes Indios e incita-los a juntarem-se todos numa grande Aldeia que se havia de

construir e assim mais facilmente poderem ser instruidos nos rudimentos e doutrina
da fé cristd, como disse acima (MONUMENTA BRASILIAE, v. 11, p. 199).

Sobre o processo de aldeamento, ja comentou Faria:

Né&o era sem propdsito que se fazia questdo de levar o indio para viver em aldeias: s6
assim era possivel destribaliza-lo e converter seus costumes. Somente dessa maneira
seria possivel tornar realidade a disciplina e ndo deixar acontecer, como ja foi
relatado, que os indios voltassem aos costumes antigos, tidos como maus (2005, p.
134).

A ideia da aldeia foi, portanto, também, uma ideia pedagdgica, pedagogia esta
combinada com o uso da forca, conforme acima explanado, uma vez que, apds um otimismo

inicial, percebeu-se que o nativo ndo aderia espontaneamente a fé:
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E verdade (como escrevi na precedente carta) que 0s nossos cateclimenos nos deram
ao principio grande mostra de fé e probidade. Mas, como se movem mais pela
esperanca de lucro e certa vangléria do que pela fé, ndo tém nenhuma firmeza e
facilmente & menor contrariedade voltam ao vomito, sobretudo ndo tendo nenhum
temor dos cristdos. Deles e de todos 0s outros desta nacdo ndo se pode esperar mais
do que atrair alguns meninos, filhos deles, e educa-los na doutrina da fé. Mas é de
temer que em crescendo, depravados pelos exemplos dos pais, se conformem aos
seus costumes. Conto estas coisas para V.2 R.2 Paternidade e todos 0s nossos Irmaos
entenderem que as coisas escritas nas precedentes cartas ndo valem tanto que nelas
se possa colocar grande esperanca, pelo contrario, sdéo de menos peso do que
parecem. Ha muitas outras nacgGes ja domadas pela forca das armas das quais € certo
se recolherdo frutos muito copiosos, se for espalhada entre elas a palavra de Deus
(MONUMENTA BRASILIAE, v. II, p. 208).

Ao impor ao nativo a pedagogia da persuasdo combinada com a pedagogia da forca —
por meio dos aldeamentos — o0 jesuita retomou o processo de sua prépria formacdo, ja
delineada nos Exercicios Espirituais, ou seja, a submissao de uma vontade interna, por outra
vontade que, por sua vez, lhe é externa:

Esse processo se da a partir da insercdo do individuo em um campo de forgcas em
que sua liberdade pessoal é continuamente modulada pelas determinac8es exteriores
— que nesse caso sdo o conteldo, dindmica e estrutura dos Exercicios — tal qual uma

estratégia ampla de ensino que conduz o sujeito a determinado ponto desejado
(SKALINSKI JUNIOR, 2007, p. 91, grifo do autor).

A educacao seria entdo esse processo de persuasdo, mas também de forca, visto que o
simples convencimento ndo seria capaz de conduzir uma vontade obstinada na
insubordinacdo. As aldeias passaram a ser, entdo, esse espaco de submissdo. Para o jesuita, a
submissdo pela forgca seria um complemento da submissdo pelo convencimento. Ambas,

partes do processo de submissao da vontade, caminho necessario para uma educacéo plena.

Justamente nesse periodo de discussdo sobre a missdo jesuitica na América
Portuguesa, o padre Manuel da Ndbrega escreveu o Dialogo sobre a Conversdo do Gentio,
onde diversas de suas ideias se apresentam como uma resposta ao problema da pedagogia
jesuitica utilizada até entdo na missdo. Hansen apresenta alguns esclarecimentos preliminares,

uteis para melhor compreensédo dessa fonte primaria:

Para ler este texto de Nobrega, pode ser Gtil saber que o dialogo é um género
dialético. O termo didlogo o indica: dia+logos = através da razdo/linguagem. Nele,
dois ou mais personagens participam de uma controvérsia figurada em que debatem
uma questdo [...] A escrita do dialogo imita a fala, sendo formulada com discursos
tendencialmente breves, respostas e contradiscursos, também admitindo exposicées
mais longas, festas para definir e desenvolver tedrica e argumentativamente a
questdo debatida [...] Persuasdo do interlocutor com as provas da justeza do préprio
ponto de vista. Costuma ocorrer no final, depois que um dos debatedores acumulou
diversas provas parciais que validam e demonstram a sua tese (2010, p. 126, grifo do
autor).
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Na sequéncia, comenta sobre o contexto em que Nobrega compds o Diéalogo e alguns
aspectos da composic¢do do mesmo:

Nobrega compde o Diadlogo sobre a conversédo do gentio pouco depois de Sardinha
ter sido morto pelos caetés, num momento em que os jesuitas estdo desanimados
com a possibilidade de conversio dos indios [...] O Dialogo ¢ uma “fic¢do de
existéncia” ou conversa imaginaria de dois padres realmente existentes [...] Os
personagens figuram dois tipos jesuiticos e dois modos de agir na catequese: o padre
letrado e o padre ndo-letrado. Cada um deles sintetiza procedimentos adotados pela
missdo brasileira: o trabalho com palavras, pregando e ensinando a Palavra de Deus,
e o trabalho com obras, dando exemplos e persuadindo com boas a¢cdes (HANSEN,
2010, p. 126-127, grifo do autor).

Assim, vemos que a preocupacdo de Nobrega era a mesma vista na correspondéncia
acima citada, onde Anchieta relata, ap6s um otimismo inicial, as dificuldades do nativo aderir
o0 que Ihe era transmitido pela pedagogia jesuitica. Na correspondéncia de Anchieta, a solugao
apresentada era uma combinacdo entre o uso de uma pedagogia de persuasdo com 0 USO

considerado legitimo da forca. Segundo Eisenberg:

No Diélogo Sobre a Conversao do Gentio (1556-1557), escrito por Nobrega em Rio
Vermelho, o jesuita discute a condicdo natural dos indios Tupi e o papel da policia
cristd na conversao dos pagdos. Sua investigacdo teoldgica e etnogréfica a respeito
das perspectivas de conversao dos Tupi o levaram a buscar estratégias mais eficazes
para a conversdo daqueles pagdos. Naquele Dialogo, Nobrega produz uma
justificacdo teoldgica para a reforma por ele proposta (2000, p. 21).

Nobrega inicia, no Didlogo, com a mesma observacao em relacdo as dificuldades da
missao. Essas sdo colocadas na boca de um dos personagens do Diadlogo, Gongalo, que passa

a relatar:

2. [Gongalo Alvarez]: — Por demais hé trabalhar com estes; sdo tdo bestiais, que
ndo lhes entra no coragdo cousa de Deus; estdo tdo incarnicados em matar e comer,
que nenhuma outra bem-aventuranca sabem desejar; pregar a estes, hé pregar em
deserto ha pedras [...] quao fora estes estdo de se converterem hum dia 5 [cinco mil]
e no outro tres mil por huma soo pregacdo dos Apdstolos, nem de se comverterem
reinos, cidades, como se fazia no tempo passado por ser gente de juizo [...] Ndo ha
homem en toda esta terra, que conheca estes, que diga outra cousa. Eu tive hum
negro, que criei de pequeno, cuidei que hera boom christéo e fugiu-me pera os seus:
pois quando aquelle ndo foi boom, ndo sei quem o seja. Ndo hé este 0 que soo me
faz descomfiar destes serem capazes do bautismo, porque néo fui eu soo o que criei
este corvo; nem sei se hé bem chamar-lhe corvo, pois vemos que 0s corvos, tomados
nos ninhos, se crido e amanc¢ao e ensindo, e estes, mais esquecidos da criagdo que 0s
brutos animais, e mais ingratos que os filhos das biboras que comem suas mais,
nenhum respecto tem ao amor e criacdo que nelles se faz (MONUMENTA
BRASILIAE, v. II, p. 320-322).

Conforme se verifica no texto de NObrega, o personagem Gongcalo relata a grande
dificuldade de se formar o nativo, chegando mesmo ao ponto de colocar em discussao se sao

capazes de batismo, comparando-0s a animais, ou ainda, a seres piores que animais, aos quais,
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pelo menos, se podem domesticar. A partir dai, a discussao passa para 0 campo teoldgico,
buscando-se solucgdo para a questdo da humanidade do indigena:
Nugueira : —Bem! Se elles ndo sdo homens, ndo serdo préximos, porque S00S 0S
homens, e todos, maos e boons, sdo préximos. Todo o homem hé huma mesma
natureza, e todo pode conhecer a Deus e salvar sua alma, e este ouvi eu dizer que era

proximo. Prova-se no Evangelho do Samaritano onde diz Christo N. S. que aquelle
hé proximo que usa de misericdrdia (MONUMENTA BRASILIAE, v. Il, p. 326).

Em determinado ponto do didlogo, poder-se-ia pensar que o pensamento de Nobrega
estava a coincidir com algumas teses luteranas, principalmente quando o personagem
Nogueira considera que, 0s jesuitas missionarios atuavam muitas vezes, ndo por acreditarem
ser possivel a conversdo das ideias dos indigenas, mas apenas para seguirem a vontade de
Deus, expressa atraves da obediéncia aos seus superiores. Expressa ainda a afirmacdo de que
0s nativos carecem de bom entendimento para aceitar as coisas da fé e, ainda, que so

poderiam aceitar estas verdades se Deus abrisse as portas nesse sentido:

Gongalo Alvarez: — E que comcruem ou em que se detremindo 0s mais dos que
nesse officio anddo, das partes que achdo nestas gentes pera virem a nossa sancta fee
? Nugueira: — Todos remetem o feito a Deus, e determindo de morrer na demanda,
porgue a isso sdo obrigados, assi porque a obedientia Iho manda, como porgue nado
figue nada por fazer a esta gente. Alguns ndo tem qua grande esperanca della,
olhando a sua rudeza e as cousas da fee serem delicadas, e que requerem outros
entendimentos e custumes, porque dizem elles que hé mui grande dispocissao pera
hum vir a ser christdo, ter mui boom entendimento (que, ainda que soo este ndo
abasta pera entender as cousas da fee, ajuda a Ihe fazer entender que ndo ha nella
cousa que seja contra a rezdo natural) de que estes carecem; e daqui dizem que
naceo que no tempo dos Apostolos, quanto os homens erdo mais sabios e de boa
vida, mais facilmente vinhdo 0 conhecimento da verdade, e os martires mais lhos
contrariavdo 0s maos custumes dos tiranos, que as rez6is que nenhum delles tivesse
contra o que lhe pregavéo; e que, porque estes gentios ndo tem rezdis e sdo muito
viciosos, tem a porta serrada para a fee naturalmente, se Deus por sua misericérdia
ndo lha abrisse (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 326-327).

De fato, segundo Lutero, ndo ha esperanca de persuasdo naquela vontade que ja esta
predestinada ao erro, a condenacdo. Nesse caso, também ndo é possivel a condugdo dessa
vontade por parte dos missionarios jesuitas, isso porque 0s maus, 0s réprobos, tem sempre
mau entendimento por razdes que Ihe sdo extrinsecas, ou seja, pelo juizo de Deus (GARCIA-
VILLOSLADA, 1973).

Talvez pudéssemos inferir no desanimo dos missionarios, algo dessas ideias muito
discutidas na Europa onde os jesuitas haviam se formado e, justamente, para lutarem contra
elas. Realmente, o otimismo inicial do missionario em terras do Brasil havia encontrado um
grande obstaculo no entendimento que tinham sobre o indigena e sua ma vontade, que nédo

gueria se deixar persuadir. Seria essa ma vontade, na visdo do jesuita, uma vontade incapaz de
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aceitar as ideais da fé, ou seja, uma vontade determinada que, como nas ideias de Lutero, ja
estava inclinada a reprovacdo? Segundo Garcia-Villoslada:
El pessimismo teolégico de Lutero niega decididamente la libertad del hombre para
el bien; defende la reprobacion positiva o predestinacion al infierno y rechaza la

universalidade de la voluntad salvifica de Dios: ideas que desarrollara em forma
mucho més radical em 1525 contra Erasmo (1973, p. 234).

Porém, na sequéncia, o dialogo segue por outro caminho, o que vai evidenciando
claramente a formacdo jesuita nas ideias opostas a Lutero, ideias estas que os tornaram 0s
principais expoentes das teses da Reforma Catdlica e do Concilio de Trento, ideias presentes
em toda a formacao jesuitica, notadamente nos Exercicios Espirituais. Novamente surge, no

diélogo, a ideia da possibilidade de movimentar uma vontade relutante:

Gongalo Alvarez: — [...] Por amor de Deus que me digais algumas das rezdis que 0s
Padres ddo pera estes gentios virem a ser christdos? Que alguns tem asertado que
trabalhamos debalde, ao menos até que este gentio ndo venha a ser mui sogeito, e
que com medo venha a tomar a fee (MONUMENTA BRASILIAE, v. 11, p. 328).

Aqui, Ndbrega comeca a trabalhar a tese de persuadir por uso da forca, retomando o
que ja havia sido considerado por Anchieta na carta citada anteriormente. Mas a forca ndo é
capaz o suficiente para manipular pedagogicamente o interior, segundo Nogueira, ao que

Goncalo responde que, apesar disso, a for¢a pode ser um caminho de mudanca:

Nogueira: — E isso que aproveitaria se fossem christdos por forca, e gentios na vida
e nos custumes e vontade? Gongalo Alvarez: — Aos pais, dizem 0s que tem esta
opinido, que pouco, mas os filhos, netos e dahi por diante o poderido vir a ser, e
parece que tem rezdo. Nogueira: — E a mi sempre me pareceo este muito bom e
milhor caminho, se Deus assi fizesse, que outros. Ndo falemos em seus segredos e
potentia e sabedoria que ndo ha mister conselheros, mas humanamente como
homens assi falando, este parece o milhor e 0 mais certo caminho (MONUMENTA
BRASILIAE, v. 11, p. 328-329).

Dessa forma, o jesuita reafirmava sua crenca na utilidade do uso da forca, em sua agéo
pedago6gico-missionaria. No trecho acima, Nébrega ainda considera o uso da for¢ca como (til
na transferéncia do poder de instruir e criar os filhos, dos pais, para 0s missionarios. Assim,
aquele poder de convencimento natural do meio doméstico seria transferido para o ambiente
novo, escolar, como as aldeias (e, de certa forma, os colégios), locais onde a submisséo seria

mais facilmente aceita.

Na sequéncia do Dialogo, NObrega passa a discutir a questdo sobre o indigena ter
alma, ou seja, sobre sua humanidade. Segundo Hansen (2010), essa seria a parte essencial do

texto, quando o jesuita considera que sim, o indigena tem alma. Mais do isso, que uma vez
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possuindo alma humana, se assemelha ao papa ou a outro qualquer ser humano, capaz de

entendimento, memoria e vontade:

Nogueira: — J& que tanto apertais comigo, e me pareceis desejoso de saber a
verdade deste negocio, creo que vos tenho esgotado, dir- vos-ei 0 que muitas veses
martelando naquele ferro duro estou cuidando e o que ouvi a meus Padres por
muitas vezes. Parece que nos podia Christo, [que] nos esta ouvindo, dizer: O estultos
e tardios de coracdo pera crer! Estou eu imaginando todas as almas dos homens
serem humas e todas de hum metal, feitas a imagem e semelhanca de Deus, e todas
capazes da gloria e criadas pera ella; e tanto vai diante de Deus por naturaleza a
alma do Papa, como a alma do vosso escravo Papana. Gongalo Alvarez: — Estes
tem alma como nds? Nugueira; — Isso esta claro, pois a alma tem tres potentias,
entendimento, memoria, vontade, que todos tem. Eu cuidei que vOs éreis mestre ja
em lIsrael e vds ndo sabeis isso! Bem parece que as theologias que me dizeis arriba
eram posticas do P.° Bras Lourengo e ndo vossas. Quero-vos dar hum desengano,
meu Irmdo Gongalo Alvarez: que tdo ruim entendimento tendes vOs pera entender
ho que vos queria dizer, como este gentio pera entender as cousas de nossa fé
(MONUMENTA BRASILIAE, v. Il p. 331-332).

Assim, considerava o jesuita que o indigena tem alma, uma vez que ser evidente
possuirem entendimento, memdria e vontade, poténcias que, segundo a tradicdo agostiniana,
seriam proprias do humano. Essas poténcias, porém, estdo embrutecidas em razdo do pecado
0 que, entretanto, ndo é situacao exclusiva do indigena habitante da América Portuguesa:

Nuguera: — Pois estai atento. Despois que nosso pai Adam peccou, como dis o
psalmista, ndo conhecendo a honrra que tinha, foi tornado semelhante a besta, de
maneira que todos, asi Portugueses, como Castelhanos, como Tamoios, como
Aimurés, ficamos semelhantes a bestas por natureza corrupta, e nisto todos somos
iguais [...] E bem se vé em hum que estd em peccado mortal, fora da graca de Deus
que pera nada presta das cousas que toquam a Deus, ndo pode rezar, ndo pode estar
na igreja, a toda a cousa espiritual tem fastio, ndo tem vontade pera fazer cousa boa
nenhuma; e se por medo ou por obedientia ou por vergonha ha faz, hé tdo

tristemente e tdo preguisogcamente, que ndo val nada, porque esta escripto que ao
dador com alegria recebe Deus (MONUMENTA BRASILIAE, v. 1, p. 333-334).

E o pecado entdo, segundo Nobrega, que embruteceu as almas e as tornou incapaz de
receber favoravelmente, a educacdo que lhes era transmitida. Nobrega interpretou pecado
como este estado de desinteresse pela doutrina cristd, mas ndo s6 por ela, como também pela
ciéncia em geral e por qualquer outra boa acdo. Nesse ponto Ndbrega faz um acréscimo a
ideia inicial sobre o uso da forca como forma de incutir a educacdo no receptor: uma
mensagem assim transmitida ndo serd bem recebida ou ndo terd os efeitos que se lhes era
desejavel. Conclui-se da afirmacéo de Ndbrega, que a verdadeira pedagogia deveria persuadir
internamente e com o concurso do agente que a recebe a fim de que os efeitos sejam

positivos.

Mas o dialogo continua e Gongalo questiona Nogueira por que outros povos, como 0S

romanos, tiveram mais facilidade de aceitarem a civilizagdo, as letras, a propria religido crista,
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ao que Nogueira responde que isso ndo significa que esses povos possuem mais entendimento
do que os brasis, mas sim que eles tiveram melhor criacdo. Além disso, pondera que ao
nativo, em sua simplicidade, ha mais facilidade de se pregar e ensinar, com mais chances de
se ter aceita a doutrina e a licdo, do que a um povo soberbo e de cultura mais desenvolvida.
Tal argumento reforcou a tese jesuitica de uma forte acdo pedagdgico-missionaria, abrindo
espaco para uma ampla atuacdo da Companhia de Jesus na missdo entre os indigenas,
mesticos e colonos, no sentido de civilizar esse lado do mundo. Nesse ponto evidenciam-se as
contradi¢BGes entre a formacdo do jesuita, mais espiritual, e o trabalho missionario, mais

material.

O dialogo termina com Nogueira comparando o indigena ao filésofo orgulhoso, com
objetivo de mostrar que a lei natural é que sera determinante na educacdo do nativo,

independente de sua cultura. Segundo Hansen:

[...] significa que a tdpica da lei natural é central na catequese e no ensino, sendo
formulada em enunciados prescritivos como fundamento da justica das leis positivas
do Império portugués [...] No caso dos indios, Nébrega especifica que certamente
suas leis positivas sdo legais, como codigos humanamente instituidos, mas nao
legitimas, pois seus maus costumes desviam-se da lei natural. Logo, suas cartas e 0
Dialogo sobre a conversdo do gentio afirmam a unidade do sentido teolégico-
politico da acdo jesuitica, distribuindo-o em feixes de codificagdes institucionais que
convertem e submetem indios, mamelucos e brancos com a lei eterna do Deus
catélico visivel nas leis positivas da monarquia portuguesa no Estado do Brasil
(2010, p. 133-134, grifo do autor).

No Dialogo sobre a Conversdo do Gentio esta, pois, presente a acdo pedagdgica do
jesuita em direcionar a vontade, o livre-arbitrio, que Ndbrega entendeu presente também na
humanidade do nativo. Com esse pensamento, 0s primeiros jesuitas missionarios em terras da
Ameérica Portuguesa, atuaram no sentido da adaptacdo do pensamento em que foram
formados, criando e recriando ideias que poderiam capacita-los ao éxito do empreendimento

missionario. A missao, portanto, ia também formando o jesuita:

[...] as missdes jesuiticas do Novo Mundo formam o contexto historico e intelectual
do desenvolvimento do pensamento politico-jesuitico do inicio da era moderna [...]
vé-se que uma primeira geracdo de missionarios no Brasil buscava definir novas
estratégias de justificacdo que os permitissem adaptar e alterar a doutrina religiosa
na qual haviam sido educados para os fins praticos de seu empreendimento no Novo
Mundo. Estas estratégias de justificacdo, veremos, j& continham as mudancas
conceituais mais tarde sistematizadas por te6logos na Europa (EISENBERG, 2000,
p. 14)
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5.3 FORMAGCAO DO JESUITA MISSIONARIO, OS COLEGIOS E AS ALDEIAS DA
AMERICA PORTUGUESA

Os primeiros jesuitas missionarios em terras da América Portuguesa foram, em sua
grande maioria, portugueses. Ao chegaram nessas terras, fundaram colégios, conforme relata
Leite:

Entretanto, ordenava se fizessem casas, onde se recolhessem e ensinassem criancas.
Desta maneira, em 1551, ja estavam construidos alguns edificios, rodeados de uma
forte cérca de taipa. Um oficial pedreiro, que se pbs a disposi¢do dos Padres,
facilitou a tarefa (2000a, p. 48).

Em uma carta do padre Manuel da Nobrega ao provincial da Companhia em Portugal,
padre Miguel de Torres, datada de 02 de setembro de 1557, Nébrega descreveu as casas em
que os padres residiam na Baia, detalhando que nestas casas havia local para o estudo e

ensino:

As casas que agora temos sdo estas, scilicet, huma casa grande de setenta e nove
palmos de comprido e vinte e nove de largo. Fizemos nela as siguintes reparticées,
scilicet, hum estudo e hum dormitério e hum corredor, e huma sacristia por rezéo
que outra casa que esta no mesmo andar e da mesma grandura nos serve de ygreja
por nunca despois que estamos nesta terra sermos poderosos pera a fazer, o que foy
causa de sempre dezermos missas em nossas casas. Neste dormitério dormimos
todos, asi Padres como Irmaos, asaz apretados. Fizemos huma cozinha e hum
refitorio e huma despensa que serve a nds e aos mogos. Da outra parte estd outro
lango de casas da mesma compriddo, em huma delas dormem 0s mogos, em outra se
lee gramatica, em outra se ensina a ler e escrever; todas estas casas asy humas como
outras sdo térreas; tudo isto estd em quadra (MONUMENTA BRASILIAE, v. II, p.
407-408).

Na mesma carta, Nébrega pedia recursos a Lisboa, para que se construisse um
Colégio, uma vez que as casas de taipa eram frageis e duravam pouco. Os recursos nao

chegaram de imediato, mas o pedido de Nobrega obteve éxito:

Chegando, enfim, as esperadas dotagfes reais, vinha na Provisdo, bem clara, a
vontade que Sua Alteza tinha de mandar concluir o Colégio. Entrou-se assim numa
fase de grande atividade, tanto mais que os edificios existentes ameagcavam ruina,
por serem de taipa [...] Em 1568, tinha-se j& construido uma aula grande para 0s
cursos de casos e latinidade; e, para os estudantes, um patio pequeno, mas suficiente
com diversas dependéncias, uma das quais fazia de igreja. Em 23 de Maio de 1572,
ao inaugurar-se a igreja de Mem de S, esta dependéncia passou a ser habitagdo dos
Padres e Irméos, recurso urgente e necessario, com que se acomodaram 0s que
vieram na expedicdo do P. In&cio Tolosa. Este Padre Tolosa, vindo de Portugal para
tomar conta da Provincia, foi quem principiou as obras do Colégio novo, diz uma
informacdo de 1592, acrescentando que ainda se viam ao lado, nesta data algumas
casas do velho (LEITE, 20003, p. 50-51).

De inicio, os colégios jesuitas eram simples moradas onde os padres e irmaos

ensinavam as primeiras letras as criangas indigenas. O processo ensino-aprendizagem nestas
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casas era bem primitivo, inclusive pelo fato dos jesuitas ainda ndo dominarem a lingua tupi-
guarani. As dificuldades comecaram a ser superadas apds a gramatizacdo desta lingua.
Ferreira Junior e Bittar denominam casas de bé-a-ba, anacronicamente, estas primeiras escolas
jesuiticas nas terras da Ameérica Portuguesa que, diferente dos colégios jesuitas da Europa,

ensinavam a ler, escrever e contar:

Portanto, as casas de bé-a-ba, além de ndo terem sido fechadas, transformaram-se
paulatinamente, durante a segunda metade do século XVI, nas celulae matres dos
primeiros colégios jesuiticos do Brasil colonial. Desse modo, em 1570, antes que a
primeira centlria chegasse ao fim, a col6nia lusitana j& contava com cinco casas de
bé-4-ba — Porto Seguro, llhéus, Sdo Vicente, Espirito Santo e Sdo Paulo de
Piratininga — e trés colégios — Bahia, Rio de Janeiro e Pernambuco [...] o colégio no
periodo colonial ndo era apenas um estabelecimento educacional organizado no
ambito dos ensinos ginasial e secundario, pois, ap6s as divergéncias doutrinarias
ocorridas entre N6brega e Grd, a provincia do Brasil ganhou a chancela de Roma
para praticar também o ensino elementar, ou seja, as casas de bé-a-ba (2012, p. 698,
grifo dos autores).

Com o passar do tempo, os Colégios jesuitas nas terras da América Portuguesa foram
se estruturando. Segundo observa Faria (2005) “Tais colégios, ap6s o ensino elementar,
tinham o curso chamado de Letras Humanas, que compreendia gramatica, retorica, poesia e
historia. A lingua estudada era o latim” (2005, p. 19).

Faria ainda faz um alerta sobre a diferenca entre as Casas e 0os Colégios dos jesuitas

nas terras da missao:

E, portanto, uma generalizagdo equivocada chamar de Colégio todas as Casas da
Companhia de Jesus no periodo. No século XVI e boa parte do século XVII, sé
existiam trés Colégios na Provincia do Brasil: da Bahia, do Rio de Janeiro e de
Pernambuco. Nas demais, como S8o Paulo e S&o Vicente, ndo os havia, e sim Casas
da Capitania. Muito mais que uma escola, o Colégio jesuita era uma categoria
administrativa e geografica, sob cuja jurisdicdo estavam as demais Casas da
Companhia espalhadas pela Provincia (2009, p. 253).

Ainda sobre o Colégio da Baia, Leite faz a seguinte enumeracdo em relacdo aos
superiores, a qual reproduzimos aqui em parte, visto que ela é esclarecedora em relacédo a

alguns aspectos sobre a formagdo dos colégios jesuitas nessas terras:

Entre os Superiores ou Reitores deste famoso Colégio contam-se, no século XVI,
algumas das mais importantes figuras da Companhia: Ndbrega, Luiz da Gra,
Gregério Serrdo, Ferndo Cardim, etc. a) Manuel da Nébrega (1549). — A Casa da
Baia foi fundada pelo P. Manuel da Nobrega; o Colégio, como entidade juridica,
fundou-se depois; mas houve sempre unidade moral com a casa de 1549, donde se
segue que, na série dos Superiores da Baia, Nobrega deve ser citado em primeiro
lugar [...] ¢) Vicente Rodrigues (1553). — Retirando-se No6brega para o Sul, ficaram
trés Jesuitas na Baia, o P. Salvador Rodrigues e os irmdos Vicente Rodrigues e
Pecorela [...] Natural de S. Jodo da Talha, junto a Sacavém, entrou na Companhia
em Coimbra, no dia 16 de Novembro de 1545, para coadjutor. Era irmao do célebre
Ministro do Colégio de Coimbra, P. Jorge Rijo (daqui o chamar-se também as vezes
Vicente Rijo). Sem estudos de latim, os seus bons modos supriam a falta de cultura.
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Tinha, no entanto, suficiente instrucdo para ser mestre-escola, e, 15 dias depois de

chegar, ja Nobrega escrevia que ele ensinava a doutrina aos meninos, e tinha “escola
de ler e escrever” (LEITE, 20004, p. 57).

Na descri¢do, é possivel observacdo o caminho inicial percorrido pelos jesuitas, no
ensino e na formacéo, em terras da América Portuguesa. Estas primeiras escolas ndo eram, na
verdade, instituicdes ou colégios propriamente ditos. Os jesuitas, ao chegarem nestas terras da
missao, buscaram ensinar as letras aos colonos que aqui ja viviam e aos nativos e mestigos.
Isso era feito nos locais mesmo onde se encontravam. Posteriormente, em suas primeiras
casas, reservaram alguns locais para o ensino de ler e escrever e a catequese. Com o tempo,
iniciaram as construcbes dos primeiros colégios, onde, apds a entrada em vigor das
Constituicdes, procurou-se seguir as recomendac0es ali presentes ainda que, na Provincia do
Brasil, varios fatores dificultavam a aplicacdo da ortodoxia europeia nos Colégios. Nesse

sentido comenta Ferreira Junior e Bittar:

Pesquisas que realizamos anteriormente mostraram o carater de improvisacdo que
marcou a acao pedagdgica jesuitica no Brasil até o final do século XVI, quando as
condi¢Bes concretas aqui encontradas foram mais fortes que o0s preceitos
educacionais professados pela Companhia. Ao conjunto de improvisacdes praticadas
nesse periodo anterior ao Ratio, denominamos pedagogia brasilica (2012, p. 694).

Os autores citados fazem uma analise da pedagogia jesuitica havida nos colégios do
século XVI, na América Portuguesa, considerando que houve, nestas terras, uma espécie de
adaptacdo do jesuita europeu as condicGes locais. Apontam, inclusive, a existéncia de oficinas
anexas aos colégios, que ensinavam artes mecanicas.

A motivacdo dos jesuitas em utilizarem-se do ensino nessas terras &, em primeiro
lugar, a motivacdo da propria Companhia de Jesus e de seu fundador, Inacio de Loyola. Desde
as experiéncias dos primeiros colégios, os jesuitas se enveredaram para a acdo pedagdgico-
missionaria. Essa opcdo do fundador, apesar de ndo estar totalmente esclarecida
(O’MALLEY, 2004), ¢ um caminho natural da propria formacdo jesuitica. Desde a
experiéncia de Loyola com os Exercicios Espirituais até seu contato com o movimento
humanista e o modus parisiensis, toda formacdo do jesuita apontava para o campo da
educacdo. Em segundo lugar, conforme ja apontado anteriormente, em carta de abril de 1549,
Nobrega, escrevendo ao padre Simdo Rodrigues, considerava 0 uso do ensino como um
caminho ideal para a conversdo do nativo: “Ho Irm&o Vicente Rijo insina ha doctrina aos
mininos cada dia, e também tem escola de ler e escrever; parece-me bom modo este para
trazer hos Indios desta terra [...]” (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 110-111).

Assim, em raz&o de sua propria formac&o, o jesuita identificou a missdo com o ensino,

de forma que se torna complexa esta relacdo entre religiosidade e educagéo, entre catequese e
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instrucdo humanistica, devendo o pesquisador estar atento a essa dialética ao procurar
conhecer a realidade do ensino, da acdo pedagogica e da propria institucionalizacdo da escola
e dos colégios nas terras da América Portuguesa. Melo (2017), por exemplo, depois de
levantar alguns conceitos de pedagogia, como teoria da educacéo e reflexdo sobre a pratica
educativa, alerta que o trabalho do jesuita missionario ndo pode ser reduzido a simples
catequese, mas tem que ser compreendido em todo esse contexto complexo onde pedagogia e
praticas elaboradas possuem fins tanto religiosos quanto civis, relativos a fé Catdlica e ao
Império Portugués.

Também na Capitania de Sdo Vicente, os jesuitas fundaram um novo Colégio.
Segundo NARITA:

Localizada nas regifes mais interioranas da Capitania de Séo Vicente, a Casa de
Meninos de S&o Paulo de Piratininga, local destinado a educacdo dos nativos,
produto de um longo projeto jesuitico liderado por Manuel da N6brega, localizava-
se na fronteira com o sertdo [...] Dessa forma, em meio a um ambiente que
escancarava suas hostilidades, os jesuitas organizaram um nucleo de formagdo. Os
contornos geograficos eram adversos: com uma topografia acidentada, coberta por
uma densa mata [...] (2007, p. 196).

Em carta de 15 de Agosto de 1554, o irmédo José de Anchieta escreve aos padres e

irmdos de Coimbra, relatando os estudos na casa da Companhia em Piratininga:

Estamos como les he scripto en esta Aldea de Piratininga donde tenemos una gran
escuela de nifios, hijos de indios ensefiados ya a leer y escrivir, y aborrecen mucho
las costumbres de sus padres, y algunos saben ayudar a cantar la missa. Estos son
nuestra alegria y Consolacion [...] (MONUMENTA BRASILIAE, v. I, p. 81).

Era 0 momento do otimismo inicial da missdo. Segundo Leite (2000a), a ideia do
colégio foi o motivo para a fundacéo de Sdo Paulo. Relata ainda que:

O Colégio de S&o Paulo, estava, sob o aspecto juridico, nas mesmas condicfes do
Colégio dos Meninos de Jesus na Baia, complicado com a situacdo de ser também
casa de estudos para os Jesuitas (LEITE, 2000a, p. 296).

Sobre as atividades ali desenvolvidas Narita (2007) relata que Anchieta ministrava
aulas de Gramatica latina aos membros da Companhia, além de realizar servicos de
manutencdo do colégio. Também o jesuita Antdnio Rodrigues ali atuou na catequese dos
meninos tupis, aléem do ensino da escrita, leitura e canto, uma vez que tinha familiaridade com
a lingua nativa.

Apbs as dificuldades iniciais com 0s meninos indigenas, que retornavam aos Seus
antigos costumes, pensou-se em deixar 0 ensino apenas no colégio de Sdo Vicente. Mais
tarde, novas contrariedades surgiram com a revolta dos tamoios na costa — 0 que ocasionou a
proibicdo dos estudos de gramética em toda a Capitania — e a determinacdo do Visitador

Indcio de Azevedo, de se reorganizar o colégio do sul na baia de Guanabara. Mesmo assim,
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comenta Leite que “Nem por isso deixou de haver sempre escola de ler, escrever e contar em

Piratininga, que subiria de novo a Colégio, mas j& no século seguinte” (2000a, p. 301).
Importante destacar que, mesmo sem haver prosperado, de inicio, a ideia dos colégios

nessas regides, os jesuitas se utilizaram ali dos aldeamentos. E o que descreve Leite, ndo sem

certo idealismo:

As Aldeias indigenas tinham carater flutuante, sucedendo que o mesmo nicleo de
indios, assinalados num local, aparecia algum tempo depois em local diverso [...]
Sentiam os Padres a necessidade absoluta de fixar os indios ao solo para ganharem
amor a terra, habitos de trabalho, e os poderem catequizar. O Colégio de Piratininga
foi, na Capitania de S. Vicente, o grande nucleo fixador, formando-se a sua roda
uma série de Aldeias, que vieram a ser mais tarde a melhor defesa de S. Paulo
(20004, p. 301-302).

Na descricdo de Leite, nota-se outra funcdo do Colégio de Sdo Paulo, além da de
instrucdo e ensino: era como que um centro regional para as aldeias que se iam formando.
Essas acabaram por se tornar um importante instrumento da acdo pedagdgico-missionaria dos

jesuitas nas terras da América Portuguesa:

Se os Padres se contentassem com percorrer as aldeias indigenas, além dos possiveis
riscos, tirariam precario fruto. O que ensinavam em um més, por falta de exercicio e
exemplo, estiolaria no outro. Quantas vezes, com o nomadismo intermitente dos
indios, ao voltarem os Padres a uma povoagdo, que deixaram animada pouco antes,
em lugar dela acharam cinzas! [...] Era urgente ndo so fixa-los ao solo, mas subtrair
0s j& baptizados a influéncia dos que continuavam pagdos obstinados, poligamos e
antropofagos [...] A catequese seria uma quimera, enquanto ndo se organizassem
Aldeias, com regime proprio de defesa e autoridade [...] Era preciso modificar o seu
sistema social e econdmico (2000b, p. 42-43).

A ideia dos aldeamentos foi uma ideia do jesuita missionario e suas primeiras
tentativas se deram a partir de 1550, ou seja, logo no inicio da acdo colonizadora. Anos depois
a ideia foi-se concretizando: parte de terras eram separadas, algumas casas de taipa eram
levantadas para moradia dos padres e dos indigenas que ali passassem a residir, além de igreja
(LEITE, 2000b). Nestes aldeamentos, foi-se formando, ainda, regras especiais que
direcionavam diversas situacbes como bens dos indigenas, comércio, trabalho, questdes
administrativas, entre outras.

Nas aldeias os jesuitas cuidaram da instrucdo dos indigenas e da catequese, de forma
que nisso se diferenciaram dos Colégios, onde o ensino era mais avancado. Essa proeminéncia
dos Colégios também se manifestava no jesuita responsavel pelos superiores das aldeias: “[...]
no Colégio haveria, independente do Reitor, um Padre que era o superior imediato de todos 0s
superiores das Aldeias. Tinha poder para mudar os Padres delas, excepto o superior, salvo

urgéncia. Era o cargo de ‘Superintendente’” (LEITE, 2000b, p. 48).
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As aldeias foram se organizando. Apesar de em muitas, os nativos se debandarem, em
outras as populagdes chegaram a dois mil ou quatro mil indigenas, que exerciam funcGes
administrativas, extraidas da organizacdo municipal portuguesa, com adaptacdes a realidade

local. Nelas também se realizavam eventos diversos, festas e liturgias solenes:

Os cantos, musicas e dancas foram um dos meios de maior valor psicologico,
utilizados pelos Jesuitas, para a infiltragdo do Cristianismo entre os indios e para a
elevacdo do povo [...] Tais dancas tinham caracter semi-profano, semi-hieratico. Na
bagagem literaria de Anchieta, ficaram-nos algumas letras para dangas, incluidas em
autos sacros ou destinadas a procissdes ou festas familiares [...] Também chegaram
até nossos dias muitas cantigas, em tupi e portugués, que a gente cantava nas igrejas
e pelas ruas e pracas. ExibicBes coreogréficas deste género tornaram-se ndmero
obrigatério de todas as procissfes (LEITE, 2000b, p. 100; 102).

Nestas manifestacdes artisticas, com objetivo pedagdgico, destaca-se o0 uso do teatro,
pelos jesuitas, nas terras da missdo. Estes foram representados tanto nas aldeias como nos
Colégios nascentes. Leite observa uma diferenca entre estas representacdes, a depender do

local em que ocorriam:

Nestas representagfes primitivas, convém distinguir, desde ja, duas espécies,
segundo eram para as Aldeias ou para os Colégios: para as Aldeias, autos; para 0s
Colégios, alem de autos, havia comédias e tragédias, a denunciar preocupacdo
estética, de estilo mais guindado ou, como veremos exprimir-se Aquaviva, “mais
escolastico e grave” (2000b, p. 599).

Ou seja, ao considerarmos o comentario de Serafim Leite, também o teatro seguia a
regra geral da pedagogia jesuitica nas terras da missdo: esta foi mais elaborada nos Colégios,
enquanto que nas aldeias, a simplificacdo era a regra. Houve também, no inicio, algumas
representacdes exibidas nas igrejas, sendo que estas pecas ndo eram necessariamente feitas e
ensaiadas pelos jesuitas. Mais tarde, Roma proibiu as representacdes no templo. Sobre a
lingua utilizada nas apresentacdes, em regra, foi 0 portugués:

As primeiras pecas de teatro brasileiro escreveram-se em portugués, tupi e
castelhano; o latim veio mais tarde. No sul misturava-se portugués e tupi; quando

havia hospedes espanhois, intervinha o castelhano; em geral predominava o
portugués (LEITE, 2000b, p. 600).

As representacOes de teatro realizadas na América Portuguesa, no século XVI, foram
parte importante da pedagogia jesuitica nessas terras. As ocasifes eram as diversas:
recebimentos de autoridades, festas religiosas, eventos escolares, etc. Conforme ja citado
acima, a falta de maiores informagfes sobre esse uso pode ser motivada pelas criticas e até
proibi¢des que geraram da ortodoxia romana. Segundo Leite (2000b), o teatro nestas terras foi
recurso pedagogico amplamente utilizado pelo jesuita, especialmente pelos diversos
professores de humanidades. O fato dos escritos do jesuita José de Anchieta terem sido

recolhidos e enviados a Roma em razdo de se iniciar o processo candnico para sua possivel
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beatificacdo por parte da Igreja Catdlica, no século XVII, seria 0 motivo de suas pecas terem-
se conservado.

Em relacdo aos locais das representacOes, esses eram diversos. Sejam nos Colégios,
sejam nas aldeias ou, ainda, nas igrejas e pracas, transcorriam as pec¢as, como uma aula-

espetaculo:

Umas vezes, era a sala grande de estudos nos Colégios, e entdo era ja o palco
embrionario dos teatros modernos; outras vezes, a praga publica, em forma quer
concentrada quer dispersiva, distribuindo-se, neste caso, certas personagens pelo
trajecto dalgum cortejo, falando os actores das janelas, a proporcédo que o cortejo
avangava; outras ainda, as Aldeias dos Jesuitas. E € nelas precisamente que 0 cenario
tem mais originalidade na sua candura nativa, ao ar livre: um palanque, umas
cortinas singelas a servir de pano de boca... e como fundo, ndo pintado, mas real, a
floresta virgem, exuberante, com as suas arvores serenas, frondosas e altivas,
decoradas, pela natureza, de parasitas multicolores, aves variegadas, e cipos
seculares, ambiente maravilhoso e maravilhado, com o movimentado da cena e da
linguagem nova, que diziam, por si ou pela voz dos naturais da terra, aqueles Padres
da Europa... (LEITE, 2000b, p. 605).

E continua ainda Serafim Leite, em sua analise dos resultados do uso do teatro nas

terras da missdo, na América Portuguesa:

No Auto de S&o Lourengo, o Anjo amarra o inimigo Saravaia, faz uma fala aos
indios, incita-os a aprender a doutrina crista, e a honrar, quer ao padroeiro da Aldeia
de S8o Lourenco, onde se representava o auto, quer a Sdo Sebastido, Patrono do Rio
de Janeiro, cidade vizinha [...] tdo singelos versos que concretizam algumas das mais
nobres aspira¢cBes e conquistas da civilizagdo: por um lado, a abolicdo de
supersticdes e antropofagias; por outro, a implantacdo da lei do amor, a lembranca
saudosa dos que repousam na paz do timulo, o sentido da lealdade, a rea¢do contra a
inveja, o esquecimento das injdrias, a harmonia de todos: ndo atireis frechas as
gentes! Que alto e sereno pensamento de captacdo, opostas a violéncias escusadas!
Ambiente, afinal, portugués e cristdo, em que se formou e cresceu a grande nacéo
brasileira (2000b, p. 612-613).

O teatro teria sido entdo, na voz um tanto quanto exagerada de Serafim Leite, a grande
arma pedagodgica do missionario jesuita, tdo eficaz que tornou portuguesa e crista a grande
nacdo brasileira. Nessa linha, Pereira (2006) considera que o uso do teatro tinha uma
finalidade essencial: a implantacdo da concepgéo europeia de compreender o mundo. Parece
importante, porém, considerar na analise diversos outros fatores. Um deles é a de que a nagédo
que se foi formando nessas terras acabou por ser uma construcao conjunta entre colonizador e
colonizado. Pelo menos, essa foi a perspectiva que os préprios nativos foram elaborando em
seus processos de reconstrugéo de identidade, como comenta Almeida:

Suas historias entrelacavam-se com as dos colonizadores nas quais se incluiam na
posicao de herdis. Viam-se como aliados dos poderosos portugueses, com 0s quais
dividiam as honras e as glérias das conquistas militares [...] Construia-se, assim,

uma memdria social que passava a ser comum e compartilhada pelos varios grupos
que se misturavam no interior das aldeias [...] Os indios de Sdo Lourenco e muitos
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outros assumiram a identidade de subordinados, recebida dos colonizadores, mas
reelaboraram-na de forma a transforma-la em identidade gloriosa (2010, p. 104-
105).

Dessa forma, Almeida (2010) considera as aldeias também espacos de reconstrucéo
identitaria. Porém, essa reconstrucdo nao foi apenas aquela determinada pelo jesuita, mas
também a recebida pelo nativo, a sua maneira, ou seja, por meio de uma ressignificagéo.
Nesse sentido, o indigena assumiu o processo pedagdgico como participante ativo, o

reelaborou e o direcionou aos seus proprios interesses:

Reconhecer essas aldeias como espagos de reelaboragdo identitaria, nos quais as
multiplas etnias se transformaram muito, sem deixarem de ser indios, fundamenta-se
mais nas mudancas do que nas permanéncias. Em outras palavras, essa ideia ndo se
sustenta com a identificacdo de tracos culturais indigenas remanescentes nas aldeias,
e sim nas formas como o processo de mudancga foi vivenciado e como as novas
identidades foram assumidas e ressignificadas (ALMEIDA, 2010, p. 98).

Assim, temos outro importante fator a se considerar na a¢do pedagogica do jesuita
junto aos nativos, mas também véalido aos mesticos e colonos nestas terras da missao: nem
sempre 0s documentos historicos existentes, como as cartas e 0s relatos da acao do jesuita nos
Colégios e aldeias, expressam plenamente o processo de assimilagdo e ressignificacdo que o
nativo ia assumindo. Essa participacdo ativa do colonizado na acdo pedagdgica, foi sendo
vivenciada por ele a seu modo, recep¢ao esta que nem sempre o jesuita inferiu.

Por outro lado, os documentos apontam, por vezes, nesse sentido, ou seja, que no
longo caminho de reconstrucdo de suas identidades, cultura e memoria, o indigena e mestico,
objeto da colonizacdo e da acdo pedagdgico-missionaria do jesuita, assumiu esse processo e 0
reelaborou. Mesmo considerando as imposi¢des havidas no contexto das aldeias, Almeida
conclui que o indigena utilizou-se como pode desses espacos, extraindo deles diversos

mecanismos de autoafirmacéo:

[...] outra forma de identificacdo mais interessante para os indios, em situacdo
colonial, era por eles frequentemente acionada: a de indio aldeado. Sugerida ou
mesmo imposta pelos colonizadores, tal identidade foi muito bem apropriada pelos
indios, que souberam utiliza-la para conseguir as vantagens e os beneficios que tal
condicdo proporcionava [...] A documentacdo sobre as aldeias é farta em exemplos
que revelam terem os indios se identificado perante as autoridades, colonos e
missionarios a partir da posicdo que ocupavam no mundo colonial. Além disso,
apropriavam-se ndo s6 dos codigos lusitanos para defender suas reivindicagfes, mas
da prdpria historia colonial, na medida em que se incluiam nela, colocando-se ao
lado dos vencedores e proclamando igualmente suas glorias e feitos heroicos,
reconstruindo, junto com suas identidades, suas histérias e memorias (2010, p. 103-
104).

Das cartas, documentos e das proprias pecas de teatro examinadas depreende-se que a
pedagogia jesuitica se deu nessa relagdo entre o missionario e o indigena, mesmo em

situagcBes de conflito e ndo previsiveis, fazendo surgir realidades singulares as quais se
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traduziram em uma cultura e religido que, se por um lado traziam em si tragos cristdos e
europeus, por outro apresentaram manifestos sinais de sincretismo.

A razdo pela qual o jesuita realizou esse empreendimento pedagogico dialético esta na
sua propria formacao. Primeiro, os Exercicios Espirituais (LOYOLA, 1966) traziam consigo
essa visdo dualista do mundo e das relacfes: a bandeira de Cristo e a bandeira de Ldcifer que,
porém, se misturam no campo de batalha. O jesuita ird atuar, entdo, nessa realidade
descontinua, acdo a qual as Constituicdes (CONSTITUICOES, 1997) irdo institucionalizar
como missdo propria da Companhia de Jesus. O proprio modelo de religioso-missionario que
Ihe é apresentado na Autobiografia de Loyola (LOYOLA, 1987) favorece ao jesuita essa acdo
pedagogica, no sentido de que a enaltece no ideario do fundador, que é fruto de um contexto
humanista.

Dessa forma, o jesuita missionario em terras da América Portuguesa, ao agir de forma
pedag6gica perante o nativo, assumiu toda uma realidade que ja lhe era prépria quando
permitiu concessdes e se utilizou de uma linguagem que ja ndo mais era totalmente sua
(BOSI, 1992). S6 dessa forma foi possivel realizar uma comunicagéo de interior para interior,
gue € onde se processam as representacOes diversas. Justamente por buscar esta complexidade
de relagdes, a pedagogia jesuitica acabou por criar as interacfes diversas e, destas interacdes,
possibilitou fusdes que Bosi (1992) denominou de uma terceira esfera simbolica. 1sso ocorreu
mesmo em situacdes em que o jesuita ndo havia calculado e em processos que ndo foram o
inicialmente proposto. Assim, parece ser possivel inferir que nas relacdes pedagogicas do
missionario jesuita ndo ocorreram simples aculturacdo, mas antes, relacbes pedagdgico-

dialéticas que resultaram em novas representacfes para ambas as partes.

5.4 JOSE DE ANCHIETA: JESUITA MISSIONARIO FORMADO NA AMERICA
PORTUGUESA

Figura singular no trabalho missionario nas terras da América Portuguesa, José de
Anchieta tem a sua vida repleta de idealismos, tanto dos que o enaltecem como um dos
responsaveis pela criacdo da nacéo brasileira, quanto dos que o culpam pelo aniquilamento de
uma cultura indigena pura. Segundo Castelnau-L’Estoile:

De fato, a santidade missionaria de Anchieta representa bem “a consciéncia” que o
grupo dos jesuitas do Brasil tem de si proprio. Essa é uma resposta as dificuldades

dessa provincia para quem a missdo significa, a0 mesmo tempo, a razdo de ser e a
fonte de todas as dificuldades (2006, p. 499).
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Ainda sobre a figura de Anchieta, Arnaut de Toledo e Ruckstadter (2006) alertam
sobre uma determinada construgdo historica desta imagem e que ela estaria relacionada a certa
visdo de mundo. Os autores analisam as trés primeiras biografias feitas sobre o jesuita, quer
sejam, a de Quiricio Caxa, Pero Rodrigues e Simao de Vasconcelos. Observam que todas elas
sdo escritas por jesuitas do século XVI e XVII e retratam o modo como os padres da
Companhia desejavam constituirem-se a si mesmos, ou seja, as biografias de Anchieta séo
também obras pedagogicas no sentido de que buscam um ideal de jesuita para a Ordem
religiosa nascente que ainda buscava sua autoafirmacéo.

Por outro lado, assim como a Autobiografia de Loyola pode ter sido um modelo para
0s jesuitas europeus e, de forma geral, para os demais, as biografias estudadas sobre Anchieta,

foram formando um ideal de jesuita proprio para a América Portuguesa:
E possivel perceber que as biografias escritas por Quiricio Caxa, Pero Rodrigues e
Siméo de Vasconcelos enaltecem valores importantes de José de Anchieta, buscando

EEENT3

compor uma imagem deste padre enquanto “santo”, “educador” e “missionario”.
Mais do que isso, as obras cumprem também um papel educativo, ja que a vida de
Anchieta é apresentada como uma vida-modelo [...] Assim, os feitos de Anchieta,
descritos por seus bidgrafos, servem como um ensinamento para aqueles que
desejarem se candidatarem ao posto de “santo”, “missionario” e “educador”. Em
outras palavras, um “her6i” (RUCKSTADTER, 2006, p. 105; 106).

Ruckstadter (2006) poderia dizer, em outras palavras, um jesuita, pois também a
autobiografia de Loyola é também uma obra da pedagogia do exemplo. Nesse sentido, 0
estudo das fontes primarias, os textos anchietanos, podem ajudar na busca de uma fonte de
carater historico confiavel. Todas estas consideracfes, segundo Hernandes, devem sempre
estar presentes ao se intentar conhecer a figura do homem Anchieta, do nativo das ilhas
Canarias, ali, onde:

[...] Anchieta convive até seus quatorze anos com um ambiente de multiplas culturas
(africanas, européias, nativas), recém se descobrindo e se modificando, numa
atmosfera ndo muito diferente da que, mais tarde, encontraria no Brasil. O pai, Juan
de Anchieta, funcionario do Governo, proveniente da Biscaia, na Espanha, era
parente distante de Inacio de Loyola, o fundador da Companhia de Jesus (2008a, p.
16).

Tendo ido aos quatorze anos para Coimbra, ingressou no Colégio Real em 1548.
Segundo Viotti (1966), ali manifestou gosto pela poesia latina. Ali também manteve contato
com as ideias humanistas e com as apresentacOes teatrais. Estas apresentacdes j& traziam
tracos diferenciados em relacdo ao teatro medieval. Enquanto que na Idade Média difundiram-
se muito as representacfes populares com temas cristdos, encenadas em pragas publicas ou

igrejas, normalmente em dias de festa religiosa, as apresentacfes humanistas eram mais
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proximas de um “[...] teatro ‘profissional’, organizado e inspirado na estética e nos temas das

tragédias e comédias do antigo teatro greco-romano” (HERNANDES, 2008a, p. 17).

Nesse sentido, Anchieta, assim como Inacio de Loyola, vivenciou também essa

transicdo entre o ideal medievo para 0 moderno. Porém, como todo jesuita, experimentou ndo

uma passagem linear entre um estado para outro, mas, antes, uma dialética entre ambas as

realidades, entre escolastica e humanismo.

Tendo entrado na Companhia de Jesus, em 1551, foi-lhe recomendado vir as terras da

missdao, na América Portuguesa, por estar adoecido e porque o clima do local poderia Ihe

favorecer (VIOTTI, 1966). Assim, veio para estas terras, no ano de 1553, com mais seis

jesuitas. Apds a fundacdo do Colégio de Sdo Paulo de Piratininga, Anchieta foi nomeado seu

primeiro mestre de Humanidades, época em que ainda ndo era sacerdote. Dai até sua morte

(1597), Anchieta:

[...] contribuiu tanto para a catequese dos indios e instru¢do dos colonos quanto para
a formacdo da cultura letrada brasileira [...] Atuou no contexto que marca 0S
antecedentes da formacéo daquilo que viria a ser a cultura e as origens da educacdo
escolar brasileiras. Seus autos promoveram a catequese dos povos nativos, de acordo
com os dogmas da fé catdlica, cristianizando seus mitos, seus ritos e seus costumes
(RUCKSTADTER; RUCKSTADTER, 2013, p. 96, 119).

Por outro lado, os proprios costumes, ritos e préaticas religiosas catolicos receberam

algo dos mitos e costumes indigenas, como escrito anteriormente. Segundo Hernandes e

Faria, Anchieta fez uma adaptacdo na lingua brasilica para inserir conceitos cristaos e, nestes

conceitos, ocorreram algumas transformacoes:

[...] como a personagem Karaibebé, que é um personagem do bem, que deveria ser o
anjo, mas que se pareceria com um Karai — caraiba, bebé — voador, amigo dos
padres. Adiciona, portanto, ao que significa caraiba, voador para os indios: ‘homem
santo’, que teria o dom da fala sagrada, que conheceria 0s ancestrais, as
caracteristicas do anjo cristdo de protetor espiritual que estaria sempre presente nas
aldeias. Nesse mesmo sentido, Tupa, vocébulo indigena que significa trovao, chuva,
relampago, tempestade para os nativos é adaptado pelos padres [...] pois misturou
algumas significagcbes de Deus, como poderoso, que estd no céu, que tudo Vvé,
mantendo outras caracteristicas do Tupad indigena [...] Também o afianga, o
vocébulo indigena com que os indios nomeavam os espiritos malfazejos das matas,
foi adaptado pelos padres para nomear o diabo cristdio, mas manteve suas
significacOes, recebendo alguns tracos do diabo cristdo (2013, p. 127, grifo dos
autores).

Duas pegas que seriam de autoria de Anchieta, segundo o padre Armando Cardoso — o

Auto de S&o Lourenco e o Diédlogo do P. Pero Dias Martir — demonstram esta agédo

pedagogico-missionaria do jesuita que Ihe vem de sua propria formagdo como membro da

Companhia de Jesus e como parte de um contexto que vivenciou no século XVI. Uma delas
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representada na aldeia, a outra, no Colégio, ambas mostram esta diversidade da pedagogia
jesuitica na América Portuguesa.

A primeira peca, a do Auto de Sdo Lourenco, teria sido apresentada em festa religiosa
da aldeia de Sao Louren¢o, em 1583 ou 1587, sendo que a Ultima data € defendida pelo padre
Armando Cardoso (ANCHIETA, 1977). Composta em tupi, portugués e castelhano, o texto
em lingua brasilica, o Il ato, é a parte principal do auto e visava principalmente 0s nativos
presentes nestas ocasifes. Segundo o padre Armando Cardoso:

[...] o Il Ato é tdo novo e tdo rico, que ele por si sO mereceria ser tratado como
nlcleo diferente, que revaloriza toda a pega. A nova cena é constituida pelo castigo

dos imperadores Décio e Valeriano, que martirizaram outrora S. Lourencgo
(ANCHIETA, 1977, p. 72).

Realmente, ap6s o | e Il Ato — onde séo representados 0 martirio de sdo Lourenco e a
luta entre 0 Bem e 0 Mal, luta esta que tem como participantes, Aimbiré, Guaixara e Saravaia,
trés chefes tamoios mortos na Campanha de Guanabara e a quem Anchieta emprestou 0s
nomes a trés demonios — no 111 Ato, a representagéo traz as figuras dos imperadores romanos
Décio e Valeriano, responsaveis pelo martirio de S8o Lourenco. Eles serdo agora castigados

pelos demdnios. Ainda segundo o padre Armando Cardoso:

E um recurso literario de interesse e utilidade para tal auditdrio, insinuando, em tom
de galhofa, a mente simples do indio e do colono, que o espirito mau é a origem de
toda a malicia na terra [...] A aparente vitoria dos tiranos de entdo foi uma derrota,
celebrada até nossos dias, principalmente no Rio quinhentista, que venerava, nos
martires seus protetores, os mesmos vencedores de maldade de outrora e de hoje
(ANCHIETA, 1977, p. 73).

O mais interessante neste ato é a forma como Anchieta descreveu o castigo dos

demdnios aos imperadores romanos:

Anj.: Aimbiré,

Ergue-te! Vem cd ao pé.
Apressa-te, vamos, voal!

Aim.: Pronto, pronto! Em hora boa!
(talvez mais prisdo me dé

este passaro-pessoa).

Anj.: Para teu despojo imenso

ficam os imperadores
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que mataram S&o Lourenco.
Queimem-se no fogo intenso,

Em pena de seus horrores.

Aim.: Sim, com esses me contento:
serdo hoje meus cativos;

a forca os levarei vivos,

num prazer bem odiento

para os fogos sempre ativos

(ANCHIETA, 1977, p. 166).

No trecho acima, ainda a doutrina cristd, a luta entre o bem e o mal, a presenca dos
anjos como mensageiros de Deus e a imposicao de castigos por meio da acdo direcionada dos
demdnios, constituindo assim, também, uma disposicdo totalizadora do mundo, onde até
mesmo as mas acles sdo aproveitadas e providenciadas de forma que a ordenagdo seja
completa. Porém, mesmo nesta parte do texto, encontramos ja as denominacgdes de Karaibebé
e Aimbiré. Na primeira, ja comentada, Anchieta singulariza uma representacao hibrida entre a
cultura e religido cristd e as crencas indigenas. J& na denominacdo de Aimbiré, Anchieta
também cria, de certa forma, criatura singular, ao relacionar a representacdo de demdnio aos
inimigos comuns entre portugueses e indigenas aliados. O proprio Anchieta foi vitima de
Aimbiré, que desejava mata-lo, quando aquele foi refém em Iperoig, segundo relata o padre
Armando Cardoso (ANCHIETA, 1977). Realmente, em carta ao padre Diego Laines, de Séo
Vicente a Roma, de 08 de janeiro de 1565, vemos como Anchieta descreveu Aimbiré, ao qual
chama de un Principal:

A los 27 de Maio comecaron a venir los que tenian la guerra junta, y el primero fué
un Principal con diez canoas de gente, el qual ya sabia la nueva de nuestra salida, y
luego determino de nos tomar y matar, y que los que eran venidos en rehenes
quedarian en trueque con nosotros. Y esto por ser gran enemigo de los portugueses
por causa de los franceses, de quien es grande amigo, y tiene a uno dellos por yerno
amancebado com una su hija, de que tiene una neta, y este su hyerno quedava detras
con quatro canoas que también venia a la guerra a nosotros [...] Allegado pues aquel
Principal con sus diez canoas, vino luego a hablarnos con dafiado &nimo, el qual era
hombre alto, seco y de catadura triste y cargada, y de quien teniamos sabido ser mui
cruel, de lo qual contaré um exemplo. Una de sus mugeres, de algunas o mas que
tenia, hizole adultério, la qual él tomo y enclavé en um paio de pies y manos, y con

una espada la abri6 por los pechos y barriga, y después la mand6é quemar
(MONUMENTA BRASILIAE, v. IV, p. 134-135).
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Assim, Anchieta descreveu na carta, Aimberé, como um Principal dos indigenas
contrarios, que lhe queriam matar e fazer guerra, como pessoa cruel e violenta, conforme

narrou no exemplo de uma de suas mulheres. Continua a narracao:

Este pues entr6 con muchos de los suyos con un arco y flechas em la mano, vestido
en una camiza, y assentado en una red, comencd a tratar de las pazes. Y a todo lo
que le diziamos se mostrava incrédulo y duro, trayéndonos a la memoria quantos
[males] le avian hecho los nuestros, y cémo a él mismo avian ya prendido en otro
tiempo com pretexto de pazes, mas que €l por su valentia con unos hyerros en los
pies saltara del navio y avia escapado de sus manos; y con esto arremangava los
bracos y bollia con las flechas contando sus valentias. Estando en esto, llegaron los
indios que venian en el navio y diéronle nuevas como su yerno el francés avia hecho
ya pazes, con lo qual parece que él ablandd algun poco, y se fué por ser ya tarde,
diziendo que al otro dia tratariamos méas despacio (MONUMENTA BRASILIAE, v.
IV, p. 135-136).

Apesar de, nesse documento, termos como fonte a prépria narracdo do jesuita, que
usualmente, além de descritiva era também retérica, a fonte pode mostrar, de certa forma,
como as representacdes feitas mais tarde, no teatro, também deveriam ser fortes na propria
mente do jesuita. Nesse sentido, a experiéncia de Iperoig formou e reformulou as
representacdes de mundo e de crenca do jesuita Anchieta, ao ponto delas estarem bem vivas e
presentes no Auto de S&o Lourenco.

Para Andrade, em uma inteligente abordagem feita sobre o tema, a acdo do jesuita,
entretanto, deve ser interpretada no sentido de artificios, entre estratégias e taticas. Em ambas
as acdes, 0 jesuita sempre busca agir com o objetivo de obter o éxito da acdo pedagodgico-
missionaria:

Em certo sentido, a missdo jesuita traz uma série de mecanismos estratégicos que
correspondem aos interesses proprios da colonizacdo de tornar a sua cultura
hegemonica, de dominio sobre o Outro. Por outro lado, o contexto brasilico
apresenta uma série de desafios nos quais a Santa Sé ndo estaria pronta a enfrentar.
A realidade nas Américas estava a centenas de léguas da Europa, em sentido literal e
alegorico. Grosso modo, o ambiente selvagem trouxe uma série de necessidades a
serem enfrentadas, varios obstdculos a serem superados, de maneira que nédo
houvesse uma prescricdo pronta advinda das diferentes dificuldades encontradas na
Europa. O modus procedendi jesuitico dentre os gentios era novo e repleto de
adaptacBes. Muitas das préaticas jesuitas eram, em certa medida, como taticas. Sdo
meios utilizados pelos padres para “tirar partido de for¢as que lhe sdo estranhas”,
como Certeau define o termo (1998, p. 47). Ao lidarem com questdes tdo distantes

do contexto europeu, 0s jesuitas tiveram que criar novos mecanismos para fazer sua
missdo acontecer (ANDRADE, 2018, p. 211, grifo do autor).

Entre os artificios usados pelos jesuitas estaria a acdo de carater pedagdgico, em
tolerar manifestacOes radicalmente contrarias a ortodoxia catolica. Segundo Andrade (2018),
esta hipdtese possui um tom especulativo, no sentido de que os jesuitas estavam dispostos a

aceitar algumas praticas dos nativos, se Ihes interessassem a missdo. Comentando o relato de
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Anchieta sobre as tratativas de paz com os Tamoios em Iperoig, considera que o jesuita possa
ter assumido atitude de tolerancia, inclusive diante dos rituais de antropofagia:
Logo no inicio da carta, Anchieta afirma que os Tamoios eram responsaveis por
levar “continuamente los esclavos, mugeres y hijos de los christianos, matandolos y
comiéndolos, y esto sin cessar” (MB, v. IV, p. 123, § 1). Porém, logo no mesmo
paragrafo, o jesuita parece apoiar os Tamoios, atribuindo a “divina justicia” a
passividade dos portugueses ante esses ataques. Mesmo, segundo seu discurso,

desejando a salvacdo dos seus inimigos, Anchieta parece estar conivente com o
sequestro, a matanca e a antropofagia (ANDRADE, 2018, p. 369).

A hipdtese de Andrade se apoia em uma analise feita pela historiadora Maria Regina
Celestino de Almeida, em um interessante artigo intitulado Anchieta e os indios em Iperoig:
reflexdo sobre suas relagbes a partir da nogcdo de cultura historica. Nele, a autora faz
diversas consideracGes como a de que o0 jesuita, ao afirmar que os ataques ocorridos pelos
Tamoios no Rio de Janeiro e as vitdrias alcancadas sobre os portugueses tinham o dedo da
Justica Divina, estaria consagrando uma justificativa religiosa para a vitdria dos indios
selvagens e, com eles, a de praticas como a guerra e a antropofagia (ALMEIDA, 1998).
Anchieta estaria entdo, utilizando-se de artificios para garantir o sucesso do empreendimento
pedagdgico-missionario.

O tema foi, portanto, inteligentemente trabalho. Todavia, alguns de seus aspectos
parecem apresentar maior complexidade. No mesmo artigo de Almeida, por exemplo, a autora
admite que:

A obra de Anchieta revela o perfil de um homem profundamente religioso, muito
politico e portador de notavel sensibilidade etnografica; caracteristicas essas, que se
complementam, se alternam e, por vezes, parecem se contrapor nas indmeras
contradi¢Bes presentes em seus escritos. Uma analise simplista dessas contradi¢des
poderia sugerir a alterndncia de comportamentos diversos conforme as diferentes
situacBes vividas pelo autor. Tal visdo implicaria, no entanto, um extremo
redutivismo das complexas relacGes culturais e humanas, que emergem dos textos de
Anchieta com tanta riqueza e vivacidade. E preciso refletir sobre a obra préatica e
escrita desse missionario de forma globalizante, considerando o autor em toda sua
complexidade de ser humano, social e histdrico; jesuita do século XVI, no qual o

teérico e o empirico interagiam constantemente, criando e recriando
comportamentos, atitudes e concepgdes (ALMEIDA, 1998, p. 112-113).

Nesse sentido, para a autora, ndo seria possivel dicotomizar a personalidade de
Anchieta, mas ela deve ser compreendida em termos complexos, entre o temporal e 0
espiritual, o factivel e o tedrico. Assim, o proprio texto de Almeida parece trazer em si
algumas respostas para as aparentes contradi¢des do jesuita:

Se no Dialogo sobre a Conversdo do Gentio, Nobrega (1988: pp.229-245) explicitou

as duvidas que pairavam no interior da Companhia sobre as possibilidades da
conversdo do gentio, tal preocupacdo parece ausente nos textos de Anchieta, para o
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qual, os indios sempre foram passiveis de conversdo. Suas atitudes "bestiais e
carniceiras" eram atribuidas ao deménio que, no entanto, ndo eram, absolutamente,
identificado com os indios. Existia e atuava fora deles, simples vitimas de suas
artimanhas: até os inimigos e os convertidos que retornavam aos antigos costumes,
eram vistos como desencaminhados e, portanto, sujeitos a recuperacdo (1998, p.
113-114).

Em relacdo ao costume da antropofagia, Anchieta demonstra em diversas vezes, sua
aversdo com tais praticas. Porém, em relacdo a conversdo do indigena, age como que de
forma pedagogica, ou seja, considera que tal mudancga deveria ser paulatina, conforme o
trecho da ja citada carta ao padre Diego Laines, de Sdo Vicente a Roma, de 08 de janeiro de
1565:

A los hombres en general hablavamos en ello, diziéndoles como Dios lo defende y
gue nosotros no consentiamos en Pyritininga a los que ensenavamos que los
comiessen a ellos, ni otros algunos, mas ellos dizian que aln avian de comer de sus
contraryos hasta que se vengassen bien dellos, y que despacio cayrian en nuestros
costumbres. Y a la verdad nosotros no pretendiamos mas que declararles la verdad,
porque costumbre en que ellos tienen puesta maior su felicidad no se les ha de
arranquar tan presto (MONUMENTA BRASILIAE, v. 1V, p. 129).

Em outros termos, na atitude do jesuita ndo parece haver contradicdo entre seu
pensamento cristdo e a cultura indigena por ele vivenciada, mas, antes, uma adaptacéo factivel
a situacdo incontornavel, em tipica acdo pedagdgica que, se por um lado ndo se conformava a
atitude da ortodoxia do cristianismo europeu, parece ia criando uma atitude nova, mas ainda
pretendentemente crista.

Em relacdo a comparacdo feita pelo jesuita entre a derrota dos portugueses e a a¢éo da
Justica Divina, Almeida (1998) recorda que Anchieta escreve um ano depois do episodio de
Iperoig, quando muitos indigenas com 0s quais convivera ali, tornaram-se aliados. Assim, 0
jesuita estaria aprovando um procedimento hostil que ocorrera momentos antes de sua
conversdo. Porém, mesmo assim, o trecho comentado da carta, ao qual se reproduz a seguir,
parece tratar-se de um pensamento biblico-cristdo de Anchieta, onde a Justi¢a Divina permite
a acdo do mal, como forma providente de retribuicdo ao livre arbitrio. Anchieta, ap0ds ter
comentado as atrocidades praticadas pelos Tamoios, escreveu que:

[...] parece que la divina justicia tiene atadas las manos a los Portuguezes para que
no se defiendan y permitte que les vengan estos castiguos, assy por otros sus
peccados, como maxime por las muchas sinrazones que [tienen hecho a esta natién,
que de antes eran nuestros amigos, saltedndolos], captivandolos y matandolos
muchas vezes con muchas mentiras y enganos. 2. Por lo qual determino el P.e
Manuel da Nobrega de tratar pazes con ellos con aplazimiento de todos estos
pueblos, pera que algin poco cessassem tantos incursos y oppressiones o0 a lo

menos, quando ellos no quisiessen, nos quedasse nuestra causa justificada delante de
Dios N. S., y abrandasse el rigor de su justicia, queriendo dar su vida en sacrific[i]o
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entregandola en manos de sus enemigos, (MONUMENTA BRASILIAE, v. IV, p.
123).

Assim, aqui Anchieta parece menos do que justificar a pratica indigena de guerra e
antropofagia, aderir ao pensamento biblico-cristdo de retribuicdo divina @ ma acdo do povo
escolhido, tdo presente no Antigo Testamento das Sagradas Escrituras. J& na sua descricéo de
buscar as pazes com a nac¢do dos Tamoios, aparece, por sua vez, a imagem crista
neotestamentaria de aplacar o justo castigo por meio do sacrificio.

Entretanto, conforme bem identificado por Andrade (2018) a visdo cristd do jesuita
Anchieta, distanciou-se em diversos aspectos, da ortodoxia europeia. O Auto de S&o
Lourenco, por exemplo, retrata essa situacdo ao descrever a busca dos demonios, algozes, aos

imperadores que serdo castigados e a preparacao do castigo:

Aim.: Pronto! Irei
executar vossa lei,
reunir a minha laia.
Vem beber, ¢ Saravaial
Vamos, hoje fendei

As cabecas desta arraia!

Sar.: H& aqui muito cauim,
Jaguaruna, meu av6?

Eh! embriagar-me j& vou!
Irra! para este festim,

ja todo de negro estou.

E aquele um guaitaca
ou filho de guaiana?
Um temimind talvez...
Um banquete desta vez
Jacaréguagu me da

(ANCHIETA, 1977, p. 166-167).



109

A descrigdo ndo deixa de se apresentar como um tema cristdo, uma agdo divina em
conformidade a expressdo maxima do livre arbitrio humano, tanto para a salvagdo, como para
a condenacéo. O que parece ocorrer, de fato, de forma ndo muito ortodoxa, na construcdo de
Anchieta, é a comparacdo entre o inferno cristdo e as praticas abominaveis dos indigenas,
como meio pedagogico.

O tema do castigo da justica de Deus que foi desenvolvido grandemente na teologia
crista e, em grande parte, na escolastica e cultura europeias, aqui Se apresenta como uma
guerra entre os nativos da Ameérica Portuguesa, incluindo elementos como rituais de
antropofagia, bebidas narcéticas e denominacgdes de diversas tribos indigenas. Fica dificil
deduzir, nesses casos, até que ponto tais elementos foram utilizados pelo pedagogo-
missionario, para catequizar e formar o nativo destas terras e em que medida eles passaram a
fazer parte das representacdes e imaginario do préprio jesuita. Segundo Hernandes:

[...] o teatro de Anchieta teve sua proveniéncia o teatro europeu e a realidade das
matas brasileiras, se constituindo em algo raro e Gnico. Neste ato ha versos falados
em tupi, castelhano e até guarani, mas o mais forte é o intervalo entre lingua
indigena e cultura cristd e as mistura de culturas que é possivel ter ocorrido. Uma
dessas misturas é a cena de caca e captura das personagens Décio e Valeriano, a

moda indigena — ainda que Aimbiré se torne um diabo cristdo quando dialoga com
0s imperadores romanos (2016b, p. 4).

O teatro de Anchieta aponta, portanto, alguns aspectos da formacdo pedagdgica do
jesuita missionario da América Portuguesa no século XVI. Nesse mesmo sentido, porém em
local e situacdo diversa, encontramos o Dialogo do P. Pero Dias Martir, representado
provavelmente em 1592. Nesta peca de Anchieta, ja ndo encontramos aquela mistura entre as
representacdes cristas e nativas, mas, mesmo assim, identificamos diversos outros aspectos
qgue representam também a formacdo jesuita neste contexto dialético. Composta em
castelhano, sua plateia principal deve ter sido os mocos do Colégio da Bahia.

O padre Pero Dias foi um jesuita portugués, morto em alto mar por calvinistas
franceses, em 1571, quando vinha com outros jesuitas para as terras da missdo na América
Portuguesa. Considerado martir, seu nome foi enaltecido pelos jesuitas como exemplo de fé a

ser imitado. Na composicéo de Anchieta, utilizou-se o proprio nome do jesuita para este fim:

Pedro Dias pedra é,
membro da Pedra viva,
donde do edificio deriva

de toda divina fé,



110

que os sentidos nos cativa.

[.-]

Se foi Pedro por ser pedra,
Foi Dia por resplendor,
com tal graca do Senhor
que nele ndo teve medra

0 trevoso tentador

(ANCHIETA, 1977, p. 195).

Segundo o padre Armando Cardoso (ANCHIETA, 1977), o Diélogo foi composto para
um publico bastante culto, por trazer conceitos de Teologia e Sagrada Escritura. Dai também,
o ser em lingua espanhola, que era utilizada por razbes de conhecimento mais apurado. A
representacdo entdo nos remete provavelmente, como dito, ao Colégio da Bahia. Ainda na
opinido do padre Armando Cardoso, pode-se identificar no texto anchietano, influéncia das
composicdes de Gil Vicente, do teatro portugués medievo-renascentista:

A originalidade do Auto, mais no estilo de Gil Vicente, esta justamente no didlogo

entre Cristo ressuscitado e o martir Pero Dias que espera dele a ressurreigdo de seu
corpo, assim como dele recebeu a forca para o martirio (ANCHIETA, 1977, p. 17).

Porém, a composicdo de Anchieta parece diferir-se em alguns elementos puramente do
teatro medieval ou mesmo da Renascenca portuguesa:
Embora seja um teatro com forma estética europeia, pois foi elaborado por alguém
que nasceu nas llhas Canérias e que estudou em Coimbra, é pedagbgico, ou seja, sua
funcdo é educativa, nem tanto artistica. Portanto, seus tipos, suas personagens, seus
espectadores e, sobretudo, o conteldo de seus ensinamentos pertencem a um
universo bem diferente dos autos pedagdgicos europeus, sobretudo de Gil Vicente, a

quem o teatro de Anchieta tem sido constantemente comparado (HERNANDES,
2012, p. 25).

No Ato Il do Didlogo do P. Pero Dias Martir, descreveu-se um coloquio entre o
martir jesuita e Cristo. Este elabora questfes para aquele, como se estivessem em um exame
escolar e, em outras ocasides, o padre Pero Dias faz as perguntas, como um estudante, para

esclarecer as duvidas:

C. Quem te deu forca e valor
com que essa fé ndo
traistes?

P. Tu, Senhor, que decidiste
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dar-me graga e forte amor
com o qual me preveniste.

C. Como assim? tu ndo podias
sem isso creres em mim?

P. N&o, Senhor; se a crer eu
vim,

foi porque tu me fazias

que cresse em ti: s6 assim.
Porque, sem ti, nem pensar
Posso num bem em que creia
C. Entdo dizes que é alheia

a fé que te quis eu dar,

de balde, com méo bem
cheia?

P. Ser tua confesso pois,

e a verdade me venceu.

Mas eu te pergunto: é meu

0 que tu me das, depois

que fazes meu o que é teu?
(ANCHIETA, 1977, p. 196-197).

Dessa forma, como observou Hernandes (2012), a personagem Cristo ndo representa a
si como a divindade cristd em seu sentido teoldgico medieval escolastico, mas, antes, a um
mestre-escola, no Colégio da Bahia, interrogando a um de seus estudantes.

A representacdo traz, assim, os tracos da formacdo do jesuita pedagogo-missionario
nas terras da América Portuguesa, assim como em outras pegas compostas por Anchieta. Em
comparacdo ao Auto de Sdo Lourengo, nota-se no Dialogo do P. Pero Dias Martir outra
abordagem, no sentido de que aqui, as representacfes mais fortes sdo aquelas ligadas a essa
acao em trazer o espiritual e divino ao cotidiano. Isso ja fazia parte da formacéo do jesuita, do
contexto humanista, do movimento da Devotio Moderna, dos proprios Exercicios Espirituais.

De certa forma, é desta mesma formacdo que o jesuita ird langar mdo quando de seu contato

com 0s nativos e mesti¢os na missdo. Porém, no trabalho pedagdgico-missionario nas aldeias,



112

é possivel inferir também a existéncia de uma dialética de representacBes entre nativos e
missiondrios. Ja nos Colégios jesuiticos da Ameérica Portuguesa, no século XVI, a dialética
estd presente neste traco da formacao jesuitica, de um ideal medievo e, a0 mesmo tempo,
humanista.

Apesar disso, mesmo no Dialogo do P. Pero Dias Martir, podemos encontrar
adaptacoOes a essas realidades locais e o distanciamento tanto das Constituigdes da Companhia
de Jesus, como da ortodoxia romana, como 0s cantos e dancas do ultimo Ato, onde:

Os meninos indios tocariam suas flautas, os estudantes cantariam, dangariam, para

surpresa do homem do Santo Oficio, ndo acostumado a mdsicas e cantos nas
celebracdes dos jesuitas em Roma (HERNANDES, 2012, p. 38).

A Ultima representacdo composta por Anchieta, segundo o padre Armando Cardoso
(ANCHIETA, 1977), o Auto da Visitacdo de Santa Isabel, escrito no ano de 1597, poucos
dias antes de expirar, difere em alguns elementos das demais composic¢des do jesuita, porém
ainda reflete a sua formacédo situada entre o escolastico e o humanista, a cultura europeia e a
realidade da missdo, entre 0 medieval e 0 barroco — esse ultimo aspecto bem expresso,
sobretudo no Brasil do século XVI, na representacdo das personagens divinas de forma
secularizada, caracteristicas do barroco religioso (HERNANDES, 2013).

A peca deve ter sido encenada em 02 de julho, diante da capela de Nossa Senhora do
Rosario de Vila Velha, devido a multiddo que costumava estar presente nestas ocasides,
provavelmente antes da missa (ANCHIETA, 1977). Na encenacdo, um romeiro castelhano se
encontra com santa Isabel que estd em Vila Velha e ali conversam sobre a Visitacdo da
Virgem Maria. Quando o romeiro ja esta por se retirar, a Virgem Maria se aproxima com
alguns anjos. A encenagdo encerra-se com um cantico, contendo uma estrofe, que é a mesma

do inicio do poema:

¢Quién te visito, Isabel,

Que Dios em su vientre tiene?

Hazle fiesta muy solemne,
Pues que viene Dios em €l

(ANCHIETA, 1977, p. 343).
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A composicao e toda em castelhano. O motivo, segundo Hernandes é pedagdgico, uma
vez que a lingua espanhola era conhecida de expectadores cultos, como devem ter sido os que

assistiram a representacdo — devotos portugueses e navegantes:

Torna-se possivel conjecturar, entdo, que Anchieta teria composto o Auto da
Visitacdo de Santa Isabel em castelhano porque ndo utilizou como recurso cénico,
variacdes linguisticas, como o fez em outras pecas. Esse auto é devoto, ndo traz
personagens cOmicas e¢ exige um espectador mais “culto” do ponto de vista do
conhecimento mais aprofundado da doutrina cristd. E o mesmo que se verifica no
Dialogo de Pero Dias, peca mais elaborada que deve ter sido representada para
estudantes, padres e conhecedores da doutrina cristd (2013, p. 5).

O auto se diferencia dos demais compostos por Anchieta, por ser um Auto de
Devogéo, segundo opina o padre Armando Cardoso:

E um auto todo diferente dos outros, mais proximo dos de Gil Vicente: o dialogo é
mais longo e a parte de espetaculo menor [...] E um auténtico Auto de Devogéo, sem
parte alguma de comédia; por isso ndo ha demdnios, nem outros personagens de riso
[...] E um louvor & Virgem Mae em alto lirismo delicado. Anchieta p6s ai o que de
mais belo encontrou na tradicdo medieval [...] A visdo de Maria no Auto, que talvez
se adivinhava, mas ndo se sabia em que momento se daria, constitui a parte do
enredo e desfecho. Neste ponto ajuntam-se ao romeiro quatro companheiros e o anjo
os convida a cantar diante de Maria a cantiga “Ave, do Mar Estrela!” O canto ¢ em
seguida comentado em honra da Visitadora divina pelo romeiro e seus quatro
companheiros. Dois deles traduzem belamente o trocadilho medieval do Ave Maris
Stella[...] (ANCHIETA, 1977, p. 107-108).

Logo adiante, o padre Armando Cardoso, comentando a sociedade colonial apos a
morte de Anchieta, compara-o novamente ao poeta portugués: “Ainda assim, o mesmo
fendbmeno que se deu em Portugal, deu-se também no Brasil: assim como Gil Vicente ndo
teve 14 continuadores a sua altura, ndo os teve ca também Anchieta” (ANCHIETA, 1977, p.
111).

Seria entdo as pecas do jesuita — especialmente essa derradeira — uma lembranca de
sua juventude, quando teria entrado em contato com os autos devocionais medievais de Gil
Vicente, em Coimbra, conforme descreve novamente o padre Armando Cardoso:

O primeiro contato de Anchieta com o teatro deu-se certamente em Coimbra.
Estavam entdo em voga os Autos de Gil Vicente e de sua escola [...] Antes da edi¢do
complexiva das obras de Gil Vicente em 1562, varios de seus Autos foram
impressos em separado e espalhados por toda a parte, como a Barca do Inferno em
1517 ou 18, o da Historia de Deus em 1527, o de Mofina Mendes em 1534. E
impossivel Anchieta ndo os ter conhecido e admirado: métrica, prosddia e muitas

ideias de seus Autos sdo semelhantes as do grande Mestre (ANCHIETA, 1977, p.
14).

Realmente no Auto de Mofina Mendes ou Auto dos Mistérios da Virgem, peca de

teatro apresentada pela primeira vez em 1534, em Lisboa, vemos esta mesma manifestacéo
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devocional vicentina, que encontramos nas obras de Anchieta, conforme se percebe nos

trechos abaixo, compostos pelo poeta portugués Gil Vicente:

A Virgem, acompanhada das suas
Conselheiras, Prudéncia, Pobreza,
Humildade e Fé, recebe a visita

do Anjo, que lhe anuncia ser ela a

escolhida para mée do Filho de Deus.

VIRGEM

Que ledes, minhas criadas?
que achais escrito i?
PRUDENCIA

Senhora, eu acho aqui
grandes cousas inovadas,

e mui altas para mi.

Aqui a Sibila Ciméria

diz que Deus serd humanado
de um virgem sem pecado,
que é profunda matéria
para meu fraco cuidado
[-]

GABRIEL

Oh! Deus te salve, Maria,
Cheia de graca graciosa,
Dos pecadores abrigo!
Goza-te com alegria,
Humana e divina rosa,
Porque o Senhor é contigo.

VIRGEM
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Prudéncia, que dizeis v0s?
Que eu muito turbada san;
Porque tal saudacéo

N4o se costuma entre nés.
PRUDENCIA

Pois que é anjo do Senhor,
Senhora, ndo esteis turbada;
Tornai em vossa color,

Que, segundo o0 embaixador,
Tal se espera a embaixada

(VICENTE, 1972, p. 69-70).

Porém, comentando esta possivel afinidade entre a obra do poeta portugués e o teatro

de Anchieta, especialmente o Auto da Visitagdo de Santa lIsabel, Hernandes observa que

também nesta Gltima peca o jesuita humaniza as personagens divinas:

Humanizacdo que aparece na fala de santa Isabel dizendo ao romeiro: “pareceis
cansado estar” e pergunta-lhe: “Quien sois “Hermano”?, demonstrando com isso
uma preocupac¢do “demasiada humana” com ele. Na resposta do romeiro, dizendo
ser um romeiro castelhano que a veio visitar, a humanizacao do diélogo se confirma:
em Vila Velha Santa Isabel, gravida de Jodo Batista, que recebeu a visita da Mée de
Jesus, e um romeiro castelhano estéo dialogando sobre o tema biblico da Visitag&o.
No Auto da Alma, de Gil Vicente, no inicio, Santo Agostinho também fala de
cansaco da alma humana, mas de forma impessoal [...] A alma é uma entidade viva,
mas representa a natureza humana, universal, cansada dessa vida terrena que
encontra “pouso” na Igreja Catdlica (2013, p. 8).

Em outro trecho do citado Auto da Alma, peca de teatro vicentina apresentada a corte

em Lisboa, no ano de 1518, Gil Vicente tratou novamente do tema do descanso. Neste trecho,

apos o Anjo recomendar a Alma que ndo se ocupe com vaidades e que continue a caminhar, o

Diabo diz:

DIABO

Oh, descansai neste mundo,
que todos fazem assi.

Né&o sdo embalde os haveres,
Né&o sdo embaldes os deleites,
E fotunas;

Né&o sdo debalde os prazeres
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E comeres:

Tudo séo puros enfeites

Das criaturas.

Para os homens se criaram.
Dai folga a vossa passagem
D’hoje a mais;

Descansai, pois descansaram
Os que passaram

Por esta mesma romagem
Que levais.

(VICENTE, 1972, p. 77).

sequéncia, fala das obras da confraria da Santa Casa de Misericordia de Vila Velha:

R.: ¢Y no me direis cual es
Aquella pieza tan fina?

I.: Misericordia benigna,
la cual, dende su nifiez,

le di6 la mano divina.

Esta tiene ante sus o0jos,
sin dejaria de mirar,

para hacer olvidar

a Dios los muchos enojos

que el hombre le suele dar
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Realmente aqui, conforme observado por Hernandes (2013), Gil Vicente tratou do
descanso da alma de forma mistica, ora lhe sendo proposto o repouso do mundo no agir

conforme a Igreja, ora, o repouso no mundo, no agir conforme os vicios. Nas duas situagdes, o

No Auto da Visitacdo de Santa Isabel, de Anchieta, porém, podemos identificar
verdadeira humanizacdo dos personagens, mesmo dos santos. Esta humanizacdo também

encontramos na passagem em que o romeiro dialoga com Isabel sobre a Virgem Maria e, na
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R.: Por eso los moradores
de aquesta Capitania,
por alcazar sus favores
andan com tantos fervores
em esta su Confradia.
(ANCHIETA, 1977, p. 353-354).
E, mais adiante, quando Anchieta relacionou estas obras, a vitdria sobre os luteranos e

tribos indigenas inimigas:

I.: Mas os digo:

que es Jesus tan grande amigo
de cualquiera obra pia;

que la guarda all& consigo;
para de ella ser testigo

em aquel postrero dia.

Y por esta casa santa,

que él guarda siempre em sus manos,
los perversos luteranos

con grande terror espanta,

y los guaymurés paganos
(ANCHIETA, 1977, p. 355).

E ainda quando, apds a aparicdo da Virgem Maria, ela fala de si conceitos teologicos

e, logo depois, dirige algumas palavras a confraria da Santa Casa de Vila Velha:

El es la miel substancial,
Del alma Dulce comida.
El es el Dulce panal,

Que em mi vientre virginal

Se crid, por darnos vida.

Esta vuestra Cofradia,
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Con que a pobres socorréis,
Es obra tan santa y pia,
Que com ella me tendréis
A las puertas, cada dia

(ANCHIETA, 1977, p. 359-360).

Assim como na representacdo humanistica em Inacio de Loyola de um Deus mestre-

escola (LOYOLA, 1987), também Anchieta, seguindo os passos de fundador, humanizou a

figura da Virgem Maria, o que é possivel perceber em diversas partes do Auto da Visitagédo de

Santa Isabel (ANCHIETA, 1977). Essa humanizagdo também se apresentou no contato com a
realidade local, no dirigir palavras a confraria, no relacionar o divino com o temporal:

Esta seria uma caracteristica da estética barroca: o espectador confuso entre a sua

realidade de espectador e de morador da Vila que é constantemente atacada por

franceses, ingleses, guaymurés e a fantasia da encenagdo em que as personagens

Santa Isabel e 0 Romeiro dialogam como seres de carne e 0sso na Igreja do Rosario

[...] semelhante aquela dos Exercicios Espirituais, que envolve o praticante,

deixando-o no meio do caminho entre o sonho e a realidade [...] Sem retirar a

condicdo de realidade do praticante, coloca-o na representacdo, como em um sonho
acordado (HERNANDES, 2013, p. 9, grifo do autor).

Em todos esses trechos, podem-se identificar tracos da formacdo do jesuita, da qual
Anchieta vivenciou como membro da Companhia de Jesus e como homem de seu tempo e
contexto. Tanto a imagem do sagrado quanto a do mal, no teatro de Anchieta, ndo se
apresentaram no dualismo rigido e ortodoxo do contexto escolastico europeu, mas em certas
situacOes, manifestaram-se como uma mesticagem entre divino e humano. Mesticagem que 0
jesuita pedagogo-missionario nas terras da América Portuguesa acabou por presenciar e, em
certos casos, aderir. A questdo fica, muitas vezes, em suspenso, a ponto de Gruzinski, ao
analisar as relagdes entre o europeu colonizador e o nativo das Américas no século XVI,
questionar se estamos diante de estratégias de cristianizacdo ou de costumes amerindios que
teriam “[...] atingido o cora¢do do mundo cristdo?” (2001, p. 262), por exemplo, no caso das
misturas entre as figuras cat6licas, como a Virgem Maria e 0 imaginario amerindio. Isso pode
ter ocorrido, porque a Igreja, ao favorecer o contato para fins de cristianizagdo, acabou por
expor a religido ocidental as realidades da missao:

[...] os missionérios se arriscavam a todo instante a perder o controle dos rudimentos
que contavam inculcar nas populacGes nedfitas. Quando a Igreja incitava os indios a
cristianizar costumes antigos, expunha deliberadamente essas praticas a influéncia

do cristianismo. Mas também expunha os empréstimos cristdos a vizinhancas
perigosas (GRUZINSKI, 2001, p. 290).
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Ja para Costa (2005), tais concessdes da pedagogia jesuitica foram adaptagdes
estratégicas nas quais se objetivava a eficdcia do trabalho missionario. Argumenta nesse
sentido ao analisar o trabalho da Companhia de Jesus em terras onde o poder da Coroa
Portuguesa era menor, como na China e no Japao e onde, segundo a sua analise, a necessidade
de adaptacdo foi maior. J& nas terras da América Portuguesa, onde a forga do império lusitano
era superior, a necessidade de adaptacao teria ocorrido em proporcéo inferior:

Nas missdes brasileiras os jesuitas ndo precisaram mudar de aparéncia, tornar-se
servicais de algum Rei nativo, ou mesmo se tornar sabios em religides diferentes do
cristianismo. Nem por isso, a imposi¢do pura e simples foi a op¢éo adotada para a
conversdo dos gentios, pois, em alguns momentos, a realidade lhes impds fazerem

concessdes e adequagOes para conseguir converter ou manter os gentios convertidos.
(COSTA, 2005, p. 103-104).

Ap6s 0 momento de otimismo inicial, as primeiras dificuldades do jesuita no trabalho
pedag6gico-missionario em terras da América Portuguesa o fizeram utilizar-se do recurso da
forca. Mais que isso, 0 jesuita procurou justificar esse uso, para fins de evangelizacdo. Mesmo
nesse contexto, Costa (2005) reconhece que, a par de condi¢cdes mais favoraveis, houve
mesmo assim, adaptacOes diversas que trabalharam as especificidades locais e incorporaram
caracteristicas proprias da cultura nativa.

Esta incorporacdo, todavia, poderia ter ocasionado modificacBes significativas nas
representacdes diversas. No caso particular de Anchieta, ao cunhar o termo Tupansy para
designar a Mée de Deus em seu trabalho pedagogico-missionario (BOSI, 1992), poderia ter
favorecido a imagem de uma Virgem mestica, tanto para si quanto para o nativo, mestico ou
colono da América Portuguesa. Vainfas, por exemplo, considera esta questdo ao comentar
sobre a Santidade de Jaguaripe, que é como ficou conhecido o caso de indios que no final do
século XVI, fugindo de aldeamentos, criaram uma espécie de catolicismo tupinamba:

Minha suspei¢do maior — pois trata-se mais de uma intuicdo que de certeza — é
porém quase tdo “herética” quanto a santidade: a maior parte das crengas e
hibridismos culturais urdidos na santidade amerindia foi gerada ndo em Palmeiras
Compridas, nem na fazenda de Ferndo Cabral, mas nos aldeamentos da Companhia
de Jesus. Na confusdo entre bispos e caraibas, entre “pai grande” e padre Margal,

entre “terra sem mal” e “terra santa”, jesuitas e tupinamba teceram, juntos, a teia da
santidade (VAINFAS, 2005, p. 117).

Continua Vainfas, comentando a situagdo, buscando explicar um pouco as razdes pelas

quais pode ter havido estas trocas entre colonizador e colonizado:

Portugueses e franceses no Brasil, assim como espanhdis ou ingleses noutras partes
da América, quaisquer europeus estavam sujeitos a essa aculturagcdo as avessas,
“indianizando-se” ao invés de impor a sua cultura aos nativos. Contrariavam,
portanto, a tendéncia ocidentalizante do colonialismo, refor¢ando a sua vocacéo
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sincrética. Mas, na verdade, sobretudo nos primeiros tempos de presenca europeia
na Ameérica, eram todos muito dependentes dos indios, e da cultura nativa, para
andar pelos matos, descobrir os caminhos, evitar as cobras, sobreviver, enfim,
quando se aventuravam pela floresta ou quando, abandonados pela sorte,
naufragavam e se perdiam pela mata (VAINFAS, 2005, p. 148).

Esse processo, porém, nao significou simples paralelismos culturais, uma vez que as
representacdes cristas e tupinambas eram bastante diferentes em muitos aspectos (VAINFAS,
2005). Ocorreram, é certo, diversas proximidades e houve flexibilizag&o por parte de Anchieta
e demais jesuitas, de suas proprias crencas, a fim de se utilizar desse recurso como meio
pedagdgico que pretendiam eficaz no trabalho missionario.

Entretanto, esta flexibilidade da pedagogia jesuita, que levou a Companhia de Jesus a
realizar adaptacfes em sua missdo pedagdgico-missionaria nas terras da América Portuguesa,
ja estava presente mesmo em seu contexto europeu, na dialética entre o ideal medievo e
renascentista e em toda formacdo jesuitica, notadamente nos Exercicios Espirituais, onde o
participante é levado a esse movimento de saida de uma vontade inicial para uma vontade
posterior, que lhe é externa e diversa:

Com efeito, os Exercicios inacianos sdo o grande crivo pelo qual os jesuitas
interpretam o mundo, inclusive a natureza, o principio unificador que permite
desvendar o essencial no mundo das aparéncias e afirmar a unidade nas polissemias

e nas polivaléncias do universo ao mesmo tempo exético e barroco da Terra Brasilis
(MASSIMI, 2007, p. 350).
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6. CONCLUSAO

Na presente pesquisa, buscou-se um estudo da formacdo do jesuita missionario na
Ameérica Portuguesa no século XVI. Com base no referencial adotado, priorizando-se as
fontes primérias, a pesquisa analisou o contexto de nascimento da Companhia de Jesus, a
conversdo de Loyola e os Exercicios Espirituais.

No documento fundacional da ordem religiosa jesuitica, buscou-se compreender sua
forca pedagogica, tanto para a formacdo do jesuita, como para seu instrumento missionario.
Nesse sentido, os Exercicios Espirituais possuem uma forga intrinseca, quer seja, o praticando
é levado paulatinamente a movimentar sua vontade, de forma interior e profunda, no sentido
que lhe é proposto. Esse sentido esta relacionado ao ideal de homem do jesuita, 0 homem
cristdo, catolico, humanista. Por meio de ideias comuns ao jesuita europeu, como a vida de
Cristo, sua morte e ressurreicdo, o praticante é levado a movimentar seu intelecto as
conclusdes ali definidas, como a de ser grato pela redencdo operada no mundo e, de modo
particular, a sua pessoa. Essa gratiddo, por outro lado, deve ser traduzida em agdes concretas,

como a de doar a vida em favor da Igreja Catdlica e do Evangelho.

Outra conclusdo importante da pesquisa, em relacdo a formacdo jesuitica nos
Exercicios Espirituais € a de que todos os detalhes nesse caminho de direcionamento, séo
importantes. 1sso porque quanto mais abrangente a ades@o da vontade ao ideal proposto maior
sera a formacdo recebida, de maneira que ela influencie todos os aspectos do ser e do agir
humanos e, a partir dai, se possa mais plenamente influenciar. As descri¢cGes detalhadas dos
Exercicios apontam nesse sentido, assim como as minuciosas a¢gdes que sdo sugeridas ao
praticante. Além da atencéo aos detalhes, procurou-se também uma proposta onde as emocoes
e sentimentos tivessem participacdo destacada. Isso porque o jesuita se insere no contexto do
Humanismo. Assim, além da racionalidade das ideias apresentadas, que direcionam as
conclusbes propostas, os Exercicios Espirituais sdo também, e talvez precipuamente, uma
forma de movimentar os afetos. Servem a esse caminho pedagdgico as diversas disposi¢oes
onde o praticante é levado a provocar os sentidos, como os da visdo e do olfato, ou mesmo

sentir emogGes, como gratiddo ou aversao.

Assim, os primeiros jesuitas foram formados (e até recrutados) por meio dos
Exercicios Espirituais. O jesuita passou entdo a vivenciar essa visdo de mundo de forma que

sua propria presenca ja significa uma disposicdo pedagogica, disposicdo em movimentar as
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vontades ao ideal proposto. Esse agir direcionado fez parte da formacédo jesuitica e é fruto
também de suas ideias relacionadas a liberdade humana e ao papel que a razdo e a vontade

possuem no comportamento.

Ao considerar que a vontade humana pode ser esclarecida e direcionada e, a0 mesmo
tempo, que ela sempre serd livre para decidir, o jesuita se opds a visdo luterana, onde as
vontades sdo sempre determinadas previamente. 1sso o predispdes a missdo. Nao s a difusdo
da religido cristd e do conhecimento humanistico de que era portador, mas ao trabalho de

persuasdo do homem, de direcionamento da vontade.

Na sequéncia da pesquisa, no estudo sobre a parte IV das Constituiches e sua
aplicacdo nos Colégios, procurou-se identificar sua influéncia no pensar e no agir do membro
da Companhia de Jesus, o que foi alterando suas representacdes, para se adequar a busca de
uniformidade da ordem nascente. Se com o0s Exercicios Espirituais, 0 jesuita cria
representacdes e estruturas através das quais se busca persuadir o praticante ao modelo de
pensamento e comportamento ideal, com as Constitui¢des faz-se um caminho inverso, ou seja,
parte-se das representacdes e estruturas existentes nas diversas representacdes de mundo
presentes na cultura, na formacdo humanistica, no patriménio intelectual classico para, a partir
dai, direcionar os escolasticos a uma postura devocional. Nessa postura o jesuita mesmo havia
sido formado, por meio do movimento da Devotio Moderna, do modus parisienses. Assim,
percebe-se que a formacdo jesuitica é o fator determinante de sua pedagogia e de seus
documentos pedagdgicos. As Constituicdes ainda, retratam o agir institucional do jesuita, que
se deu nos colégios que iam sendo fundados, na Europa e nos demais lugares da missdo. Os
colégios jesuiticos se tornaram, entdo, os espacos onde a formacao jesuitica se manifestava de
forma mais plena, nesse ideal de cristdo escolastico e humanista, nesse agir devocional e na

crenca na possibilidade de direcionamento da vontade livre.

O jesuita assim formado partiu entdo para a conquista do mundo, mais
especificamente, para a conquista da vontade humana, que pretendeu persuadir, direcionar.
Esse movimento pedagogico de persuasdo intensa, presente ja nos Exercicios Espirituais,
passando pelas ConstituicOes, pode e deve ser situado no contexto estudado, ou seja, no
século das divisGes e das guerras religiosas, das contestagcdes da autoridade da Igreja, no zelo
pela conversdo da América e do Oriente ao ideal cristdo do homem. Dessa forma, o jesuita
interpretou a ideia de vontade livre como uma vontade livre apenas para servir a Deus, a

Igreja e a Companhia de Jesus e, dessa forma, buscou ndo permitir espagos para além disso.
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Em busca de um processo educativo na América Portuguesa, 0 jesuita procurou
estratégias pedagogicas para o cumprimento da missdo. Nesse caminho, permitiu que muitas
de suas acdes fossem ressignificadas, 0 que ocasionou uma acdo pedagdgica dialética, no
sentido de um movimento constante, de ajustes diversos, de encontros e desencontros. Porém,
mesmo nesses antagonismos, ocorreu o contato cultural, o que gerou modificages no pensar
e no agir de ambas as partes. Assim, considerou-se que esse jesuita formado no contexto
europeu, nos Exercicios Espirituais, no modelo de seu fundador presente na Autobiografia de
Loyola, nas Constituicbes da Companhia, teve, no contato com o nativo, na busca de
estratégias para a conversao do gentio, na interacdo inevitavel, novos aspectos formativos,
aspectos estes que ndo anularam suas bases, mas as transformaram, tornando o jesuita
missionario na Ameérica Portuguesa, ele mesmo portador de uma singular pedagogia.

A pesquisa, entdo, nos leva a concluir que muitas das acdes pedagdgicas do
missiondrio jesuita na América Portuguesa foram além de uma simples pedagogia brasilica
onde se teria buscado apenas o persuadir e o direcionar. Uma vez formado em situacdes
antagbnicas como a Escolastica e 0 Humanismo, nas discussdes religiosas sobre a vontade
livre ou determinada, tendo ainda vivenciado a proposta dos Exercicios Espirituais onde o
mundo é um campo aberto, em formacdo, sem definicdo de escolhas, mas antes,
indeterminacdo que pode ser trabalhada e modificada, o jesuita presenciou ao seu modo, as
dificuldades e antagonismos da missdo. E esse modo de agir e pensar tornou possivel uma
dialética pedagdgica na acdo missionaria do jesuita na América Portuguesa, onde as praticas e
representacdes de mundo se interagiram de forma relacional e ndo excludente. Essa pedagogia
relacional jesuitica ndo ocorreu sempre de forma programada mas, antes, de forma necessaria,
ndo previsivel. Porém, sempre como uma consequéncia da formacéao jesuitica em contato com
0 pensamento e o agir dos nativos objetos da misséo.

Tendo como referéncia a abordagem com que Gruzinski se utilizou para estudar o
século XVI (1999; 2001; 2003), os conflitos e divergéncias desse século tdo singular na
historia apresenta em si conceitos e realidades novas, que trazem contribuicdes. Na presente
pesquisa, considerou-se que estas contribui¢des sdo singulares também para a educagéo, para
uma visdo mais ampla do processo educativo e da formagdo humana. Assim, conclui-se que a
educacéo no sentido de uma modificacdo positiva no agir e no pensar humanos, pode ocorrer
em contextos ndo ideais, como em situa¢Ges onde uma das partes busca transmitir sua visdo
de mundo de forma hierdrquica e impositiva e onde as representacdes alheias sdo

desconsideradas. Nessas situagbes sempre haverd espacos para resisténcias diversas e
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reinterpretacbes, o que pode traduzir-se em uma pedagogia relacional, muitas vezes
conflituosa, mas, mesmo assim, produtiva. E nesse sentido que a professora e pesquisadora
Maria Regina Celestino de Almeida (2013) levanta a questdo sobre as ressignificacdes
dindmicas que acontecem nos contatos educativos e culturais, que, contrarias a uma
perspectiva meramente assimilacionista, se desenvolvem no espaco da interagdo social,
mesmo hierdrquica e afetam ambas as partes, fazendo surgir negociacfes dentro do espaco
social possivel e onde as acbes persuasivas ndo significam, por elas mesmas, eficacia e
submissao.

O jesuita missionario buscou inicialmente, transformar o nativo em cristdo catolico,
sudito do império portugués. As relacdes havidas entre missionario e nativo, no contexto da
missao, evidenciam uma transformacao na formacéo jesuitica, que acabou por influencia-lo
em seu agir pedagogico. A analise do contexto da pedagogia jesuitica aponta no sentido de
que o processo educativo também pode se dar através de relagdes dialéticas, conflitantes, que
envolvem apropriacgdes e ressignificagdes dindmicas, nunca de forma linear, relagdes essas
presenciadas intensamente quando das descobertas das navegacGes portuguesas e do contato
entre europeus e nativos das Américas. A formacdo do jesuita missiondrio na América
Portuguesa no século XVI e, consequentemente, a pedagogia jesuitica ai vivenciada, é fruto
de uma complexa relacdo que envolve o contexto europeu e americano, crengas nas ideias de
livre vontade, documentos formativos e normativos da Companhia de Jesus e o0s
antagonismos, dificuldades e relacdes havidas com os nativos, mesticos e colonos nas terras

da misséo.
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