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RESUMO

GOMIDE, Ana Paula Sena. Sob outro olhar: a narrativa jesuitica sobre o hinduismo e sua
relagdo com a pratica missionaria no sul da india (Século XVII). 2014. 158f. Dissertagdo
(Mestrado em Histdria Social) - Faculdade de Formacgdo de Professores de S&o Gongalo,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2014.

No contexto da expansao ultramarina portuguesa no Oriente, a regido do Maduré,
localizada ao sul da india, também vivenciou a experiéncia politica e, principalmente,
religiosa a partir da presenca da Companhia de Jesus nesse espaco. Em 1596, o jesuita
portugués Gongalo Fernandes Trancoso tornou-se responsdvel por cuidar da comunidade
crista existente no Maduré, ganhando como companheiro de missdo, em 1606, o jesuita
italiano Roberto de Nobili. A presente dissertagdo tem por objetivo central promover uma
analise acerca das atuacGes missionarias dos jesuitas Gongalo Fernandes Trancoso e Roberto
de Nobili na missdo do Maduré, no inicio do século XVII. Seus trabalhos missionarios podem
ser compreendidos a partir do estudo de suas narrativas sobre 0s costumes e praticas
bramanicas, sendo possivel identificar, para além das diferentes estratégias de conversdo
utilizadas por ambos inacianos, 0 modo como estes articularam seus conhecimentos sobre a
sociedade indiana e o hinduismo com o desenvolvimento de um projeto de conversdo. Assim,
destaca-se a falta homogeneidade no interior da Companhia de Jesus no que toca a praticas e
métodos missionarios.

Palavras-Chaves: Jesuitas. Maduré (india). Métodos missionarios. Goncalo Fernandes
Trancoso. Roberto de Nobili.



ABSTRACT

GOMIDE, Ana Paula Sena. Under another look: the Jesuit narrative about Hinduism and its
relationship with the missionary practice in South India (XVII Century). 2014. 158f.
Dissertacdo (Mestrado em Histdria Social) - Faculdade de Formacédo de Professores de Séo
Gongcalo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2014.

In the context of the Portuguese maritime expansion in the East, the region Madurali,
located south of India also experienced political experience and especially religious from the
presence of the Society of Jesus in this space . In 1596, the Portuguese Jesuit Goncalo
Fernandes Trancoso became responsible for taking care of the existing Christian community
Madurai, gaining as a companion mission, in 1606, the Italian Jesuit Roberto de Nobili. This
dissertation has as main objective to promote a review about Jesuit missionary performances
Goncalo Fernandes Trancoso and Roberto de Nobili in mission Madurai, in the early
seventeenth century. Their missionary work can be understood from the study of their
narratives about the Brahmanical customs and practices, and can identify, in addition to the
different conversion strategies used by both Ignatian, how they articulated their knowledge
about Indian society and Hinduism with the development of a conversion project. Thus, there
is a lack of homogeneity within the Society of Jesus regarding to missionary methods and
practices.

Keywords: Jesuits. Madurai (India). Missionary methods. Gongalo Fernandes Trancoso.
Roberto de Nobili.
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INTRODUCAO

Em artigo intitulado Os mundos misturados da monarquia catolica e outras connected
histories®, Serge Gruzinski demonstrou uma preocupacdo em pensar a histéria para além de
suas fronteiras geograficas e culturais, resultando na ampliacdo do préprio horizonte historico.
Tomando por campo de estudo a analise das chamadas Monarquias Catolicas, o autor
destacou como o historiador pode trabalhar com as mais diversas redes de relacdes e
intercdmbio entres diversos continentes, no qual conectam, aproximam ou afrontam formas de
governo, exploracdes e organizacdes sociais.

Seguindo essa perspectiva de analise histdrica, podemos destacar a expressao
“connected histories”, formulada pelo historiador do império portugués Sanjay
Subrahmanyam, a fim de explorar as conexdes entre distantes territérios, seus alcances e
fronteiras e suas possibilidades de estudo, percebendo em altimo interesse, as especificidades
de cada sociedade 2.

O presente estudo se insere, assim, numa abordagem historiografica que visa trabalhar
a propria experiéncia colonial portuguesa em seus mais vastos espagos, bem como em temas
variados, como, por exemplo, a cristianiza¢do, ndo somente aquela ligada a América, mas
também as diferentes praticas e métodos missionarios no sul da india portuguesa, no inicio do
século XVII, tendo como enfoque principal perceber como os préprios jesuitas compreendiam
0 encontro intercultural.

Nossa abordagem privilegia assim, os jesuitas como foco de estudo para analisar a
atuacdo desses agentes de mediacdo nos processos de traducdo e ressignificacdo de valores e
codigos culturais indianos, presentes em seus escritos e tratados. Entendemos dessa forma,
que a mediacdo cultural, conforme salientou Nicola Gasbarro, é fruto ndo apenas da relacdo
entre o saber ocidental e as préaticas culturais do gentio, mas resultado também do choque e

encontro de diferentes hierarquias de codigos culturais de sistemas sociais diferentes®.

! GRUZINSKI, Serge. Os mundos misturados da monarquia catélica e outras connected histories. In: Revista
Topoi. Rio de Janeiro. Margo. 2001. p. 175-195.

2 SUBRAHMANY, Sanjay. Connected Histories: Notes towards a Reconfiguration of Early Modern Eurasia. In:
Modern Asian Studies, Vol. 31, No. 3, Special Issue: The Eurasian Context of the Early Modern History of
Mainland South East Asia, 1400-1800. Cambridge University Press,1997. p. 735-762.

¥ GASBARRO, Nicola. Missdes: a civilizacdo cristd em ac&o. In: MONTERO. Paula (org.) Deus na Aldeia. S&o
Paulo: Editora Globo, 2006. p. 81.
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Desse modo, temos por objetivo analisar como se estruturou a escrita jesuitica dos
inacianos Gongalo Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili a partir dos seus tratados sobre
costumes e sistemas religiosos ndo-cristdos na india, ao longo da presenca de ambos em
Maduré, localizada ao sul da India, no século XVII. A escolha por este recorte temporal e
espacial se justifica a partir do momento em que temos a a¢do evangelizadora de dois jesuitas
que atuaram nessa regido, no mesmo periodo, e que escreveram sobre 0s costumes e praticas
daquela sociedade em que estavam inseridos.

O primeiro jesuita com o qual iremos trabalhar € Gongalo Fernandes Trancoso,
inaciano portugués, autor do Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o
hinduismo*, de 1616, que procurou descrever os costumes indianos e de suas seitas. Publicada
por José Wicki, no inicio da década de 1970, o tratado consta de duas partes: a primeira foi
dividida em trinta e nove capitulos, com o objetivo de relatar a vida de um bramane desde que
é concebido até sua morte, conferindo destaque a vida religiosa que ele vivencia, como as
cerimonias dos Vedas. Ja a segunda parte de seu tratado, o jesuita procurou fazer uma série de
compilacdes acerca das san¢des das infragdes possiveis da lei hindu e suas punicdes,
interpretando-as sob o viés religioso.

O segundo jesuita é Roberto de Nobili, italiano, que escreveu no ano de 1613 um
relatdrio sobre as praticas e costumes da nacao indiana, intitulado Report on Certain Customs
of the Indian Nation®. Dividido em onze capitulos, Nobili descreveu, em grande detalhe, a
estrutura da sociedade indiana, as suas tradi¢cbGes intelectuais, e as principais escolas do
pensamento hindu. Em seu relatério, também é possivel perceber argumentos utilizados pelo
jesuita para defender seus métodos de conversao contra aqueles que o criticaram, no sentido
de compreender como buscava desvincular das préaticas indianas o seu aspecto religioso.

E importante ressaltar que ndo se trata de buscar verdades nas narrativas de ambos
missionarios sobre o hinduismo, mas sim de identificar os diferentes modos como essas
narrativas se construiram e se articularam junto ao percurso da evangelizacdo no Oriente,
movimento este que faremos a partir do sentido de que toda narrativa é fruto de intencGes e

que deve compreendida pelo contexto vigente na época. Assim, pretendemos perceber 0 modo

* WICKI, José. Tratado do Padre Goncalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo. Lisboa: Centro de Estudos
Histéricos Ultramarinos, 1973.

> NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary
and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000.
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como essas obras articularam e arquitetaram diversos elementos capazes de constituirem uma
narrativa missionaria que corroboraria suas estratégias de conversdo adotadas nas suas
atuacdes, sem, contudo, negligenciarmos o0s contextos que, influenciaram nas suas acoes,
como o estabelecimento da Companhia de Jesus e do avango expansionista do Império
portugués no Oriente.

Ressaltamos, também, que a contribuicdo historiografica dessa pesquisa consiste no
estudo da atuacdo de jesuitas na regido do Maduré, tendo em vista que, grande parte dos
trabalhos existentes, que analisam a miss&o jesuitica na india, privilegiaram, por vezes, a
regido de Goa, entdo centro politico e econdmico da presenca portuguesa no Oriente.
Visamos, assim, contribuir para a ampliacdo do campo de analise acerca da atividade da
Companhia de Jesus para além do espaco centralizado de Goa e seus entornos, tendo como
sustentacdo desse objetivo as estratégias e praticas missionarias de Gongalo Fernandes
Trancoso e Roberto de Nobili em Maduré.

Entretanto, torna-se essencial apontarmos que, se por um lado, contamos com uma
restrita historiografia brasileira que tem com pano de fundo de suas andlises a presenca
portuguesa no Oriente — e aqui destacamos os importantes trabalhos de Andréa Doré®, Célia
Cristina da Silva Tavares’ e Patricia Souza de Faria® — por outro, foi possivel encontrar
através do uso da internet uma série de textos e publicacdes estrangeiras que de um modo ou
de outro tratavam sobre a tematica aqui estudada.

Através de diversos mecanismos de buscas online disponibilizados por varias
bibliotecas e de incentivos a processos de digitalizacdo de livros, como o projeto do Google
Book Search, foi possivel encontrar estudos fundamentais como o da historiadora croata Inés
Zupanov® e do historiador italiano Paolo Aranha'®, que realizaram pesquisas sobre as
diferentes experiéncias missionarias de Goncalo Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili no

sul da India.

® DORE, Andréa. Império Sitiado: as fortalezas portuguesas na indial498-1622. Sdo Paulo: Alameda, 2011.

"TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682). Lishoa:
Roma Editora, 2004.

® FARIA, Patricia Souza de. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos XVI
e XVII). Rio de Janeiro: 7 Letras, 2013.

® ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlewdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999.

10 ARANHA, Paolo. Il cristianesimo latino in India nel XVI secolo. Milano: FrancoAngeli, 2006.
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Também foi possivel localizar em meio virtual, para além de obras de referéncias,
importantes fontes para o estudo da cristianizacdo no Oriente portugués. Recentemente, o
Portal das Memorias de Africa e do Oriente — um projeto da Fundacdo Portugal-Africa
desenvolvido e mantido pela Universidade de Aveiro e pelo Centro de Estudos sobre Africa e
do Desenvolvimento desde 1997 - disponibilizou para consulta em sua homepage™ toda
documentacao referente a Documenta Indica, organizado por José Wicki, que contempla, em
dezoito volumes, milhares de correspondéncias jesuiticas do século XVI. Também no mesmo
sitio é possivel encontrar digitalizada a colecdo Documentacao para a histdria das missdes do
Padroado Portugués do Oriente (India), um importante acervo documental organizado por
Anténio da Silva Régo.

Contudo, € necessario destacar que a politica de digitalizacdo traz consigo algumas
implicacdes, como por exemplo, uma possivel leitura fragmentada de um texto ou fonte, pois,
nem sempre, todo o seu conteudo esta disponivel para consulta. Entretanto, é inegavel que o
territorio de investigacdo de uma pesquisa se amplia consideravelmente a partir do momento
que o historiador pode recorrer & informatica'®. Ter acesso a publicagdes, ndo s de estudos de
historiadores brasileiros, mas de estrangeiros que se debrucam sobre a tematica das missdes
jesuiticas no Oriente, permitiu que se criasse um dialogo direto com a historiografia mundial.
Entre os beneficios que a internet e a digitalizagdo trouxeram para a pesquisa esta, portanto, a
possibilidade de ter acesso a uma ampla lista textos, artigos, teses e documentos histéricos.

A fim de desenvolver as questbes propostas, a dissertacdo foi estruturada em trés
capitulos. O primeiro, intitulado O ideal missionario: A Companhia de Jesus e sua missao em
terras orientais, tem por foco principal tracar um breve panorama historiografico da expansao
portuguesa na India, conferindo destaque ao papel da Companhia de Jesus para a construcao
do denominado Império Asiatico portugués. Pretende-se também analisar a importancia da
acdo dos jesuitas para a construcdo de uma possivel unidade politica e religiosa na india, na
qual, através de sua dinamica missionaria, formou a base para o estabelecimento de Portugal

nesse espaco.

1 http://memoria-africa.ua.pt.

12 Sobre a relagéo entre a pesquisa historica e informatica ver TAVARES, Célia Cristina da Silva. Histéria e
Informatica. In: CARDOSO, Ciro; VAINFAS, Ronaldo (orgs.). Novos Dominios da Historia. Rio de Janeiro:
Elsevier, 2012.


http://memoria-africa.ua.pt/
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Destacaremos, ainda, a dispersdo dos jesuitas pelo territorio indiano, verificando sua
presenca em regiGes onde ndo havia o alcance do poder portugués, como a regido de Maduré.
Visamos, portanto, pensar 0s elementos que contribuiram para que Maduré tenha se tornado
uma periferia dos interesses portugueses, tendo por base o desenvolvimento de Goa, como
centro da presenca lusitana.

O segundo capitulo, intitulado Narrativas missionarias sobre o hinduismo: os tratados
de Gongalo Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili, objetiva apresentar as principais ideias
acerca da sociedade indiana e do hinduismo contidas nas narrativas missionarias dos jesuitas
Gongalo Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili. Objetivamos, inicialmente, promover um
breve debate a respeito do hinduismo a partir de alguns autores que se debrugaram sobre esta
tematica. Em seguida, o capitulo serad subdividido em alguns itens que serdo voltados para a
analise separada dos tratados destes jesuitas, destacando os principais pontos levantados por
ambos: casta, puro/impuro, devogdes e pecado (Gongalo Fernandes); ordem social, costumes
e préticas hindus (Roberto de Nobili).

O ultimo capitulo, intitulado Entre aproximacdes e conflitos: o confronto de Gongalo
Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili, tem por objetivo central discutir o debate
estabelecido entre Roberto de Nobili e Gongalo Fernandes Trancoso, a respeito do método de
conversdo adotado na missao de Maduré. Interessa-nos, pois, perceber as tensdes e conflitos
existentes entre ambos 0s jesuitas, que acabaram por extrapolar as paredes da prépria ordem
missionaria, envolvendo outras autoridades religiosas do Oriente e a participacdo do Tribunal
do Santo Oficio de Goa. Procuraremos também identificar os pontos em que seus métodos
missionarios se relacionaram, bem como as estratégicas que as distanciaram uma da outra, no
interesse maior de se compreender, também, a heterogeneidade das a¢gdes missionarias dos
jesuitas no caminho da conversdo, superando assim, uma abordagem “reducionista” que trata
a atividade missionaria como um bloco Unico e fechado.

Por fim, ressaltamos a opcdo por modernizar a ortografia das fontes das quais
utilizamos, de modo a facilitar a compreensé@o do leitor durante as descricbes bem como as

analises destas.
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1 O IDEAL MISSIONARIO: A COMPANHIA DE JESUS E SUA MISSAO EM
TERRAS ORIENTAIS

Das transformagdes ocorridas no inicio da Epoca Moderna, a experiéncia missionaria
ao redor do mundo foi emblematica. Parte integrante da construgdo do império ultramarino
portugués e de uma intensa transformacéo religiosa que ocorria na Europa dos seiscentos, a
Companhia de Jesus teve um papel relevante na renovacao e propagacao dos valores catolicos
ao redor do mundo. Dependentes por vezes de suas proprias capacidades nas regides da india,
Japdo e China, os missionarios jesuitas empenharam-se para traduzir e transmitir a mensagem
evangélica, no ambiguo e dificil trabalho de nédo se deixarem levar pelo fascinio exercido pela
curiosidade das tradic@es orientais e nem pela repulsa a0 mundo selvagem das Américas™.

O objetivo desse primeiro capitulo é analisar o inicio da presenga portuguesa no
Oriente, ndo apenas no seu sentido politico e econdmico, mas, sobretudo, no plano religioso.
Desse modo, torna-se essencial analisar o papel da Companhia de Jesus neste processo de
afirmacéo do poder portugués no Oriente e na expansdo de seus espacos ao longo do territdrio
indiano, como o caso da regido do Maduré.

Iremos também nos ater as acfes missionarias e suas diversas estratégias de atuacao,
no sentido de identificar a insercdo dos jesuitas em diferentes contextos da presenca
portuguesa na india, percebendo, assim, como a Companhia de Jesus, mesmo possuindo suas
préprias regras e normas, ndo apresentou nas atividades dos religiosos uma forma linear de
atuacdo. Suas obras e metodologias se mostravam por vezes multiplas, assim como as
experiéncias missiondrias e seus contatos com as populacdes locais em diversas regides do

Oriente.

1.1 Um novo conceito de missao

Em sua obra Idade Média e Renascimento, Eugénio Garin descreveu como o

pensamento medieval se modificou em detrimento de uma nova cultura renascentista, que se

13 AGNOLIN, Adone. Jesuitas e Selvagens: a negociacdo da fé no encontro catequético-ritual americano-tupi
(século XVI-XVII). Séo Paulo: Humanitas Editorial, 2007. p. 214.
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esbocava ja nos fins do século XIV, indicando uma transformacdo do mundo, ao passo que se
buscava uma valorizagdo do homem e de suas capacidades'®. De acordo com o autor, a
superacdo da visdo classica sobre a realidade e sobre o homem pelo renascimento sé foi
possivel através de um exaustivo exame de cada elemento do pensamento, no qual o
cristianismo se imp0Os neste processo, “a medida que se apoderava das armas do seu
adversario”™.

Prevaleceu, assim, o discurso voltado para o abandono de um modelo de vida
contemplativo em favor de uma nova concepcdo de pensamento em que o homem foi
instigado a transformar ndo somente a si proprio, mas também o mundo. Segundo o autor
desenrolou-se, portando, uma nova percep¢do de mundo entendida a partir da construgéo de

18 ou seja, havia um desejo de acéo sobre a realidade vivida.

“liberdade, vontade e atividade
O autor ainda sintetizou esse periodo bem como as mudancas decorrentes desse fendmeno, da
seguinte forma:
a deslocacdo da atengdo de algumas questdes para outras, de um delineamento da
investigacdo para outro radicalmente diverso; uma configuragdo completamente
nova das relagdes entre 0 homem e a realidade Gltima, entre 0 homem e as coisas,
entre 0 homem e as instituicGes humanas, revelam uma completa transformacéo

tanto na atitude vital como na cultura. Indicam, sobretudo, o fim de uma seguranca,
0 nascimento de uma busca atormentada numa direcéo ainda ndo clara [...]*".

Portanto, para Garin, o despertar cultural na época do Renascimento se fez presente
principalmente na afirmacdo renovada do homem em seus varios aspectos, desde as artes até a
vida cotidiana. A preocupacdo com homem, com o seu redor e suas a¢des sobre 0 mundo s&o
as caracteristicas que definem sua nova representacdo, tornando-se o espaco central da
mentalidade renascentista®.

Tomando, pois, as consideracfes de Garin acerca da crise do pensamento medieval,
acreditamos na possibilidade de pensar na figura do missionario da época Moderna enquanto
importante exemplo da consolidagdo da expressdo “liberdade, vontade e atividade” — citada

pelo autor — a partir do momento em que optou por se lancar rumo ao desconhecido, na tarefa

“ GARIN, Eugénio. Idade Média e Renascimento. Trad. Isabel Teresa Santos. Lishoa: Estampa, 1994.
> Ibidem. p. 25.

® GARIN, Eugénio. op.cit, nota 14. p. 42.

" GARIN, Eugénio. op.cit, nota 14. p. 84.

8 GARIN, Eugénio. O Homem Renascentista. Lisboa: Presenca, 1988. p. 9.
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de concretizar uma evangelizagdo perante 0s novos povos recém-descobertos, desenvolvendo,
assim, uma nova concepc¢édo a respeito da ideia de missdo, inserida no contexto de intensas
reformas religiosas.

Segundo Maria de Lurdes Fernandes, ndo se pode ignorar que o periodo de reformas
da Igreja Catolica na Epoca Moderna marcou nio apenas a propria instituicio, mas, toda uma
historia religiosa de Portugal, a partir das diretrizes estabelecidas pelo Concilio de Trento, em
1563",

Resultante ndo apenas do desregramento moral e religioso que impregnava a Igreja
desde o medievo, o periodo das Reformas se insere em um contexto muito mais complexo,
conforme ressalta Jean Delumeau. Tratou-se de uma ampla conjuntura vivenciada pelo
catolicismo e que p6s em xeque a sua existéncia como unica religido viavel para o caminho da
salvac&o®.

Entre as causas definidas em Trento, Jean Delumeau destacou a clarificagdo da
doutrina e dos sete sacramentos, a afirmacdo da eucaristia, a construgcdo de um catecismo, a
manutencdo das devogbes aos santos, a obrigacdo dos bispos em residirem nos bispados e os
padres a pregar’’. Compreende-se, assim, que a Igreja buscou na reafirmacdo dos seus
fundamentos teoldgicos a renovacgdo de sua cristandade, consolidada na moral ndo apenas de
seus seguidores, mas também, na de seus responsaveis®.

No século XVI, a Igreja que antes se voltava exclusivamente para si, agora passou a
agir sobre os quatro cantos do mundo com o anuncio de uma proposta ambiciosa de
evangelizacdo, tendo em seus missionarios 0s agentes principais para a efetivacdo de tal
projeto. Desse modo, ordens religiosas como 0s Franciscanos, Dominicanos e Jesuitas,
impulsionaram o cristianismo na sua génese universalista.

Nesse sentido, vale ressaltar, conforme o faz Maria de Lurdes Fernandes, que 0s

primeiros impulsos de uma consciéncia acerca da necessidade de se fazer mudancas foram

¥ FERNANDES, Maria de Lurdes Correia. Da reforma da Igreja & Reformas de Cristdos: reformas, pastoral e
espiritualidade. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.). Histéria Religiosa de Portugal: humanismos e
reformas. Lisboa: Universidade Catdlica Portuguesa, Circulo de Leitores, 2000. p. 18.

% DELUMEAU, Jean. Nascimento e Afirmacdo da Reforma. Trad. de Jodo Pedro Mendes. Sao Paulo: Pioneira,
1989. p. 59.

2! DELUMEAU, Jean. A civilizagdo do Renascimento. Volume 1. Traducfo Manuel Ruas. Editorial Estampa,
1994. p. 129.

2 |bidem. p. 138.
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sendo tomados antes mesmo da época de Reformas, ou seja, ja no decorrer do século XV — e
continuadas no inicio do século seguinte — por diversas ordens religiosas — novas e antigas —
que optaram em reavaliar suas proprias estruturas®.

Em relacdo as ordens ja existentes, como a dos franciscanos e dominicanos, a autora
destacou as mudancas no quadro geral da fundacdo e reformas nos mosteiros, nos quais
continuavam a “ingressar selecionadas figuras femininas da alta nobreza de Lisboa”, além da
criagdo de novas provincias de Observantes. Ainda segundo a autora, ha de se lembrar de que
alguns conventos, sejam eles femininos ou masculinos, foram importantes meios de
renovagéo espiritual e moral®*.

Todavia, com a constante emergéncia de questionamentos cada vez mais organizados
e abrangentes no universo europeu, a necessidade de se pensar uma estrutura capaz de frear o
avanco de novas religides que concorressem com o catolicismo no novo espaco era evidente.
Potencializada pelos descobrimentos e por dominios que se consolidavam nas mé&os dos
portugueses, a emergéncia da Companhia de Jesus, fundada em 27 de setembro de 1540 pela
bula Regimini militantis ecclesia, do Papa Paulo Ill, integrou assim, o prdprio contexto de
tentativa da Igreja em reafirmar o catolicismo como religido oficial, adquirindo o ideal de
missdo como lema principal.

Para Maria de Lurdes Fernandes, € preciso sublinhar que as reformas ndo se limitaram
aos espacos internos das ordens, tendo resultados na propria vida religiosa como um todo, o
que possibilita ao historiador recriar um conjunto de praticas religiosas — orientacdes,
correntes, leituras — presentes na época Moderna®®.

E importante também salientar que com o advento da modernidade, o conceito de
missionacdo se transformou. De acordo com o historiador portugués Jodo Paulo Oliveira e
Costa, a palavra missio era utilizada na definicdo da “Santissima Trindade para descrever o

envio do Filho pelo pai e do Espirito Santo pelo pai e pelo Filho”?. Expressdes como

> FERNANDES, Maria de Lurdes Correia. Da reforma da Igreja & Reformas de Cristdos: reformas, pastoral e
espiritualidade. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.). Histéria Religiosa de Portugal: humanismos e
reformas. 2 V. Lisboa: Universidade Catdlica Portuguesa, Circulo de Leitores,2000. p. 18.

 Ibidem. p. 19.
 FERNANDES, Maria de Lurdes Correia. op.cit, nota 23. p. 20.
2 COSTA, Jo#o Paulo Oliveira e. O despertar de uma nova dindmica. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.)

Historia Religiosa de Portugal: humanismo e reformas. 2 V. Lisboa: Universidade Catolica Portuguesa.
Circulo de Leitores, 2000. p. 273.
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“propagacdo da f¢”, “proclamagdo do evangelho” e “fazer crescer a Igreja”, foram, assim,
algumas das maneiras de designar o termo “missdo”, como o entendemos atualmente?’.

Para Adone Agnolin, a “missdo” moderna deve ser compreendida como elemento de
restauracdo. Apos sofrer ataques constantes da Reforma protestante, o clero catdlico dedicou-
se na reformulagdo de seus agentes. Segundo o autor, a missio se constituiu neste sentido,
como, por exemplo, na iniciativa de envio de eclesiasticos com certa experiéncia de
evangelizacdo, a fim de restaurar o catolicismo no interior da sociedade europeia®.

Ideia também compartilhada por Adriano Prosperi. Segundo o autor, a missio se
caracterizou na Europa pelo envio de padres para restaurar um modelo ortodoxo de vida
religioso, especialmente quando o clero catélico comecou a sofrer duras criticas pela Reforma
protestante. Ainda de acordo com o autor, a conquista religiosa era importante ndo sé nas
regides do além-mar, mas também no interior do préprio continente europeu. Assim, a missio
pode ser compreendida como a tarefa confinada aos religiosos por suas autoridades superiores
— papa, Vvigarios ou bispos — interessados em realizar um controle mais rigido sobre o
funcionamento de suas dioceses®.

Dessa forma, no inicio do século XVI, a Igreja viu despertar uma nova dinamica
missionaria, a qual encontrou nas agdes jesuiticas — impregnadas com uma forma de se pensar
0 catolicismo a partir da expansdo deste — a renovacdo que se faria mais presente nos
primordios da expanséo ultramarina portuguesa em seus dominios na Asia e na América:

a fundacéo da Companhia de Jesus, em 1540, e a sua rdpida integracdo no império
portugués, com a partida para o Oriente em 1541, de Francisco Xavier (1506-1552),
e do primeiro grupo para o Brasil, em 1549, sob as ordens de Manuel Nébrega
(1517-1570), sdo consideradas como momento de arranque definitivo desta nova

dindmica, pois ambos religiosos fundaram missGes que cresceram rapidamente e
marcaram o inicio da evangelizagdo militante das respectivas regioes®.

Inserida, assim, no espirito da Contrarreforma, a agdo da Companhia de Jesus colocou
em execucdo a “milicia espiritual”’, na defesa da ortodoxia catdlica e no caminho da

consolidacdo da Igreja nas areas do além-mar. Para o historiador José Pedro Paiva, a “missdo”

27 COSTA, Jo#o Paulo Oliveira e. O despertar de uma nova dindmica. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.)
Historia Religiosa de Portugal: humanismo e reformas. 2 V. Lisboa: Universidade Catolica Portuguesa.
Circulo de Leitores, 2000. p. 273.

8 AGNOLIN, Adone. Jesuitas e Selvagens: a negociacdo da fé no encontro catequético-ritual americano-tupi.
Séo Paulo: Humanitas Editorial, 2007. p. 229.

2 PROSPERI, Adriano. O missionario. In: VILARRI , Rosario (org.). O Homem Barroco. Presenca. 1995, p.162

%0 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. op.cit, nota 27. p. 274.
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foi um importante meio de transmissdo de um modelo de “ética cristd”, um meio de estimulo
de um conjunto de devocgdes e de profundas reflexdes sobre o papel da piedade conforme o
que fora definido no Concilio de Trento® e, por que ndo, exemplo da prépria expansdo do
olhar do homem para o universo em que estava inserido.

Cabe ressaltar neste contexto de evangelizacdo dos territérios do além-mar portugués,
que as missdes se apresentaram importantes ndo apenas, segundo Francisco Bethencourt, no
que tangia a conquista de novas almas, mas também, no desenvolvimento de uma consciéncia
religiosa no interior da propria Europa, ja que, atraves das cartas jesuiticas, por exemplo, as
noticias sobre o Novo Mundo circulavam sendo, por sua vez, divulgadas no Velho
Continente™®.

Nicola Gasbarro afirma que as “missfes”, para além de cristianizar e levar a palavra
do Evangelho aos novos povos, colocaram em cena na modernidade a questdo da
“civilizacd0™®. Segundo o autor, os resultados das missées devem ser analisados em seu
aspecto civil efou religioso, consequéncia do encontro de diferentes culturas®. E, nesse
sentido, que o autor afirma que “as missdes modernas ndo sdo apenas uma perspectiva
teoldgica de ‘cristianizacdo’ do mundo, mas, sobretudo, um processo antropolédgico de

‘civilizacao’, que se relaciona com as diferentes culturas™. Assim, é importante pensarmos

31 PAIVA, José Pedro. As missdes internas. In: Carlos Moreira (org.) Histéria Religiosa de Portugal:

humanismo e reformas. 2 V. Lisboa: Universidade Catélica Portuguesa, Circulo de Leitores, 2000. p. 250.
Entre as causas definidas em Trento, Jean Delumeau destacou a clarificacdo da doutrina e dos sete
sacramentos, a afirmacdo da eucaristica, a constru¢cdo de um catecismo, a manutencdo das devogfes aos
santos, a obrigacdo de bispos a redizerem e da competéncia dos padres fazer pregaces. Cf: DELUMEAU,
Jean. A civilizagdo do Renascimento. Tradugdo de Manuel Ruas. 1 V. Lishoa: Editorial Estampa, 1994. p.
129.

%2 BETHENCOURT, Francisco. Missionagdo. In: MATTOSO, José (org.) Histdria de Portugal: no alvorecer da
modernidade. Lisboa: Editorial Estampa, 1997. p. 151.

% Segundo Norbert Elias, o conceito de “civilizagdo™ corresponde a consciéncia moral que o Ocidente tem sobre
si mesmo, que se julgava como superior em relacdo as sociedades mais antigas ou as contemporaneas “mais
primitivas”. O autor também ressaltou que tal conceito foi empregado de forma distinto por diferentes
nagdes ocidentais, como os ingleses, franceses e alemaes , na qual “o conceito francés e inglés de civilizagio
pode se referir a fatos politicos ou econémicos, religiosos ou técnicos, morais ou sociais. O conceito aleméao
de Kultur alude basicamente a fatos intelectuais, artisticos e religiosos e apresenta a tendéncia de tragar uma
nitida linha divisoria entre fatos deste tipo, por um lado, e fatos politicos, econdmicos e sociais, por outro”
Cf: ELIAS, Norbert. O processo civilizador. 1 V. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1996. p. 21-22.

% GASBARRO, Nicola. A civilizagdo cristd em agdo. In: MONTERO, Paula (org.). Deus na Aldeia:
missionarios, indios e mediacao cultural. Sdo Paulo: Globo, 2006. p. 75.

% Ibidem. p. 74.
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nas atividades missionarias enquanto parte integrante de um processo da prépria formagéo da
modernidade.

Ao tratar a “missdo” sem desvincula-la do proposito da “civilizacdo”, Nicola Gasbarro
nos faz refletir que os missionarios ao redor do mundo procuraram identificar tracos de
“civilizagdo” nos costumes dos povos. A propria possibilidade de conversdo, alias, dava
direito de humanidade aos habitantes do Novo Mundo, colocando, assim, a fungéo
civilizadora & acdo evangélica®®. O autor ainda afirma que:

0s missionarios compreenderam que o projeto de evangelizacdo e projeto de
civilizacdo eram inseparaveis porque as civilizacdes ndo [poderiam] viver na perene
esquizofrenia entre religido do sentido e religido das instituicBes, entre simbolico e

social, entre cultura do espirito e exigéncias da préatica cotidiana, entre poética e
politica®.

E necessario assim, destacar a recorréncia de abordagens missionarias que buscaram
reconhecer no outro a ser evangelizado sinais andlogos da cultura e préticas sociais ocidentais.
Jesuitas como Alexandre Valignano no Japdo, Roberto de Nobili na india e Matteo Ricci na
China, sdo exemplos de como a ordem jesuitica foi marcada também pelo esforco de
aproximagé&o cultural com as estruturas socais locais.

Para Adone Agnolin, a “missdo” jesuitica transformou-se de uma acgdo evangelizadora
itinerante para “uma nova dimensdo “estancial” que realiza, a0 mesmo tempo, um novo

%8 A cristianizacéo possibilitou, assim, a insercdo das

processo de civilizacdo e de catequese
populacbes barbaras no mundo baseado num sistema juridico de tradigcdo catdlica, sendo a
utilizacdo dos sacramentos um meio de atingir este objetivo®. Ainda segundo o historiador, o
grande aspecto da modernidade na acdo jesuitica reside na sua nova forma de espiritualidade.
Segundo o autor, os Exercicios espirituais, elaborados por Inacio de Loyola durante o ano de
1522, apresentou uma nova concep¢do da relacdo entre o homem e o mundo. A

espiritualidade jesuitica compreendia que mesmo com a condenacdo do mundo terrestre, este

% GASBARRO, Nicola. A civilizagdo cristd em agdo. In: MONTERO, Paula (org.). Deus na Aldeia:
missionarios, indios e mediacdo cultural. Sdo Paulo: Globo, 2006. p. 86.

" Ibidem. p. 107.

% AGNOLIN, Adone. Atuacdo missionaria jesuitica na América portuguesa: a peculiar via renascentista,
sacramental e tridentina a salvacdo no (s) Novo (s) Mundo (s). In: Revista Tempo, nimero 32, Rio de

Janeiro. p. 45.

% Ibidem. p. 25.
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serviria como redencdo do proprio homem. As coisas mundanas deveriam ser utilizadas,
assim, para a salvacdo humana.

E importante, ainda, destacar outro aspecto atribuido a no¢do de “missdo” no periodo
moderno: a de um lugar. Segundo Prosperi, em termos de organizacdo, a missio se
transformou em uma prépria instituicdo. Claudio Acquiva, superior da Companhia de Jesus
entre os anos de 1581 a 1615, ordenava aos seus jesuitas que estes partissem ad missiones,
fazendo do local da “missdo” também uma residéncia fixa para os padres converterem 0s
infigis™,

Diante do interesse pela renovacdo do trabalho missionério e da busca por uma
ortodoxia na vida religiosa, o Oriente se tornou o primeiro espago ultramarino portugués
utilizado pelos inacianos a fim de concretizar esses objetivos. Conduzido por Francisco
Xavier no ano de 1542, os jesuitas inauguraram um novo momento da evangelizacdo das
populacbes orientais. Sob o comando de eclesiasticos com uma consideravel formacéo
teoldgica e de dedicagdo exclusiva a tarefa de evangelizacdo, a Companhia de Jesus assumiu o
papel de cuidar das almas pagds, até mesmo para além dos limites do controle régio
portugués, fazendo avancar, assim, a propria expansao portuguesa no Oriente*?.

Segundo o autor, este avango missionario pelo espago em questdo foi visto com
interesse pela propria coroa portuguesa, pois possibilitou o seu acesso a regides de pouca ou
nenhuma influéncia. Foi, portanto, com a chegada de Francisco Xavier a india e do seu
espirito reformador, que areas exteriores aos dominios da coroa portuguesa, como o0 extremo
meridional indiano e as Molucas, por exemplo, puderam sentir tanto a presenca religiosa
como politica.

E importante destacar, também, que esta nova agio missionaria foi marcada por uma
dedicacdo, por parte de alguns missionarios, na compreensdo das culturas locais, como bem

ressaltou o autor*®. Especialmente em éreas longinquas, afastados do centro religioso de Goa,

“ AGNOLIN, Adone. Atuacdo missionéria jesuitica na América portuguesa: a peculiar via renascentista,
sacramental e tridentina a salvacgao no (s) Novo (s) Mundo (s). In: Revista Tempo, nimero 32, Rio de Janeiro.
p. 36.

*! PROSPERI, Adriano. O missionério. In: VILARRI , Rosario (org.). O Homem Barroco. Presenca, 1995. p.
166.

%2 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. A diaspora missionaria. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.) Historia
Religiosa de Portugal: humanismo e reformas. Volume 2. Universidade Cat6lica Portuguesa. Circulo de
Leitores, 2000. p. 275.

3 Idem.
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0s padres jesuitas buscaram se integrar na sociedade local, incorporando, por vezes, préaticas e
costumes locais, tal como fez Roberto de Nobili em sua missdo no Maduré no inicio do século
XVII, do qual iremos tratar posteriormente.

A acdo missionaria moderna empreendida pelos religiosos da Companhia de Jesus
marcou, portanto, ndo apenas o interior de uma Igreja pos-tridentina, ja que seus ecos foram
sentidos no contato entre diferentes povos da América, Africa e Asia. Através da figura do
missionario, a Companhia de Jesus configurou-se, assim, em um das mais importantes

bandeiras do movimento de contrarreforma religiosa do periodo moderno.

1.2 Com a espada e a cruz: o projeto expansionista portugués no

Oriente e a Companhia de Jesus.

Segundo Serge Gruzinski, desde o século XV os ibéricos ja se inquietavam com o
Oriente. Contudo, é importante ressaltar que ndo apenas 0s portugueses se interessavam pelo
0 que se passava neste espaco. Espanhois, italianos, ingleses, holandeses e franceses, se
mostravam interessados nesse espaco como alvo em potencial para ampliar suas rotas
comerciais e, também, para suas influéncias politicas e religiosas. Porém, o autor afirma a
condicdo inegavel que Portugal desempenhou no papel pioneiro rumo ao desconhecido, a
partir dos Quatrocentos**.

De acordo com Luis Filipe Thomaz, a expansdo para o Oriente esteve desde cedo
ligada a Cristandade. Os reis catdlicos, impulsionados pelo espirito da Cruzada contra os
muculmanos e com a missdo divina de salvar as almas do mundo pagdo, contribuiram para
gue a expansdo lusa oferecesse um alargamento do mundo cristdo na direcdo de novos
territérios no ultramar, sem negligenciar, entretanto, as preocupacfes econémicas e politicas
que Portugal assumiu naquele periodo e que também justificaram sua expansdo®. Assim, o

autor elencou importantes fatores que impulsionaram esse fenémeno, tais como o crescimento

* GRUZINSKI, Serge. Que horas s&o...L&, no outro lado? América e Isld no Limiar da Epoca Moderna.
Traducéo Guilherme Jodo de Freitas Teixeira. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2012. p. 38.

*® para Lufs Filipe Thomaz, o espirito da cruzada “tinha mais que em qualquer outra parte hipoteses de manter a
vitalidade na Peninsula- onde estava ainda incompleta a Reconquista, cuja imagem era na consciéncia
nacional dos estados dela originados elemento relevante.”. Cf. THOMAZ, Luis Filipe. De Ceuta a Timor.
Memoria e Sociedade, Editora Difel, 2 ED. 1994. p. 11.
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econdmico interno e a busca por novos mercados com a diversificagdo de mercadorias. O
objetivo residia no interesse em minar com a satura¢do do comércio interno, além de afirmar
o Estado nacional que, para o autor, é considerado o elemento central para entendermos o
“sucesso” da expansao ultramarina portuguesa46.

Com a ocupacéo definitiva de Ceuta pelos portugueses em 1415, temos o0 marco inicial
da expansdo portuguesa. Todavia, seria na politica ultramarina de D. Jodo Il que a expansao
ganharia seus contornos de modernidade*’. Todos os assuntos relacionados ao projeto
expansionista e suas conquistas passaram, assim, para o controle da Coroa, que abrangeu a
vastiddo de territérios na Africa e Oriente, e numa América que se desconfiava existir,
afirmando, portanto, a politica joanina®.

E importante destacar que Charles Boxer atentou para o fato de que quando 0s
portugueses chegaram a India, esta ja se encontrava dividida entre poderes hindus e
muculmanos. A India Setentrional, por exemplo, mesmo governada pelas mé&os dos
mugculmanos, apresentava uma consideravel presenca de hindus. O mesmo ocorria na regido
do Decdo, dirigida por cinco sultanatos maometanos, € que entrava constantemente em
conflito com o império hindu de Vijayanagar, um poderoso estado indiano, chamado pelos
portugueses de Bisnaga™®.

Segundo Joaquim Romero Magalhées, até o ano de 1506, durante o governo de D.
Francisco de Almeida, os espacos territoriais foram apoderados pelos portugueses apenas no
intuito de construir e instalar feitorias. S6 com a administracdo de Afonso de Albuquerque
que se efetivou de fato uma verdadeira politica de conquista e ocupacdo territorial. Apoiado
em instrucbes régias, Albuquerque, que, segundo o autor, possuia um amplo dominio
geopolitico do Oriente, escolheu pontos importantes para estabelecer os novos dominios
portugueses: Goa (1510), Malaca (1511) e Ormuz (1515) tornar-se-iam locais estratégicos

para a fixagdo portuguesa na india de modo a assegurar seu poder maritimo™.

* THOMAZ, Luis Filipe. De Ceuta a Timor. Memoéria e Sociedade, Editora Difel, 2 ED. 1994. p. 38-39.
*" Ibidem. p 150.
*® THOMAZ, Luis Filipe. op.cit, nota 46. p. 160.

* BOXER, Charles R. O império maritimo portugués (1415-1825). Tradugio Anna Olga de Barros Barreto. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 2002. p. 59.

* MAGALHAES, Joaquim Romero. Os Régios Protagonistas do Poder. In: MATTOSO, José (org.) Historia de
Portugal: no alvorecer da modernidade. Lisboa: Editorial Estampa, 1997. p. 446.
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De acordo com Charles Boxer, outros assentamentos comerciais e feitorias foram
estabelecidos na regifo costeira, percorrendo o sudoeste da Africa até as Molucas. Contudo, 0
autor advertiu que o monopo6lio comercial portugués no Oriente, por vezes, se mostrou
fragilizado diante da constante ameaca de muculmanos, persas, arabes e malabares™. Dessa
forma, é necessario entender que o poder maritimo portugués no Oriente manteve seus
alicerces consolidados, mas vivenciou épocas de tensdes com outros poderes locais, que
disputavam com 0s portugueses a exclusividade das rotas comercias, uma vez que, como
mencionado, ja se encontravam nessas regides antes mesmo dos lusos.

Além dos esforgos de dominagdo maritima e territorial, a cristianizagdo dos povos
sempre foi também uma importante questdo dentro do ambicioso projeto expansionista
portugués. De acordo com Jodo Paulo Oliveira e Costa, a partir do reinado de D. Jodo I1I, com
a criacdo de bispados ultramarinos e, especialmente, da acdo militante dos padres da
Companhia de Jesus, a propagacéo do cristianismo foi iniciada e o empreendimento portugués
no Oriente ganhou novos contornos . Segundo Angela Barreto Xavier, a evangelizacio se
apresentou como um dos melhores meios para garantir o processo de dominagdo portuguesa
na india®, assinalando, também, que a alianca entre o poder politico e o poder religioso,
possibilitou que a coroa portuguesa se estendesse a lugares mais distantes®.

Complementando esta afirmacdo, Maria de Deus Beites Manso destacou que 0 sucesso
da presenca portuguesa em terras orientais esteve relacionado diretamente a uma necesséria
ligac&o entre a “conquista espiritual” e “a conquista territorial”>>. Para Charles Boxer, se ndo
por essa integracdo mencionada, por meio do que se comumente denomina de Padroado, o
projeto de expansdo portuguesa nao teria obtido tamanho éxito:

0 Padroado real portugués pode ser definido em geral como uma combinagdo de

direitos, privilégios e deveres concedidos pelo papado a Coroa de Portugal na
qualidade de patrocinadora das missGes catdlicas e dos estabelecimentos

1 BOXER, Charles R. O império maritimo portugués (1415-1825). Tradugdo Anna Olga de Barros Barreto. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2002. p. 62.

52 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. Mare Nostrum: em busca de honra e riqueza. Lisboa: Circulo de Leitores,
2013. p. 191.

¥ XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e XVII.
Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2009. p. 84.

> Ibidem. p. 59.

> MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na I’ndia:' atividades religiosas, poderes e contactos
culturais (1542-1622). Universidade de Macau e Universidade de Evora. 2009. p. 53.
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eclesiasticos missioneiros na Africa, Asia e Brasil. Esses direitos e deveres
provieram de uma série de bulas e breves pontificios, comegando com a bula Dum
diversas, de Nicolau V, em 1452, e culminando com a Praecelsae devotionis, de
Ledo X, em 1514.%°

Ainda de acordo com Anténio da Silva Rego, e tomando por nota o cédigo de Direito
Canonico 1.448, o significado exato do padroado pode ser compreendido como “suma de
privilégios, e de alguns encargos que, por concessdo da Igreja, competem aos fundadores
catolicos de igrejas, capelas, ou beneficios, assim como a seus sucessores” % Assim, sob o
Padroado, os monarcas portugueses e espanhdis puderam, entre outras coisas, construir
igrejas, conventos, seminarios, ter controle sobre a jurisdicdo e receitas eclesiasticas no
mundo colonial. Em outras palavras, sob esse sistema a “Igreja colonial estava sob o controle
direto e imediato da Coroa, exceto nas questdes de doutrina e dogma™>®,

Contudo, Célia Tavares salienta que a consolidacdo do Padroado portugués foi fruto
de diversas concessfes papais e das negociacfes entre Portugal e Roma. Segundo a autora, e
tomando por base a anélise de Guilherme Pereira das Neves no verbete padroado contida no
“Dicionario da Historia da Coloniza¢do portuguesa no Brasil” *°, a bula Dum Di Versas,
concedida no pontificado de Nicolau V em 1452, delegava ao rei D. Afonso e a seus
descendentes o direito de subjugar todos os reinos e terras de infiéis, além de possuir os seus
bens. Em 1455, a bula Romanus Pontifex decretou que os reis de Portugal poderiam fundar e
edificar igrejas, além de prover o clero nas conquistas. Em 1456, o papa Calisto 111 concedeu
a Ordem de Cristo, sob o comando do Infante D. Henrique, o direito de Padroado, da
cobranca de dizimos e da administracdo espiritual dos espacos adquiridos pelos portugueses.
Em 1481, o papa Sisto 1V reafirmou os direitos e deveres da Coroa portuguesa através da bula
Aeterni Regis Clementia. Em 1514, as bulas Dum Fidei Constantium e lus Praesentandi

% BOXER, Charles R. A Igreja militante e a expans&o ibérica. 1400-1770. Traducéo de Vera Maria Pereira. S&o
Paulo: Companhia das letras, 2007. p. 98.

" REGO, Anténio da Silva. O padroado portugués do Oriente: esboco histérico. Lisboa: Agéncia Geral das
Colonias, 1940. p. 23.

% Alguns papas do século XVII, como o papa Urbano VII se opds a extensdo de privilégios concedidos as
monarcas portugueses e espanhdis. Cf. BOXER, Charles. op.cit, nota 56. p. 100.

¥ NEVES, Guilherme Pereira das. Padroado. In: SILVA, Maria Beatriz Nizza da (org). Dicionario da Histéria
da colonizagdo portuguesa no Brasil. Lisboa/S&o Paulo: Verbo, 1994. p. 605-607.
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conferiram ao rei de Portugal, D. Manuel I, o direito dos bispados, paréquias e cargos
eclesiasticos em beneficio de financiamento das atividades do clero®.

Ainda segundo a autora, foi a partir de D. Jodo Il, que reunia a posicdo de rei de
Portugal e grdo-mestre da Ordem de Cristo, ambas as concessdes pontificias fundir-se-iam nas
mé&os do rei de Portugal, sendo que esta unido foi formalizada somente em 1551, pela bula
Praeclara charissimi, de autoria do papa Paulo I11%,

E preciso ressaltar, todavia, que as relacdes entre Companhia de Jesus e as autoridades
régias portuguesas no Oriente ndo foram simples. Conforme apontou Maria de Deus Beites
Manso, embora a politica de favorecimento de D. Jodo Ill a ordem missionaria tenha se
prolongado pelo periodo filipino — em que Portugal e Espanha foram regidos sob uma mesma

62 _ nao

monarguia apos a conquista de Lisboa por Filipe II na famosa “Batalha de Alcantara
se pode negligenciar que a existéncia de algumas agitacdes entre os monarcas espanhdis e a
Companhia de Jesus, especialmente no tocante a importancia econémica que a ordem possuia
na india®.

Entretanto, apesar das criticas e denuncias recorrentes no periodo de monarquia dual, a
Companhia de Jesus manteve a autorizacdo de, por exemplo, adquirir as terras pertencentes
aos templos hindus, muito devido ao excelente trabalho desenvolvido em matéria de
conversdes. Segundo Maria de Deus Beites Manso, a eficicia missionaria e o importante
apoio dos jesuitas nos tratos comerciais ao sul da india, fizeram com que o poder portugués

privilegiasse a ordem jesuita, considerando-a mais apta para a evangelizacdo no continente®*.

% TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 39.

%% 1dem.

%2 para maiores informagdes a respeito da tomada de Lisboa bem como do inicio da Unido Ibérica, indicamos a
leitura da obra de Rafael Valadares, que aponta para o carater da “violéncia” como importante elemento para
se pensar o inicio do periodo em questdo. Cf: VALADARES, Rafael. A conquista de Lisboa. Violéncia
militar e comunidade politica em Portugal, 1578-1583. Alfragide, 2010.

% MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india: atividades religiosas, poderes e contactos

culturais (1542-1622). Universidade de Macau e Universidade de Evora. 2009. p. 57. Charles Boxer ressaltou

a intensa participacdo de jesuitas, seja de modo direto ou indireto, em atividades econdmicas na Asia

portuguesa, como, por exemplo, na atuacdo de curadores dos fundos da coroa. Ainda de acordo com o autor,

o envolvimento jesuitico nas atividades econdmicas ndo se restringiu a Asia. Por vezes as missdes jesuiticas

no Brasil e na Angola eram financiadas pela venda de “agucar, escravos e gado criado nas plantacdes, ranchos

e quintas jesuitas”. Cf: BOXER, Charles. A India portuguesa em meados do século XVII. Tradugdo de Luis

Manuel Nunes Bardo. Lisboa: Edi¢des 70, 1980. p. 73.

* Ibidem. p. 58.
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Para a autora, o importante trabalho dos jesuitas na conversdo e evangelizacdo da populacdo
local, também contribuiu para a defesa do projeto do Estado Portugués na india, mesmo em
locais em que tal Estado se fazia de modo mais fragmentado:
vérias vezes os poderes politicos portugueses na india distinguiram o papel dos
jesuitas como promotores da paz social, mediadores nas divergéncias entre cristaos,
nas contradicBes entre cristdos e gentios, a que se aditava ainda quase sempre a sua
pertinacia na defesa dos interesses do Estado Portugués, nomeadamente na

continuidade do direito de Padroado, mesmo nos locais que ndo faziam parte do
“Estado da India”.®®

Em locais onde o poder régio nao alcancou, a Companhia de Jesus se apresentou como
a forma mais vidvel de dar continuidade a expansdo portuguesa, como é o caso da regido do
Malabar. Firmando o Padroado Portugués no Oriente, a ordem jesuitica, com seu zelo
missionario, visou a submissdo dos cristaos locais, 0 que agradava as autoridades régias, uma
vez que, conseguiam, assim, manter algum poder sobre essas regides afastadas de seu poderio.
De acordo com Maria Manso, a presenga missionaria representou, inclusive, a base das
relagdes diplomaticas entre o “Estado da India” e os poderes locais®.

Todavia, é importante salientar que, se a Companhia de Jesus teve um papel central na
integracdo entre o poder régio e o religioso na India, ndo significa que ndo houve uma
presenca religiosa nesse espago por parte de outras ordens religiosas. Dominicanos e
franciscanos, por exemplo, ja haviam se firmado no Oriente antes mesmo dos inacianos,
assumindo uma importancia no proprio corpo régio portugués na india. Como bem destacou
Anna Cannas, pertenceram a ordem de S. Francisco, o primeiro bispo de Goa, D. Jodo Afonso
de Albuquerque (1537-1553) e o vigario-geral da India, padre Miguel Vaz, assim como eram
da ordem de S. Domingos os primeiros bispos de Cochim e Malaca, os padres D. Jorge
Themudo e D. Jorge de Santa Luzia®’.

Segundo Donald Lach, os franciscanos ja possuiam um histérico de batismos,
principalmente entre os indianos de casta baixa, estabelecendo em Goa um centro

missionario. J& em 1521, fundaram a igreja de Sdo Francisco, seguida no ano seguinte pela

% MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na I’ndia:’ atividades religiosas, poderes e contactos
culturais (1542-1622). Universidade de Macau e Universidade de Evora. 2009. p. 59.

% Ibidem. p. 68.

 CUNHA, Annas Cannas da. A inquisicdo no Estado da india: origens (1539-1650). Estudos e Documentos.
Arquivos Nacionais/ Torre do Tombo, Lisboa, 1995. p. 115.
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construgdo de um convento em Cochim®. Donald Lach destacou, ainda, que foram os
franciscanos responsaveis pela fundacgéo de varios colégios, hospitais e seminarios no sul da
india, como por exemplo, em Salsete e Diu®®.

A difusdo do cristianismo na India néo foi, portanto, da alcada exclusiva dos membros
da Companhia de Jesus, ao contrario, o esforco de cristianizar as populagdes orientais ja tinha
sido desenvolvida por outros religiosos que buscaram levar a cultura cristd nos espagos da
presenca portuguesa na india.

Entretanto, nosso objetivo aqui foi o de destacar que a chegada dos primeiros jesuitas
em Goa marcou uma nova fase da evangelizagdo no Oriente portugués. Ao valorizar sua
estrutura centralizada, seus votos de castidade, pobreza e obediéncia, e comprometidos em
levar a palavra do evangelho aos lugares mais longinquos, a Companhia de Jesus tornar-se-ia
uma ordem primordial para o projeto de integracdo religiosa na india:

a evangelizacdo do Oriente e, em geral, a integracéo religiosa exigiram, por isso, ndo
apenas muito mais clérigos, mas, sobretudo, um novo tipo de evangelizadores:
homens cujo comportamento moral e formacdo religiosa os elevassem em relacéo
aos leigos, enquanto intermedidrios de Deus e transmissores de Sua Palavra. E,
particularmente, religiosos mais zelosos na propagacdo da Fé cristd, interiormente

fortalecidos para defrontarem as agruras climaticas, as dificuldades, os revezes e até
0s perigos fisicos que acompanham a missionago. "

Neste sentido, Angela Barreto Xavier ressaltou a constante preocupacéo que se tinha
acerca da formacdo dos religiosos que eram destinados a India’*. No desejo de melhorar a
qualidade daqueles que eram enviados a esse espaco, Francisco Xavier, em abril de 1522, deu
instrucGes ao padre Gaspar Barzeo para que a ordem ndo recebesse pessoas “de poucas partes,
fracos e para pouco, pois a Companhia ndo tem destes necessidades, mas de pessoas de a&nimo
para muito e de muitas partes”’?. Ainda segundo a autora, Francisco Xavier escreveu no
mesmo ano a Inécio de Loyola lembrando-o para que fossem enviados para as regifes da

india padres com boas qualidades, de bom espirito e que tivessem mais de trinta ou quarenta

% LACH, Donald F. Asia: in the making of Europe. 2 V. The University of Chicago Press, 1965. p. 234.
% Ibidem. p. 233.

" CUNHA, Ana Cannas da. A inquisicdo no Estado da india: origens (1539-1650). Estudos e Documentos.
Arquivos Nacionais/ Torre do Tombo, Lisboa, 1995. p. 117.

"t XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lishoa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 337.

"2 Documentagéo para a Histéria das Missées do Padroado Portugués do Oriente. Vol V. p.157.
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anos, excluindo, dessa forma, a possibilidade de insercdo da populacéo local junto ao corpo da
ordem missionaria, ou a0 menos aos altos cargos existentes’.

Os relatos de Francisco Xavier ndo obtiveram resposta conforme as demandas por ele
levantadas, j& que na carta do jesuita portugués Henrique Henriques, datada de 12 de
novembro de 1546, é possivel identificar que muitos missionarios iam para a india na busca
de enriquecimento ao invés de salvar as almas, impedindo, assim, 0 progresso da conversao
com maus exemplos’™. Na mesma carta, o jesuita pediu para que se enviassem para a India
religiosos que pudessem mover os coragdes dos nativos e que servissem de bons exemplos
para a cristandade ™.

Em sintese, a Companhia de Jesus esteve preocupada em recrutar para sua ordem,
como destacou Angela Barreto Xavier, homens de muitas virtudes e de muitos saberes, que
deveriam ser capazes de realizar diversas tarefas bem como de se adaptar a toda e qualquer
situacdo. Contudo, a imagem recorrente que se desenhou dos missionarios foi a de religiosos
comuns, parocos e apostolicos, que buscavam minimamente trabalhar em suas aldeias junto a

populacdo local ™.

1.2.1 A Companhia de Jesus e a evangelizacéo no Oriente.

A histdria da presenca jesuitica no Oriente tem inicio com a chegada de Francisco
Xavier (1506-1552) em Goa, no ano de 1542. Enviado por D. Jodo IlI, tornou-se lider e
superior oficial de varios jesuitas que foram para as “Indias”’’. Nascido no ano de 1506, na

cidade portuguesa de Navarra, Francisco Xavier iniciou seus estudos em Paris, aos 19 anos de

" XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lishoa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 338.

“DlI, I, p. 152.
DI, I, p. 152.
® XAVIER, Angela Barreto. op.cit, nota 73. p. 339.

" O’MALLEY, John. Os primeiros jesuitas. S&o Paulo: EDUSC, 2004. p. 55.
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idade, cursando artes e teologia. Conheceu Inécio de Loyola quando fez com ele os
Exercicios, sendo ordenado sacerdote em 24 de junho de 15377%,

A respeito de sua chegada em Goa, de acordo com Jodo Paulo Oliveira e Costa, 0
jesuita logo constatou o despreparo dos clérigos locais para com 0s assuntos religiosos que,
cada vez mais se afastavam dos votos de pobreza e castidade, além de verificar o desrespeito
dos ja convertidos a Igreja’.

Através de cartas escritas pelo proprio inaciano, Célia Tavares ressaltou que, em
contato com comunidades locais, Xavier escreveu para a Europa sobre as caracteristicas dos
indianos, em especial os brdmanes, sobre a necessidade de se enviar missionarios com boas
condicBes de satide para aguentar o arduo trabalho na India e a importancia do aprendizado da
lingua local para a melhor evangelizacdo. Ainda segundo a autora, entre os feitos do inaciano
ao longo dos dez anos em que atuou no Oriente, podemos destacar seus textos catequéticos,
como A Declaracgdo do simbolo da fé (1546) e O modo de rezar e salvar a alma (1548), além
dos milhares de batismos atribuidos e da expansdo da atividade missionaria para além do
centro goés, avancando para as regifes da Costa da Pescaria, Cochim, Meliapor, Malaca e
Japao®.

No Japdo, por exemplo, o jesuita buscou se “aproximar” dos valores nipénicos, como,
a ostentacdo de riqueza, que era vista como sinal de respeito entre os clérigos, estabelecendo,
assim, uma base para uma histéria da missionagdo portuguesa no Japdo, que seria suspendida
posteriormente pela oposicdo do poder niponico & divulgacdo do cristianismo®!. Para
Madalena Ribeiro, essa postura mais aberta por parte dos jesuitas em relacdo a cultura
nipdnica, deve ser entendida como uma pratica dos inacianos a fim de que deixassem de ser
corpo estranho face aos costumes japoneses e, assim, integrassem o corpo social nipdnico,

adotando seus habitos e etiquetas sociais, desde que estes ndo entrassem em conflito direto

® GOUVEIA, Anténio Camdes. O europeu Francisco Xavier (1506-1552), um dos fundadores da Companhia de
Jesus (1540), o missionario no Oriente (1542-1552). Revista Quadrimestral Fundagdo do Oriente. NUmero
13, Dezembro de 2005, Lisboa. p. 53.

" COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. O império portugués no tempo de Francisco Xavier. In: O mundo de S&o
Francisco Xavier. EPAL, Lisboa, 2006. p. 90.

% TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682). Roma
Editora: Lisboa, 2004. p. 113.

81 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. D. Jodo Il e Sdo Francisco Xavier. Revista Quadrimestral Fundacdo do
Oriente. Numero 13, Dezembro de 2005, Lishoa. p. 12-14.
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com os preceitos cristdos®®. Conforme destacou Armando Martins Nogueira, 0 pequeno
namero de jesuitas que se encontrava no Japdo e seu isolamento no interior da sociedade
japonesa faziam com que muitos missionarios passassem a observar e estudar os costumes
locais:
para atingirem um maior aprofundamento, mais intimo contato com a vibracéo da
alma popular, os missionarios imbuiram-se da cultura, adotaram os habitos e até a
maneira de vestir dos Japoneses. Essa osmose tornava-lhes evidentemente mais facil
o dialogo com os japoneses , a penetracdo profunda no povo. O padre Gaspar Vilela,
por exemplo, raspou a barba e o cabelo e vestia-se de quimono como um Bonzo

budista zen; falava razoavelmente o japonés e escrevia-o um pouco. O padre Jodo
Rodrigues era eximio conhecer da lingua nipénica®.

Para Jodo Paulo Oliveira, o caso da missionacdo no Japdo merece ainda um maior
destaque devido a formacdo continua de um clero nativo. Integraram-se a Companhia de
Jesus, dezenas de japoneses ao longo do século XVII, seguidos pelo estimulo do jesuita
italiano Alexandre Valignano, visitador das missdes jesuitas na Asia entre os anos de 1573 e
1596, e do bispo D. Luis Cerqueira (1598-1614), no qual resultou na formacdo de 16
presbiteros nipdnicos®.

Por sua vez, Caio Boschi ressaltou a participacdo direta dos jesuitas no comércio local,
especialmente na venda de seda de Macau para Nagasaki, sob a justificativa de
“irregularidade ou de incumprimento crénico da Coroa no pagamento das ordinarias”. A
influéncia dos inacianos junto a populacdo nipdnica era notéria, ao passo que estes recorriam
aos jesuitas, solicitando-lhes a sua intermediacdo ou a sua intercessao junto aos comerciantes,
0 que, no entender do autor, aponta para um alcance da Companhia que extrapolou a atividade
religiosa®.

E interesse observar, ainda em relaco a figura de Xavier, a sua intensa relagio com o
Padroado portugués. Por todos os locais que viajava, procurou defender os interesses da coroa

portuguesa, considerando seus companheiros de missdo, mesmos estes sendo de outra
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nacionalidade, como portugueses®®. Além disso, acrescentou a necessidade de que todos os
missionarios que fossem enviados & India falassem o portugués. Segundo Inés Zupanov,
tratava-se de uma exigéncia natural ao préprio Padroado &’

Com o estabelecimento da Companhia de Jesus no Oriente, o aspecto de militancia
chamou a atencdo das acOes dessa ordem religiosa, que buscou atingir todo o territério
indiano®. Segundo Donald Lach, sob a orientacdo do padre Valignano, superior da missdo
jesuitica entre os anos de 1574 a 1606, o nimero de missionarios cresceu rapidamente,
estendendo a missdo cristd desde Goa até Nagasaki. Segundo o autor, durante a primeira
década do século XVII, cerca de 600 jesuitas trabalhavam na india Oriental. Em relacio a
nacionalidade dos padres enviados a india, os ibéricos representavam 20% que trabalhavam
sob o regime de Padroado. Apenas 3% jesuitas vinham da Italia, sendo que, durante o século
XVII, o numero de padres italianos caiu consideravelmente, devido ao rompimento entre
Roma e Lisboa®®. Portanto, torna-se importante destacar o carater internacional da Companhia
de Jesus ndo somente no que toca as diversas regiGes para onde eram enviados, mas em
relaco & origem de seus membros, como bem destacou José Eisenberg™.

No Oriente, a missdo jesuitica foi divida em trés espacos: Norte da india — com o
centro em Goa — e Sul da india — tendo Cochim como eixo —, além de China e Japao®™
(MAPA I):
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Oriente. Numero 13, Dezembro de 2005, Lisboa. p. 14.
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Cafraria”. DI, XIII. p. 142-143.

% LACH, Donald F. Asia: in the making of Europe. 2 V. Chicago: The University of Chicago Press, 1965. p.
145.

% EISENBERG, José. As missdes Jesuiticas e 0 pensamento moderno: encontros culturais, aventuras tedricas.
Belo Horizonte, Editora UFMG, 2000. p. 48.

L LACH, Donald F. Asia: in the making of Europe. 2 V. Chicago: The University of Chicago Press, 1965. p.
145,
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MAPA I: As provincias Jesuiticas em Goa e no Malabar
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Fonte: BORGES, Charles J. The economics of the Goa jesuits: an explanation of their rise and fall. New
Delhi: Concept Publishing Company, 1994.

Maria de Deus Beites Manso escreveu que as missdes jesuiticas giravam em torno de
Daméo, Bacaim e Chaul, na chamada Provincia do Norte, onde a presenca dos portugueses
era intensa, o que ndo eliminava, por sua vez, a dificuldade em fazer a evangelizagdo.
Segundo a autora, muitos missionarios reclamavam da diversidade dos povos e da nao
aceitacdo ao cristianismo®. Ja para a regido do Malabar, que também far parte de nossas
discussdes, a atuacdo religiosa se deu através dos inacianos. Todavia, diferente da regido de
Goa, a presenca portuguesa foi minima. De forma geral, a autora comentou que o poder
politico estava nas méos dos hindus e o econémico na mao dos mugulmanos, o que muito

dificultou a presenca de Portugal e sua relagdo com estes reinos.

% MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na I'ndia'(1542—1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 23.
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Dispersos, por assim dizer, nas varias regides da India, os jesuitas tiveram de lidar
com distintas realidades para que o trabalho missionario pudesse ser desenvolvido, dispondo
de diferentes mecanismos de cristianizacdo frente as populacdes locais.

Desse modo, destacamos entre os suportes adotados pelos inacianos na busca pela
implantacio do cristianismo na india, a preparacio religiosa das criancas de origem tanto
luso-asiaticas como locais®. De acordo com Maria de Deus Beites Manso, o ato de ensinar as
criancas nativas foi um dos principais mecanismos usados pelos jesuitas para a que a
evangelizacdo obtivesse maior éxito®. Afirmou, também, que, além desse principio
pedagogico, as criangas cristianizadas poderiam vir a servir como intérpretes da doutrina
cristd para seus familiares™.

Neste sentido, € preciso destacar que a Companhia de Jesus também fez uso do ensino
e da ciéncia como importante ferramenta de transmissdo da mensagem cristd. Conforme
apontou a autora, colégios®® e seminérios foram essenciais ndo apenas para formacio de
naturais, mas também como meios de divulgacio dos valores ocidentais cristaos®’.

Ainda segundo a autora, no interior da Europa dos seiscentos ja havia uma
preocupacdo em educar e eliminar a heresia protestante e (re) constituir uma unidade catdlica,
mas tal ideia teve seus primeiros ecos no Oriente, implantados pelos jesuitas, desde a chegada
de Francisco Xavier em 1542, que de acordo com a autora, “mostrou empenho em que se
construisse um colégio em Goa para a educagio de meninos” *. E neste sentido que Angela
Barreto Xavier descreve que:

entre todos os instrumentos que tinham & sua disposicéo , a instrucdo das primeiras

letras e doutrina catélica eram, necessariamente, as primeiras etapas a percorrer.
Praticas de identidade inquestionaveis, 0 ensino do portugués e da doutrina crista

% MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 48

% Idem.

% MANSO, Maria de Deus Beites. op.cit, nota 93. p. 165.

% Destacamos neste sentido, a fundacdo do Colégio de S&o Paulo de Goa no ano de 1548, que ao lado colégio da
Madre de Deus de Macau, mostrou-se como um dos centros principais da cultura europeia em toda Asia. Cf:
MANSO, Maria de Deus Beites. Convergéncias e Divergéncias: O Ensino nos Colégios Jesuitas de Goa e
Cochim durante os séculos XVI-XVIII. In. CAMERNIETZKI, Carlos Ziller; CAROLINO, Luis Miguel
(coords). Jesuitas e Ensino e Ciéncia (Século XVI e XVIII). Lisboa: Caleidoscopio, 2005. p. 168.

% MANSO, Maria de Deus Beites. op.cit, nota 93. p. 48

% MANSO, Maria de Deus Beites. op.cit, nota 93. p. 49.
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foram vistos em Goa, como no resto do império, como momentos esséncias a
reconstituicdo cultural das suas gentes e espacos™.

A realizacdo do batismo tambeém se tornou significativa no trabalho missionario.
Segundo a autora, o cerimonial deste sacramento causava impacto tanto nos convertidos como
nos nao convertidos, servindo, também, como instrumento de incentivo para a permanéncia na
religido recém-adquirida’®. J4 os batismos coletivos levantavam uma problemética: a
formacdo de cristdos apenas de nome. Em outras palavras, muitos indianos passavam anos
sem praticar a comunh&o e a confissdo, ou mesmo acabavam por aceitar o batismo em troca
de melhores condi¢des de vida, revelando uma religido apenas externa, sem qualquer reflexdo
minimamente religiosa'®*.

Outra importante ferramenta evangelizadora dos jesuitas foi o aprendizado da lingua
local. Para Célia Tavares, este dominio se baseou em dois principais objetivos: estabelecer
comunicacdo direta com os cristdos da terra, dispensando o uso de intérpretes, e divulgacdo da
doutrina crista através de livros de catecismos e manuais'®?. Neste sentido, podemos destacar
o trabalho pioneiro de Francisco Xavier que, enquanto esteve na Costa da Pescaria,

1'% transferindo esta dificil tarefa

compreendeu a importancia do aprendizado da lingua tamu
para o jesuita portugués Henrique Henriques, que dedicou todo seu trabalho em traduces e
elaboracdo de dicionarios e gramaticas em tdmul. Vale lembrar que, segundo Inés Zupanov,
0s jesuitas da missdo da Costa da Pescaria acabaram por rejeitar definitivamente o portugués

como lingua evangelizadora, em detrimento do tamul. O proprio padre portugués Henrique

% XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lishoa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 364.

100 MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 154.

101 Ipidem. p. 156-157.

192 TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 130.

193 Em carta escrita em 12 de Janeiro de 1551, Henrique Henriques ressaltou a importancia do conhecimento da
lingua local “E porque para se fazer fruto nesta gente, é necessario se entender lingua os presente que aqui
andam que somos quatro , convém a saber o padre Paulo, o irmdo Baltazar e o irmdo Ambrosio que aqui
tomaram na India, e eu, trabalhamos de aprender a ler e escrever em malavar: o que é muito trabalhoso. Mas
é Senhor Deus nos tem ajudado muito, especialmente em estar na arte feita do malavar, de pouco tempo, e
falar direito, podendo as coisas em seu lugar, como quer se sejam as conjugacdes e declinagdes e todos os
tempos”. Carta de Henrique Henriques publicada pelo Instituto da Biblioteca Nacional e do Livro. Castas dos
jesuitas do Oriente e do Brasil (1549-1551). Edi¢Ges Facsimiladas, 1993.
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Henriques promulgou, segundo a autora, uma norma segundo a qual ndo se deveria falar
portugués de nenhuma forma*®*.

Porém, como bem ressaltou Maria de Deus Beites Manso, nem todos missionarios se
preocuparam em utilizar esse mecanismo, o que reflete a falta de unidade nas ac6es jesuiticas
e no modo de evangelizacdo. A autora nos aponta, desse modo, que desde o inicio do trabalho
evangelizador jesuitico no Oriente coexistiram métodos violentos de conversao na tentativa de
erradicar os “emblemas do culto gentilico”, com os métodos que buscavam uma aproximacgao
com a cultura local'®. E foi, especialmente fora dos espagos da presenca portuguesa, como é
o caso do Malabar, que tal abordagem missiondria de “respeito” as tradi¢des locais, se tornou
mais presente, como veremos adiante.

Segundo Jodo Paulo Oliveira e Costa, a mesma companhia militante e dindmica, que
se deslocava para areas mais distantes do Estado portugués na India, e que procurou se
integrar junto a populacdo local, mostrou-se intolerante em relagdo as populagdes ndo cristas,
assumindo “particular destaque as medidas tendentes a fazer desaparecer os templos gentios
dos territorios administrados pelos Portugueses™®. Desse modo, Angela Barreto Xavier
salientou que o processo de conversdo na India portuguesa se efetivaria através da
combinacdo de vias duras e suaves. A respeito dos mecanismos rigidos, estes:

encontravam-se normas que limitavam o exercicio de determinados oficios a quem
ndo era cristdo, para além de se reiterar a supressdo de signos visuais do gentilismo,
instando a destruicdo completa dos templos, a proibi¢do de construcdo e de

reconstru¢do dos mesmo, de celebracdo de quaisquer “festas gentilicas publicas”.

Para além destes, acrescentava-se a possibilidade de revistar as casas em busca de

infratores, e o pedido da expulsdo dos principais bramanes locais [...]""".

Para Paolo Aranha a destruicdo dos templos hindus marcou uma clara ruptura na
politica religiosa na india a partir de 1540, especialmente através das acdes de Diogo Borba e
Miguel Vaz. Segundo o autor, com a permissdo do governador Estevdo da Gama, ambos 0s
clérigos realizaram a demolicdo de diversos templos hindus. Ainda de acordo com o autor, a

loa ZUPANOV, Inés G. Do sjnal da Cruz a Confissdo em Tamul, Gramaticas, Catecismos € Manuais de
Confissdo Missionarios na India Meridional (Séculos XVI-XVII). p. 157-160.

15 MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 134-135.

16 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. O eurocentrismo predominante e as vozes dissonantes. In: AZEVEDO,
Carlos Moreira (org.). Histdria Religiosa de Portugal: humanismos e reformas. 2 V. Lisboa: Universidade
Catolica Portuguesa: Circulo de Leitores, 2000. p. 278.

7 XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 114.
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execucao real — a qual durou um ano - coube a Fabido Gongalves, um soldado portugués que
tinha servido o Bispo Francisco de Mello®.

Destruicdo de templos e imagens hindus e a separacdo fisica entre cristdos e nao-
cristdos foram algumas das medidas de carater mais violento adotadas por missionarios, e que
tiveram o apoio régio, para que o cristianismo fosse difundido entre as populagées locais™*’.

Ao se estudar, assim, a atuagdo missionaria jesuitica na india, é de suma importancia
ressaltar as singularidades de cada regido em questdo, a partir do momento em que 0S
diferentes espacos territoriais indianos implicavam em complexas redes de relagdes politicas,
econdmicas e culturais delimitadas pelo contato dos inacianos com as populagdes locais''?. E
necessario, assim, entender que a introdugdo do cristianismo e a sua expansdo nos diversos
espacos alcancados pelos missionarios, desde o tempo de Xavier e de suas viagens para 0
interior da india e do Extremo Oriente, ndo se fez de modo simples e réapido, pelo contréario,
exigiram dos jesuitas intensos esfor¢os de acomodagdo aos diversos elementos das culturas
locais.

Acreditamos, portanto, que o intenso trabalho da Companhia de Jesus, através de seus
indmeros padres enviados & India deve ser compreendido levando em consideracdo a
diversificacdo de seus métodos, estratégias e locais de atuacdo. Enquadrar toda ordem
religiosa em apenas um viés de desempenho e execuc¢do do trabalho missionario seria fazer
uma analise simpléria de uma instituicdo riquissima em seus diversos assuntos aqui

levantados.

1.2.2 “A Lisboa do Oriente”: Goa como centro do poder politico e

religioso lusitano

Localizada de costas para a india continental e de frente para a imensiddo do Oceano

indico, a cidade de Goa foi um dos alvos principais da expansdo portuguesa no inicio do

198 ARANHA, Paolo. Il cristianesimo latino in India nel XVI secolo. Milano: Franco Angeli, 2006. p. 122.

1% XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 114.

" MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 23.
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século XVI. Importante porta de acesso a india e ao comércio maritimo-continental, a fixag&o
em Goa se tornou o ponto-chave do poder politico e econémico portugués no Oriente.

Seria a partir da chegada do governador Afonso Albuquerque na regido de Goa, que 0
projeto de Império Asiatico Portugués se tornaria efetivamente real. Segundo Andréa Doré,
que procurou analisar a presenca portuguesa na india, a partir da politica de construcdes de
cercos e fortalezas, Afonso de Albuquerque teve como misséo estabelecer sitios fortificados
que pudessem garantir aos portugueses o dominio maritimo. Foi assim, que em 1510, Goa foi
conquistada e, no ano seguinte, sendo a vez de tomar Ormuz e Malaca, pontos estratégicos

para a vitalidade da presenca portuguesa na india***

, juntamente com Goa.

E importante ressaltar que, para Catarina Madeira Santos, a tomada de Goa por
Afonso de Albuquerque deve ser compreendida como uma conquista pessoal do governador
que reconheceu o valor estratégico de Goa mais do que uma politica manuelina''?. Andréa
Doré ressaltou, neste sentido, que o governador estava em desencontro em relagdo a uma
corrente de Portugal que era adepta de um “império flutuante”, ao advogar a idéia de que o
éxito da expansdo portuguesa na india necessitava de formar bases sélidas em terra, sendo a
tomada de Goa uma garantia para o sucesso desta expansao™**,

Em uma carta para o rei D. Manuel, podemos observar como Afonso de Albuquerque
ressaltou a importancia da conquista de Goa para 0s interesses portugueses:

senhor, as coisas de Goa sdo tdo grandes, que tocam tanto a seguranca da india e a
tudo o que nos compre e desejasse, assim para gastos, despesas, oficiais, Madeira,
ferro, salitre, linho,arroz,mercadorias, roupas de algodao, que me parece que sem ela
ndo poderes sustentar a India, porque os calafates e carpinteiros com mulheres de cé
e trabalho em terra quente, como passa um ano ndo sao mais homens, e com Goa,
pode Vossa Alteza escusar 0s desses reinos, porque os ha mais e milhdes que os ca
andam. [...] é ilha cercada de agua, de muita renda, e muito proveitosa [...] ilha de

muitos mantimentos e muitas perdizes, lavouras de arroz e de trigo abastada, muito

feno, para a gente de cavalo, se é houver de estar, pode - la sustentar de defender,

como é houver espaco para segurar, porque se o fizera ma os turcos entraram**,

Andréa Doré também salientou que o estabelecimento da presenca portuguesa na india
se fez em torno de fortalezas e feitorias, criando assim, uma dominacdo cercada em locais

minimos, relativizando, portanto, a idéia da plena conquista portuguesa sobre os espacos

11 DORE, Andréa. Império Sitiado: as fortalezas portuguesas na indial498-1622. Sdo Paulo, Alameda, 2011.

12 SANTOS, Catarina Madeira. Goa é a chave de toda a india: Perfil politico da capital do Estado da india
(1505-1570). Lishoa: CNCDP, 1999.

13 DORE, Andréa. Op.cit, nota 111. p. 70.
14 Carta de Afonso de Albuquerque para El-Rei D. Manuel sobre a importancia da conquista de Goa. Arquivo
Portugués Oriental. Volume I. T.IV - P.11. p. 385.
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indianos. Para a autora, “o modelo de construcdo de fortalezas fez do encarceramento a marca
do Estado da India” **°.

Além disto, Catarina Santos nos apresenta uma série de discussdes que ocorreram na
época da conquista de Goa, questionando se sua aquisicdo era realmente importante para o
estabelecimento portugués na india. Segundo a autora, tal problematica em torno do dominio
da cidade de Goa justificava-se pelo embate entre uma politica de fixacdo territorial efetiva ou
meramente comercial''®. Para a autora, a vitéria de Goa sobre Cochim, primeira e importante
fortaleza portuguesa no Oriente, que funcionava como sede naval e comercial dos
portugueses, representou a “afirmacéo de um projeto de imposicao politica visto a um projeto
de imposicao comercial” **'.

Importante entreposto comercial terrestre e maritimo, o comércio de Goa girava,
escreve Zoltan Biedermann, em torno de mercadorias produzidas nas regifes vizinhas como,
por exemplo, o comércio de cavalos exportados do Ird e que eram destinados ao império
hindu de Vijayanagar''®. Para Sanjay Subrahmanyam, dominar o comércio dos cavalos era de
suma importancia para o controle portugués naquela regido, pois este servia como importante
mercadoria que ligava os reinos de Vijayanagar e Bijapur. Como bem destacou o autor, ao
passo que os portugueses foram 0s Unicos a terem acesso aos cavalos que vinham da Arébia e
da Pérsia, e que eram destinados a Goa, o Estado Portugués teria em suas maos a chave do
conflito entre os reinos locais™*’.

Segundo Pedro Avelar, Goa tornou-se um centro de riqueza local, onde se vendia e
comprava de tudo, como sedas vindas da China, especiarias, loucas, armas, tecidos de algodéo

x12
3 0

e 1&". Ainda de acordo com o autor, o crescimento de Goa foi td0 expressivo que reinos

115 DORE, Andréa. Império Sitiado: as fortalezas portuguesas na indial498-1622. Sdo Paulo, Alameda, 2011. p.
136.

116 SANTOS, Catarina Madeira. Goa é a chave de toda a india: Perfil politico da capital do Estado da india
(1505-1570). Lisboa: CNCDP, 1999. p. 129.

17 1 dem.

118 BIEDERMANN, Zoltan. As cidades luso-asiaticas no tempo de Francisco Xavier. In: COSTA, Jodo Paulo
Oliveira e (org.). O mundo de S&o Francisco Xavier. EPAL, Lisbhoa, 2006. p. 105.

9 SUBRAHMANYAM, Sanjay. The Political Economy of Commerce Southern India 1500-1650. Cambridge
South Asia Studies, 2002. p. 125.

120 AVELAR, Pedro. Histéria de Goa: de Afonso de Albuquerque a Vassalo e Silva. Lishoa: Texto Editora,
2012. p. 55.
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vizinhos, como o sultanato de Bijapur, tentaram sua conquista, mas foram sucessivamente
derrotados pelas tropas portuguesas*?'.

E preciso destacar, assim, que quando Afonso de Albuquerque conquistou Goa em
1510, a regido era dominada pelo Yusuf Adil Khan do sultanato de Bijapur, que se sobrepds
ao dominio do império hindu de Vijayanagar no século XV. Segundo Boxer, ao ser
conquistado, ao sultdo de Bijapur, a “Goa Dourada” foi suplantada por Calicute como
poderoso porto comercial entre as regides de Cambaia e cabo do Comorim, desenvolvendo ali
um importante entreposto comercial de cavalos arabe-persas entre o reino de Vijayanagar,
como ja ressaltamos acima*?.

Tornando-se capital do Império portugués no Oriente, Goa se tornou resultado do
interesse dos portugueses em procurar construi-la como uma réplica do cotidiano
metropolitano lisboeta. Uma vida de corte se estabeleceu, assim, na cidade, ainda com Afonso
de Albuquerque que, segundo Catarina Santos, recebia em sua casa, no palacio do Sabaio,
individuos chamados de “gente de sua mesa”'?. Vices-reis e governadores eram rodeados,
afirma a autora, por um grupo parcialmente definido que os serviam e os acompanhavam até a
corte®?,

A imitacdo de um modelo régio metropolitano também podia ser conferida nos
diferentes aspectos simbolicos e cotidianos. Segundo a autora, havia todo um aparato
cerimonial ligado a presenca dos governadores e vice-reis, que legitimava o seu poder naquela
sociedade’®. O uso de palaquins, por exemplo, esteve cada vez mais limitado para pessoas
gue ocupavam altos cargos administrativos, como secretario do Estado, ouvidor-geral e
desembargadores *?°.

Ainda de acordo com a autora, elementos da cultura metropolitana misturaram-se com

elementos goeses como, por exemplo, a frequente presenca de brdmanes na corte e que

121 Ibidem. p. 56-57.
122 BOXER, Charles. O império maritimo portugués 1415-1825. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002. p.61.

12 SANTOS, Catarina Madeira . Goa é a chave de toda a India: Perfil politico da capital do Estado da india
(1505-1570). Lisboa: CNCDP, 1999. p. 231.

2% Ibidem. p. 214.

125 SANTOS, Catarina Madeira. Goa é a chave de toda a india: Perfil politico da capital do Estado da india
(1505-1570). Lisboa: CNCDP, 1999. p. 231.

128 |hidem. p. 233.
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passavam a assumir cargos, desde guarda-roupas até oficios mais elevados, como corretor de
mercadorias™?’. Neste sentido, Jorge Flores destacou a figura de bramanes poliglotas ligados
ao cargo de “lingua do Estado”, sendo reconhecidos por seus servigos prestados ao Estado da
India e que se tornaram “verdadeiros intermediarios culturais™*?,

Por sua vez, Angela Barreto Xavier destacou a implantagdo de diversas instituicdes
politico-administrativas em Goa, tais como a presenca de vice-reinos, Conselho de Estado e
Mesa da Consciéncia e Ordens, além da criacdo do Tribunal da Inquisicdo de Goa no ano de
1560'%°. Este, estabelecido como uma das tentativas de Portugal de se fazer firmar o
catolicismo como religido oficial entre os hindus, afirmando, em consequéncia, o poder
lusitano no Oriente. Originado para frear as “ameagas” do judaismo no Oriente, a partir dos
finais do século XVI, os hindus convertidos passaram a ser o alvo preferido da atividade
inquisitorial**°.

Segundo o historiador Caio Boschi, a India sentiu os efeitos das transformagdes
politicas que se desenvolviam na Europa, como o espirito tridentino da intolerancia, fazendo
com que o cristianismo fosse imposto de forma dura, tendo na Inquisicdo de Goa 0 marco
simbélico deste periodo*®.

Em consonéncia com as diretrizes de Trento que também “desembarcaram” em Goa,
cabe destacar os Concilios Provinciais de Goa, realizados nos anos de 1567, 1575, 1585, 1592
e 1606, voltados para questdes referentes a conversdo dos indianos, do andncio do Evangelho
e da reforma dos costumes, como bem salientou o autor*?>. De acordo com Paolo Aranha,
foram aprovados 47 decretos de interesse geral (Acdo Il), 35 sobre reforma das relacdes

Eclesiasticas (Acao Ill) e 33 para a reforma moral (A¢do 1V). Ainda de acordo com o autor,

127 SANTOS, Catarina Madeira. op.cit, nota 125. p. 214.

128 FLORES, Jorge. Religido, “nagdo”, estatuto: os desafios de uma “dinastia” de intérpretes hindus na Goa
seiscentista. In: MONTEIRO, Rodrigo Bentes et al. Raizes do privilegio: mobilidade social no mundo
ibérico do Antigo Regime. Civilizagdo Brasileira: Rio de Janeiro, 2011.

129 XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 71.

130 TAVARES, Célia Cristina da Silva. O Santo Oficio de Goa: estrutura e funcionamento. In: VAINFAS,
LAGE & FEITLER (org.). A Inquisi¢do em Xeque: temas, controvérsias, estudos de caso. Rio de Janeiro:
EDUERJ, 2006.

131 BOSCHI, Caio. As missdes na Africa e no Oriente. In: BETHENCOURT, Francisco; CHAUDURI, Kirti
(dir.) Histéria da Expansdo Portuguesa. Navarra: Circulo de Leitores, 1998. p. 404.

32 |pidem. p. 437.
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para que os decretos fossem compreendidos por todos, se estabeleceu que fossem traduzidos
para o portugués*®,

Segundo Patricia Faria, o Concilio de 1567, realizado durante o vice-reinado de D.
Antdo de Noronha, por exemplo, foi uma referéncia no processo de “disciplinamento

|7a134

social”™*", no sentido que suas diretrizes estabeleceram que a conversdo deveria ser externada

ou, em outras palavras, que o “ne6fito parecesse cristdo”, exigindo assim, uma manifestacdo

exterior do cristianismo'®

. Ainda de acordo com a autora, a finalidade principal do Concilio
era que a conversao deveria ser obtida sem o uso de violéncia, sugerindo, por sua vez, uma
troca de favores e beneficios aos infiéis: “aqueles que adotassem a fé cat6lica deveriam ser
favorecidos no arrendamento de aldeias, deveria ser concedida liberdade ao escravo que se
tornasse cristdo possuindo um senhor gentio — assim como para o0 escravo circuncidado de
judeu ou mouro (decretos 15° e 16° , 22 secdo)”**.

Somam-se, ainda nesse contexto, as Constituicdes do Arcebispado de Goa de 1568, na
qual apresentavam as “determinag¢des acerca do modo em que deviam ser ministrados 0s
sacramentos, quem teria competéncia para ministra-los, quem poderia recebé-los e as
penalidades para aqueles que deixaram de ser sacramentados”, conforme apontou Patricia
Souza de Faria™’.

Vale ainda destacar que o modelo de vida cristd implicou no estabelecimento de
instituicbes que pudessem garantir aos recém-convertidos sua inclusdo na nova fé e, por

conseguinte, seu afastamento das praticas gentilicas. Nesse caso, a Companhia de Jesus nédo

138 ARANHA, Paolo. Il cristianesimo latino in India nel XVI secolo. Milano: Franco Angeli, 2006. p. 164.

134 De acordo com Federico Palomo, a nogéo de disciplinamento social (sozialdisciplinierung), seria definida
pela primeira vez no campo historiografico pelo alemdo Gerhard Oestreich na década de 1960, na qual o
disciplinamento social foi pensando, desde os fins da ldade Média, em funcéo de um sistema de imposicéo
valores e de regras de comportamentos, tanto no campo politico quanto religioso, a fim de transformar
progressivamente a consciéncia moral do homem em todas suas areas sociais, levando assim a mudancgas
estruturais da sociedade e de suas formas de organizacdo politica. Cf: PALOMO, Frederico. Disciplina
christiana»: Apuntes historiograficos en torno a la disciplina y el disciplinamiento social como categorias de
la historia religiosa de la alta edad moderna. Cuadernos de Historia Moderna, Universidad Complutense.
Madrid, n° 18, 1997. p. 120.

13 FARIA, Patricia Souza de. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos
XVI e XVII) Tese (Doutorado) — Universidade Federal Fluminense, Departamento de Histéria, 2008. p. 109.

3 Ipidem. p. 110.
137 EARIA, Patricia Souza de. Reforma e profecia: a acdo do arcebispo de Goa e mistico D. Gaspar de Le#o.
Historia, vol. 28, no.1, Franca, 2009. p. 152.
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atuou sozinha na regido. Falamos, assim, da fundagdo de confrarias no contexto de
cristianizagdo indiana, especialmente na regido de Goa e do Salsete. Conforme apontou
Leopoldo Rocha, que realizou um estudo bastante completo acerca das confrarias, a primeira
foi estabelecida em Goa no ano de 1511, intitulada de Confraria de Nossa Senhora do
Rosério, a qual se devia oferecer uma missa todo sabado em honra a santidade em quest&o™.

Entre as clausulas das confrarias detalhadas pelo autor, podemos ressaltar o cuidado
para que 0s gentios nao retomassem a idolatria (capitulo 8); requerer a liberdade dos cristéos e
ndo tomar o que é seu (capitulo 10) e a defesa e conservagdo da fé catdlica, instruindo os
cristdos nas doutrinas da santa religido (capitulo 11)*%.

Leopoldo Rocha também escreveu acerca das confrarias dos regulares. Os
franciscanos fundaram em 1592 a Confraria do Corddo de S. Francisco de Assis e no ano de

140

1661 estabeleceram a confraria da Nossa Senhora dos Milagres~". Os dominicanos fundaram

a Confraria dos Cafres de Nossa Senhora do Rosario em 1548*' bem como a de Jesus

»142 & do Espirito Santo, dedicada aos

“administrada pelos portugueses, gente nobre e acolhida
“cortesdos e ministros da reptblica”*’. Os agostinianos chegaram a possuir sete confrarias
dedicadas a “Santissima Virgem”, conforme citou o autor***,

Contudo, o autor também afirma que a Companhia de Jesus foi a ordem que mais
desenvolveu confrarias na India. Em 1541, foi criada através do incentivo conjunto de Miguel
Vaz e Diogo da Borba, a Confraria da Santa Fé, que tinha por objetivo principal a eliminacao
da idolatria e o cuidado dos cristdos, além da preocupacdo em formar um clero nativo®.

Ainda segundo o autor, em 1552 foi estabelecida a confraria das Onze mil virgens, fundada

1% ROCHA, Leopoldo. As Confrarias de Goa (Séculos XVI-XX): Concepto Histérico-Juridico. Lishoa: Centro
de Estudos Histéricos Ultramarinos. 1973. p. 22.

39 Ibidem. p. 5-6.

10 ROCHA, Leopoldo. op.cit, nota 138. p. 28.
1“1 ROCHA, Leopoldo. op.cit, nota 138. p. 33.
142 ROCHA, Leopoldo. op.cit, nota 138. p. 37.

13 ROCHA, Leopoldo. As Confrarias de Goa (Séculos XVI-XX): Concepto Histérico-Juridico. Lisboa: Centro
de Estudos Historicos Ultramarinos. 1973. p. 37.

“ Ibidem. p. 38.

1% ROCHA, Leopoldo. op.cit, nota 143. p. 4.
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pelo jesuita Gaspar Berzeu, motivada por uma reliquia, atribuida & cabeca da Santa Geracina
trazida para Goa em 1548 pelas maos do padre Antonio Gomes™*®.

Assim, e de acordo com os apontamentos de Angela Barreto Xavier, a insercéo de
confrarias ¢ de outros elementos “assistenciais” como colégios e hospitais em Goa e em seus
entornos, integraram um “instrumento fundamental no processo de cristianizacdo daquelas

147 podemos entender, assim, que a confraria e demais dispositivos foram

populagoes
elementos importantes para a construcdo e permanéncia do dominio imperial europeu na
regido central de Goa nos séculos XVI e XVII.

Torna-se ainda importante ressaltar a instituigdo ‘“Pai dos cristdos” que atuou em areas
e fortalezas pertencentes ao poderio portugués. Em linhas gerais, o “Pai dos Cristdos”,
segundo Maria de Deus Bentes Manso, era um cargo exercido tanto por leigos como por
sacerdotes, que tinham a funcdo de auxiliar nas conversdes e proteger os cristdos, sendo que,
por vezes, substitufa a propria acdo dos missionarios*.

Segundo Maria Benedita Araujo, a fungdo de “Pai dos Cristdos” veio da necessidade
de se ter em cada fortaleza uma pessoa responsavel pelo cuidado dos convertidos nos assuntos
da fé e que ndo sofressem nenhum feito grave'®®. Além disso, a autora destacou que o
prestigio do “Pai dos Cristdos” junto a populacdo local resultou em obras que, sem esta ajuda,
ndo seria possivel, como por exemplo, 0 cerceamento das terras de Bardés com muralha
defensiva™’.

Contudo, é preciso ressaltar que o processo de evangelizacdo no Oriente sO se
intensificaria em meados do século XVI, e de forma lenta. Em um primeiro momento, Goa
possuia um carater nitidamente mercantil e cosmopolita, como lembrou Luis Filipe Thomaz

Somente apds algum tempo, afirmou o autor, que os interesses religiosos acabaram por

146 ROCHA, Leopoldo. op.cit, nota 143. p. 10.

Y7 XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008. p. 346.

148 MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 167-168.

19 ARAUJO, Maria Benedita. O “Pay dos Chistdos™: contribuicdo para o estudo da Cristianizacdo da india. In:
GONCALVES, Nuno da Silva (coord.). A Companhia de Jesus e a Missiona¢do no Oriente: actas do
Céloquio Internacional promovida pela Fundacdo Oriente e pela Revista Brotéria. Lisboa, Revista Brotéria e
Fundag&o do Oriente, 2000. p. 312.

%0 Ihidem. p. 312.
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sobressair dos interesses comerciais, fazendo com que, dessa forma, a politica expansionista
adquirisse um carater religioso: “como se o imperialismo comercial dos primeiros anos
tivesse dado lugar a uma espécie de imperialismo da fé que aspirava a fazer do Estado
Portugués da india um poderoso estado catélico e de Goa um grande centro eclesiéstico, um
s6 foco de cultura crista”**,

No entanto, torna-se importante mencionar que tanto a propagacdo do Evangelho bem
como a necessidade de expansdo territorial e comercial estiveram atreladas ao projeto
ultramarino portugués, sem que um interesse excluisse necessariamente o outro, como é
possivel entender na assertiva de Thomaz. Como bem destacou Boxer, desde os primérdios da
expansao portuguesa motivos de ordem religiosa e econémica tiveram papéis fundamentais no
desenrolar das novas conquistadas portuguesas no além-mar*®2. E neste sentido, por exemplo,
que Jodo Paulo Oliveira ressaltou que:

a expansdo portuguesa teve sempre uma dimenséo religiosa importante e peculiar,
que a marcou decisivamente, mesmo nos seus aspectos politicos, comercias ou

culturais. Pais nascido da Guerra Santa contra o Mugulmano, Portugal habitou-se

desde o inicio de sua Historia a fazer corresponder ao alargamento de seu territério

um crescimento do espagoso sob influéncia do cristianismo™.

Goa se tornou, portanto, a “cabega-chave” do Estado da India portuguesa. Cabe
destacar aqui que a expressido “Estado da India” é designada para relacionar um conjunto de
territorios estabelecidos, assim como as pessoas, bens e interesses da coroa portuguesa no
Oriente. Assim, na visdo de Luis Filipe Thomaz, devemos entender o Estado da india
enquanto uma rede, onde pessoas, bens e ideias circulavam:

o Estado da India €, essencialmente, uma rede e ndo um espaco: ndo lhe interessa a

producéo de bens -mas a sua circulacdo; ndo se preocupa tanto com os homens como

com as relagfes entre 0s homens, por isso, aspira mais ao controle dos mares que a

dominacéo da terra'.

Antonio Manuel Hespanha salienta, por sua vez, que o Império Portugués no Oriente,

diferente do Espanhol, se caracterizou mais pelo dominio oceénico, onde o mar ligava os

L THOMAZ, Luis Filipe De Ceuta a Timor. Meméria e Sociedade, Editora Difel, 22 edigdo. 1994. p. 252.

12 BOXER, Charles R. O império maritimo portugués(1415-1825). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002. p.
40.

153 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. Mare Nostrum: em busca de Honra e Riqueza nos séculos XV e XVI. Lishoa:
Circulo de Leitores, 2013. p. 129.

1% THOMAZ, Luis Filipe. De Ceuta a Timor. Meméria e Sociedade, Editora Difel, 2 ED. 1994. p. 210
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diversos pontos do Oriente, do que possessbes terrestres'>. Concepcdo esta compartilhada
também por Sanjay Subrahmanyam, que ressaltou que, mesmo com a expansdo de pequenas
conquistas alcancadas na década de 1560, estas mantém-se sintonizadas com uma
preocupacao mercantil™®.

Segundo Thomaz, a maior parte dos impérios assentou a sua unidade politica sob uma
estrutura de redes. Portanto, é necessario destacar que o Estado Portugués da india ndo foi um
exemplo isolado. O que o difere, de acordo com autor, ¢ que o Estado da India foi “criado de
fora, por uma populagdo estranha a area em que se desenvolveu”, além de abarcar grandes
territdrios, e desenvolver nestes diferentes instituicdes e controle juridicos™’.

E importante também nos atermos ao fato da aquisicdo portuguesa dos territérios na
india ndo ter seguido um mesmo padrdo. Como bem ressalta Luis Felipe Thomaz, alguns
territérios foram tomados em condic¢des de forca, outros atraves de acordos. Para a regido de
Goa e Malaca, por exemplo, o autor comenta que foram regiGes conquistadas. J& para as
regides de Ormuz, e das provincias do norte, tal como Bagaim, o Estado portugués conseguiu
exercer sua soberania, mas em virtude de acordos com as autoridades locais™®.

Ronald Raminelli também nos lembra que o império portugués ndo se restringiu
apenas nas areas com estruturas militar e administrativa. Segundo o historiador, “o império
ainda reunia comunidades lusitanas amplamente autbnomas, apesar de adotar as instituicoes
civis do reino, como os mercadores de Sdo Tomé no leste da India e em Macau”. A
presenca portuguesa no além-mar esteve, assim, distante de atingir uma regularidade, o que
justificou por vezes, segundo o autor, sua politica centralizadora®°.

Neste mesmo sentido, Francisco Bethencourt afirmou que durante o processo de
expansdo dos Portugueses pelas costas da Asia, verificou-se uma politica mista de conquista

155 Anténio Manuel Hespanha e Maria Catarina dos Santos. Os poderes num império oceanico. In: José Mattoso
(dir). Historia de Portugal. Volume 4 - O antigo regime (1620-1807). Lisboa: Editorial Estampa, 1998. p.
351-354.

1% SUBRAHMANYAM, Sanjay. O império asiatico portugués, 1500-1700. Uma histéria politica e econémica.
Traducdo Paulo Jorge Souza Pinto. Lisboa: Diefel, 1995. p. 150.

T THOMAZ, Luis Filipe. op.cit, nota 154. p. 208.
18 THOMAZ, Luis Filipe. De Ceuta a Timor. Memoria e Sociedade, Editora Difel, 2 ED. 1994. p. 224.

1 RAMINELLI, Ronald. Viagens Ultramarinas: Monarcas, vassalos e governo a distancia. S&o Paulo:
Alameda, 2008. p. 17.

190 Ihidem. p. 18.
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militar e negociacdo. Provincias da regido do Malabar, como Granganor e Cochim foram
fortalezas construidas a partir da autorizagdo de reis locais, que se tornavam vassalos do rei
portugués em troca da protecdo garantida pelo Estado da india*®™.

Também é necessario ressaltar que o Estado da India ndo abrangia apenas os
territorios que se encontravam sob jurisdicdo direta da coroa portuguesa, mas sim, como bem
destacou Bethencourt, todas as comunidades cristds que estavam de alguma maneira ligadas

nas diversas formas de jurisdicdo delegada pelo poder portugués®®

. Assim, para o autor, é
importante notar a ambiguidade dos limites do Estado da india, pois este n&o se refere apenas
em termos de territdrios, mas também de comunidades cristds que se estendiam a esses
territ6rios'®,

Compreendemos, dessa forma, que no sentido puro da palavra, Goa foi uma conquista
para 0s portugueses no espaco indiano. Desde meados do século XVI, Goa se transformou no
centro ndo s6 politico e econdmico da presenca portuguesa no territério, mas também, era o
foco difusor do cristianismo no Oriente. Houve uma intrinseca relacdo da busca por um
controle comercial e da propagacao da fé fez assim que em Goa se pudessem assistir diversos
aspectos da sociedade lusitana. Sede do Padroado Ultramarino Portugués, da criacdo de um
tribunal inquisitorial e principal destino das ordens religiosas no Oriente, Goa foi marcada,
assim, por uma cristandade que se arquitetava na india portuguesa e almejava-se cobrir todo o

espaco oriental.

1.2.3 A missionagdo nas periferias: o trabalho de evangelizagéo

inaciana em Maduré

A movimentagdo jesuitica na India se dividiu entre areas sob o intenso dominio

portugués, como é o caso da cidade de Goa, e pracas do Sul, especificamente na regido do

'*t BETHENCOURT, Francisco. O Estado da India. In: BETHENCOURT. Francisco, CHAUDHURI, KIRTI.
Histéria da Expansdo Portuguesa: Do Indico ao Atlantico (1570-1697). 2 V. Lisboa: Circulo de Leitores,
Espanha, 1998. p. 385.

192 Ibidem. p. 386.

163 BETHENCOURT, Francisco. op.cit, nota 161. p. 386.
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Malabar, na qual o poder politico se encontrava dependente dos hindus das castas superiores e
0 poder comercial mantinha-se sob o dominio dos mugulmanos, o que muito dificultava as
relacBes de Portugal com estes reinos*® Foi, neste Gltimo espaco, que padres da Companhia
de Jesus estabeleceram a missdo do Maduré, situada na regido nordeste do Cabo do Comorim

(MAPA 11), da qual iremos tratar ao longo deste tdpico:

MAPA 11: Costa do Malabar

* MANSO, Maria de Deus Beites. A Companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 31.
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Fonte: SUBRAHMANY AN, Sanjay. The Portuguese Empire in Asia 1500-1700: a political
and economic history. John Wiley & Sons Ltd, 2012.

As areas do Malabar se localizam em sua grande maioria na costa indiana, rica em
redes fluviais, que serviam como pontos importantes para 0 comércio e a navegacao. As
cidades do Couldo, Granganor, Cananor e Cochim destacavam-se, observou José Manuel
Correia, como as principais cidades do Malabar por serem grandes entrepostos comerciais de
especiarias, em especial, a pimenta, o gengibre e a canela'®.

O autor ainda afirma que os limites geograficos do Malabar foram afetados, para além
da chegada dos portugueses na regido, por conta das diversas percepgdes dos cronistas e
viajantes que por ali passaram. Delimitados pelo Visconde de Lagoa, por exemplo, o Malabar
era descrito pela sua extensdo entre Cananor e Cabo de Comorim. J& os limites descritos pelos

cronistas, ficavam restritos aos espacos em que estes viveram e pelos conjuntos de dados

15 CORREIA, José Manuel. Os Portugueses no Malabar (1498-1560). Lisboa: Impressa Nacional/ Casa Ada
Moeda, 1997. p. 18-20.
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informados, a exemplo do viajante Ferndo Lopes de Castanheda, que afirmara que o Malabar
iniciava-se no Monte Deli e ia até o Cabo do Comorim®®®,

Quanto a presenca portuguesa na regido do Malabar, é importante destacar se
desenvolveu desde o inicio, mediante “relagdes diplomaticas entre os portugueses € 0s reis e
principes do Malabar™®’. Neste sentido, segundo Paolo Aranha, a regio do Malabar néo
poderia ser considerada como “verdadeira colonia” portuguesa, mas apenas cComo COncessao
comercial, sob o abrigo da soberania de reis indianos (rdjas) '°®. Feitorias e fortalezas foram
erguidas, dessa forma, sob o olhar atencioso dos reis malabares.

Jé& a presenga religiosa nesse espaco teve seus primeiros momentos junto as primeiras
fortalezas estabelecidas em Cochim, e no interior das fortificagdes de Cananor, Calecute,
Chalé e Granganor. Nessas areas, afirmou Correia, 0s missionarios se empenharam na
construcdo de igrejas e escolas conventuais’®. Com a fundacdo da diocese de Goa'”, a
autoridade religiosa do Malabar ficou sujeita ao bispo de Goa. Todavia, ja nos finais do século
XVI, coube ao arcebispado de Cranganor essa funcéo’.

Soma-se a este episddio, a entrada da Companhia de Jesus no processo de promocao
do cristianismo no Oriente, com chegada de Francisco Xavier no ano de 1544 no Malabar'"2.
Segundo Correia, a partir das inimeras cartas enviadas por Xavier sobre a regido, deu-se
inicio uma implantacdo efetiva da Companhia de Jesus nessa regido, abrangendo desde a
regi&o de Cananor até o cabo de Comorim*”,

186 CORREIA, José Manuel. Os Portugueses no Malabar (1498-1560). Lisboa: Impressa Nacional/ Casa Ada
Moeda, 1997. p. 22-23.

87 1bidem. p. 28.

168 ARANHA, Paolo. Il cristianesimo latino in India nel XVI secolo. Milano: Franco Angeli, 2006. p. 99.

189 CORREIA, José Manuel. op.cit, nota 166. p. 141-144.

70 De acordo com Anténio da Silva Rego, Goa foi a primeira diocese oriental, citada por Clemente VIl em 31 de
Janeiro de 1553. A diocese de Goa abrangia todos os territorios desde o Cabo da Boa Esperanca até a China,
na qual foi entregue in perpetuum ao Rei de Portugal e a seus sucessores. Cf: REGO, Ant6nio da Silva. O
padroado portugués do Oriente: esboco historico. Lisboa: Agéncia Geral das Colonias, 1940. p. 15.

"1 CORREIA, José Manuel. op.cit, nota 166. p. 148.

12 CORREIA, José Manuel. Op.cit, nota 166. 149.

13 CORREIA, José Manuel. Op.cit, nota 166. p. 150.
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Contudo, é preciso salientar que antes mesmo da presenca jesuitica na regido do
Malabar, houve um esforgo de cristianizacdo na Costa da Pescaria realizado pelo vigario-geral
da India entre os anos de 1532 a 1547, o padre franciscano Miguel de Vaz, o qual se atribui
milhares de batismos dos hindus que ali viviam como bem destacou Célia Tavares'’.

Patricia Faria nos lembra que, antes da criacdo do bispado de Goa, a autoridade
religiosa maxima atuante no Estado da India era a do vigario-geral, que poderia além de

175

efetuar visitas, reparar os desvios de comportamento dos clérigos™. Ainda segundo a autora,

Miguel Vaz recebeu diversas recomendacdes de D. Jodo Il sobre a difusdo do cristianismo

178 Ao lado do franciscano Jodo de

nas regides costa do Malabar e do Coromandel e no Ceildo
Albuquerque, bispo de Goa, e de Diogo da Borba, Miguel de Vaz representou o desejo em
conduzir uma “intensa reforma nos costumes da India Portuguesa, exigindo uma conduta mais
rigorosa dos religiosos e a efetiva cristianizacdo das populacGes contidas nos dominios
portugueses™’’.

Destacamos também a presenca de pequenas comunidades cristés sirias na india que
remontariam ao tempo do apostolo S. Tomé, segundo tradi¢do que assim as definiam. Quando
0s portugueses chegaram a regido do Malabar, os cristdos de Sdo Tomé encontravam-se
divididos por dezessete principados, tendo nas cidades de Cananor, Calecute e Travancor de
Cochim os seus centros principais. Segundo Maria de Deus Beites Manso, os cristdos de Sao
Tomé formavam uma classe rica e respeitada na sociedade indiana, chegando a ser igualada a
casta dos brdmanes. Sua principal atividade era a agricultura, especialmente o cultivo da
pimenta®’.

Do culto catdlico, esses cristdos apenas respeitavam o batismo, a comunhdo e a
ordenacdo para o sacerdocio, se assemelhando mais aos templos gentios do que a Igrejas
cristds, como afirmou Maria de Deus Beites Manso. De acordo com a autora, as diferencas

persistiram até a chegada de Francisco Xavier, afirmando que esses cristdos eram apenas de

1 TAVARES, Célia Cristina da Silva. A cristandade insular: Jesuitas e Inquisidores em Goa (1540-1680).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 79.

> EARIA, Patricia Souza de. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos
XVI e XVII) Tese (Doutorado) — Universidade Federal Fluminense, Departamento de Histéria, 2008. p. 87.

7% Ihidem. p. 90
T EARIA, Patricia Souza de. op.cit, nota 175. p. 97.

" MANSO, Maria de Deus Beites. A Companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 80-81.
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nome. Somente apds o ano de 1536, que se iniciou uma politica de adaptacdo aos costumes
ocidentais, iniciada a partir da construcdo do seminario de Cranganor, em 1540 ou 1541, com
objetivo de formar padres no rito latino*’®.

Entre as areas que ficaram sob a alcancada dos jesuitas no interior do Malabar,
destacamos a regido do Maduré, recorte espacial da nossa pesquisa. Tributaria do reino de
Vijayanagar'®, e vizinha de dois importantes reinos de Tanjore e Gingee, a regido do Maduré
era caracterizada pela sua grande extensdo fértil, sendo cortada pelo rio Collara, descreve
Donald Lach, tomando por base suas leituras sobre a experiéncia missionaria do jesuita
italiano Giacinto de Magistris (1605-1668) e que foi publicada com o titulo Rellatione della
Christianita de Maduré (1661).

Consolidada por volta de 1400, pelos irmédos Harihara e Bakka, Vijayanagar se tornou
o grande império hindu no sul da india. Com 160 milhas no seu interior, e situada entre duas
cordilheiras, Vijayanagar impressionava pela sua extensa dimensdo de éarea, por ser
extremamente populosa®® e por seus palacios grandiosos'®®. Escritores portugueses, como o
viajante portugués Duarte Barbosa e o mercador Domingo Paes, ofereceram longos relatos
sobre a cidade, referindo-se a Viayanagar como “reino de Narsinga” e sua capital denominada
de Bisnaga'®.

Para Sanjay Subrahmanyam, o império de Vijayanagar foi construido através de
grandes expedicfes em direcdo ao sul e da cobranca de impostos e tributos das areas que eram
conquistadas, estabelecendo uma rede de centros urbanos no sul da india'®. Somando-se a

isto, descreve o autor, o éxito militar de Vijayanagar justificava-se pela utilizacdo de técnicas

% MANSO, Maria de Deus Beites. A Sociedade Indiana e as estratégias missionarias: 1542-1622. In:
Portuguese Studies Review, New Hampshire, vol. 9, n° 1 e 2, 2001, p. 321-333.
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de Bisnaga e a Cronica do Guzerate: Dois textos Indo- Portugueses do século XVI. In: CUNHA, Mafalda
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18 |_ACH, Donald F. op.cit, nota 180. p. 375.

18 |_ACH, Donald F. op.cit, nota 180. p .371.

185 SUBRAHMANY AM, Sanjay. op.cit, nota 182. p. 136.
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de cavalaria vindas dos turcos e afegdos e pela lealdade de mercenarios e de castas guerreiras
do sul da india. Seu posterior declinio ocorreria apenas no século XVI, em especial, a partir
da segunda metade, quando se formou uma poderosa alianca entre 0s pequenos sultanatos do
sul da india™®.

Para Zupanov, Maduré impressionava por sua arquitetura suntuosa, cercada de
templos, especialmente dedicada aos deuses Minakshi e sua esposa Sundareshwara®®’. Os
chamados Naiques — espécie de governantes locais — comandavam uma extensa area que se
estendia de Urrattur até Valikandapuram, ao norte do cabo Comorim no sul*®. Sanjay
Subrahmanyam destaca ainda que a regido do Maduré foi uma grande produtora de salitre —
nitrato de potéssio —, importante mercadoria procurada em tempos de guerra e que fora muito
procurado na primeira metade do século XVII. Seu transporte se dava através dos portos de
Tanjavur, de onde eram enviados pelas rotas terrestres de Tuticorin e Kayalpatnam para as
regides vizinhas a costa do Malabar e de Goa. Em seguida, entravam em circuitos mais gerais
de troca de mercadorias entre Oriente e as diversas regides do dominio portugués. Destaque,
também, para o tabaco produzido em Maduré e Tirunelveli, o que, de acordo com
Subrahmanyam, se desenvolveu a partir da presenca portuguesa naquele espaco*®.

A respeito da organizacdo politica encontrada pelos portugueses em Maduré, de
acordo com o historiador indiano R. Sathyanatha Aiyar*®, inicialmente os Naiques de Maduré
assumiam a funcdo de vice-reis ou governadores da provincia, sob o mandado de um
imperador indiano, mas, posteriormente, acabaram firmando sua posi¢cdo como soberanos

independentes®®*.

18 SUBRAHMANYAM, Sanjay. A cronica dos Reis de Bisnaga e a Cronica do Guzerate: Dois textos Indo-
Portugueses do século XVI. In: CUNHA, Mafalda Soares (coord.). Os construtores do oriente portugués :
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Portugueses, Lisboa: CNCDP, 1998. p. 136-137.
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Iniciada em 1596, e dividida entre doze residéncias, 0s missionarios enviados para a
missdo de Maduré tiveram um atribulado e dificil trabalho evangelizador entre as
comunidades locais. Para o historiador Donald Lach, a diversidade de linguas, o vasto
territério e grandes epidemias foram os principais obstaculos para 0s missionarios na regido
do Maduré, mesmo destacando que, entre 0s anos de 1655 e 1659, cerca de 9.231 conversdes
foram obtidas*®.

A distancia do centro religioso de Goa também pode ser considerada como
justificativa para o entrave das conversées em Maduré. Para Maria de Deus Beites Manso, a
realidade politica da regido era diferente da que se encontrava em Goa; aspecto que pudemos
observar a respeito da propria organizacdo em torno dos Naiques. Segundo a autora, na regido
do Malabar o poderio politico, comercial e, também, religioso era mantido nas maos das
comunidades hindus e de muculmanos, o que muito dificultou as relacdes de Portugal com os
reinos ali existentes'®:

de fato, os portugueses surgiram no indico no momento em que os mercadores
mulgumanos dominavam as suas rotas maritimas e, com elas, o comércio
transocednico, estando presentes em grande parte das cidades costeiras da India.
Neste contexto complexo e concorrencial, ao contrario do que se tinha passado no
Atlantico, ficou afastada a possibilidade de hegemonia comercial no Indico, e s

mediante acordos com ponteados locais se conseguiram estabelecer relages
comercias'®

Por sua vez, a atividade missionaria também so foi possivel nesta regido gracas a
acordos e tratados com os poderes locais, afirmou a autora'®®. Na falta quase total da presenca
régia portuguesa na costa do Malabar, e no seu interior, como no caso de Maduré, eram 0s
jesuitas que faziam, por vezes, o papel de assegurar a protecdo dos cristdos que ali viviam e
consequentemente, fazer sentir de alguma maneira o Estado da india naquela regi&o*®. N&o é
de se surpreender, portanto, que, assim como no caso japonés, foi também na regido do

Malabar que as estratégias de atuacdo das ordens religiosas, e até no interior de uma mesma
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1% MANSO, Maria de Deus Beites. A Companhia de Jesus na I’ndia’(1542—1622): actividades religiosas, poderes
e contactos culturais. Universidade de Macau e Universidade de Evora, 2009. p. 31.

%% Ibidem. p. 32.
1% MANSO, Maria de Deus Beites. op.cit, nota 193. p. 101.

1% MANSO, Maria de Deus Beites. op.cit, nota 193. p. 101.



56

ordem — como € o caso da Companhia de Jesus —, foram desenvolvidas de maneiras distintas.
As dificuldades encontradas na regido do Maduré levaram muitos jesuitas a se servirem de
novos métodos missionarios, assim como seus companheiros inacianos no Japao'®’. Neste
sentido, podemos retomar a ideia da pratica missionaria por meio do accommodatio, ou
também denominada pelo historiador portugués Jodo Paulo Oliveira e Costa de acomodacao
cultural, de modo a perceber que esta se desenvolveu atrelada diretamente ao proprio contexto
dificultoso que se apresentava para a conversao:
com efeito, a evangelizacdo confundia-se muito frequentemente com uma
europeizacdo forcada dos nedfitos, o que era bem mais notério nas zonas sob
controle da Coroa. [...] Assim, nas areas sujeitas aos oficiais régios, do Brasil até a
India, vérias vozes se manifestaram contra 0 modelo excessivamente ocidentalizador

que era defendido pela maioria, e nas regides exteriores ao Império, nomeadamente

no sertdo brasileiro, no interior da India, na China e no Japdo, foram ensaiadas

numerosas abordagens inovadoras, assentes no respeito pelos hébitos locais™®.

Alguns missionarios usaram, assim, da adaptacao a certas tradi¢des da sociedade local
e as transferiram para valores cristdos, com o objetivo de arrecadar novas conversoes. Foi,
portanto, neste espaco atribulado que os jesuitas Gongalo Fernandes Trancoso e Roberto de
Nobili estabeleceram suas missdes e suas diferentes estratégicas de conversao, resultando,
inclusive, em um intenso debate a respeito da melhor forma de levar adiante a difusdo do

catolicismo nessa regiéo.

T MANSO, Maria de Deus Beites. A Companhia de Jesus na india (1542-1622): actividades religiosas, poderes
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2 NARRATIVAS MISSIONARIAS SOBRE O HINDUISMO: OS TRATADOS DE
GONCALO FERNANDES TRANCOSO E ROBERTO DE NOBILI.

Protagonistas da evangelizacdo no Oriente, os jesuitas também foram responsaveis
pela predominancia dos escritos sobre a sociedade oriental na modernidade e de seus modos
de organizacdo, tanto no plano socioecondmico como, principalmente, no religioso.
Pragmaticos, descreviam tudo o que viam e ouviam, registrando em cartas, relatérios, tratados
a respeito de um espago por vezes novo, no qual estavam inseridos. E importante, pois, ao
analisar as produc@es jesuiticas, ter em mente que estas sdo tributarias diretas de uma forte
tradicdo cultural voltada para a escrita.

Para o historiador Diogo Ramada Curto, a escrita corresponde a um instrumento
cultural e politico nos quais grupos ou individuos expressam suas identidades. Segundo o
autor, ¢ de suma importancia compreender que as praticas da escrita fazem parte “de um
conjunto de formas simbolicas e de comunicagio™®*,

Como bem destacou Fernando Torres Londofio, o ato da escrita dentro da Companhia
de Jesus foi, desde os tempos de Loyola, um dos pilares da ordem, possibilitando sua extensédo
planetaria. Segundo o autor, “a companhia de Jesus nasceu e se estendeu no século XVI a
quatro continentes sob o dominio da escrita”?%,

Foi através desse dominio que o autor afirma que a Companhia de Jesus estabeleceu
uma grande rede de informacdes, na qual missionarios dispersos pelo mundo reportavam a

201 A escrita

todo instante a seus superiores, anunciando 0 que se passava em suas missoes
aparece, portanto, como uma forma de “unir” os mais distantes jesuitas em torno de uma
unica miss&o.

Segundo John O’Malley, a comunicagdo entre os jesuitas se fazia de forma continua e
constante. Sempre que podiam, escreve 0 autor, 0Ss jesuitas continuavam a sua

correspondéncia oficial e ndo oficial entre eles, ndo apenas em latim, mas na lingua pétria, o
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que indica que muitas cartas eram escritas em espanhol, portugués e italiano, ressaltando
assim, o caréter universal da Companhia®®.

De toda forma, Inés Zupanov ressaltou que a escrita jesuitica assumiu, nas suas
diferentes formas — seja através de cartas, relatorios ou tratados — um importante instrumento
missiondrio presente ao longo da modernidade, especialmente na virada do século XVII. Foi
através da escrita que muitos jesuitas descreveram as mais diversas sociedades e suas culturas,
como as sociedades asiaticas*®. Como lembra Diogo Ramada Curto, no inicio do século XV1I
as representacOes literarias se direcionavam, em sua grande maioria, para o Oriente,
assumindo maior destaque para os feitos portugueses em territério indiano®**.

Podemos mencionar, por exemplo, a obra Le Istorie delle Indie Orientali de autoria do
jesuita italiano Giovanno Pietro Maffei do ano de 1589, com uma edicdo latina do ano de
1588, intitulada Historiarum Indicarum Libri Duodecimus, que consiste em uma das grandes
representacdes realizada por jesuitas dos feitos portugueses®®.

Descrigdes das acbes missionarias também ocuparam boa parte das narrativas
jesuiticas, e tdo logo se tornaram importantes para a constru¢do de uma histéria e memoria
das missoes edificada nos grandes feitos dos membros da Companhia de Jesus.

Neste sentido, podemos destacar de forma breve a obra Histéria dos religiosos da
Companhia de Jesus e do que fizeram como a divina graca na conversao dos infiéis & nossa
santa fé catolica nos reinos e provincias da India Oriental, escrita entre os anos de 1604 a
1614, de Sebastido Goncalves, jesuita portugués, que teve por intuito maior a divulgacdo da
atuacdo jesuitica no Oriente, em destaque para as regides de Salsete, localizada perto de Goa,

e da Costa da Pescaria, ao sul da costa ocidental da india?®®. De acordo com a historiadora
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Célia Cristina da Silva Tavares, além de exaltar a agio jesuita na India, Gongalves dedicou
sua obra & analise dos costumes e ceriménias indianas®”’.

Destacamos também, a obra de Jacome Fenicio, do ano de 1608, denominada O
primeiro livro da seita oriental dos indianos, especialmente dos Malabares®®®. Atuando
na regido do Malabar, o jesuita redigiu um compéndio de informacgdes sobre os indianos.
Segundo Inés Zupanov, Jacome Fenicio ndo chegou a afirmar a autoria de seus textos, talvez
porque considerasse que seus escritos serviram como uma ferramenta missionaria de uso
coletivo, uma forma de introduzir os novos jesuitas as praticas e tradicdes indianas para que,
assim, as futuras conversdes fossem facilitadas®*.

Atuando no mesmo periodo e na mesma regido que Fenicio, o padre jesuita portugués
Diogo Goncalves escreveu entre os anos de 1615-1616 sua Histéria do Malabar. De acordo
com Zupanov, sua escrita esteve mais interessada em explorar as “origens” da hierarquia
politica e da estrutura social da sociedade indiana®’®. Também em sua obra, é possivel
encontrar com detalhes a descricdo e localizacdo de pagodes (templos) hindus, o que, para
Zupanov, faz de Diogo Gongalves mais do que um missionario, um verdadeiro “espido
portugués” na [ndia®.

Para Diogo Ramada Curto, é importante perceber, portanto, que no interior da pratica
de escrita dos jesuitas, ha projetos orientados em funcéo da propaganda e da valorizacdo dos
feitos missionarios, e por outro, a atencdo estava voltada a etnografia, as culturas e sistemas

de crencas locais®*?. Contudo, mais do que separar em dois grupos, consideramos necessario
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refletir que mesmo aquelas narrativas dirigidas para a analise das sociedades locais revelavam
em seu particular a afirmacéo de um modelo e reconhecimento de acdo missionaria.

Por outro lado, analisar essas narrativas jesuitas também € um dos caminhos possiveis
para se pensar aquilo que Charles Boxer destacou em sua obra, ou seja, levar em consideracéo
a possibilidade de que, com o advento da expansdo ultramarina, sociedades que antes se
encontravam isoladas cada uma em seu préprio e exclusivo espaco, foram colocadas em
contato ndo apenas no ambito econdmico®®. Do encontro entre diferentes povos, a
humanidade, como ressaltou Boxer, ganharia novos rumos, e nao seria, Como consequéncia, a
mesma a partir de ent&o?',

Portanto, a partir da leitura dos tratados jesuiticos de Gongalo Fernandes Trancoso,
Tratado do Padre Goncalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo ?*°, e Roberto de Nobili,
Relatério sobre certos costumes da nacdo indiana®'®, jesuitas que atuaram no Oriente
portugués nas primeiras décadas dos setecentos, objetivamos analisar como estes homens —
enquanto missionarios enviados a india com a intencdo primeira de converter almas para o
catolicismo — ao entrarem em contato com a sociedade indiana fizeram um esforco analitico
de colocar ao longo de suas escritas aquilo que viam e compreendiam do universo religioso e

cultural no qual estavam inseridos.

2.1  Religido milenar: a tradicdo hindu e suas manifestacdes espirituais.

O objetivo desse tdpico é fazer uma pequena analise sobre o0 pensamento hinduista e
suas acOes. Nossa intencdo, entretanto, ndo é de fazer uma histéria do hinduismo desde sua
origem até os dias atuais, mas, tracar alguns aspectos centrais do sistema de pensamento ritual

hindu para melhor compreendermos a sociedade indiana em que os jesuitas Goncalo
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Fernandes Trancoso e Roberto de Nobili viveram e buscaram retratar a partir de suas
narrativas no inicio do século XVII.

O amaélgama de crencas, ritos, mitologias de base religiosa pode ser encarado como
caracteristica principal para delimitarmos uma possivel definicdo do que vem a ser o
hinduismo. Mircea Eliade, por exemplo, marca esta complexidade ao analisar a passagem do
bramanismo para o hinduismo. Segundo o autor, é possivel que os brdmanes tenham chegado
ao Ceildo no inicio do IV A.C, ja o hinduismo, incorporando outros elementos locais, se
expandiu pela Indochina, em Sumatra, Java e Bali entre os séculos 11 A.C e o VI d.c?*'.

De acordo com Eliade, os bramanes contribuiram fortemente para a unificacao
religiosa e cultural da india, impondo &s “populag¢des arianas e ndo arianas locais a estrutura
social, o sistema de culto ¢ a visdo de mundo especificos aos Vedas e aos Brahamanas”?®
sem, contudo, deixar de ser influenciados por varios elementos locais, ressaltando, assim, a
complexidade do hinduismo. Prevaleceu, portanto, uma intensa troca de referenciais que
contribuiram para a génese hindu.

E no Veda que encontramos a primeira coletanea de textos sagrados do hinduismo. De
acordo com Massimo Raveri, 0s textos védicos sdo resultados de um processo plurissecular,
possuindo semelhancgas de ordem linguistica e de rituais com o mundo iraniano, no qual
alguns versos remontam a 1500 a.c?*°.

A parte mais antiga do Veda corresponde aos hinos védicos, agrupados em quatro
coletaneas, conhecidos por Samhitd. A primeira é descrita por Raveri como a mais antiga,
fonte de inspiracdo sacra, denominada de Rgvedassamhita. A segunda é a Sdmavedasamhita,
expressada em cantos a “sabedoria”. A Yajurvedasamhita reside na “sabedoria” recitada em
forma de sacrificios. A quarta e Ultima €é denominada de Atharvavedasamhita,
correspondendo ao saber destinado ao bramane, sacerdote que conhece e controla todo o
rito®%,

Podemos destacar, portanto, o poder da palavra pronunciada como elemento

consideravel entre os hinos védicos. Segundo Raveri, nos hinos dos Veda, pronunciar o nome
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sagrado remete ao som original, um som secreto, que contem a natureza de Deus e sua
energia. Pronunciar seu nome, de acordo com o0 autor, é exercer um poder sobre esta
divindade, uma forma de quase cria-1o®%.

Outro importante conjunto de textos referentes ao hinduismo sdo os Upanisad, que
correspondem, de acordo com Raveri, ao mais alto grau de sabedoria, destinada aos discipulos
inclinados a uma reflexdo religiosa de carater mais abstrato. Para o autor, ndo se trata de
tratados filosoficos ou obras de autorias individuais, mas transmitem “as intui¢cdes dos

misticos sob a forma de lendas, parabolas e didlogos™ 222

3

A vis@o religiosa “upanixadica” se articula a partir das no¢des de Brahman e de
Ataman. De acordo com Raveri, 0o Brahaman constitui um importante elemento do
hinduismo, nascendo da experiéncia religiosa do sagrado. E absoluto, um “principio”. E nos
upanixades, que se busca reduzir a multiplicidade dos deuses em torno de um Uno, que é
Brahman, fundamento de todo universo. Sdo os bramanes, assim, os responsaveis pelas
ceriménias e ritos, que detém acesso ao conhecimento??,

A libertacdo humana, na visdo “upanixadica” vem a partir da contemplagao da
unicidade entre o Uno e o Todo, descreve Raveri. A salvacdo é compreendida pela Upanisad
através da libertacdo do homem da ignoréncia inicial. O homem deve, nesse sentido, livrar-se
dos seus desejos a partir da guia de um mestre, atingindo, assim, a “compreensdo mistica do
Brahman e realizar a identidade com o Absoluto”?%*,

Quanto ao Ataman, este é considerado a esséncia da consciéncia e o verdadeiro ser.
Segundo o autor, Brahman e Ataman sio “nomes da verdade, duas perspectivas de uma tinica
realidade”.

Encontramos também em Mircea Eliade a nocdo de libertagdo atrelada a idéia de
ignorancia. Segundo o autor, foi depois dos Upanixades que o pensamento religioso indiano

encontrou na libertacdo um “despertar” ou, como mesmo indica, uma tomada de

22! RAVERI, Massimo. india e Extremo Oriente: via de libertagdo e da imortalidade. S&o Paulo: Hedra, 2005. p.
28.

%22 |bidem. p. 37.
22 RAVERI, Massimo. op.cit, nota 221. p. 32-33.

224 RAVERI, Massimo. op.cit, nota 221. p. 40.
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consciéncia®®

. A libertacdo so viria, assim, depois da eliminagdo da ignorancia, conforme
apontara Massimo Raveri.

A principal causa da ignorancia, segundo Raveri, € o0 kdma, o desejo, pois 0 homem se
fecha no egoismo, que ¢ o “verdadeiro fator de separacdo entre os fins do homem e da
libertagio” ?°. H4, também, a possibilidade de fazer o bhakti, renunciando as experiéncias
mundanas e viver pela devocdo a deus®’.

E importante também mencionar o Smrti, ou “memorias”. Sdo textos a parte dos Veda
e foram produzidos pelas escolas sacerdotais e tem por principio fazer uma reflexdo sobre a
estrutura do cosmo e da sociedade, de acordo com Raveri. Dos textos mais conhecidos o
Méanavadharmasastra sobressai, sendo também denominado de Leis de Manu, datadas entre
200 a.C a 100 d.C. Segundo o autor, estas leis tratam de assuntos relacionados ao juridico e
politico, servindo como guia de condutas religiosas e de normas para os bramanes®%.

Destacam-se também no conjunto de textos do Smrit os de literatura épica, que
contavam sobre o universo de cortes, reis e cavalheiros, no qual podemos ressaltar o
Bhagavadgita. Trata-se, segundo Raveri, de um texto marcado por uma profunda
espiritualidade e de grande fascinio literario. E escrito em forma de dialogo entre o Arjuna e
Krishna — uma das manifestacOes terrenas de Visnu — durante uma batalha, na qual Arjuna
pede ajuda a Krishna, que o aconselha a absorver seu Dharma e seguir com a batalha sem se
preocupar com o éxito final??°,

Para o autor, 0 Bhagavadgitd pode ser interpretado de forma simbolica, no sentido de
uma libertacdo interior, ou mesmo de instruir os indianos a seguirem seus caminhos
assumindo seus compromissos civis e religiosos de modo a ndo se aterem aos resultados de

suas acdes, uma vez que o fim é sempre a libertac&o®>.

2% ELIADE, Mircea. Historia das crencas e das idéias religiosas. Volume II: de Gautama Buda ao triunfo do
cristianismo. Traducdo Roberto Cortes De Lacerda. Rio de Janeiro: Zahar, 2011. p. 52.

226 RAVERI, Massimo. india e Extremo Oriente: via de libertacéo e da imortalidade. S&o Paulo: Hedra, 2005. p.
62.

221 1dem.
228 RAVERI, Massimo. op.cit, nota 226. p. 41.
22 RAVERI, Massimo. . op.cit, nota 226. p. 44.

20 RAVERI, Massimo. . op.cit, nota 226. p. 44-45.
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231 na sociedade indiana, a

Para Mircea Eliade, que analisou o significado do mito
grande licdo do Bhagavadgitd é de que o indiano busque cumprir seu dever no seu proprio
tempo histérico e ndo de buscar esforcos em vdo para atingir o Ser universal®*2. Segundo o
historiador, a espiritualidade indiana elaborou, assim, “uma via que ndo conduz
necessariamente a ascese e ao abandono do mundo™?®.

Para além da nocdo de libertacdo, um conceito fundamental do hinduismo é o
Dharma, mencionado no dialogo entre Arjuna e Krishna. De acordo com Raveri, o Dharma é
uma lei universal, um principio que governa o mundo e mantém a sua harmonia, sendo que
ignora-lo é fazer o mal e criar a desordem?®®*. Cabe ao sacerdote- guru o seu conhecimento e
transmissdo. O autor ressalta, ainda, que o Dharma se reflete nas normas comportamentais e é
renovado nos ritos?*>,

Portanto, menciona Raveri, a manutencdo da ordem do Dharma reflete diretamente na
vida do proprio individuo, que é disciplinado pelos textos védicos, pelas regras de condutas e
pela reflexdo interior e pela devogao®®.

Ainda de acordo com o autor, a percepc¢ao cultural do Drhama é tdo significativa que
toda a visdo hinduista é revestida pelo sentimento de desordem e ordem, entre a destruicdo e o
renascimento®®’.

A respeito das diversas divindades hindus podemos ressaltar a divindade suprema,
Visnu, que sustenta a existéncia do universo e governa sua harmonia. Segundo Raveri a

centralidade de Visnu se deve pelas suas diversas representacdes em outras divindades,

23! para Mircea Eliade, o mito corresponde a um tempo sagrado, que retira o homem do seu tempo historico e,
portanto, profano, e o projeta para um Grande tempo. Ao escutar um mito, o individuo é levado a outro
mundo, distante do seu pequeno universo das coisas cotidianas. Ainda segundo o historiador, os mitos séo
considerados verdadeiros, ja que correspondem a acontecimentos sagrados. .Cf ELIADE, Mircea. Imagens e
simbolos. Tradugdo Maria Adozinda Oliveira Soares. Lisboa: Arcadia, 1979. p. 56-59.

232 |bidem. p. 68.
2% ELIADE, Mircea. op.cit, nota 231. p. 68.

24 RAVERI, Massimo. india e Extremo Oriente: via de libertacéo e da imortalidade. S&o Paulo: Hedra, 2005. p.
34.

2% 1dem.
% RAVERI, Massimo. op.cit, nota 234. p. 26.

#7T RAVERI, Massimo. op.cit, nota 234. p. 26.
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aumentando seu significado simbdlico. De acordo com o autor, a tradi¢cdo hinduista atribui a
Visnu dez manifestagOes, ou avatéras, sendo Krishna a mais importante.

Séo diversas escolas que tem em Visnu a representacdo da divindade maior, como a
escola no Srisampradaya, presente no sul da india. Todavia, outras escolas encontram em
Siva a presenca do Deus supremo. Siva € considerado pelos seus devotos como um deus da
vertigem, da iluminacdo, da inquietude e da sabedoria. Nos textos védicos é representado por
Rudra que, segundo Raveri, ¢ a divindade selvagem, incontrolavel®®.

Sivéa assume dentro da tradicdo hinduista a ambiguidade. E a vida e a morte, o bem e 0
mal. No Mahé&bharata, afirma Raveri, Siva é descrito como “senhor dos dangarinos” e que na
danca faz emergir as formas do mundo e a faz tornar-se insignificante. E ele que cria e destroi
0s seres, e € a causa da iluminacéo e da libertacao.

Cabe ressaltar, por fim, que o conceito de avatéra na religiosidade indiana é de suma
importancia. Este pode ser entendido como uma manifestacdo, uma espécie de encarnacao da
divindade ao mundo terreno, seja na forma humana ou animal. Seria, portanto, a relacdo direta
de todo o imaginario hindu construido em torno da religido e de suas divindades para com o

mundo terreno e a sociedade.

2.2 A trajetdria do Padre Gongalo Fernandes Trancoso na India e seu

tratado sobre o hinduismo.

Durante os 60 anos em que viveu na India, o padre jesuita Gongalo Fernandes
Trancoso esteve a frente das Missbes da Costa da Pescaria e de Maduré e foi autor de um
tratado sobre o hinduismo, intitulado Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o
hinduismo.

Nascido em Lisboa no ano de 1541, chegou a servir como soldado na armada de D.

Constantino de Braganca, ingressando na Companhia de Jesus no ano de 1561, fazendo seus

2% RAVERI, Massimo. india e Extremo Oriente: via de libertac&o e da imortalidade. Sdo Paulo: Hedra, 2005. p
.67.
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votos no ano seguinte. Sob aprovacdo do Padre Henrique Henriques®*®, entdo superior da
missdo na Pescaria, Goncalo Fernandes Trancoso, ainda no ano de 1562, foi enviado a Goa®®.

Segundo José Wicki, entre o periodo de 1564 e 1575 a trajetoria do jesuita portugués
se confunde com outros seis homonimos que também viviam na india, tornando-se, assim,
dificil a anélise dos anos iniciais de sua atua¢do no Oriente. O primeiro, por exemplo, tratava-
se de um soto-ministro. O segundo homénimo encontrado por Wicki era um sacristdo que
“ensinava cada dia a doutrina crista na igreja”, e escrevia sobre “coisas do Cabo de Comorim
e de Ceildo”, além de descrever algumas particularidades do hinduismo, préatica esta
semelhante & do nosso Gongalo Fernandes Trancoso®*.

O terceiro homénimo aparece em Goa no ano de 1566, com 19 anos de idade e oito
meses de Companhia de Jesus. J& entre os anos de 1567 e 1575 é possivel encontrar outros
trés “Gongalo Fernandes”. Um era enfermeiro de Goa ¢ os outros dois, encontravam-se em
missdo em Bagcaim, sendo um deles reitor dos meninos 6rfaos**.

De fato, como bem nos indica José Wicki, analisar os primeiros passos de Gongalo
Fernandes como missionario na india é uma tarefa bastante confusa. Contudo, sabe-se que
nosso Goncalo Fernandes Trancoso provavelmente partiu rumo a Costa da Pescaria em
meados dos anos de 1576%%.

J& como sacerdote e procurador da Missdo da Pescaria, em 1583, havia noticias,
segundo Wicki, de que Goncalo Fernandes Trancoso confessava e pregava na lingua tamul®*.
Seu zelo e talento para a cristandade também pareciam fazer fama por outras regides da

india®*®.

2 TAVARES, Célia Cristina da Silva. A Cristandade insular: jesuitas e inquisidores em Goa (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 135-136.

20 WICKI, José. Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hinduismo (Maduré,1616), Lisboa,
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p. XI-XVII.

1 Ibidem. p. XIV.

22 WICKI, José. op.cit, nota 240. p. 239.

3 WICKI, José. op.cit, nota 240. p. 1973.

244’Segundo Sebastido Rodolfo Dalgado, o Tamul é uma das principais linguas indianas, sendo a mais falada na
India meridional. Cf: DALGADO, Sebastido Rodolfo. Glosséario luso-asiatico. Imprensa da Universidade, Vol

2,1919. p. 349.

5 WICKI, José. Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hinduismo (Maduré,1616), Lisboa,
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos. 1973. p. XVI.
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Gongalo Fernandes chegou na regido de Maduré no ano de 1596, tornando-se
responséavel por uma grande comunidade de cristdos paravas®*® que ali viviam. De acordo com
Inés Zupanov, o jesuita assumiu uma posicio de destaque dentro da comunidade local, tendo

247 Ainda de acordo com a autora, foi através dessa

acesso, por exemplo, ao tribunal Nayaka
participacdo no tribunal que Gongalo Fernandes conseguiu para o visitante Nicolau Pimenta e
seus companheiros uma carta para que estes pudessem transitar por toda India sem maiores
dificuldades*®,

O trabalho de Goncalo Fernandes junto a comunidade local também pode ser
exemplificado pela fundacdo de uma igreja em homenagem a Nossa Senhora, além da
construcdo de um hospicio para enfermos e de uma escola ainda no ano de 1599%*°. Nota-se,
portanto, o esfor¢co missionario do jesuita portugués na construcdo de um espaco cristdo no
interior da India.

Contudo, sua missdo ndo ficou restrita ao plano material, sendo o seu tratado sobre o
hinduismo uma importante fonte de investigacdo histérica para analisar o trabalho religioso e
intelectual do jesuita bem como seu olhar para uma sociedade multifacetada e que entrava em
conflito com uma visdo de mundo eurocéntrica e catolica.

Publicado pelo também jesuita José Wicki, no inicio dos anos 70 do século XX, o
Tratado do Padre Gongalo Fernandes sobre o Hinduismo pode ser considerado uma sintese
dos anos em que viveu no interior da India. Assim como outros jesuitas que estavam

instruidos a escrever sobre suas missées a seus superiores de ordem®°, Gongalo Fernandes

246 Os paravés fazem parte de uma comunidade hindu localizada na costa da pescaria, e que tem na pesca e na
extracdo de pérolas sua principal fonte de renda. Por fazerem parte de um baixo estatuto econdmico e ritual
entre as comunidades hindus, sofriam perseguices dos mulgumanos que fixaram na costa do Coromandel e
tinham interesse na extragdo das pérolas. Cf: TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em
Goa: a cristandade insular (1540-1682). Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 49.

%7 De origem sanscrita, Ndyaka, ou naique, pode ser compreendida por chefe ou diretor, especialmente da regido
do Malabar e do Coromandel. Cf: DALGADO, Sebastido Rodolfo. op.cit, nota 228. p. 93.

28 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999, p. 53.

9 WICKI, José. Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hinduismo (Maduré,1616), Lisboa,
Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. XVII.

20A obrigatoriedade institucional de escrever atendia a exigéncias de diversas naturezas: a de difusdo e de
“propaganda” dos resultados da catequese, a de controle do governo central da ordem sobre os membros
dispersos e, finalmente, a de reconfirmardo permanente da identidade desses membros. Cf: POMPA, Cristina.
Religido como tradugdo: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil. Bauru: EDUSC/ANPOCS, 2003. p. 81.
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redigiu seu tratado sobre o hinduismo a cargo de seu Provincial Pedro Francisco, quando este
0 visitou em Maduré no ano de 1614%",

Na intencdo de descrever o hinduismo e a sociedade indiana, sua obra se dividiu em
duas partes. A primeira parte consta de 39 capitulos, na qual o jesuita fez uma descricao
minuciosa das cerimonias indianas que um bramane percorre ao longo da vida, desde o seu
nascimento até sua morte. Na segunda parte, através de 8 capitulos, narrou as leis e punigdes
pelas quais um bramane estava sujeito, caso infringisse alguma das regras do hinduismo.

Ao longo de seu texto, Gongalo Fernandes Trancoso se utilizou de oracfes e livros
sagrados do hinduismo, sendo a maioria, como nos lembra José Wicki, escritos originalmente
em sanscrito. Contudo, € o proprio Wicki quem faz esta ressalva, Fernandes ndo sabia ler em
sanscrito, utilizando-se, portanto, de informantes locais que sabiam e traduziam para o tamul,

lingua que Fernandes dominava®?

. Assim, deve-se ter em mente que 0 acesso aos diversos
textos citados ao longo do tratado de Fernandes ndo se deu de forma direta, mas através de
intermediarios.

O tratado foi terminado no ano de 1616, quando Gongalo Fernandes ja vinha
apresentando problemas graves de saude. Em 1621 e com a saude bastante debilitada, o
jesuita solicitou ao Provincial Pedro Francisco que o enviasse de volta a missdo da Pescaria,
para que assim pudesse “enterrar seus 0ssos aos pés do P. Henrique Henriques™®*®. Faleceu

em 6 de abril de 1621, sepultado ndo aos pés do padre portugués pelo qual tinha tanto estima,

mas no mesmo tumulo.

2.2.1 A construcgéo das castas e os bramanes na sociedade indiana.

Ao se posicionar diretamente no interesse em privilegiar a presenga bramanica na
sociedade hindu para, entdo, construir sua narrativa a respeito do hinduismo, a opg¢do de

Goncalo Fernandes é problematica ja que sua negligéncia para com 0s demais setores da

21 WICKI, José. Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hinduismo (Maduré,1616), Lisboa,
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p. XIX.

2 Ihidem. p. XXIII.

253 Necrolégio do P. Gongalo Fernandes S.J, Cochim, a 27 de Dezembro de 1621. Cf: WICKI, José. op.cit, nota
251. p. 320.
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sociedade indiana acabou por influenciar sua leitura a respeito da sociedade hindu bem como
na sua percepcao do hinduismo como uma doutrina religiosa.

Para compreendermos, assim, como a sociedade indiana foi descrita por Gongalo
Fernandes em seu tratado, iniciamos nossa analise a partir da etimologia da palavra casta, que
tanto € mencionada, ndo sé por Fernandes em sua narrativa, mas, também, por muitos
individuos que se propuseram a descrever o universo indiano e a organizagdo de sua
sociedade.

De acordo com o antropdlogo francés Louis Dumont, em sua obra Homo
Hierarchicus®™*, publicada no ano de 1972, a referéncia & palavra casta é de origem ibérica,
atribuindo aos portugueses o uso inicial da palavra na india em meados do século XV%°.
Trata-se, portanto, de uma concepc¢do ocidental a respeito da sociedade indiana.

A literatura védica traz, por sua vez, a mencdo a nocao de varnas. De acordo com
Massimo Raveri, a sociedade indiana é dividida em quatro varnas e tém na sua origem um
fundamento mistico. Segundo o autor, do desmembramento do Purusa, principio universal,
originou de sua cabeca 0os bramanes, dos seus bracos os ksatriya, das coxas os vaiyas e dos
pés os sudras®®. Cada varna possui normas e intencdes especificas, sejam elas sociais ou
religiosas, detalhadas no texto de Manusmrti, escreveu Raveri.

Por sua vez, Louis Dumont, baseando-se na obra de Kane, intitulada History of
Dharmasatra, mencionou os deveres e ocupacOes das varnas. Aos Sudras caberia a
obediéncia. Para os bramanes, o trabalho reside no estudo dos textos sagrados, no
ensinamento e nos sacrificios. Os Kshatriya sdo responsaveis pela protecdo de todas as
criaturas e, por fim, aos Vaishya, o trabalho na agricultura e no comércio®’.

Como outra obra de referéncia, destacamos a publicacdo de Jean Chevalier e Alain
Gheerbrant, Dicionario de Simbolos®®. Lancada em 1982, sua obra vale mencdo por reunir

também o entendimento dos autores a respeito da nocao de casta, sendo entendida como uma

4 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacdes. Sdo Paulo: EDUSP. 1992.
25 |bidem. p. 69.

¢ RAVERI, Massimo. india e Extremo Oriente: via de libertacdo e da imortalidade. S&o Paulo: Hedra, 2005. p.
48.

T DUMONT, Louis. op.cit, nota 254. p. 121.

8 GHEERBRANT, Alain; CHEVALIER, Jean. Dicionario de Simbolos: mitos, sonhos, costumes, gestos,
formas, figuras, cores, nimeros. Tradugdo Vera da Costa e Silva. 262 ed. José Olympio: Rio de Janeiro, 2012.
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reparticdo simbolica, ndo apenas como uma distingdo social, das atividades coletivas ou
individuais, mas também no seu sentido divino®®.

E importante mencionar que, para Dumont, tanto o sistema de casta como a teoria das
varnas estdo organizados de forma hierarquica, na qual o bramane assume uma posicao de
destaque em ambas as concepcBes. Na quadriparticdo dos varnas, o que rege a hierarquia é a
funcdo exercida por cada segmento: servigo, atividade econdmica, dominio politico e
sacerdécio, afirmou Dumont®®. Por sua vez, o sistema de castas é compreendido por Dumont
a partir de uma ordem linear, que vai da mais alta a mais baixa. Segundo o autor, o sistema de
casta corresponde a um bindomio de superioridade/inferioridade em que “cada casta inferior
aquelas que a precedem e superior aquelas que a seguem” 2°%.

Para Patricia Souza de Faria, a leitura de Dumont sobre o sistema em questdo esteve
pautada na idéia de um sistema organizado sob a luz da religido hindu, negligenciando por
vezes “valores seculares”. Desse modo, de acordo com a autora, Dumont interpretou a
sociedade indiana em seus niveis social, econémico e politico a partir do dominio religioso,
no qual os bramanes estariam atribuidos a um patamar elevado de pureza®®.

Se o sistema de castas por vezes foi retratado como sintese de toda religiosidade
indiana, é possivel perceber que na narrativa de Gongalo Fernandes a analise da casta dos
brdmanes se tornou a base essencial com a qual o jesuita trabalhou para compreender o
hinduismo e suas praticas. Com a intencdo de relatar os costumes e tradi¢des indianas,
Fernandes identificou nos brdmanes a expressdo maxima do hinduismo, uma vez que “suas

59263

leis, seu modo de proceder, costumes, ritos e as ciéncias se encontravam, no entender do

jesuita, em poder dos bramanes.

%% GHEERBRANT, Alain; CHEVALIER, Jean. Dicionario de Simbolos: mitos, sonhos, costumes, gestos,
formas, figuras, cores, nimeros. Traducéo Vera da Costa e Silva. 262 ed. José Olympio: Rio de Janeiro, 2012.
p. 198.

20 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacées. Sdo Paulo: EDUSP. 1992.. p.
121.

2L Ihidem. p. 90.

%2 EARIA, Patricia Souza. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos XVI e
XVII). Tese (Doutorado) — Universidade Federal Fluminense, Departamento de Histéria, 2008. p.30.

263 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p.171-172.
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Em seu tratado, o jesuita descreveu, por exemplo, as quatro castas indianas a partir da
criacdo de Brama. Este seria o responsavel pela origem do mundo e de toda sua ordem,
incluindo a divisdo das castas:

Brama criando todas as coisas, assim racionais como irracionais [...] € para aumentar
e multiplicar o mundo fez quatro castas de quatro lugares. As quatro castas sdo:
bramanes, vaixos, vaixieres e sutrieres; os quatro lugares de que as criou e fez séo: a

cabeca, bracos, barriga e pés, e destes quatro lugares fez as quatro castas que

dizemos. E quando Brama as criou, 0 modo que teve para criar foi dividindo seu
corpo em duas partes, sendo uma parte mulher e em outra parte homem?*,

Desse modo, talvez pudéssemos inferir que o tratado sobre o hinduismo de Gongalo
Fernandes foi escrito a partir de uma nogéo de hierarquia ausente na esséncia dessa religido. A
escolha da casta braméanica como objeto de seu tratado ndo seguiu a I6gica do varnas, no qual
a sociedade hindu se dividia conforme suas funcdes sociais e religiosas, mas a partir de uma
nocdo em que a hierarquia se fundamentava em um principio de nobreza, de honra, que a
tornava superior as demais castas. E notavel, portanto, utilizando os pressupostos de Dumont
e Raveri, que a leitura de Fernandes a respeito das castas indianas, em especial a dos
bramanes, esteve impregnada com uma posi¢cdo a priori de hierarquia pautada em um
nivelamento.

E, assim, que ao descrever as regras e punicdes que regiam a vida dos indianos,
Fernandes destacou, por exemplo, que a figura do bramane assumia dentro do hinduismo um
lugar de destaque em que era obrigacdo de toda a sociedade indiana ouvir e acatar 0s
ensinamentos vindos desta “casta”. Trata-se de uma posicao que, em vez de apontar a funcao
também religiosa que a sociedade hindu assume, revela a centralidade conferida pelo jesuita
ao bramane perante essa sociedade, justificando ao mesmo tempo sua opcao por analisar
apenas a trajetéria bramanica em detrimento das demais ‘“castas” que se encontravam, a seu

ver, em submissao:

[...] finalmente porque o brdmane nasceu da cabeca de Brama e porque sabe a mais
excelente coisa, que é a lei, se diz & a mais nobre casta de todas as outras é a mais
estimada que todas elas, e ndo se pode dizer que é maior e nem mais nobre que as
outras castas sendo por esta causa. [...] O bramame é mais honrado que todas as

24 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p. 170.
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outras castas, a causa é ser cabeca de todas as castas e nascer para saber as leis e as
ensinar aos outros todos.?®

Ainda seguindo essa perspectiva, Fernandes descreveu que era de competéncia dos
bramanes estabelecer as peniténcias, prachitdo, para aqueles que cometessem, em sua leitura,
algum pecado. Segundo o missionario, somente os brdmanes, por serem homens das leis,
poderiam ordenar quais as punic6es que deveriam ser acolhidas pelo pecador, sendo que este
deveria atender prontamente o que lhe fosse ordenado, caso contrario, o pecado ndo seria

perdoado:

Para todo pecado se fara o prachitdo que o bramane ordenar e se assim ndo fizer ndo
se ira o pecado, nem havera proveito do que se fizer que nao for por ordem do
brdmane. N&o havera proveito de coisa boa que se fizer quando néo for ordenado por
brdmane. [...] Todo aquele que néo fizer o prachitdo conforme ao que os homens
doutores lhe ordenarem, tudo o que fizer é em vao?®.

Assim, entendemos que a interpretacdo de Fernandes sobre o hinduismo foi guiada
pelo destague que conferiu a casta bramanica. As descricdes dos costumes e praticas dos
bradmanes, que foram relatadas desde o periodo do nascimento até a morte, sdo 0 que, para
Fernandes, se apresentam como o de melhor que se pode reunir sobre o hinduismo. As demais
castas s6 mereceram atencdo do jesuita em seu tratado a fim de reafirmar a submisséo destas.
Como mesmo indicou na introducdo de sua obra, “porque toda a mais gente ¢ tida por incapaz
de mérito algum, nem de coisa pela qual se alcance a gloria”®’. Trata-se, portanto, de uma
interpretacdo jesuitica que favoreceu uma Unica casta, e que dela retirou 0s aspectos centrais

que caracterizava o seu entender sobre o hinduismo e a sociedade baseada nesta religido.

65 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p.171-172.

2% |pidem. p. 232-234.

%7 WICKI, José . op.cit, nota 265. p. 5
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2.2.2 Devocoes hindus: a construgdo da gentilidade e idolatria no
tratado de Gongalo Fernandes Trancoso.

Se os brdmanes foram o foco central na narrativa de Fernandes sobre o hinduismo, as
devocBes dos indianos aos idolos junto aos sacrificios realizados nos rituais aparecerem
também como tdpicos importantes em seu tratado e que demarcam, em consequéncia, um
aspecto essencial na sua atuacdo como missionaria.

Ao reportar a seu superior na Companhia de Jesus 0s ritos e praticas hindus — aspecto
tradicional entre os inacianos, como vimos no capitulo anterior — Fernandes procurou ressaltar
0 gque considerava como esséncia de toda gente indiana: a sua gentilidade. Procuramos, assim,
buscar a partir da historiografia, uma definicdo dos conceitos de supersticdo e idolatria,
presentes ao longo de seu tratado e que revelam sua prdpria posicdo como missionario
catolico, diante de costumes estranhos as suas vivéncias e que seriam interpretados a partir
das duas no¢Ges mencionadas.

Tomamos, desse modo, o texto de Nicola Gasbarro para melhor compreender a
postura de Fernandes diante da sociedade que descreveu. Segundo o socidlogo, superstitio
remete historicamente a um excesso, a algo irracional, supérfluo, afastando-se de uma
vivéncia correta da religio, que seria “uma escolha diligente e ponderada™®®®. A idolatria, por
sua vez, aparece segundo Gasbarro na quebra da relacdo homem-Deus. Qualquer relacdo que
rompe com essa ordem e tome o seu lugar é considerada, portanto, um “{dolo”?®°. Para o
autor, “cultuar um idolo é considerar algo ou alguém como divindade, rompendo a ordem
hierarquica do ritual e do sentido e €, portanto um excesso imperdoével”270: “A hierarquia de
sentido da religido crista tornar-se paradigma: a religio é a verdade da acdo e do pensamento
e, portanto, a ordem moral do mundo e da histéria; todo o resto € desvio, excesso de fé, crenca

i . 21
e pratica supersticiosa, ‘a causa e o fim de todo o mal’ ”*"".

%8 GASBARRO, Nicola. A civilizagdo cristd em acfo. In: MONTERO, Paula (org.). Deus na Aldeia:
missionarios, indios e mediacdo cultural. Sdo Paulo: Globo, 2006. p. 94.

%% Ibidem. 2006.
2" GASBARRO, Nicola. op.cit, nota 268. p. 94.

2’1 GASBARRO, Nicola. op.cit, nota 268. p .96.
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Serge Gruzinski, por sua vez, definiu que a idolatria é formada por um conjunto de
crencas, praticas, palavras e objetos, desde os mais complexos aos mais banais, representando
uma realidade ndo compartilhada com a do clero catélico em questdo®’®. Estabelecer a
realidade e, portanto, o que era sagrado, era de suma importancia para o projeto de
cristianizagdo das comunidades néo cristas. Segundo Gruzinski, a Igreja logo procurou trazer
para si a missdo de ditar e discernir o certo do errado, a idolatria da verdade crista,
confinando nas maos dos missionarios esta dificil empreitada®"”.

Seria, portanto, através do catecismo e da pregacdo do evangelho, assim como 0 uso
de recursos visuais, como o teatro, que missionarios levariam para os “idolatras” a defini¢do
de realidade empreendida pela Igreja catdlica®™®. Era preciso, pois, eliminar os vestigios da
antiga crenca e impor o catolicismo.

Angela Barreto Xavier nos lembra que no processo de cristianizacdo na india, era
costume ouvir discursos nos quais se defendia a destruicdo de todos os signos materiais das
religides ndo cristas, por estarem em gravissimo pecado da idolatria, com a argumentagdo de
que Deus mandara que:

[...] em terra de promissdo em que aviam de morar, destruissem totalmente os idolos,
templos e lugares em que se dava culto aos falsos Deuses, assim para que a idolatria

(que é tanto contra a sua honra) fosse de todo destruida entre os infiéis: como para

que lhes ndo fosse ocasido de idolatrar [...] de maneira que o0 Dem6nio por nenhuma

via seja venerado nela®”.

Parece, assim, que ao longo da descricdo sobre as mais variadas cerimonias
bramanicas, o padre jesuita portugués ndo deixou de identificar elementos pertencentes a
praticas iddlatras. Ha uma recorréncia constante de menc¢des aos deuses do hinduismo e que
por eles os indianos nutriam um sentimento de adoracdo. E em nome de Vishnu, por exemplo,

que Fernandes descreveu que os bramanes purificavam sua alma®’® ou que os saniasses tém

2”2 GASBARRO, Nicola. A civilizagdo cristd em acdo. In: MONTERO, Paula (org.). Deus na Aldeia:
missionarios, indios e mediacdo cultural. Sdo Paulo: Globo, 2006. p. 252.

23 |bidem. p. 273.
" GASBARRO, Nicola. op.cit, nota 272. p. 252.

"> XAVIER, Angela Barreto apud APO, F. 4, |, PE, d. 9. In: XAVIER, Angela Barreto. A invengéo de Goa:
Poder Imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e XVII. Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008.

28 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p. 66.
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por Brama, honra e veneracdo®’’. Brama também é descrito inimeras vezes por Fernandes
como “senhor de todas as coisas™?'® .

Ainda de acordo com Fernandes, o fogo é considerado entre os indianos como
elemento essencial em seus rituais, dedicando amor e adoracao. E assim, por exemplo, que ao
descrever a cerimdnia do casamento, que segundo o jesuita é dividida em quatro dias, 0s
noivos oram ao fogo pedindo protecdo e sucesso na vida: “Olha c4 mulher, por eu casar
convosco em presenca do fogo, se vos sempre fizerdes puxei ao fogo e viverdes com boa
intencdo, o fogo vos dard boa gentileza, belos filhos € bons merecimentos” 219,

Fernandes ndo chega a mencionar a figura de Agni, Deus do fogo, que segundo
Massimo Raveri junto com o soma — sumo de uma planta —, representa a base dos sacrificios
indianos, contudo remete a todo instante, na descricdo da cerimbnia do casamento dos
brdmanes, a presenca de um fogo sagrado, representante de Brahma: “quando os noivos
derem as voltas ao redor do fogo, é preciso que as dem por entre o fogo que é Brahma, porque
da banda do sul est& vigiando o lamen e porque ndo fagca mal aos noivos quando andam ao
redor do fogo ¢ preciso que andem por entre o fogo e Brahma”?%.

Parece, pois, importante destacar, que a mencdo recorrente a Vishnu durante as
cerimbnias bramanicas descritas por Fernandes, deixa transparecer a prépria posicdo de
centralidade que tal divindade possui dentro do hinduismo. As oferendas a essa divindade s6
podiam ser realizadas pelos brdmanes e deviam ser puras, isto é, vegetarianas. Para as castas
mais baixas eram reservados os deuses “impuros”’, ao qual se dedicava oferendas nao
vegetarianas, como sangue e animais, afirma Raveri, indicando assim, a dicotomia
puro/impuro existente entre as divindades indianas®®".

Ainda de acordo com o autor, a partir de um culto particular a uma divindade suprema

formou-se na india movimentos devocionais, resultado este, devido a uma tendéncia

2T WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lisboa:
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973. p.126.

278 |bidem. p. 170.

2 WICKI, José. op.cit, nota 277. p. 84.

80 WICKI, José. op.cit, nota 277. p. 86.

281 segundo Raveri, se no passado havia uma politica de separacéo entre castas altas e baixas, hoje todos podem

fazer oferendas aos deuses Visnu e Siva. Cf: RAVERI, Massimo. India e Extremo Oriente: via de libertacio
e da imortalidade. S&o Paulo: Hedra, 2005. p. 53.
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reformadora do norte do territério com as tradi¢bes tamul do sul. Para Raveri, esta devogdo
exclusiva a um determinado deus pode ser observada na formacéo de grupos fechados e que
demarcam sua oposi¢do com outros devotos através de “sinais sobre o corpo, formas de
disciplina ascética, tipos de préaticas devocionais, linguagem de oragdo”.

Colocado isto, € interessante perceber como Fernandes identificou o uso da pasta de
sandalo como expressdo exterior da devogdo dos indianos a seus deuses. De acordo com o
missionario, cada indiano levava em sua testa um sinal representando a seita que seguia. E,
assim, que descreveu que adoradores de Visnu passavam barro branco na testa em forma de
peixe ou em forma de tartaruga e que em forma de tijolo usavam por honra a Brahma. A
devocéo hindu aparece, portanto, na narrativa de Fernandes, expressada de forma significativa
também através de sinais externos, como o uso da pasta de sandalo.

Consideramos, enfim, que ao descrever estes e outros costumes indianos e reforcando
o elo entre os deuses do hinduismo com os indianos e suas ambicdes, ndo € de se estranhar a
rejeicio de missionario portugués as praticas bramanicas. E desse modo que Inés Zupanov
afirma que o objetivo maior do jesuita portugués ao descrever a sociedade indiana era “provar
seu ponto de vista de que todas as cerimdnias e ritos utilizados pelos bramanes eram atos
supersticiosos™ 2%,

Como bem observou Patricia Faria, admitir a manutencéo de tais préaticas que ligavam
0S NOVOS CONVErsos a suas antigas seitas indianas era um comportamento questionavel para o
jesuita, especialmente ao observar a conduta de seu companheiro de missdo Roberto de
Nobili, que interpretava os costumes indianos somente em seu significado ornamental ou
estético®.

Por sua vez, o historiador Adone Agnolin também faz essa mesma ressalva ao afirmar
que as praticas e ritos dos brAmanes representavam para Fernandes “a esséncia mais evidente

do paganismo bramane’?®*

. Fernandes realizou, segundo o autor, uma leitura “religiosa” dos
ritos bramanicos, uma interpretacdo que entraria em chogque com a andlise dos costumes

indianos proposta por missionario italiano Roberto de Nobili, em que o teor religioso era

%82 7UPANOV, Inés. Disputed Mission: Jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 137.

8 EARIA, Patricia Souza de. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos
XVI e XVII). Tese (Doutorado) Universidade Federal Fluminense, Departamen5to de Histdria, 2008. p. 17.

2% AGNOLIN, Adone. Religido e Politica nos Ritos do Malabar (séc. XVII): Interpretagdes diferenciais da
missionacgdo jesuitica na India e no Oriente. In: Clio - Série Revista de Pesquisa Historica - N. 27-1, 2009. p.
231.
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inexistente?. As missbes desses dois missionarios da Companhia de Jesus seriam, no
entender do autor, uma sintese da problematica da quest&o da evangelizacéo jesuitica na india,
especialmente ao que se refere a compreensao dos ritos indianos do Malabar.
Compreendemos, dessa forma, que a atencéo dedicada por Fernandes em descrever as
cerimodnias dos bramanes residia no interesse em fixar e difundir entre seus pares a nogéo de
que os indianos viviam na gentilidade, na idolatria, necessitando, assim, serem levados para
junto da fé catolica. A conclusdo da primeira parte de seu tratado, por exemplo, corrobora
nossa assertiva diante de seu objetivo declarado em escrever e tirar a limpo todos os ritos que

A -5 286
os bramanes professavam, reafirmando que estes eram resultado de sua “falsa seita” .

2.2.3 Puro/lmpuro

Como traduzir para 0 mundo europeu a sociedade indiana e seus costumes? Como
tornar compreensivel uma tradi¢do cultural milenar como o hinduismo? Como enunciar o
outro e traduzir a sua diferenga?

Uma saida para pensar sobre essas perguntas é seguir o caminho indicado por Frangois
Hartog em sua obra O espelho de Her6doto®’. De acordo com autor, escrever sobre o outro é
acima de tudo declard-lo como diferente. Traduzir esta diferenca torna-se, portanto, um
exercicio de inversao e alteridade, especialmente quando se trata dos costumes que ndo lhe
séo familiares.

A comparacdo aparece também como importante mecanismo para se dizer algo sobre
0 outro. Hartog aponta que o uso da comparacdo possibilita estabelecer uma rede de
semelhangas e diferencas entre o outro e o eu, formando assim, classifica¢des. Para o autor, “a

comparagdo faz ver”, e a sua tradugdo acarreta alguns efeitos, tal como produzir no

285 AGNOLIN, Adone. Religido e Politica nos Ritos do Malabar (séc. XVII): Interpretacdes diferenciais da
missionacdo jesuitica na India e no Oriente. In: Clio - Série Revista de Pesquisa Historica - N. 27-1, 2009. p.
231.

286 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 219.

" FRANCOIS, Hartog. O Espelho de Herddoto: ensaio sobre a representacéo do outro. Belo Horizonte: UFMG,
1999.
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destinatério algo previamente determinado®®. Neste sentido, é importante ressaltar que toda
traducdo, como bem mencionou Hartog, repousa sobre a afirmacdo do proprio narrador,
filtrando o outro em termos que Ihe sdo comuns e passiveis de ser assimilados, e, portanto,
dominado em dltima instancia®®.

Ao descrever, por exemplo, que toda mulher que ndo honra seu marido, ira ao inferno
sete vezes?®™, ou aquele que vive com sutrem e faz blasfémia sobre os deuses e sobre os
bramanes depois de morto ird nascer diabo®*!, Fernandes faz uso de categorias conhecidas no
meio catolico. Podemos pensar, assim, que Fernandes acabou por produzir um conhecimento
sobre o hinduismo através da aproximagdo com termos similares ao catolicismo, tornando
inteligivel o mundo hindu.

Torna-se importante ressaltar que a segunda parte do tratado do hinduismo de
Fernandes foi dedicada a descricdo dos possiveis delitos e puni¢cdes que os indianos, em
especial os bramanes, estavam sujeitos a sofrer ao longo da vida. Destacaremos neste topico
as faltas relacionadas com a oposi¢do puro/impuro gque, a NOSSO Vver, assumem em sua
narrativa uma caracteristica marcante da sociedade hindu e de seus costumes e praticas,
referente ao sentimento de pureza dos bramanes. Justifica-se essa escolha também pela
analogia promovida pelo jesuita portugués, tendo em vista um esquema interpretativo
marcadamente cristdo, revelando em seu tratado ndo apenas um teor descritivo, mas uma
visdo catdlica a respeito de uma sociedade milenar.

E importante ressaltarmos, de inicio, que a oposic&o puro/impuro na sociedade hindu é
muito mais do que uma simples operacdo de limpeza e higiene, como bem afirmou

Dumont?*?, De acordo com o autor, desde a literatura normativa a pureza dos bramanes

288 FRANCOIS, Hartog. O Espelho de Herddoto: ensaio sobre a representagdo do outro. Belo Horizonte: UFMG,
1999. p. 245.

289 |bidem. p. 260.

%0 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 224.

! Ipidem. p. 274.

%2 DUMONT, Luis. Homo Hierarquicius. O sistema das castas e suas implicacdes Sdo Paulo: EDUSP, 1992. p.
103.
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aparece como uma necessidade perpétua e que perpassa por todos os momentos de sua
vida®™®,
Segundo Mariano Feio, autor de As castas Hindus de Goa, elaborada no contexto das

0%%* a questéo da pureza dos bramanes deve

missdes de geografia na india na década de 195
ser compreendida com algo mais complexo do que uma simples questéo de fazer lavagens ou
de ndo tocar em certas pessoas e animais. Trata-se, segundo o proprio, de honra e
dignidade®®.

Considerados a casta mais honrada entre as demais, assim como descrita por
Fernandes, os bramanes sdo, portanto, puros ndo apenas pelo seu nascimento, mas também
por serem pessoas distintas, com uma boa formagéo, educadas nas ciéncias. Conservar a
pureza e manter-se honrado é obrigacdo de todos os bramanes, afirma o autor®®.

Ainda para Louis Dumont que, como ja vimos, compreende o sistema de castas em
sua forma hierarquica, a oposi¢do puro/impuro aparece como principio essencial da graduacao
desse sistema. De acordo com Dumont, a literatura do Dharma tem em seus temas principais
a ideia de cuddhi, isto ¢, de purificacd0®®’. J4 as purezas da vida pessoal estdo relacionadas
diretamente com as impurezas relativas das proprias castas, sendo que, 0 proprio
desenvolvimento da casta foi acompanhado “historicamente de um desenvolvimento das
prescricdes bramanicas* 2%,

Ainda de acordo com o autor, a idéia de impureza pode ser encontrada no sujeito, em

sua vida particular ou no convivio de uma comunidade, sendo a impureza familiar a mais

2% DUMONT, Luis. Homo Hierarquicius. O sistema das castas e suas implicacdes S&o Paulo: EDUSP, 1992.

240 texto de Mariano Feio é parte integrante de uma série de publicagdes organizadas pela Junta de
InvestigacBes Cientificas do Ultramar , atual Instituido de Investigacdo Cientifica Tropical. Sdo textos
elaborados no periodo do Estado Novo Portugués, no qual buscou-se investigar as ocupagdes cientificas das
colbnias portuguesas, no interesse duplo de promocao e apoio a préatica politica colonial a partir do estimulo a
ciéncia. Segundo a autora Claudia Castelo, a Junta do Ultramar , em suma instancia, foi utilizado como
instrumento utilizado pelo regime do Estado Portugues para,no periodo das descolonizacdes, fazer durar o seu
império.” Cf: CASTELO, Claudia. CASTELO, Claudia. Investigacdo cientifica e politica colonial portuguesa:
evolucdo e articulagBes, 1936-1974. Histéria, Ciéncias, Saide — Manguinhos, Rio de Janeiro, v.19, n.2, abr.-
jun.2012. p.391-408

2% FEI0, MARIANO. As castas hindus de Goa. Junta de investigacdes Cientificas do Ultramar. Centro de
estudos de Antropologia Cultural. Lisboa, 1997. p. 31.

2% pidem.
2" DUMONT, Louis. op.cit, nota 293. p. 100.

2% DUMONT, Luis. op.cit, nota 293. p.100.
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importante. O periodo do nascimento e da morte € mencionado por Dumont como épocas em
que a familia est4 propicia ao pecado e & imoralidade. Méae e filhos sdo afetados pelo parto,
assim como os parentes do defunto passam por um periodo de restricdes.

Acreditamos ser possivel perceber como esta no¢do de impureza familiar citada por
Dumont aparece em destaque nas descri¢cfes de Fernandes sobre as faltas graves indianas. Ao
nascimento, Fernandes escreveu que “a mulher do bramane que parir, depois de passarem dez
dias sera imunda; e nestes dez dias ndo se pode tocar da mesma maneira qualquer animal que
parir, por espago de dez dias nao se a de beber o leite de tais animais”?%°.

Ainda de acordo com Fernandes, ndo somente a mae € considerada pela comunidade
indiana como imunda, mas também o espaco onde a crianga nasceu é dito como sujo, ndo
sendo aconselhavel, segundo as tradicdes bramanicas visitar o local por um periodo de dez
dias. Contudo, chegou a ressaltar que a época do nascimento de um brdmane é considerada
um dia de muita alegria para os deuses, sendo necessario que se dé dinheiro, vacas e panos
como esmola, para que, assim, a crianga possa ter uma boa vida, assim como seus pais.

A morte é descrita por Fernandes como uma época revestida por restricdes e
ponderacbes. Segundo o jesuita, do dia que um bramane morrer até o décimo dia ndo é
aconselhavel que se recite nenhuma lei ou mesmo que se reverencie Brama ou Vishnu. E
considerado também pecado tocar em algum bramane e dar de comer a algum dos parentes do
morto ou comer em outra casa.

Ainda segundo Fernandes, frequentar pagodes e ir a casamentos também sdo cuidados
que os parentes do defunto devem ter, para que assim nao se encontre em pecado:

em aqueles dez dias, se alguns dos parentes do morto tocar em algum bradmane o tal
bramane deve se lavar logo; e se ndo se lavar, é grande o pecado; e sem se lavar,
posto que se reze alguma coisa, ndo é de algum proveito. Nem é bom nestes dez dias
dar de comer a algum de seus parentes, nem em sua casa € bom comer alguém, e
nenhuma cousa de sua casa é boa, nem é bom recebé-lo, nem algum dos parentes do

morto nestes dez dias é bom ir a algum casamento ou algum pagode ou alguns
idolos, nem é bom irem comer a outra casa>”.

Outra relagdo que podemos estabelecer entre as idéias apresentadas por Dumont sobre
a dicotomia puro/impuro com as descri¢cdes de Fernandes em seu tratado é aquela na qual a

agua aparece para a casta bramanica como o grande agente purificador. No entender de

%9 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 225.

300 |bidem. p. 282.
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Dumont, o banho dos bramanes cumpre ndo apenas uma fungdo de higiene pessoal, mas,
acima de tudo, uma forma de purificagdo para manter sua condicéo de casta pura®”.

O ato de se banhar dos bramanes é descrito por Fernandes como obrigacédo da propria
condicdo que o oficio da casta impde. Ha para Fernandes cinco modos de banho: o0 aquianem
que corresponde a juntar todo o corpo com cinzas, 0 varunam que é lavar o corpo com agua, 0
piraman que € colocar 4gua na cabeca, 0 vaiavido que é misturar ao corpo o po que a vaca
pisou, e por fim, o devido que é banhar-se com a agua da chuva nos dias ensolarados>®.

O jesuita afirma que os bramanes que se lavam em tempo de eclipse terdo todos seus
pecados extintos e muitos dias viverdo na gloria. Ao lavarem-se, os bramanes estdo na
companhia de deuses e de seus antepassados, afirmou Fernandes, e 0 pano que Se usou no
lavatdrio, ndo é bom que se limpe a cabeca, uma vez que isto tem influéncia negativa para o0s
antepassados que, segundo o jesuita, se tornaram “bruxos”.

Fernandes completa sua descricdo dos lavatorios braménicos citando trechos de
autoridades hindus, como o Smriti, no qual diz que os bramanes tém por obrigacdo duas
tarefas: a primeira é de lavar o corpo duas vezes ao dia, chamado de nirtdo; a outra é de lavar
o corpo quando houver eclipse, denominada de nainitigdo®®. Sem fazer essas duas, o
bramane “sera grande pecador”*®. J4 em Manu, Fernandes encontra a referéncia de que todo
bramane tem por compromisso lavar o corpo ao nascer do sol e ao por do sol.

Devemos ter atencdo também para a oposicdo puro/impuro em relacdo a vaca.
Segundo Dumont, a vaca ja € mencionada no Veda como animal a ser reverenciado, sendo
entre os hindus um crime muito grave matar ou ferir, mesmo que seja de forma involuntaria,
uma vaca®®.

Encontramos também a importancia da vaca no hinduismo no verbete no Dicionario

de Simbolos, de Jean Chevalier e Alain Gheerbrant. Segundo os autores a vaca desempenha

%01 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus:O sistema de castas e suas implica¢des. Sdo Paulo: EDUSP, 1992. .
p. 104.

%02 WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré (1616). Lishoa:
Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 264.

%% Ibidem. p. 101.
%4 1 dem.

305 DUMONT, Louis. op.cit, nota 301, p. 104.
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um papel césmico e divino no hinduismo®®, representando abundancia da vida. Ainda de
acordo com os autores, foi através de seu leite, que os deuses Sadhya e Vasni se saciaram*”’.
Parece, pois, que Fernandes pode identificar, ao observar as ceriménias bramanicas, o
valor sagrado da vaca para os indianos. Por exemplo, ao observar os rituais do casamento,
Fernandes comenta que uma vaca € dada aos noivos como sinal de protecdo uma vez que €
um animal “sem pecado e é coisa santa”. Também como forma de limpar o local do
nascimento de um bramane costuma-se bostejar fezes de vaca. Segundo o jesuita, ao
descrever os principais crimes indianos, o ato de matar uma vaca é considerado um grande
pecado®®®. Também aquele que espancar ou apedrejar uma vaca ficara sem comer arroz por

trés dias®®®

. Quebrar a perna de uma vaca, por exemplo, é visto como um delito grave, e sua
punicdo, descreveu Fernandes, é que se corte a perna da pessoa que o fez*'%. Elementos
apresentados pelo jesuita e reafirmados por Dumont.

E interessante mencionar o que Dumont chamou atenc&o sobre o caréater sagrado que a
vaca possui e que representa também uma func¢do social. Segundo o autor, matar uma vaca é
equivalente a acabar com a vida de um bramane. A vaca, segundo o autor, tem como designio
ser meio animal e meio divino do Brdmane. Sua morte ou mesmo um ato de ferir, causa,
portanto, impacto na casta dos sacerdotes; um desequilibrio na prépria ordem social
vigente®!!,

E curioso observar que Fernandes no faz esta associacio da vaca com a divindade dos
bramanes, como destacou Dumont. Contudo, é possivel perceber nas descricbes do
missionario portugués como os bramanes sdo afetados pelas castas mais baixas de acordo com

determinadas atitudes.

%6 CHEVALIER, Jean; CHEERBRANT, Alain. Dicionario de Simbolos: mitos, sonhos, costumes, gestos,
formas, figuras, cores, nimeros. Traducdo Vera da Costa e Silva. 262 ed. José Olympio: Rio de Janeiro, 2012.
p. 927.

37 1 dem.

%08 WICKI, José. WICKI, José. Tratado do Padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o Hinduismo, Maduré
(1616). Lishoa: Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 249.

399 | dem.
310 \WICKI, José. op.cit, nota 208. p. 250.

311 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacdes. Sdo Paulo: EDUSP, 1992.
p.105.
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E desse modo que, segundo Fernandes, comete pecado o bramane que se casa com
mulher de casta mais baixa, assim como comer em casa da casta dos sudras, dos servos, e
considerado grande ofensa, sendo que, segundo Fernandes, o bramane chega a perder seu
status de casta mais alta e passa a viver o resto dos seus dias como sudra ¢ “depois de morrer
nascera cdo”. O brimane estaria assim, como Dumont destacou, “vulneravel a mancha do
inferior”2,

De modo geral, alimentos de origem animal, como carne de vaca, bufalo, porco
domeéstico e peixe ndo se pode comer. Assim como a cebola e o0 alho, considerados, segundo o

autor, como algo excitante®™

. Qualquer tipo de bebida alcodlica também deve ser proibida,
pois alteram a formacdo do espirito. Ainda segundo o autor, comidas ndo consideradas
impuras podem igualmente se tornar assim, se qualquer pessoa de casta inferior Ihe toque®'*.

E importante, portanto, frisarmos que a questio alimentacdo assumiu na narrativa de
Fernandes um ponto de destaque dentro do campo de elementos descritos pelo jesuita que
regulavam e mantinham a pureza dos bramanes, em especial quando esses comiam em casas
de pessoas de casta mais baixa, como mencionado acima. Todavia, a impureza destacada por
Goncalo Fernandes ndo se encontrava apenas na alimentacdo. Seu tratado é importante
também por revelar a necessidade do jesuita em apontar as faltas graves que as leis
bramanicas apontavam bem como a forma de punicdo para estas, sendo interpretadas por
Fernandes a partir da noc¢ao de pecado.

Esta nocdo esta presente em sua obra e revela uma forte influéncia da prépria teologia
crista da época, que encontrava no préprio homem o seu maior inimigo. De acordo com Jean
Delumeau, a partir do seu estudo a respeito dos monges na época medieval, identificou que o
desprezo pelo mundo e a vergonha do homem de si mesmo ganharam novas proporgoes,
ultrapassando ja no inicio da modernidade as paredes do mosteiros e atingindo o grande
pUblico — aqueles que sabiam ler*™.

Através de textos como a Imitacdo de Cristo, de Thomas de Kempis, composta no

século XV e A Grande vida de Jesus Cristo, de Ludolfo de Saxon, que a depreciacdo da vida

312 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacdes. Sao Paulo: EDUSP, 1992. p.
100.

3 Ibidem. p. 31-35.
1 DUMONT, Louis. op.cit, nota 312. p. 31-35.

315 DELUMEAU, Jean. O Pecado e o Medo: a culpabilizacdo no Ocidente (séculos 13-18) Vol.1. Traducao de
Alvaro Lorencini. S&o Paulo: EDUSC, 2003. p. 33;46.
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terrena e o desejo de se viver em constante vigilancia tornaram-se verdadeiros best-sellers>.
Com mais de 200 edicBes durante o século XVI e traduzida 60 vezes na lingua francesa
durante 400 anos, a Imitacdo de Cristo, por exemplo, levou milhares de leigos devotos a
mensagem de uma vida sem luxos e de expiacdo®’’. O pecado tornava-se, entdo, uma
importante obsesséo do catolicismo a ser combatido.

Encontramos ainda, nos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola, um convite para
que os homens se afastassem das coisas mundanas e das coisas futeis. Contudo, Delumeau
acentuou a ambiglidade do discurso dos Exercicios que, apesar de reivindicar uma fuga do
mundo, Loyola ndo o desprezou totalmente, uma vez que entendia que era no mundo que se
encontrava a salvacdo do homem®.

Acreditamos, portanto, que Fernandes enxergou nas obrigaces dos bramanes para
suas leis hindus e as possiveis punicfes, algo muito préximo a idéia de pecado cristdo.
Manter-se limpo e puro, no entender de Fernandes, era 0 mesmo que manter-se longe do
pecado terrestre, das impurezas mundanas.

Para Julio Simdes, € possivel entender esta perspectiva etnocéntrica de Fernandes
sobre a sociedade indiana a partir do momento em que 0 jesuita ndo separou sua
nacionalidade portuguesa da catélica. Ser portugués e ser cristdo eram atitudes sindbnimas para

Fernandes®®

. Assim, ao ler sobre as leis e peniténcias hindus, é compreensivel que Fernandes,
uma vez que sua leitura sobre os bramanes era “religiosa”, traduziu com base em tragos do
cristianismo. Assim, a unica possibilidade encontrada pelo jesuita em converter o0s indianos
foi de converter toda a cultura indiana e molda-la nos parametros cristdos e, por consequéncia,
portugueses?°,

No esfor¢o de detalhar e explicar as mais variadas tradi¢cbes braménicas e, assim,
expor o que chamou de ditos graves contra os costumes hindus, Fernandes procurou vincular

a concepc¢do do pecado com a oposicao puro/ impuro, presente na heranca cultural hindu.

316 DELUMEAU, Jean. O Pecado e o Medo: a culpabilizagdo no Ocidente (séculos 13-18) Vol.1. Traducdo de
Alvaro Lorencini. Sdo Paulo: EDUSC, 2003. p. 46-47.

17 | dem.
38 DELUMEAU, Jean. op.cit, nota 316 p.49.

319 SIMOES, Julio Eduardo dos Santos Ribeiro. Indian Inquisition and National Pride. In: Anais do 1° Annual
International Interdisciplinary Conference. Azores, Portugal: 2013. p. 850.

329 |hidem. p. 850.
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Se, por um lado, como bem salientou Inés Zupanov, o jesuita Roberto de Nobili fez
uso de analogias para descrever os hébitos indianos®, ndo podemos deixar de identificar na
pratica missionaria de Fernandes um empenho em mapear o0s costumes dos bramanes atraves
da correspondéncia entre categorias cristds — emergindo a idéia de pecado — e algumas nogoes
presentes no universo do hinduismo, como a transgressao das leis, por exemplo.

Consideramos, assim, que o tratado de Fernandes é um texto que funciona para além
de uma simples descricdo dos costumes dos bramanes, como ressaltado por Zupanov®¥. A
partir da apropriacdo de categorias familiares ao catolicismo, como a nogdo de bruxaria, ou
mesmo a presenca do diabo em suas observacdes — Fernandes realizou de certo modo, talvez
ndo como a mesma sofisticacdo de Nobili, analogias para explorar o universo de tradigdes
hindus e traduzi-las para o universo cristdo. Revelou, assim, uma visdo europeizada dos
costumes bramanicos.

Até mesmo o0 uso da categoria pecado, que constantemente foi associada por
Fernandes, em seu tratado, ao descrever os costumes bramanicos, demonstra uma imagem
deturpada do hinduismo empreendida por um olhar de um missionario europeu. A
problematica maior se deu pelo fato de, a partir do momento em que todo o universo
braménico foi interpretado dentro de categorias familiares ao catolicismo, 0 jesuita teve
consequentemente, de encarar a conversdo total, com a abolicdo dos costumes dos hindus,

como Unica forma possivel de implantacéo do catolicismo na India portuguesa.

2.3 A prética missionaria de Roberto de Nobili.

Reconheces, 6 Roma, o teu Roberto
[]

Sagaz cacgador das almas,

Applicado & pressa,

Escondeu-se para as apanhar muitas,
Sem as espantar

[-]

Acceita portanto teu discipulo,

e nédo cesses

de sustentar quantos Robertos puderes

%21 Zupanov, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century India.

New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 134.

%22 |bidem. p. 134.
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( Elogio- Pe. Gabriel de Saldanha).**®

O trecho acima é de autoria do padre Manuel José Gabriel de Saldanha®**, que

descreveu em formas de versos, no ano de 1905, em artigo para a Revista de Comissao
Arqueoldgica da India Portuguesa, a missdo de Roberto de Nobili em Maduré, no inicio do
século XVII. Intitulado Elogio, o texto nos da uma dimensdo de como os feitos do jesuita
italiano foram retratados dentro da literatura jesuitica — e até mesmo na historiografia que se
debrugou sobre sua trajetoria — levando-se em consideracdo as suas estratégias nada
convencionais para que a conversao se efetivasse. Tamanho elogio pode ser justificado diante
da propria natureza dos documentos produzidos pelo préprio inaciano, em gque uma Visdo
critica de seus métodos nédo se tornou a preocupacdo central do Pe Gabriel Saldanha.

De fato, ndo se pode negar que Roberto de Nobili foi um personagem emblematico na
historia da missdo jesuitica no Oriente. O modo como empregou ndo apenas a mensagem
cristd aos indianos, mas a utilizagdo de um método da adaptacdo, baseado nas trocas culturais
que realizou com os bramanes, na leitura social e politica dos costumes locais, fazem de
Nobili um sujeito peculiar. Contudo, acreditamos que seja importante nos desvencilharmos de
um olhar impregnado pelo fascinio que a figura de Nobili coloca, como no poema acima,
mantendo, na medida do possivel, uma postura critica para melhor compreender suas agdes.

As problematicas envolvendo sua trajetoria, incluindo as estratégias de missionacao
por ele utilizadas, foram consideraveis ao longo do periodo em que esteve em Maduré. Foi
assim, por exemplo, que seus métodos enfrentariam resisténcias dentro do Tribunal do Santo
Oficio portugués e da prépria Companhia de Jesus, percorrendo todo o século XVII e boa
parte do XVIII para, entdo, ter uma resolucdo final do papado em 1744, com Bento XIV a
partir da bula Omnium sollicitudinum, voltada para a proibicéo dos ritos malabares®®.

Trata-se, portanto, de uma importante trajetoria que se inseriu em um debate de longa
duracdo na histéria da Companhia de Jesus e que merecerd nossa atencdo em dois momentos

distintos. Para o presente capitulo, nosso intuito reside na analise da sua narrativa missionaria

2 SALDANHA. Gabriel de. O Ms. Do P. Roberto de Nobili. In: O Oriente Portugués. Revista da Commiss&o
Archeologica da India Portugueza, VVol. V02 - 01-Fev, 1905.

324 Além deste pequeno poema dedicado a figura de Roberto de Nobili, é de autoria de Manuel José Gabriel
Saldanha a obra Histéria de Goa: politica e arqueoldgica (1898). Velha Goa: Asian Educacional Services,
1990.

%2> TAVARES, Célia da Silva Cristina. . Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 142.



87

como importante instrumento utilizado pelo jesuita, a fim de legitimar suas estratégias de
conversdo. A nosso ver, além de tornar instrumento legitimador, seu tratado escrito no ano de
1613, intitulado de Relatério sobre certos costumes da nacdo indiana®®, pode ser
considerado como uma importante obra capaz de revelar a propria visao do jesuita a respeito
de uma complexa sociedade, estabelecida em fortes tradi¢bes culturais que, por sua vez, se
chocariam com a visdo, embora “adaptada” a realidade local, ainda eurocéntrica de Nobili.

Nascido no ano de 1577, na cidade de Roma, Roberto de Nobili, descendente de uma
nobre familia toscana, ingressou na Companhia de Jesus em 1597, na qual obteve sua
ordenagdo em 1603. Apo6s dois anos, foi enviado a Goa, indo trabalhar em 1606, na misséo de
Maduré, ao lado do jesuita portugués Gongalo Fernandes Trancoso, que ja residia na regido ha
onze anos.

De acordo com Anand Amaladass e Francis X. Clooney, jesuitas responsaveis pela
traducdo e publicacdo do tratado de Roberto de Nobili, o inaciano italiano aprendeu o
sanscrito e também a lingua Tamul®?’, bem como estudou livros sagrados do hinduismo; nada
muito diferente do que destacou o padre Gabriel Saldanha, destacando a erudicdo de Nobili
como importante qualidade®®. Na medida em que aprendia a linguagem local, Roberto de
Nobili pode, segundo os autores, estabelecer os primeiros contatos com os indianos da regido
e iniciar em 1607 suas primeiras obras de converséo.

Contudo, foi durante o periodo entre os anos de 1607 e 1612 que desenvolveu seu
método de adaptacdo, pelo qual ficaria posteriormente conhecido. De acordo com Dauril
Alden, os primeiros momentos de atuacdo do jesuita italiano ndo obtiveram muitos resultados
positivos. Foi a partir da sua compreensao de que era necessaria uma maior aproximacao em

relacdo & populacéo local, que as conversdes poderiam ser de fato conquistadas®®.

326 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000.

2 Segundo Sebastido Rodolfo Dalgado, o Tamul € uma das principais linguas indianas, sendo a mais falada na
India meridional. Cf: DALGADO, Sebastido Rodolfo. Glossario luso-asiatico. Imprensa da Universidade,
Vol 2, 1919. p. 349.

28 SALDANHA. Gabriel de. O Ms. Do P. Roberto de Nobili. In: O Oriente Portugués. Revista da Commissao
Archeologica da India Portugueza, Vol. V02 - 01-Fev, 1905.

29 ALDEN, Dauril. The Making of an Enterprise. The Society of Jesus in Portugal, Its Empire and Beyond-
1540-1750. Stanford University Press Stanford, California, 1996. p. 152.
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Segundo Alden, Nobili percebeu que os indianos néo iriam aceitar seus ensinamentos
se continuasse a ser um estrangeiro. Assim, chegou a escrever a Paulo V, informando-o de
que “passaria a professar ser um bramane italiano que tinha renunciado a este mundo quando
estudava sobre a sabedoria em Roma e que tinha rejeitado todos os prazeres e conforto deste
mundo” *%°.

E dessa forma que o padre Gabriel Saldanha descreveu como Nobili conviveu entre os

bramanes de Maduré:

com eles, vivia numa palhoga, entregue a uma vida de austeridades e privacdes,
abstendo-se completamente de carne, peixes e de todas as bebidas fermentadas.
Trazia a cabeca raspada, mas com o tufo de cabelo no alto dela (xendy), e coberta
com um turbante cilindrico de seda cor de fogo — a testa pintada de uma camada
amarela de sdndalo — as orelhas adornadas de arrecadas a penderem sobre o colo.
Vestia uma tdnica de fazenda cor de laranja; os pés descobertos calcando sandélias ,
- na mao direita um bordao de sete nos, que tinha enroscada a linha bramanica e na

extremidade superior uma lamina de ferro em forma de machadinha , - e na méao

esquerda uma pequena amphora (tamboi)*.

Com a postura descrita acima, Roberto de Nobili atraiu a atencdo de muitos bramanes,
que o0 procuravam para ouvir seus ensinamentos. De acordo com o padre Gabriel Saldanha,
Nobili conseguiu atingir a marca de trinta mil conversos®*, nimero também compartilhado
pelo historiador Dauril Alden®*.

E certo que o conhecimento que tinha sobre a cultura indiana através das leituras que
fez de textos sagrados hindus e o contato constante com a comunidade indiana e, em especial,
com os bramanes, permitiu que Nobili escrevesse um extenso tratado sobre o hinduismo.

Esse, por sua vez, embora tenha sido escrito no ano de 1613, sob aprovacdo de Francisco

330 ALDEN, Dauril. The Making of an Enterprise. The Society of Jesus in Portugal, Its Empire and Beyond-
1540-1750. Stanford University Press Stanford, California, 1996. p. 152.

%1 SALDANHA. Gabriel de. . O Ms. Do P. Roberto de Nobili. In: O Oriente Portugués. Revista da Commissao
Archeologica da India Portugueza, Vol. V02 - 01-Fev, 1905. p. 31.

32 Ibidem. p. 32.

%33 ALDEN, Dauril. op.cit, nota 330. p. 152.
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Rodrigues, arcebispo de Cranganor, seria enviado para o jesuita geral Claudio Acquaviva dois
anos depois®*.

O Relatdrio sobre certos costumes da nacéo indiana foi dividido em onze capitulos,
sendo os seis primeiros relativos a estrutura da sociedade indiana, ou seja, uma analise
referente as castas. Nos cinco ultimos capitulos, Nobili descreveu alguns dos costumes
indianos, como 0 uso da pasta de sandalo e do kudumi, expondo, assim, toda a sua
compreensdo de que grande parte dos habitos indianos eram reflexos de uma trivial dos
indianos e ndo necessariamente resultado de uma pratica religiosa destes; aspecto este que
analisaremos ao longo do capitulo.

Para além do relatério sobre os costumes indianos, também foi responsavel pela
escrita de mais dois tratados. Em 1610, por exemplo, escreveu o Didlogo da Vida Eterna.
Como o proprio titulo ja indica, foi escrito na forma de didlogo entre um professor e o seu
discipulo. Segundo Anand Amaladass e Francis X. Clooney, o didlogo consta de um
aprofundamento nas questBes fundamentais para se ter uma fé tanto moral quanto
intelectual®®. Para os autores, essa obra pode, na verdade, representar uma versdo idealizada
de diversas conversas reais que o jesuita teve com os brdmanes, com 0s quais entrou em
contato durante sua trajetéria em Maduré®®.

O segundo texto é denominado de O inquérito sobre o significado de Deus. Escrito no
mesmo periodo que o texto anterior, o inquérito € uma breve e sucinta obra sobre formulagdes
teoldgicas e suas aplicagbes. Composta por seis capitulos, a obra tem por razdo mostrar que as
divindades dos indianos ndo mostram caracteristicas capazes de evidenciar que estas
pertencem ao verdadeiro Deus, prevalecendo, portanto, sua visao eurocéntrica e catolica.**’

Apos sofrer uma série de acusacBes a respeito de seu método de conversédo e de ter
conseguido junto ao papa a aprovacao de sua obra missionaria no ano de 1623, Roberto de
Nobili viajou para outras partes do sul da india e pelo Sri Lanka, estabelecendo novos centros
missionarios. Amaladass e Clooney afirmam que foi neste espaco de tempo que Nobili
escreveu outros dois textos, o Refutacao de Calunias, uma defesa profunda do modo de vida e

334 CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto
de Nobili, SJ., Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000.
p. 8.

% Ibidem. p. 11

% CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand. op.cit, nota 334. p. 11.

%7 CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand. op.cit, nota 334. p. 12.
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do ensino cristdo, e o catecismo. Missionario famoso, tanto entre seus criticos quanto entre
seus seguidores, adepto da conversdo por vias brandas, autor de varios textos sobre a india e
sua gente, Roberto de Nobili morreu no ano de 1656, préximo a cidade de Chennai.

De modo geral, tanto os tratados mencionados como essas duas Ultimas obras,
correspondem a maneira pela qual o padre Roberto de Nobili analisou e aprendeu questdes
relativas a missionacdo na India. Contudo, a melhor analise a respeito de sua leitura do
hinduismo se dara a partir de seu Relatorio acerca dos costumes da nacdo indiana, pois,
como ja sublinhamos, trata-se de um compéndio que demonstra a forma que Nobili
compreendeu as principais estruturas socioculturais indianas, interpretando, principalmente,
sua base religiosa.

Contudo, é necessario destacar, antes mesmo de analisar o conteudo do relatorio
escrito pelo missionario, que uma importante problematica se faz presente: como analisar um
documento que, no seu original foi escrito em latim e sua traducdo, na qual temos acesso, esta
em inglés? Como lidar com as possiveis perdas de expressdes e das diferentes interpretacGes
de outrem? Como garantir a autenticidade da fonte?

Talvez, nosso maior obstaculo esteja no manejo da categoria civil, que constantemente
aparece na traducdo em inglés para designar a separacdo feita por Nobili entre o que seriam
costumes puramente religiosos e aqueles nos quais o jesuita ndo encontrou caracteres de
idolatria; argumento que, por sua vez, é elemento na estratégia missionaria do jesuita italiano.

Reinhart Kosseleck chamou atencdo para a utilidade dos conceitos no
desenvolvimento do conhecimento histérico. De acordo com o autor, o aprofundamento de
um estudo analitico dos conceitos permite ao historiador compreender de forma mais ampla
os fatos histéricos, suas transformac@es e permanéncias®®,

Nesse sentido destacamos que, no dicionario do século XVIII, organizado por Raphael
Bluteau no ano de 1728, a palavra civil possui o seguinte significado: “coisa concernente a

cidaddos, 4 sociedade e a vida humana”®*. Por sua vez, no Dicionario da Lingua Portuguesa,

%% KOSELLECK, Reinhart. Futuro Passado: Contribuicdo a semantica dos tempos histéricos. Editora PUC
RIO, 2006. p. 98.

%9 BLUTEAU, Raphael. Vocabulario portuguez & latino: aulico, anatomico, architectonico. Coimbra: Collegio
das Artes da Companhia de Jesus, 1712 - 1728. Volume 8. p. 331.
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de Anténio de Moraes Silva, de 1789, civil corresponde ao “que pertence a cidade, ou
sociedade de homens que vivem debaixo de certas leis™>*.

No contato com outras fontes escritas por Nobili, como cartas enderecadas aos seus
superiores de ordem, estas no seu conteddo original, a categoria em questdo ndo foi
encontrada, o que reforca o cuidado na operacdo desta em nossa anélise. Por sua vez, foi
possivel identificar em suas cartas, expressdes como “sinais exteriores” e “sinais de nobreza”
na medida em que buscou justificar a auséncia de conteddo religioso nos tracos hindus.

Contudo, é importante ressaltarmos que o uso da expressdo civil foi incorporado por
outros historiadores que se dedicaram ao estudo da pratica missionaria do jesuita italiano.
Destacamos nesse sentido, o trabalho de Inés Zupanov que, ao analisar o método de Roberto
Nobili e sua leitura das tradi¢cGes bramanicas, fez uso da categoria mencionada para se referir
a distincdo feita pelo jesuita a respeito de tudo que este considerava ndo possuir um contetdo
religioso. Segundo a autora, Roberto de Nobili buscou no intimo dos costumes hindus o seu
sentido verdadeiro, através da dicotomia entre religioso e civil**'.

Né&o afirmamaos, entretanto, que Nobili, homem religioso do século XVII, foi capaz de
secularizar um conjunto das praticas e habitos indianos, antes mesmo que esse Processo
ganhasse maior corpo no decorrer ao longo do tempo. Conforme apontou Anténio Matos
Ferreira, a secularizacdo processou-se em um longo periodo em que se questionou a
legitimacdo da sociedade pautada na confessionalidade sociopolitica, emergindo uma visdo de
sociedade “onde a religido se [encontrava] em concorréncia com outros principios € com
outras fontes de legitimacdo das praticas individuais e sociais, e, por conseguinte, de
enquadramento sociocultural™*,

E equivocado inserir Roberto de Nobili nesse processo de secularizagdo, a partir do
fato de que seu tratado revela mais uma estratégia discursiva a fim de legitimar seu método
missionario, do que necessariamente uma defesa consciente da separacdo completa entre
religido e outras formas culturais. Desse modo, compreendemos que a leitura de Nobili acerca

dos costumes e tradi¢fes indianas ndo possuia uma nitida distincdo do que cabia ao mundo

30 SILVA, Anténio Moraes de. Dicionario da Lingua Portuguesa . Vol 1. Lishoa: Typographia Lacerdina, 1789.
p. 441.

31 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: Jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century

India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 49.

%2 FERREIRA, Anténio Matos. Secularizacdo. In: AZAVEDO, Carlos Moreira (dir.) Dicionério de Histéria
Religiosa de Portugal. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000. p. 196.
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religioso e do &mbito civil, uma vez que o proprio missionario indicou em seu tratado — e sera
algo que voltaremos a comentar de modo mais aprofundado — elementos gentilicos presentes
nas tradicdes indianas, tais como os adoradores a Maya e aos deuses hindus Brama, Visnu,
Rudra e Shiva.

Consideramos, pois, 0 uso desse termo nas analises a respeito da trajetdria de Roberto
de Nobili bem como de seu tratado como forma de indicar que o jesuita desassociou 0
conteddo religioso de alguns costumes indianos, indicando-os apenas em seu carater
ornamental, enquanto sinais exteriores e de nobreza, sem, contudo, promover uma

secularizacdo completa de todo o painel cultural hindu.

2.3.1 O sistema de castas e sua ordem social

Ao descrever a sociedade indiana e seus costumes, Roberto de Nobili ressaltou logo de
inicio o carater de divisdo social que as castas representavam para aquela sociedade. Trata-se,
portanto, de um ponto importante para entendermos a maneira pela qual o missionario
interpretou todo o conjunto de praticas e costumes indianos, interpretando-os, na sua grande
maioria, a partir de caracteres que ndo revelavam quaisquer aproximacdes com sinais de
idolatria. Nosso objetivo neste subitem reside, portanto, em tracar 0 modo como o jesuita
italiano descreveu a sociedade indiana, assim como Gongalo Fernandes, a partir da nocéo de
casta e de perceber, através desse aspecto, a l6gica de conversdo defendida por Nobili.

Se, para muitos missionarios, viajantes e cronistas, o sistema de castas configurou-se
em uma logica pautada pela religido, outros enxergaram em sua natureza apenas o seu sentido
de organizacdo a partir do elemento social. Louis Dumont nos chama atencdo para este
aspecto, destacando que, desde o século XVII, houve momentos em que se discutiu a
verdadeira esséncia das castas, se esta era um produto de carater religioso ou ndo®*.

Parece, pois, que Nobili pode ser encarado, neste debate de interpretacdes a respeito
das castas, como um forte exemplo, ao contrario do que foi percebido no tratado de Gongalo
Fernandes, de quem as interpretou sob a ética de uma ordem hierarquica em que a religido

ndo era a base fundamental. Em linhas gerais, Roberto de Nobili defendeu que a divisdo das

%3 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacdes. S&o Paulo: EDUSP, 1992. p.
73.
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castas era uma forma externa de distin¢do entre pares e de suas fung¢fes na sociedade indiana.
Outros pensadores posteriores ao jesuita italiano se debrugaram sobre a mesma questao.

Como apontou Dumont, o sanscritista Max Muiller, no fim do seculo XIX, inferiu que
a origem da casta ¢ algo bastante complexo, mas se tratava, no seu essencial, de uma “forma
particular das distincdes relativas ao nascimento, a situago social e a instrucdo”**. Também
na obra do socioldgico Max Weber é possivel perceber esta idéia de castas ligada a uma
fun¢do “social”, como em Miiller. Segundo o autor, para Weber, a casta é um tipo especifico
de grupo de estatuto ou estado, muito vinculado ao sentido dos trés estados do Antigo Regime
francés®*.

Dumont ainda ressalta a teoria desenvolvida por Nesfield, no fim do século XIX, que
compreendeu o sistema de castas como desdobramento especial da idéia de corporacdo de
trabalho¥. Para Nesfield, explica Dumont, a ordem de hierarquia entre as castas corresponde
inversamente a ordem de surgimento das especialidades correspondentes, considerando as
profissdes mais antigas como as mais baixas**’.

Outras muitas teorias sobre o sistema de castas foram elaboradas no decorrer do
século XX, tais como a de Hutton que, segundo Dumont, analisou esse sistema ndo a partir de
parametros ocidentais, mas sim, de institui¢des de sociedades “mais simples”, revelando o seu
aspecto religioso®*®. Na leitura de Hutton, menciona Dumont, o sistema de castas é resultado
de uma combinacdo de diferentes fatores tracados ao longo do processo histérico®. Mas,
para além da nocdo de distincdo entre pares, como, entdo, Nobili caracterizou em sua
narrativa as castas indianas?

Para analisar a divisdo da sociedade indiana e quais seriam as competéncias
particulares de cada casta, o jesuita se utilizou da leitura dos dezoitos volumes de Smtir, o

qual, segundo o proprio, se tratava de um conjunto de textos em que se encontrava todo corpo

%4 DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: O sistema de castas e suas implicacdes. Sdo Paulo: EDUSP. p. 74.
5 Ihidem.

¢ DUMONT, Louis. op.cit, nota 344. p. 73

%7 DUMONT, Louis. op.cit, nota 344. p. 73.

% DUMONT, Louis. op.cit, nota 344. p. 75.

%9 DUMONT, Louis. op.cit, nota 344. p. 75.
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tedrico de leis em relacdo ao grau de cada individuo e, também, e em maior destaque, as Leis
de Manu, ressaltado pelo jesuita, como autoridade maxima do hinduismo**°.

Assim, o primeiro grupo descrito por Nobili é a casta dos bramanes. De acordo com o
jesuita, estes eram pertencentes a ordem dos “professores das ciéncias, particularmente das
grandes ciéncias assim como da logica, filosofia e teologia®**. Para Nobili, a grande matéria
que diferenciava 0s bramanes das demais ordens era justamente por pertencerem ao grupo
dedicado a aprendizagem, especialmente das leis hindus.

O segundo grupo é o dos kshatriyas, também chamados de rajas, que, de acordo com o
jesuita, correspondem aos reis e chefes de familias reais. Citando as Leis de Manu, Nobili
descreveu que a principal func¢do deste grupo era “ndo fugir das batalhas, proteger o povo e
manter palavras de sabedoria”, pois “essas trés tarefas estdo cristalizadas e que conduzem a
ac¢do, bonanga e exceléncia”*®?

Os comerciantes ocupam a terceira ordem, denominados de Vaishyas. Segundo Nobili,
é a casta indiana dedicada a obter riqueza através da negociacdo, por exemplo, de vestuario ou
de joias. Os Vaishyas, de acordo com o missionario, fazem negdcios em todas as partes, e
toda comunidade indiana é beneficiada pelas riquezas geradas por eles®>.

A Ultima casta é a dos Shudras, a dos servos, subalterna as outras castas. De acordo
com Nobili, os Shudras podem ser subdividos em seis outras classes, que correspondem aos
trabalhadores da terra, aos funcionarios ou atendentes, artesdos, barbeiros, garimpeiros e
aqueles que fazem qualquer tipo de servico.

De toda forma, o que queremos chamar atencdo é para a descricdo do jesuita sobre as
diferengas das castas que residem no modo como cada uma acabava por preencher um

determinado oficio dentro da sociedade indiana, divididos em maior ou menor grau:

%0 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 57.

%1 0 texto em lingua estrangeira é: Teaching of the sciences, particularly of the higher sciences such as logic,
philosophy, and theology. In: NOBILI, Roberto. Report Concerning Certain Customs of the Indian Nation,
2000. p. 57.

%2 O texto em lingua estrangeira é: Not to flee in battle, to protect the people, and to mind the words, of the
wise- in these three (duties) lie crystallized the rulers’ activity, good, and excellence. In: NOBILI, Roberto.
Report Concerning Certain Customs of the Indian Nation, 2000. p. 59.

%3 NOBILI, Roberto. Report Concerning Certain Customs of the Indian Nation, 2000. p. 60.
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finalmente, os costumes e modos dessas pessoas, considerando os oficios haviamos
comentado que é um termo um tanto peculiares atribuido por cada ordem social
mantém também para seus respectivos habitos em relacdo ao vestir, comer, e outros
aspectos de cuidados corporais. Correspondente ao nivel de cargo maior ou menor e
da caracterizacdo do padrdo social de cada classe individual é encontrado um nivel
de refinamento maior ou menor, e uma peculiar limpeza para cada classe. Assim,
vemos que os costumes dos bramanes sdo considerados os mais seletos de todos;
préximo na classificacdo, vém os governantes, em seguida, os da classe dos
respeitaveis comerciantes, e no dltimo lugar, as das outras ordens®*.

Interpretar a forma como as castas hindus se organizavam era, no entender de Nobili,
perceber uma hierarquia voltada desde a distin¢do de oficios até o uso dos habitos e costumes
existentes entre os hindus. Ainda para o missionario, esta divisdo da sociedade indiana era
similar aos niveis de nobreza presentes na Europa do Antigo Regime. Tratava-se, portanto, de
uma forte analogia promovida por Nobili com a tradigdo de estamentos existentes no mundo
europeu naquele periodo.

E importante observar que ao tomar o sistema de castas como algo semelhante a uma
idéia existente no Ocidente, a da nocdo de nobreza, Nobili procurou se distanciar da
influéncia da religido sobre este sistema, conferindo um caréater social e politico para a esta
organizagao presente na sociedade indiana.

Contudo, € importante mencionar que Nobili, mesmo reafirmando o carater
ornamental que as praticas dos bramanes possuiam, ndo deixou de ressaltar em sua escrita
elementos dentro do sistema hindu interpretados por ele como idolatria. Sua visdo da
sociedade indiana ndo era totalmente esvaziada de um conteudo religioso, tal como afirmou
Inés Zupanov>> embora a presenca deste ndo tenha assumido como ponto central de sua
narrativa

Sua posicao a respeito de algumas divindades integrantes desse sistema € um exemplo
de que sua interpretacdo ndo estava desvinculada totalmente de um olhar religioso. A

adoracdo de alguns segmentos da casta bramane aos deuses Vishnu, Brama, Maya e Rudra

%4 0 texto em lingua estrangeira é: Finally, to come to the usages and civil ways of living of these people, what
been said regarding the offices peculiarly assigned to each civil order holds fairly well also for their
respective habits in regard to dress, eating, and other aspects of bodily care. Corresponding to the higher or
lower degree of office and social standing characterizing each individual class, there is similarly found a
higher or lower level of refinement and cleanliness peculiar to each class. Hence, we find that the social
usages of brahmins are held to be the choicest off all; next in rank come those of the rulers. then those of the
respectable merchant class; and in the last place those In: of the other orders. In: NOBILI, Roberto de.
Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand.
Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary and Scholar in 17th
Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 62.

%% Zupanov, Inés. Disputed Mission: Jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century India.
New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 99-100.
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chamou a atencéo do jesuita para a necessidade de apontar sinais de idolatria também entre a
casta mais alta®® .

Nesse sentido, é equivocado pensar toda a matéria hindu interpretada pelo jesuita
como uma separacdo completa de um arcabouco religioso tampouco pensar que o hinduismo
analisado por Nobili era compreendido somente por esse vies. Apenas uma parte do sistema
hindu e de um segmento da casta bramane foram alvo da total distingdo entre religido e o que
era considerado pelo jesuita como uma distin¢do ou hierarquia entre os hindus.

O que pode justificar essa dupla visdo de Roberto de Nobili, em que um mesmo
sistema era alvo de idolatria e, a0 mesmo tempo, livre de supersti¢cdo reside na propria
apropriacdo do jesuita do pensamento tomista a respeito da religido e, claro, da forma de se
evangelizar. Como bem ressaltou Inés Zupanov, Nobili seguiu os pressupostos de Tomas de
Aquino, baseando-se no conceito de adiafora (“indiferente” em grego) a fim de interpretar
alguns dos costumes indianos. Segundo a autora, o jesuita buscou investigar as intencdes reais
por tras de cada pratica indiana antes de condené-las como agdes pagds. Era preciso saber
sobre os fins, objetivos de cada costume, “pois s6 a vontade ou a inten¢cdo humana empresta
forma moral para os atos™®’.

Assim, para compreender os costumes indianos antes de condené-los como préticas
supersticiosas, Nobili defendia a necessidade de seguir duas regras baseadas na Suma
Teologica, de Tomas de Aquino, destacando a parte Il.11, questdo trés. A primeira regra dizia,
segundo o jesuita, que, se uma pratica ou habito ndo demonstra em sua esséncia uma funcao
apenas habitual, trivial, esta mesma pratica ndo deveria ser, portanto, mantida pelos

358

cristdos™”. A segunda, por sua vez, argumenta que, se for possivel perceber que a esséncia

destas praticas permanece intocavel de quaisquer influéncias pagas, ndo haveria motivo para
proibi-las®®.
Perceber, portanto, a compreensdo de Roberto de Nobili a respeito do sistema hindu

bem como da sociedade indiana — em especial, a casta brdmane — é ter em mente que

%6 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 96.

%7 ZUPANOV, Inés. Jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century India. New Delhi:

Oxford University Press, 1999.1999. p. 97.
%8 NOBILI, Roberto de. op.cit, nota 356. p. 210.

%9 NOBILI, Roberto de. op.cit, nota 356. p. 210.
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quaisquer generalizacdes sdo probleméticas a partir do momento em que o jesuita articulou
duas posicGes a priori distintas diante do hinduismo. Vale lembrar a ressalva de Carlo
Ginzburg ao questionar as analises de Lucien Febvre, reafirmando a necessidade de relativizar
a associacdo do autor entre 0 homem do século XVI e sua intrinseca relagdo com o campo
religioso®®. N&do houve uma opressdo religiosa tampouco um ateismo desmedido. A
importancia de estudos particulares revela, no entender do autor — que o fizera a partir da
trajetéria de Menocchio —, como esses dois aspectos podiam conviver em um mesmo
contexto®®*,

O uso consciente do jesuita italiano de analogias através da manipulacdo da tradicdo
nobilidrquica europeia e do sistema de castas indiano s6 € possivel de ser compreendida como
uma separacdo entre religido e “sinais exteriores” a partir do momento em que a sua
intepretacdo se baseou em parte da casta bramanica com seus costumes e nao de todo o
contetdo hindu. Por isso, silenciou em seu tratado o proprio discurso religioso que também
embasava a tradicdo da nobreza europeia. Era necessario reafirmar que as castas nada mais
eram que formas hierarquicas, como as encontradas também no espaco europeu.

Desse modo, podemos destacar que ao compreender o sistema de castas a partir da
separacdo entre aspectos religiosos e os sinais exteriores, Nobili procurou em sua narrativa
ressaltar os aspectos ligados a atribuicdo na sociedade de cada casta, em especial a dos
bramanes, a qual dedicou parte de sua escrita.

Para o jesuita, o prestigio dos bramanes perante as demais castas era resultado do
alcance de sua sabedoria, do seu autocontrole, das virtudes morais como a disciplina, e

principalmente, por serem homens dedicados ao conhecimento e ao ensino®®

. A importéancia
dada aos bramanes, na leitura de Nobili sobre a sociedade indiana, parece ser justificada,
assim, por estes pertencerem a uma ordem de homens sabios e letrados, e ndo por formarem

uma casta sacerdotal.

%0 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes. O cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisicéo.
S&o Paulo: Companhia das Letras, 1987. p. 23-25.

% Ibidem. p. 23-25.
%2 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,

AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 67;109.
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2.3.2 Costumes e praticas hindus

Uma das maiores contribuicBes do jesuita Roberto de Nobili para a complexidade
existente na pratica missionaria jesuitica no Oriente diz respeito ao seu método voltado para a
adaptacdo aos costumes e habitos indianos. O objetivo desse tdpico, portanto, é de perceber
como esse esforco de atuacdo utilizado pelo jesuita frente a sociedade indiana esteve presente
ao longo de sua narrativa.

Segundo o historiador Luiz Filipe Thomaz, os membros da Companhia de Jesus, ao
chegarem a India no ano de 1542, logo compreenderam a necessidade de usar novas
abordagens de conversdo, como o esforco da adaptacdo cultural, para que a evangelizacao
obtivesse algum éxito®.

Por sua vez, Adriano Prosperi mencionou que o trabalho de um missionério era de
carater lento e paciente, em que a difusdo da fé se daria ndo através do uso de violéncia, mas
através de escolhas que se baseavam em meios mais brandos. A “aproximacgao cultural” com
0s povos a serem evangelizados seria, portanto, uma importante ferramenta de converséo para
0s inacianos. A atuacdo do missiondrio por meios pacificos exigia um esforco de
aproximagdo, de adaptagao a cultura local, quer dizer, “adaptar-se aos outros, na interpretacdo
corrente da Companhia de Jesus, era 0 meio necessario para atingir o objetivo de os “ganhar
para Cristo [...] [sendo] um meio, [e] a conquista religiosa era o fim™3%,

Assim, de acordo com John W. O’Malley, havia um aconselhamento aos jesuitas de
que usassem uma abordagem positiva em sua missdo evangelizadora, ou seja, 0s padres da
Companhia de Jesus promoviam consideraveis esforgos para “desculpar os hereges comuns
como pessoas mal orientadas™®® A estratégia adotada por alguns missionarios, portanto, n&o
era o choque direto com a cultura local, mas sim, uma aproximacdo com essas culturas.

Para a autora Cristina Pompa, 0s jesuitas toleravam certas praticas e costumes, para

que a conversdo tivesse sucesso. Desse modo, se sacrificava o0 respeito as normas, para que

%3 THOMAZ, Luis Filipe. De Ceuta a Timor. Memoria e Sociedade, Editora Difel, 22 edicdo. 1994. p. 253.

%4 PROSPERI, Adriano. O missionério. In: VILLARI, Rosério (dir) O Homem Barroco. Presenca. 1995. p. 147-
150.

%5 O’'MALLEY, John Os primeiros Jesuitas. Traducdo Domingos Armando Donida. Sdo Leopoldo, RS: Editora
Unisinos; Bauru: EDUSC, 2004. p. 123.
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algo maior fosse obtido, a propria conversdo®®®. Tal estratégia missionaria é denominada pela
autora de “tolerancia das violagdes™®’.

A questdo da adaptacdo cultural na trajetdria de Nobili é de suma importancia e se faz
presente especialmente quando este analisou trés importantes costumes indianos: a linha
bramanica, o kudumi (tufo de cabelo) e a pasta de sdndalo. Para o jesuita italiano, todos esses
elementos da cultura indiana tinham em sua base uma intencdo puramente estética e/ou
ornamental e ndo religiosa, sendo 0 seu uso, portanto, passivel de permanéncia apés a
convers&o ao cristianismo.

Desse modo, permitir a continuidade desses costumes, na interpretagcéo de Nobili, ndo
era algo que pudesse gerar conflitos com os fundamentos do cristianismo, uma vez que, como
ja ressaltado acima, ndo continham nenhum carater religioso que pudesse ligar seus usos a
uma pratica de idolatria.

Sobre a linha bramanica®®, Nobili a descreveu como uma marca distintiva dos
bramanes, que segundo o mesmo, “constitui em nada mais que uma pratica de uso ptblico™®.
Para provar seu argumento Nobili buscou apoio em livros e autores indianos, bem como no
uso das tradicdes e, sobretudo, na sua propria convivéncia com os bramanes de Maduré.
Segundo o missionario: “durante os Gltimos trés anos eu tive o cuidado de checar ndo somente
nos testemunhos abundantes dos livros, mas, qual é o seu proposto afinal, o seu uso real e nas
praticas comuns dos brimanes™’°. Para Nobili, a linha nada mais era do que um “distintivo

59371

usado pelos brdmanes como sinal da sua alta posi¢do e oficio”’", representando, assim, 0

status diferenciado dos homens do conhecimento e da sabedoria.

%6 POMPA, Cristina. Religido. Religido como tradug&o: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil Colonial Bauru,
SP: EDUSC, 2003. p. 68.

%7 1dem.

%8 De acordo com Célia Tavares, a linha bramanica corresponde a um triplice corddo de algoddo trazida da
esquerda para a direita a tiracolo pelos bramanes. Cf: TAVARES, Célia Cristina da Silva. A Cristandade
insular: jesuitas e inquisidores em Goa (1540-1682). Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 138.

%9 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 147.
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In: Ibidem. p. 147.
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Também para justificar seu pensamento de que a linha era usada apenas como forma
de distincdo, Nobili destacou duas experiéncias préprias com os bramanes convertidos com
guem conviveu na regido de Maduré. Em 1612, um bramane veio até outro recém-convertido
e 0 questionou dos motivos de se orgulhar em conhecer as leis dos devotos de maya, ja que as
considerava falsas. De acordo com Nobili, ao ouvir esta discusséo, ndo houve em nenhum
momento, qualquer questionamento do bramane ndo-converso a respeito do uso da linha.
Segundo o jesuita, este uso teria sido proibido se tivesse sido utilizado para fins
supersticiosos, sendo possivel constatar que isto ndo ocorria entre os bramanes neéfitos>"2.

A segunda experiéncia pessoal do jesuita também resulta da sua vivéncia com a
populacdo local. De acordo com o missionério, e reafirmando sua posi¢cdo, ndo havia em
Maduré, “nenhuma pessoa que pense que o uso da linha pelos bramanes [convertidos]
representa um sinal indicativo de adesao de qualquer seita falsa™".

Portanto, através das experiéncias acima citadas, Nobili argumentou que o uso da linha
era mantido pelos brdmanes apds a conversdo, sem que isto trouxesse maiores dificuldades,
uma vez que “a linha braménica ndo contém nenhum elemento de supersticdo ou segundas
intengdes. E apenas um distintivo para marcar o grau e o cargo de homem do saber” 34,

E importante também mencionar que a mesma linha ndo se restringiu somente a
observacdo de Nobili sobre o seu uso. Cabe aqui ressaltar que para além da preocupacdo do
jesuita, outra importante esfera do catolicismo na India, a Inquisicio de Goa, também
participou da discussdo de qual era o sentido real que a linha possuia para a sociedade indiana,
dando uma resposta contraria a de Nobili, que identificava o uso da linha como uma
demonstracdo nitida da idolatria hindu.

Destacamos, aqui, a figura de Jodo Delgado Figueira, que fora deputado, promotor e

inquisidor do Santo Oficio de Goa e que, como bem mencionou Célia Cristina da Silva

2 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 160.

3% O texto em lingua estrangeira é: Is not a single person who thinks that thread worn by our Brahmins stands
for a sing indicative of adherence to any false sect. In: Ibidem. p. 161.

% O texto em lingua estrangeira é: Nation The brahmin thread contains no element of superstition, even by
second intention. It is no more than social badge to mark the grade and office of a man of learning.In:
NOBILI, Roberto. op.cit, nota 372. p. 167.
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Tavares, procurou junto ao Conselho Geral, ainda como promotor da Inquisic¢do, assinalar o
caréter supersticioso dos costumes indianos®’®.

O segundo costume analisado por Nobili é o do Kudumi, ou o tufo de cabelo utilizado
entre os hindus. Para o jesuita, tal utilizacdo pelos indianos era uma forma de marcacdo de
distingdo entre castas, introduzido pelas vérias familias nobres entre os bramanes,
governantes e comerciantes que queriam externar sua alta posi¢cdo. Tomando as leis de Manu
como base, Nobili apontou que “para todas as trés ordens superiores o kudumi ¢ a marca
distintiva dentro de cada casta particular”376.

Para Nobili é tdo importante perceber que o uso do kudumi entre os indianos nao
possuia uma ordem religiosa que, proibir esta tradi¢do, impossibilitaria a propria converséo
dos indianos ao catolicismo. Segundo o jesuita:

[...] assim como proibindo o uso do fio, toda a esperanga (humanamente e
normalmente falando) de conversdo da aristocracia de Cristo se vai, assim também
proibindo o uso do tufo de cabelo resta absolutamente nenhuma esperanga de
converter qualquer parte da populacdo em que a semente da doutrina celeste poderia
ser proveitosamente lancada. Como os indianos tém repetidamente jogado em minha
cara, fazem isso, sem qualquer razdo plausivel, uma vez que é impossivel apresentar

qualquer evidéncia de um carater de supersticdo neste ou em usos semelhantes em
377
geral®"’.

O terceiro e ultimo costume analisado por Nobili é o da pasta de sandalo. De acordo
com o jesuita, o sandalo era “um tipo de madeira perfumada agradavel ao olfato e, como os
médicos da localidade mantém para a salde, doacdo e que tem muito benéfico para o bem-

s 378

estar fisico, € uma prole da India, mas ¢ bastante conhecido na Europa E continuou,

afirmando que a pasta de sandalo:

5 TAVARES, Célia Cristina da Silva. Inquisicéo ao avesso: a trajetoria de um inquisidor a partir dos registros
da Visitagdo ao Tribunal de Goa. In: Revista Topoi. Vol 10, n 19, 2009. p. 17-30.

6 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 172.

3770 texto em lingua estrangeira é: Just as by forbidding the use of the thread, all hope (humanly and normally
speaking) of conversation the aristocracy to Christ is gone, so also by forbidden the use of the tuft of hair is
left absolutely no hope of converting any section of the population into whom the seed of the heavenly
doctrine might fruitfully be cast. As the Indians themselves have repeatedly thrown into my face, we do this
without any plausible reason, since it is impossible to present any evidence of a superstitious character in this
or similar usages in general. In: Ibidem. p. 173-174.

378 NOBILI, Roberto. op.cit, nota 376. p. 175.
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[...] reduzida a um tipo de pomada, misturando-o com almiscar, agafrdo, canfora,
zebith e outras substancias aromaticas do mesmo tipo, esta trama € usado para ungir

0 corpo, e é avaliado pelos nossos indianos, da mesma forma como os cosméticos de

vérios tipos sdo valorizados na Europa®”®.

E interessante, portanto, observar como Nobili procurou fazer analogias entre o uso do
sandalo na India com os cosméticos usados na Europa, uma vez que compreende que O
sandalo tem por fun¢do primeira a de enfeitar e perfumar o corpo. Assim, afirma que “0 USO
da pasta de sdndalo como uma pomada esfregada a todo o corpo ndo cheira a crenga
supersticiosa, mas serve apenas para dar uma aparéncia brilhante e agradavel para o corpo”**°.

Para completar seu argumento de que o sandalo era utilizado como produto estético
Nobili mencionou que chegou a testemunhar cristios de S&o Tomé*®! trazerem na testa e no
corpo a mistura do sandalo, assim como entre os cristdos paravas da Costa da Pescaria, que
também faziam uso do sandalo em festas e celebracdes. Até mesmo entre 0s portugueses
Nobili diz ter visto o uso do sandalo como forma de refrescar do calor do continente®.

Compreendemos, assim, que a adaptacdo cultural a sociedade indiana pareceu como
ferramenta essencial para a continuidade do processo de conversdo na india. Para Nobili, o
olhar do jesuita frente aos costumes indianos deveria ser cuidadoso, percebendo o seu
designio final a fim de n&o inviabilizar o préprio processo de converséo pretendido®®.

Atuando na missdo de Maduré, longe do centro politico e religioso de Goa, Nobili
enfrentou dificuldades no seu trabalho de conversdo da populagéo local. Verificamos, no
trecho abaixo, como Nobili diferenciava a regido do Maduré das demais regibes em que a

presenca portuguesa era mais significativa:

9 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 175.

%0 O texto em lingua estrangeira é: One thing is certain and beyond all doubt, namely that the use of the sandal
paste as an ointment rubbed over the body smacks of no superstitious belifef, but serves solely to a glossy
and pleasing appearance to the body. In: Idem.

%1 De acordo com Maria de Deus Beites Manso, a comunidade dos cristidos de S40 Tomé remonta ao tempo do
apostolo Sdo Tomé, na qual formava a Igreja siro-malabar, ligados por sua vez, a Igreja da Mesopotamia e do
Império Persa. Contudo, pouco se assemelhavam do catolicismo, do qual respeitavam apenas o batismo, a
comunhdo e a ordenagdo ao sacerdécio. Foi somente em 1536 que se inaugurou uma adaptagdo aos ritos
ocidentais, inciada principalmente pela constru¢do do seminario de Granganor para se formar padres de rito
latino. Cf: MANSO, Maria de Deus Beites. A Sociedade Indiana e as Estratégias Missionarias: 1542-1622.
In: Portuguese Studies Review, New Hanpshire, vol.9, number 1 and 2, 2001. p. 321-333.

%2 NOBILI, Roberto de. op.cit, nota 379. p. 176.

%83 NOBILI, Roberto de. op.cit, nota 379. p. 195.
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sem ddvida, em locais sujeitos ao dominio Portugués, os inconvenientes que estas
mudanca de costumes culturais implicam talvez ndo sejam tdo formidaveis, uma vez
que os nedfitos podem ser defendidos e protegidos pelos governadores
portugueses. Mas a situacdo é bem diferente nestas regides do interior da india
inteiramente sob o dominio de reis. Aqui pagdos ndo podem, abandonar os costumes
sociais estabelecidos pelo seu cla especial, a menos que estejam preparados, como
ja disse, assim que perder - tanto para si mesmo e para seus filhos - ndo s6 a sua alta
posicéo social anterior, mas absolutamente todos os tipos de apoio humano para a
preservacdo da vida®.

Diante de um contexto atipico, a manutencdo dos costumes indianos é uma das
principais, se ndo a principal, forma de dar continuidade ao processo de conversao; uma
conversdo e um catolicismo possiveis a ser vivenciado. Permitir que os indianos perdurassem
com seus habitos apos a conversdo a religido catolica era, assim, a resposta para 0s entraves
da missionacdo no interior da india, ressaltando, inclusive, que a permanéncia de certos
elementos englobava o préprio cuidado béasico a preservagdo da vida.

Adaptar-se aos costumes locais e descobrir o verdadeiro significado de suas praticas
foi, portanto, o caminho que Nobili trilhou na regido de Maduré, uma regiao distante do poder
régio portugués e, portanto, suscetivel ao método missionario baseado na adaptagdo cultural,
como afirmou historiador Jodo Paulo Oliveira e Costa®®.

Por fim, Nobili terminou seu relatério comunicando ao Padre Geral que, a partir das
descricdes feitas sobre o funcionamento da sociedade indiana, os missionarios deviam “se
conformar com os usos ancestais desta nacdo, de alimento e de vestuario e outras praticas
sociais, na medida em que é necessario, e na medida que com zelo sincero para a perfeicdo da

religido crista permite>®®,

%4 0 texto em lingual estrangeira é: Doubtless, in places subjects to Portuguese dominion, the inconveniences
which this change in cultural manners entails may perhaps not be so formidable, since there neophytes may
be defend and protected by the Portuguese governors. But the situation is quite different in these inland
regions of India entirely under the sway of heathen kings. Here no one can abandon the establish social
manners of his particular clan unless he is prepared, as | have said, thereby to forfeit — both for himself and
for his children — not only his former high social standing, but absolutely every kind of human support
toward the preservation of life. In: NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation.
In: CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by
Roberto de Nobili, SJ., Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit
Sources, 2000. p. 220.

%85 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. A diaspora missionaria. In: MARQUES, Jodo Francisco; COSTA, Jodo Paulo
Oliveira e. (coords). Historia Religiosa de Portugal: humanismo e reformas. Volume 2. Lisboa: Circulo de
Leitores, 2000. p. 279.

%86 O texto em lingual estrangeira é: conform ourselves to the ancestral usages of this nation regarding food and
clothing and other social practices, insofar as it is necessary, and insofar as a sincere zeal for religion and
Christian perfection allows In: NOBILI, Roberto. op.cit, nota 384. p. 224.
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2.3.3 O hinduismo e suas praticas idolatras

De fato, Roberto de Nobili foi categérico em afirmar que alguns dos costumes
indianos ndo poderiam ser interpretados como supersticiosos e que deveriam ser mantidos
apos a conversdo ao catolicismo. Contudo, é possivel identificar em passagens de seu texto a
mencdo a algumas praticas comuns aos bramanes e que por ele foram interpretadas por
idolatria.

Ao descrever as seitas existentes na India, assim como o budismo, que Nobili
considerava a seita mais antiga entre todas as seitas, 0 jesuita dedicou algumas paginas de seu
texto para tratar sobre as leis dos idolatras. Estes, por sua vez, sdo descritos por Nobili por
aqueles que se devotavam a Maya e aos deuses hindus Brama, Visnu, Rudra e Shiva®'.

Sobre suas leis, Nobili descreveu que eram bastante antigas e que se dividiam em
quatro nameros, Yajur, Rg, Sama e Atharva, contidas nos Vedas. H& ainda uma quinta lei na
qual se encontra as formulagdes dos preceitos dos id6latras®®®. Contudo, mais do que relatar
todas as matérias relacionadas com os assuntos sobre sacrificio, vestuario e insignias contidas
em tais leis, Nobili dedicou sua anélise aos textos que tratam sobre a natureza de Deus.

Segundo Nobili, e tomando por base o texto intitulado Aranya, a natureza de Deus €
de imensa justica e de infinita compreenso®®. Entretanto, o que chama atencdo do jesuita é o
fato de o termo brama ser usado para designar Deus e consequentemente, indica, segundo o
missionario, a presenca dos trés falsos deuses Vishnu, Brama e Shiva®®.

O jesuita ainda fez uma série de ressalvas em torno das leis dos brdmanes que eram
devotos de maya. Era importante ndo estender essas leis a todos os demais grupos de
bramanes, e assim, ndo fazer uma sentenca total a casta, ja que apenas um segmento desta
seguia essa devocdo. Segundo o missionario, sua intencao foi de advertir contra o alargamento
da condenacdo para além do que é censuravel, e perder de vista a verdadeira intencionalidade
das préticas braménicas. E, assim, por exemplo, que em uma pequena passagem, Nobili

%87 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 96.

%8 Ibidem. p. 96.

%89 NOBILI, Roberto. op.cit, nota 387. p. 100

3% NOBILI, Roberto. op.cit, nota 387. p. 101.
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defendeu seu ponto de vista sobre as leis dos iddlatras: “muito menos devemos condenar
como supersticioso e viciado todos os adoradores de idolos que tem garantido o seu grau de
doutor nas leis neste campo, ou que ensinam esta ciéncia, na medida em que € moralmente
defenséavel e refere-se aos preceitos meramente sociais™>".
Além disso, para Nobili foi importante demarcar a questdo de que as leis dos id6latras
ndo eram compartilhadas por todos os bramanes, sendo por vezes rejeitadas ou questionadas a
validade delas pelos proprios®*?. E importante retomar, assim, a noc&o de que esta posicdo de
Nobili frente aos costumes idolatras reforca o pensamento tomista presente em seu discurso.
Investigar a razdo principal por detrds de cada costume indiano era, no entender do
missiondrio, um desafio a ser enfrentado por cada jesuita, no objetivo maior de ndo condenar
toda a matéria hindu ao carater de supersticdo. E com este sentido que Nobili justificou o
motivo principal pelo qual escreveu seu texto. Segundo o missionario:
é de propria natureza da verdade que, quanto mais se examina com fidelidade e
simpatia, e mais esplendida clareza, mas claro se faz aos olhos do investigador
criterioso. E com esses principios, com a gléria de Deus e pela salvagdo das almas
que venho trabalhando nestes Gltimos trés anos. Tenho examinado de novo e com

perseveranca (...) a verdade dessas afirmac6es que incidem sobre os costumes desta
nacao®”,

Outro ponto importante na leitura do missionario, e que ja foi mencionada
anteriormente, diz respeito a distincdo dos bramanes na sociedade indiana apontada pelo
jesuita e justificada através da sabedoria adquirida por eles nos estudos das ciéncias, e ndo por
serem homens ligados a uma funcgéo sacerdotal. Ao excluir, portanto, este cargo religioso dos
bramanes, é compreensivel entender a falta da no¢do de pureza e impureza, uma vez que
Nobili ndo interpretou os costumes dos bramanes apenas com base em categorias religiosas,
mas sim na busca por promover analogias entre as praticas orientais e ocidentais justificadas

no seu sentido de uso comum e habitual.

%1 0 texto em lingua estrangeira é: Much less should we condemn as superstitious and addicted to idol-worship
all those who have secured the degree of doctor of laws in this fields, or who teach that science insofar as it is
morally tenable and refers to merely social precepts. In: NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs
of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X, AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise:
Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The
Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 103.

%92 Ibidem. p. 105.

3% O texto em lingua estrangeira é: In: Its is of the very nature of truth that the more closely it is examined with
all fidelity and sympathy the more splendidly does it shine forth, and the more firmly grounded it proves
itself to be in the eyes of judicious. Working on this principle and with no other end in view than the glory of
God and the salvation of souls, during the last three years. I have been examining anew (...) the truth of those
statements which bear on the customs of this country. NOBILI, Roberto. op.cit, nota 391. p. 53.
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Dessa forma, podemos considerar que a auséncia de termos como bruxaria, inferno ou
pecado na narrativa de Nobili que, por um lado é tdo presente no texto de Fernandes, reforca o
quadro interpretativo usado pelo jesuita para tratar das praticas indianas. Como bem salientou
Zupanov, e ja mencionado anteriormente, o exercicio analitico de Nobili sobre alguns dos
costumes indianos perpassou pela diferencga entre o religioso e 0 que era apenas distin¢do
entre castas .

A partir do momento em gque Nobili construiu todo seu argumento sobre as castas dos
bramanes e de seus costumes e habitos em torno do pressuposto que a estrutura da sociedade
indiana era sustentada por essas distingBes®®®, a auséncia de categorias como pureza e
impureza podem ser melhor entendidas, uma vez que estas parecem indicar a natureza
“sagrada” dos bramanes, se compararmos com a leitura de Fernandes sobre o assunto.

E interessante notar, dessa maneira, que Nobili fala de nobreza ao descrever os
brdmanes e ndo de pureza, tal como fez Fernandes. Como j& mencionado anteriormente, essa
ideia de nobreza estd associada a uma interpretacdo nada religiosa das castas, o que reforca
mais uma vez, o olhar de Nobili relativamente desvinculado da religido hindu sobre certos
costumes e praticas indianas.

Acreditamos, portanto, que Nobili, ao reduzir toda a formacéo e oficio dos bramanes a
uma funcdo estritamente ligada estritamente ao ensino e aprendizagem das ciéncias, sua
leitura sobre outros aspectos da vida braméanica, como suas obriga¢es com as leis hindus ou
mesmo a identificacdo macica de elementos iddlatras ndo tiveram grande espaco em sua
narrativa.

Interessado em afirmar e defender sua opinido de que os costumes e habitos
braménicos ndo continham nada de supersticdo e, assim, eram passiveis de conviver
tranquilamente com os preceitos catélicos, Nobili fez uso de analogias entre as antigas
tradicdes hindus com alguns costumes e habitos europeus, esvaziando o conteddo religioso de
ambos, de modo a fortalecer a ideia de que permitir a continuidade dessas tradi¢cdes nao

significava a criacdo de barreiras para a converséo ao catolicismo.

%% Zupanov, Inés. Disputed Mission: Jesuit experiments in brahmanical knowledge in seventeenth century India.

New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 97.

%% NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 57.
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3 - ENTRE APROXIMACOES E CONFLITOS: O CONFRONTO DE GONCALO
FERNANDES TRANCOSO E ROBERTO DE NOBILI.

3.1 Debates no interior da Companhia de Jesus

Conforme ja destacado, a preocupacdo em escrever sobre suas experiéncias na
condicdo de missionarios na regido do Maduré, fez com que Goncalo Fernandes Trancoso e
Roberto de Nobili se dedicassem consideravelmente a seus trabalhos a fim de construirem
tratados acerca dos costumes e préticas dos povos indianos. Inseridos numa sociedade distante
da qual estavam acostumados, tornaram-se responsaveis por descrever e sistematizar o
universo das cerimonias religiosas, praticas e costumes indianos no inicio do século XVII,
cada qual, a partir de uma analise muito particular desses elementos, como vimos no capitulo
anterior.

Adeptos de diferentes métodos de conversdo — Nobili com seu esforco de relativizar
determinados costumes indianos e Fernandes compreendendo que a conversao deveria ser
acompanhada pela ruptura completa para com esses — ndo € de se estranhar a emergéncia de
um conflito entre os companheiros de ordem a respeito da melhor forma de promover e
manter a qualidade da conversdo entre os indianos. Conflito que, por sinal, ultrapassaria o
ambiente jesuitico chegando, inclusive, aos olhares inquisitoriais e até mesmo aos do papado.
Conflito que, por sua vez, se tornou alvo de interpretacbes variadas por parte dos
pesquisadores, levando-nos, assim, a estabelecer as principais motivagdes por eles defendidas
bem como a tomarmos uma posicao a respeito dessa problematica.

Os diversos procedimentos adotados pela Companhia de Jesus a respeito do processo
de conversdo no Oriente sdo por vezes atribuidos as diferentes nacionalidades dos inacianos.
Segundo Inés Zupanov, a nacionalidade se tornou um aspecto de grande importancia,
sobretudo a partir de 1580, quando as dinastias portuguesa e espanhola se uniram. Para a
autora, o dilema dos jesuitas portugueses foi encontrar um meio de equilibrar sua identidade
nacional com “sua identidade catolica cosmopolita, prescritos pelos votos da Ordem dos
Jesuitas e sua promessa especial ao papa relativo a suas missdes”>%. Somava-se a isso 0

agravante de que, na India e em outras colbnias portuguesas, 0s jesuitas portugueses

3% 7ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 69.



108

recrutados eram soldados, comerciantes e aventureiros, lembrando, por exemplo, que o padre
Gongalo Fernandes Trancoso fora um desses jesuitas com um passado militar. Para esses
jesuitas, recrutados localmente, completou a autora: “o projeto missionario na India era
idéntico ao empreendimento colonial portugués [significando] que os jesuitas italianos foram
mais abertos a experimentacdo cultural que os portugueses, isso devido, em partes, aos
interesses politicos portugués na india™".

Ainda para a autora, em seu interior, o conflito missionario foi resultante da
incapacidade, ou, talvez, de um amplo interesse portugués e espanhol, em fazer das suas
expansdes além-mar um objetivo que ndo ultrapassava o dominio politico e territorial.
Renegava, portanto, um possivel viés religioso, de expansdo do catolicismo, como mote
principal, no qual Roma demonstrava maior interesse, além de “reclamar para si a jurisdicdo
sobre as missées distantes™**®. Enfim, um conflito que refletia a prépria concorréncia entre
papado e o0 avanco dos Estados-nacao.

A autora ainda argumenta que uma possivel distancia social entre ambos jesuitas se
delimitou diante das suas diferencas de geracoes, de formacdes e de nacionalidades. Segundo
a autora, a origem aristocratica e a formacdo humanista de Nobili foram fundamentais no
entendimento do jesuita italiano sobre o sistema de castas indianas e de seus habitos e
costumes, assim como a capacidade de ler textos e livros escritos em sanscrito, enquanto
Fernandes, um ex soldado portugués e de formacgdo mais simples, fez uso do método de
descricdo, enumeragdo e transcrigio para compreender a sociedae local. Para Zupanov o duelo
entre Fernandes e Nobili pode ser compreendido, como uma disputa nacional entre jesuitas
portugueses e italianos®*.

Adone Agnolin também procurou analisar o conflito missionario que se instalou entre
Roberto de Nobili e Gongalo Fernandes a partir de um viés proximo ao de Zupanov e Simdes.
Para o autor, as diferentes perspectivas interpretativas de ambos os jesuitas indicou 0 modo
como cada inaciano percebeu e se ligou ao projeto imperial, ou seja, havia uma evidente

diferenciacdo no sentido de orientacdo missionaria dos jesuitas portugueses e italianos.

%7 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century

India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 69.
%% Ibidem. p. 113.

%9 ZUPANOV, Inés. op.cit, nota 397. p. 51-52.
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Segundo o autor, os jesuitas portugueses estavam “estreitamente presos a ambigdo
imperial portuguesa, partindo de uma interpretagdo rigorosamente “religiosa” dos sinais e dos
ritos indianos do Malabar (e, portanto, desenvolvem uma consequente estratégia catequético-
missiondria, bastante ortodoxa)”*®. Ao passo que os jesuitas italianos, estavam ligados
diretamente ao universalismo missionario € ndo a uma ambigdo imperial de cunho politico, “a
qual permite um certo grau de aceitacédo (e portanto de adaptacdo heterodoxa) de ritos e sinais
indianos por dentro do préoprio processo de cristianizacao das populagdes locais™**,

Pensar, assim, na logica de que 0s jesuitas portugueses atrelaram as suas estratégias de
conversdo ao espirito empreendedor do império ultramarino, seria relembrar, no entender do
autor, a associagdo intima entre politica e religido presente na histéria da expansdo
portuguesa*®?. Converter os habitantes dos espacos conquistados pelo poder lusitano, era
também inseri-los dentro do universo portugués. Tornar-se cristdo era também uma forma de
tornar-se sudito do rei.

Nesse sentido, torna-se interessante retomar o trecho da carta de Antonio Vico,
descrita anteriormente, de modo a observar que o “tornar-se catolico”, ndo significava para
todo o projeto missionario da Companhia de Jesus, tornar-se sudito do rei de Portugal. O
ganho espiritual, na descri¢do do jesuita também italiano, era o Unico resultado possivel, ao
menos para a regido de Maduré. Tal afirmativa acaba por reforgar, assim, a leitura de Adone
Agonlin de que jesuitas italianos ndo estavam associados diretamente a um projeto imperial
portugués, em detrimento dos missionarios portugueses, o qual ndo aceitava a coexisténcia de
praticas locais e o cristianismo. Ainda, segundo Zupanov:

a “nova” missdao de Maduré, estabelecida por Nobili e separada da “velha” igreja e

residéncia de Fernandes, era um projeto italiano, cosmopolita, barroco e utdpico, e
era, antes do mais, um desiderato que se opunha as aspiracdes coloniais e

40 AGNOLIN, Adone. Destino e vontade, religido e politica: Companhia de Jesus e llustracdo na disputa
poéstuma dos Ritos do Malabar. Revista Historia Unsinos. Vol 13, n 3, 2009, p. 230.

401 | dem.

2 segundo Jodo Paulo Oliveira e Costa, 0s missionarios eram servidores da igreja, mas também vassalos do rei
de Portugal. Assim, foram muitos jesuitas que se empenharam de fato, na defesa dos interesses do império
portugués. Cf: COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. Os missionarios. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (org.).
Historia Religiosa de Portugal, volume 2: humanismos e reformas. Universidade Catolica portuguesa,
Circulo de Leitores 2000, p. 309.
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missionarias portuguesas. Para 0s missionarios jesuitas nao-portugueses no final do

século XV era bastante claro que cristianizagdo ndo equivalia a portugalizacdo™®.

Todavia, conforme salientou Jodo Paulo de Oliveira e Costa, ndo devemos pensar
numa superioridade cultural de uma nacéo sobre outra. Para o autor, as diferentes estratégias
missiondrias ndo eram definidas por questdes nacionais, uma vez que cada individuo tomava
uma posi¢do de acordo com sua “consciéncia e sua sensibilidade™*®,

Apesar das desconfiancas levantadas em torno do modelo jesuitico de Nobili, o autor
ressaltou que seu modelo de adaptacdo foi seguido nas décadas seguintes por dezenas de
jesuitas, inclusive portugueses, que “aperfei¢oaram depois, o sistema criado pelo italiano e
conseguiram tornar-se guias espirituais ndo sé das gentes das castas superiores, mas também
das inferiores™%.

Neste sentido, destaca-se a obra missionaria do portugués Jodo de Brito, que atuou na
missdo do Maduré, entre os anos de 1674 a 1693, dezoito anos apds a morte de Nobili. Jodo
de Brito vestiu-se como saneasse e negava ser um frangui, referindo-se a si como um saneasse
romano*®®. Em uma carta sobre a missdo de Maduré, tracou elogios ao método de Nobili e do
seu modelo de vida semelhante aos bramanes, relatando que a partir da experiéncia do jesuita
italiano, muitos outros seguiram seus passos, a fim de dar continuidade ao progresso
missionario na regido:

como a experiéncia ensinou que o estilo que seguira o P. Roberto Nobili, era 0 mais
conveniente, e eficaz em insistir na conversdo da Gentilidade de Maduré, (...) muitos
dos padres da companhia de Jesus da provincia do Malabar seguiram o mesmo
estilo: e assim depois de aprenderem com toda a diligencia a lingua, entrardo
naquele reino com este disfarce, obrigando-se com ele aos vigores que ele pede, e 0s
efeitos tem mostrado, que esta resolucéo do céu; porque ndo s6 pregam esses Nossos

missionarios em o reino de Maduré mas também no de Fangeos, € no de Ginja, e no
de Belus, e sd0 ja os convertidos a nossa santa fé, melhoria de cem mil. 4’

48 ZUPANOV, Inés. O império Oriental, 1458-1665: A religido e as religides. Disponivel em:
http://www.ineszupanov.com/publications/HIST%D3RIA%20DA%20EXPANS%C30%20PORTUGUESA
9%202001.pdf. Acesso em 8 de dezembro de 2013. p. 40.

04 COSTA, Jo&o Paulo Oliveira e. Avancos e Recuos da missionagdo In: Jodo Francisco Marques e Antdnio
Camdes Gouveia. Historia Religiosa de Portugal: Humanismo e Reformas. Lisboa: Circulo de Leitores,
2000. p. 311.

% pidem. p. 291.

% MARTINS, Mario. S. Jodo de Brito e sua espiritualidade. In: Brotéria. vol. 6. Junho 1947. p. 731.

T BAL, 51-VI1-27, ff. 67v.
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Segundo Jodo Paulo Oliveira e Costa, 0 modelo jesuitico de Jodo de Brito acabou por
despertar receios entre as forgas politicas e religiosas de Maduré. Mesmo sendo perseguido e
torturado, o jesuita continuou com sua atividade missionaria pela regido, na qual obteve
inimeras conversdes. Contudo, Jodo de Brito acabou por ser preso pelas autoridades hindus e
foi executado em 4 de fevereiro de 1693'%,

Por sua vez, e compartilhando as ideias propostas por Jodo Paulo Oliveira e Costa,
Célia Cristina da Silva Tavares ressaltou que foram muitos jesuitas portugueses que tentaram
um esforco de aproximacéo com a cultura local, tal como o padre Henrique Henriques que,
como ja mencionado, escreveu a primeira gramatica europeia em lingua tamul“®. A questso,
enfim, ndo é desconsiderar que existiam diferencas na formagdo dos jesuitas portugueses e
italianos, e que houve diferentes abordagens missionarias, mas, como destacou Célia Tavares,

pensar que:

a existéncia de métodos diferenciados do trabalho de cristianizagdo desenvolveu-se
em fungdo do maior ou menor apoio da Coroa portuguesa ou que havia um
significativo aparato administrativo lusitano que permitia 0 uso de estratégias de
mediacéo cultural*®.

Neste sentindo, a autora destacou que a pratica missionaria da Companhia de Jesus
variou no percurso de sua historia na india e das diferentes regides por onde atuou,
salientando a dificil tarefa da implantacéo do cristianismo no Oriente**".

Por outro lado, também prevalece entre alguns historiadores o entendimento de que a
oposicdo politico/religioso é fundamental para pensarmos o desenvolvimento do conflito entre
Roberto de Nobili e Gongalo Fernandes. Para Adone Agnolin, essa disputa missionaria esteve
dividida a partir dessa oposi¢ao:

na escolha interpretativa dos rituais indianos, entre os dois termos. Rituais religiosos

ou politicos? Essa era a questdo! A distingdo, todavia, se desprendia, tendo em vista,
sempre, uma perspectiva religiosa universal que, eventualmente, teria que se

%8 COSTA, Jo&o Paulo Oliveira e. Avancos e Recuos da missionagdo In: Jodo Francisco Marques e Antdnio
Camdes Gouveia. Histéria Religiosa de Portugal: Humanismo e Reformas. Lisboa: Circulo de
Leitores,2000. p. 311.

% TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682) .
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 140.

19 Ipidem. p. 140.

1 TAVARES, Célia Cristina da Silva. op.cit, nota 409. p. 140.
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diferenciar em suas estratégias a partir das contrapostas interpretacdes dos ritos
locais: essas teriam pressuposto (apenas, mas importantes) diversidades de
estratégias na obra de cristianizacdo. Por outro angulo, a disputa iluminista —
construida, sobreposta e, sucessivamente, distinta, com relacdo a disputa missionaria
— parte da necessidade de propor uma perspectiva politico-humanista universal

utilizando-se, eventualmente, da religido como um dos instrumentos privilegiados

para realizar tal operacdo*?.

Para Julio Eduardo Simdes, a disputa entre ambos os jesuitas pode ser resumida a
partir da ideia de “orgulho nacional” e de um contetdo religioso nele inscrito. De acordo com
0 autor, Fernandes ndo conseguiu, em sua trajetdria missionaria em Maduré, desassociar a sua
identidade portuguesa da sua identidade catdlica e ser, assim, complacente com as praticas
locais apds a conversdo. Dessa forma, entende que Fernandes foi coerente com sua propria
identidade nacional e catdlica, na qual ndo havia uma forma de desvincular em nenhum
aspecto de sua vida o seu “ser portugués” com o seu intimo cristio™®. A partir dessa
perspectiva, seria possivel compreender a insisténcia do jesuita em denunciar o modelo de
vida préximo a de um saneasse, e que fora posto em préatica por Nobili, além da forma como
este se recusava a ser denominado de frangui, ou seja, ser reconhecido como europeu.
Segundo Simdes, o interessante em se observar na controvérsia, ndo € o método missionario
em si, mas se 0s costumes indianos se encaixavam nos preceitos catélicos, ou melhor,
dizendo, se havia uma separacéo entre cultura e religido®™*.

Assim, de acordo com Simdes, no método de Nobili a identificacdo entre cultura e
religido ndo existiu, pelo menos ndo tdo profundamente quanto em Fernandes. A partir disso,
para ao autor, Nobili defendeu e procurou demonstrar, desde o inicio de seu trabalho em
Maduré, que o cristianismo era muito “plastico para ndo ser capaz de ajustar as outras
culturas™*®>.

Contudo, conforme ja sinalizamos no capitulo anterior, € problematico compreender a
pratica missionaria de Nobili como uma defesa clara de uma distin¢éo entre cultura e religido
acerca dos costumes indianos e a atuacdo de Fernandes como sinbnimo de demonizacgdo das

praticas hindus, conforme destacam Agnolin e Simdes.

M2 AGNOLIN, Adone. Destino e vontade, religido e politica: Companhia de Jesus e llustracdo na disputa
po6stuma dos Ritos do Malabar. Revista Histéria Unsinos. Vol 13, n 3, 2009, p. 230.

3 SIMOES, Julio Eduardo dos Santos Ribeiro. India Inquisition and National Pride.In: 1 Annual International
Interdisciplinary Conference, AIIC 2013, 24-26 April, Azores, Portugal. p. 849.

% |bidem. p. 850

5 5IMOES, Julio Eduardo dos Santos Ribeiro. op.cit, nota 413. p. 850.



113

E preciso, assim, olhar com maior atencdo as diferencas missionarias estabelecidas
entre Fernandes e Nobili. Distanciando-se de uma interpretacdo baseada em divergéncias
étnicas, Paolo Aranha destacou o esforco etnografico de Fernandes em detrimento de um
olhar universalista de Nobili**®.

E desse modo que o autor defende a ideia que o proprio Gongalo Fernandes Trancoso
— e ndo Roberto Nobili — deve ser considerado um etnografo, uma vez que o jesuita portugués
fez uso da categoria da diferenca racial e da incomensurabilidade em seu tratado sobre o
hinduismo. Para o autor, se o orientalismo € um modo de pensamento fundado na distingéo
ontoldgica e epistemoldgica entre Oriente e Ocidente, como foi ressaltado por Edward
Said**’, Fernandes nesse sentido, pode ser considerado um autor pré-orientalista, pois assumiu
uma posicdo clara de divisdo de observador e observado®®.

Podemos pensar em Fernandes como etnografo, como Aranha indicou, se
relacionarmos o modo como o jesuita ndo se desvinculou de sua origem catolica e portuguesa
em detrimento da conversdo em Maduré, tal como fez Nobili. Como veremos posteriormente,
uma das grandes criticas de Fernandes em relacdo a Nobili residiu na sua postura em ndo se
reconhecer como um frangui, mas sim como um bramane romano.

Por sua vez, e de acordo com Paolo Aranha, o cristianismo que Nobili anunciava no
interior da India do inicio do século XVII, ndo era mais do que a sintese de uma experiéncia
judaico-helenistica, ao passo que fez do uso da ressignificacdo dos costumes indianos a
cristandade mediterranea do mundo greco-romano o seu método de atuacio*'®. Deve-se assim,
compreender, segundo o autor, que Nobili ndo estabeleceu um dialogo inter-religioso entre

cristianismo e hinduismo, uma vez que ndo se buscou uma renuncia do exclusivismo catélico.

6 ARANHA, Paolo. Roberto Nobili e il dialogo inter-religioso. Disponivel em:
https://www.academia.edu/355279/Roberto_Nobili e il dialogo _interreligioso. Acesso em: 8 de dezembro
de 2013. p. 149.

7 para Edward Said deve-se compreender o orientalismo como um discurso ocidental de dominar e ter
autoridade sobre o Oriente, demarcando-o como exotico e inferior. Cf: SAID, Edward W. Orientalismo: o
Oriente como invencdo do Ocidente. Traducdo: Rosaura Eichenberg. S&o Paulo: Companhia das Letras,
2007. p. 73.

8 ARANHA, Paolo. e il dialogo inter-religioso. Disponivel em
https://www.academia.edu/355279/Roberto_Nobili_e il dialogo interreligioso. Acesso em: 8 de dezembro
de 2013. p.148.

9 Ibidem. p.137.
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Neste sentido, para o autor, identificar na experiéncia missionaria de Nobili, no inicio
do século XVII, uma tentativa de criar um didlogo inter-religioso é estabelecer uma linha
“continua que reuniu para um personagem historico uma das mais complexas questfes do
cristianismo e do catolicismo contemporaneo” “?°. E preciso, portanto, analisar as aces de
Nobili em seu préprio contexto historico, sem transmitir para sua época debates do tempo
presente.

Portanto, é importante salientar que em nenhum momento de seu relatério, Nobili fez
uma defesa do hinduismo e recusou o cristianismo como verdadeira e Unica fé que poderia
trazer a salvacdo. Nao é por acaso que, ao final de seu relatério, defendeu com veeméncia, e
na intengdo clara de justificar seu método missionario, que pessoas que se aproximavam dele
vinham em busca de apreender sobre a fé catolica e eram “convidados a abragar a fé em
Cristo”***. Em suma, o que Nobili anunciava era que os jesuitas deveriam ser tolerantes com
as praticas locais, de modo que, por sua vez, “[pudéssemos] ensinar e reforgcar neles os
caminhos de Deus” *#.

Em um intenso processo de cristianizacdo da populacdo local, podemos compreender a
estratégia de Nobili de utilizar analogias para enquadrar 0s mais variados aspectos sociais e
estruturais da sociedade indiana em categorias ocidentais. De acordo com Zoltan
Biedermamn, a utilizagdo de sistemas de comparac¢des foi um importante mecanismo para se
obter a alteridade no contexto das expansdes portuguesas. Segundo 0 autor, a0 passo que 0
espaco global se alargava, os fen6menos observados em sua complexidade eram inseridos em
categorias conhecidas no Ocidente, e, portanto, eram inseridos ndo como analogos uns com
outros, mas sim homélogos*?*,

Desse modo, a partir da correlagdo com o Ocidente, a india em seus aspectos sociais e

culturais, tidos por Roberto de Nobili a partir de valores “universais”, possibilitou o equilibrio

20 ARANHA, Paolo. e il dialogo inter-religioso. Disponivel em
https://www.academia.edu/355279/Roberto _Nobili e il dialogo interreligioso. Acesso em: 8 de dezembro de
2013. p. 137.

2l NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary
and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 233.

422 | dem.

22 BIEDERMAMN, Zoltan. Nos primérdios da antropologia moderna: a Asia de Jo&o de Barros. In: Anais de
Histéria de Além-Mar, Vol. IV, 2003. p. 39.
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entre o exdtico e o comparavel*?*. Porém, é preciso ressaltar que apesar do esforco promovido
para criar uma universalidade, a sociedade crista-ocidental prevalecia como a intérprete das
culturas e sociedades orientais; e isto € valido tanto para as narrativas de Nobili quanto para as
de Fernandes.

Assim, acreditamos que, ao se aproximar da sociedade indiana, Nobili procurou
estabelecer pontes de contatos junto aos costumes e praticas indianas, no objetivo que 0 outro
assimilasse a religido cristd. Em outras palavras, apesar de sustentar a ideia de que o0s
costumes indianos deveriam ser aceitos pelos missionarios europeus, uma vez que estes ndo
eram associados a uma gentilidade evidente, em momento algum em sua narrativa Nobili
considerou o hinduismo como verdadeira religido, pelo contrario, seria a partir da conversao
ao catolicismo que os indianos estariam encaminhados para a Unica e verdadeira fé, o
cristianismo.

Como ja foi referido, Nobili buscou em sua narrativa provar que muitas das praticas
mantidas pelos recém-convertidos ndo eram utilizadas no seu sentido religioso, e que
deveriam permanecer ap0s a conversdo, devido as rigidas determinacdes impostas as castas,
especialmente aos bramanes, afirmando que se deixasse de cumpri-las, seriam vitimas da
segregacao social*?,

Por outro lado, o jesuita ndo negou a presenca de préaticas iddlatras no quadro de
cerimodnias indianas por ele analisados em seu relatério. Como foi referido, o jesuita italiano
destacou préticas voltadas a adoracdo dos deuses hindus Brama, Visnu, Rudra e Shiva. Ainda
0 jesuita, em carta datada de 1 de dezembro de 1607, chegou a afirmar que a regido do

7426 Torna-se assim,

Maduré era um espago de muitas pessoas “cegas de gentilidade
importante ressalvarmos que o método missionario de Nobili ndo era todo condescendente
com o0s costumes locais, identificando também suas caracteristicas religiosas. Além disso, as
assertivas de Adone Agnolin, que de certa forma acompanham as proposicGes de Inés

Zupanov e Simdes, sao problematicas. O conflito também ndo foi simplesmente nacional.

4 BIEDERMAMN, Zoltan. Nos primérdios da antropologia moderna: a Asia de Jodo de Barros. In: Anais de
Historia de Além-Mar, Vol. 1V, 2003. p. 41.

2> NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary
and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 218.

48 ARSI, Goa 51. fl.18V
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Segundo Joan-Paul Rubié, a rivalidade entre Gongalo Fernandes e Roberto de Nobili
em seu interior foi mais uma disputa teoldgica do que necessariamente social ou nacional. Na
compreensdo do autor: “o impulso de penetrar nas religides idolatras como um intelectual
tradicional e de escrever de acordo com as demandas da teoria da salvacdo para toda a
humanidade, foi uma iniciativa que s6 um missionario intelectual como Nobili poderia
empreender”*?’.

O confronto entre Fernandes e Nobili representaria, assim, “uma divisdo entre os
ideais universalistas do cristianismo e o estreito senso de identidade e histdria particular de
cada religiao”*?®. Em outras palavras, apesar de compartilharem a ideia de que apenas a Igreja
catolica poderia salvar a humanidade do pecado, Nobili foi capaz de perceber muitas formas
sociais e culturais como irrelevantes para a salvacdo, enquanto Fernandes universalizou a sua
prépria identidade sociocultural, transportando-a para suas analises a respeito da sociedade

indiana;

Fernandes ndo foi um moderno antropélogo que buscou retratar a diversidade como
gloriosamente incomensuravel, porque a descricdo do bramanismo foi descrita por
uma implicita e profunda condenacdo: a idolatria dos brdmanes é essencialmente
diabdlica, como um Deus da negagdo cujo ele simboliza da mesma maneira como na
Europa e na india, Enquanto Nobili insiste que apenas alguns elementos especificos
da religi&o hindu séo diabélicos*?.

Sendo assim, podemos pensar a pratica missionaria de Nobili como um processo de
negociagdo ou para dizer melhor, de “tradu¢do”; no qual, se buscou reconhecer nas praticas
indianas elementos redutiveis ao mundo cultural e religioso ocidental. Acreditamos, portanto,
gue Nobili sé admitiu certas praticas indianas, a partir do momento em que encontrou nestas
praticas elementos semelhantes aqueles do seu mundo europeu civilizado. A pasta de sandalo
e a linha bramanica, por exemplo, ndo foram explicadas por elas mesmas, mas sim pela
associacdo ao contexto cultural de &mbito europeu.

Assim, acreditamos ser importante analisar a disputa missionaria entre os jesuitas
Roberto de Nobili e Gongalo Fernandes Trancoso tendo em vista um panorama de

problematicas mais amplas do que simplesmente dividi-los em um embate nacional e/ou

T RUBIE, Joan-Paul. Travel and ethnology in the Renaissance: South India through European eyes, 1250-
1625. New York, USA: Cambridge University Press, 2002. p. 340.

428 | dem.

#29 RUBIE, Joan-Paul. op.cit, nota 427. p. 340.
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voltado para um processo de secularizacdo no qual, a nosso ver, ambos 0s jesuitas nao
participaram. Parece, pois, que devemos analisar a controversia estabelecida entre Fernandes
e Nobili compreendendo que a propria Companhia de Jesus em seu interior ndo foi uma
ordem homogénea. De diferentes métodos missionarios, ambos os jesuitas procuraram, cada
um ao seu modo, transmitir 0os ensinamentos do cristianismo junto a populacéo local, sendo
necessario, portanto, levar em consideracdo uma serie de elementos que compuseram o
quadro em torno da probleméatica envolvendo a conversdo ndo apenas no sul da india. Foi,
assim, um conflito em torno da busca por autoridade.

Para entender a disputa que se estabeleceu no interior da Companhia de Jesus, e que
ndo envolveu somente as argumentagdes de Gongalo Fernandes e Roberto de Nobili, é
necessario compreender, também, que Fernandes procurou contradizer as alegacdes de Nobili
a partir de uma série de textos e autores da prépria cultura local, o que demonstra o seu
esforco de fazer de seu tratado um estudo tedrico e analitico sobre as praticas bramanicas. O
jesuita italiano, por sua vez, se utilizaria da mesma estratégia a fim de refutar ndo so as
acusacdes de Fernandes, como das demais autoridades que se dispuseram a questionar seu
método missionario. Neste sentido, ambos os jesuitas buscaram se apoiar em autoridades
indianas para legitimar suas interpretacdes sobre os costumes locais e encontrar, através de
seus escritos, elementos que fornecessem uma imagem veridica das tradi¢des e ritos indianos;
uma problematica que, como veremos, tornou-se importante elemento para pensarmos as
motivacdes por detras desse conflito.

Cabe ressaltar, por exemplo, o proprio aprendizado da lingua como elemento de
disputa entre os inacianos. Como ja indicado, Fernandes nao sabia o tamul e por isso,
utilizava de informantes locais para traduzir os textos do hinduismo, ao passo que Nobili
mostrou-se versatil em tdmul e sanscrito desde seus momentos iniciais na missao de Madure.
Em carta de 1609, o jesuita italiano escreveu que foi a Maduré para aprender a lingua local,
indicando que foi mais facil e mais rapido do que aprender a sua propria lingua italiana, além
de que isto iria abrir as portas para a conversdo, exaltando assim, seu empenho missionario

1*°. Todavia, segundo Zupanov, Fernandes chegou a admitir que Nobili

junto a populacédo loca
dominava as linguas do Malabar, mas isso ndo prejudicava suas rigorosas ressalvas em

relacdo & pratica missionaria do jesuita italiano*®.

“0 ARSI, Goa 51, fl. 18v.
1 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 50.
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Trata-se, portanto, de tentativa de ambos inacianos em conferir autenticidade as suas
consideracdes sobre a realidade dos costumes locais bem como sustentar suas argumentacoes
em torno do método missionario a ser empregado. E preciso compreender, assim, que entre as
acusacdes e contra-acusacdes envolvendo Nobili e Fernandes, a questdo do uso de textos
sagrados indianos e de informantes locais foi um ponto chave para 0s missionarios
embasarem suas defesas.

Entre os motivos que levaram Nobili a escrever seu relatério, o jesuita ressaltou que o
fez em detrimento das opiniBes de seus criticos, ja que esses tinham falsas ideias acerca do
hinduismo: “porque ndo vi nenhum motivo real para uma distin¢cdo na matéria em causa, mas
em consideracdo aos meus adversarios, homens honrados, cuja opinido, difere da minha, eu
considero digno de respeito, mesmo sabendo que eles sejam enganados por conselheiros
ignorantes e mal informados™**,

Por sua vez, na preocupac¢do em confirmar seus argumentos sobre a sociedade indiana,
Fernandes tratou de advertir seus leitores de que “tudo o que foi escrito acima [em relagdo ao

59433

seu tratado] ¢ verdade, tirado de livros auténticos e que “se for necessario, ver o que esta

. . . . . 434
escrito nos livros, os mostrarei, pois tenho todos os livros em meu poder”™".

A relagdo da pasta de sandalo com a presenca de uma possivel seita gentilica foi
sustentada por Fernandes através do uso de trechos de Manu e Juden. Tal afirmagdo foi
contestada intensamente por Nobili, que chegou a insinuar que o jesuita portugués desvirtuava
a verdade sobre a religido e a sociedade indiana, além de advertir que seus informantes eram

desonestos:

um segundo texto no qual meu critico diz que foi fornecido a ele pelo brdmane
também é transcrito em caracteres Tamul. Bem, para uma coisa, eu ndo encontrei
este texto em qualquer lugar, embora eu tenha procurado por ele com o maior
cuidado. Eu perguntei para meu critico para indicar o local em que ele tirou o trecho.
[...] Ele ndo sabia mesmo, tudo o que podia dizer era que ele ouviu por ouvir dizer
que o texto foi encontrado em Manu e em outros escritores [...] Eu consultei também
um dos nossos nedfitos bramanes, um eminente doutor versado nas ciéncias deste
pais e em particular no que diz respeito a todas as leis. [...] Eu também tenho
procurado 0 mesmo brdmane pagdo de quem o critico havia recebido sua

2 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ., Missionary
and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 53.

3 WICKI, José. Tratado do padre Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hinduismo (Maduré,1616), Lisboa,
Centro de Estudos Historicos Ultramarinos, 1973entro de Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 219.

434 | dem.
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informacdo, mas ele foi apreendido pelo medo e desapareceu de cena. Estou,

portanto, inclinado a pensar que o texto é uma falsificacdo pura®®.

Vale destacar, também, que a problematica em torno da necessidade de se conferir
autoridade ao que se praticava, nesse caso, 0 processo de conversdo a ser seguido no sul da
india, ultrapassava o proprio ambiente da Companhia de Jesus, em que a tentativa de contar
com escritos hindus se tornou uma importante ferramenta no embate de Gongalo Fernandes e
Roberto de Nobili. De acordo com Zupanov, o hinduismo apresentado nas narrativas jesuitas
era resultado ndo apenas do olhar dos missionarios, mas tinha nos informantes locais um
importante peso nessas interpretacdes, uma vez que “a aquisicdo de conhecimentos sobre a
india era equivalente a equilibrar-se em uma corda bamba, entre a verdade e a falsidade”**®.
Parece, igualmente, que Fernandes e Nobili travaram um duelo entre quem interpretava de
modo verdadeiro os sentidos por tras de cada um dos costumes por eles detalhados, bem como
daquele que possuia os melhores informantes para legitimar seus métodos missionarios.

Torna-se necessario, portanto, salientar que parte do que ambos conheciam sobre o
hinduismo era fruto de suas interagdes com esses informantes. Destacamos nesse contexto de
influéncia externa, a participacao de bramanes que, por vezes, resultava numa interpretacdo de
acordo com o que os proprios desejavam ser retratados nos textos dos missionarios. Neste
sentido, € importante notar a presenca do olhar nativo nas producges jesuiticas, como bem
ressaltou Cristina Pompa*®’, a fim de percebermos que a busca por autoridade também partia
da populacéo local.

Ao analisar o esforco missionario no sertdo brasileiro no século XVII, a autora tratou
de uma realidade religiosa colonial “negociada”, consequéncia de uma troca simbolica entre
religiosos e indigenas, na qual missionarios se utilizaram da lingua local para divulgarem sua

fé e os “Tapuia” se apropriaram dos sinais cristdos e constituiram uma nova linguagem sobre

5 NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,
AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 187.

¥ 7UPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 131.

7 POMPA, Cristina. Religido como traducfo: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil Colonial. Bauru, S&o
Paulo: EDUSC, 2002.
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0 mundo. Desse modo, a autora nos apresenta a possibilidade de reinserir e repensar o “outro”
no encontro evangelizador*®.

Neste sentido, de acordo com a autora € possivel perceber no discurso evangelizador
uma dinamica de apreensao e traducdo dos codigos simbdlicos, tanto por parte dos europeus a
respeito das préaticas locais, como por parte dos nativos, que também se integravam e
utilizaram de estratégias de mediacdo no processo de conversao; uma perspectiva, portanto,
para além do binarismo vencedor/vencido*®.

E importante, pois, verificar que o encontro entre missionarios e indianos ndo foi
resultado apenas da imposi¢do de uma dada cultura ocidental, tampouco a sociedade hindu
esteve suspensa diante de um debate dos jesuitas em questdo. Como bem indica Pompa, é
preciso romper com essa no¢do de colocar padres e nativos em esferas opostas e irredutiveis,
em que apenas o evangelizador conquista e o “outro” se apresenta como elemento passivo de
dominac&o cultural**.

Acreditamos, assim, na possibilidade de pensar numa dinamica entre evangelizador e
gentio, de modo a acreditar na viabilidade dos bramanes terem participado de forma
relativamente ativa no processo missionario de Goncalo Fernandes e Roberto de Nobili, em
que a divergéncia de ambos ultrapassou a explicagédo voltada para a nacionalidade.

E importante destacar que no Malabar, conforme apontou Donald Lach, havia a
presenca de muitas castas e subcastas, separadas por diferentes profissdes, oficios e outras
distingdes sociais. Ainda segundo o autor, os bramanes do Malabar, também conhecidos
como Namburi, se encontravam divididos em nove niveis: os Tiranamburi correspondiam aos
sacerdotes, eram venerados como santos, e considerados guardifes dos idolos e realizavam
sacrificios nos templos. O segundo grupo era formado pelos Patadesi Namburi, que exerciam
a funcdo de conselheiros reais. O Ciatada Namburi eram os filésofos e instrutores nos
assuntos religiosos, seguidos pelos S@méanyu que realizavam seus ritos e fungdes. O quinto
grupo era formado pelos Pateres, que conduziam certas ceriménias na qual repetiam nomes
de deuses a serem invocados. Os Eulumanbi carregavam os idolos nas procissfes. Os

chamados Pecilla Pateres cuidavam dos palanquins que carregavam a imagem dos idolos. O

% POMPA, Cristina. Religido como traducfo: missionarios, Tupi e Tapuia no Brasil Colonial. Bauru, S&o
Paulo: EDUSC. p. 418.

% Ibidem. p. 22.

“0 pPOMPA, Cristina. op.cit, nota 438. p. 21.
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oitavo grupo correspondia aos Embrandeci que tinham como fungdo vigiar o tesouro dos
templos e recolher as oferendas. Por fim, a ultima subcasta era denominada de Eleda,
responsaveis pelos rituais flnebres**.

O autor também destacou a subdivisdo de outras importantes castas no Malabar, como
a casta dos soldados, os Nairi, que se apresentavam divididos em quinze subcastas, e a casta
dos cultivadores de palmeiras, chamados de Cegos ou Bandarine, divididos em trés
subcastas**?.

Neste sentido, e aqui destacamos também a analise de Louis Dumont, ndo se pode
considerar a casta como um bloco fechado, mas que se divide em diferentes subscatas. Ainda
segundo o autor, é possivel identificar na India tradicional — esta marcada por um modelo
imutavel da sociedade e do dharma, no qual o temporal esta submetido ao espiritual e
encerrado nele —, uma mudanca, cisdo e até mesmo uma mobilidade social entre as castas.
Para Dumont, é através do uso da forca e da dominancia que a mobilidade se exerce entre
elas. Por sua vez, ao nivel das subcastas, é a partir da cisdo que se d4 o seu movimento*?,

Também Valério Valeri revelou que a mobilidade vertical existente no interior da
hierarquia do sistema de castas implica que os membros destas procurem meios que lhes
facam ser reconhecidos por um estatuto superior, adaptando as prescri¢des de pureza ligadas a
esse estatuto. Ainda segundo o autor, quer seja a nivel local quer a nivel pan-indiano, existe
um processo constante de “promog¢ao” que explica a difusdo da ideologia dos bramanes e, por
conseguinte, 0 sistema em questdo***.

Por outro lado é fundamental ressaltar que, para a regido do Malabar, os principios de
pureza ligados aos brdmanes como, por exemplo, 0 ndo contato com uma casta inferior, é
mais sentido do que no Norte, conforme assinalou Dumont**. Trata-se assim, de uma regio
na qual os estatutos de pureza e impureza estdo em maior evidéncia, gerando um clima de

tensdo entre castas superiores e inferiores.

1 |_LACH, Donald. Asia in the making of Europe. Chicago/ London: The University of Chicago Press. 2 V.
1993. p. 895-896.

*2 |hidem. p. 896.

*3 DUMONT, Louis. Homo Hierarquicius. O sistema das castas e suas implicacdes Sao Paulo: EDUSP, 1992. p.
257-258.

“4 VALERI, Valério. Castas. In: ROMANO, Ruggerio ( dir). Enciclopédia Einaudi: Parentesco. Volume 20.
Imprensa Nacional Casa da Moeda, 1989. p. 209.

“5 DUMONT, Louis. op.cit, nota 443, p. 132.
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Torna-se, pois, interessante compreender, a partir das colocagdes acima acerca da
casta e subcastas destacadas por Lach, Dumont e Valeri, um possivel interesse dos bramanes
em colocar-se em destague no conjunto de praticas indianas, para manter assim, sua posicao
central na sociedade indiana, e que encontrava nos escritos jesuiticos um reforco para manter
a estrutura hierérquica inerente das castas.

Neste sentido, Dumont ressaltou que os missionarios, desde a experiéncia de Nobili no
inicio do século XVII, podem ser divididos em duas categorias: “missionarios- bramanes” que
viveram de acordo com os principios das castas superiores e “missionarios- pandarams” que
trabalharam junto aos sudras e 0s intocaveis. Ainda segundo o autor, 0s missionarios que
exerciam fungdes com os sudras ndo podiam entrar em contato com 0s que estavam junto aos
Périas, sendo separados por diferentes casas**.

Podemos, portanto, observar que as divisdes do sistema de castas permaneciam ao
longo do trabalho evangelizador, bem como alguns de seus costumes e habitos que
sobreviveram a conversdo, incluindo o banho ap6s os funerais, que resistiu a repreensao da
Igreja Catolica e conservou viva uma parcela do sentimento de impureza, como bem indicou
Dumont*’,

Identificamos, assim, no que se refere a participacao ativa dos bramanes nos discursos
dos missionarios, a referéncia de Gongalo Fernandes a um bramane local para enfatizar sua
denuncia que a estratégia missionaria de Nobili estava em desencontro dos preceitos cristaos.
Em sua carta enderecada a Nicolau Pimenta em 1610, fez referéncia a um bramane que
“afirmou ndo ser o padre Roberto frangui, porque em muito tempo ou horas que esteve
falando com ele ndo ouviu nomear o nome de Deus, dizendo a este bramane que aquele era
um nome que os franguis trazem sempre na boca”**.

Com o interesse em continuar a manter seus costumes apds a conversao, é provavel
pensar que 0s bramanes também consultados por Nobili sobre a natureza de suas tradi¢des, e
interessados na manutencdo destas, afirmassem que seus habitos, como a linha bramanica,
eram aplicados somente para néo religiosos, compartilhando, assim, com a justificativa do

jesuita sobre a esséncia dos costumes em questdo. Apoiado em livros e textos sagrados, bem

*® DUMONT, Louis. Homo Hierarquicius. O sistema das castas e suas implicacdes Sao Paulo: EDUSP, 1992. p.
257-258. p. 264-265.

“7 Ibidem. p. 266.

48 ARSI, Goa 51, fl. 31.
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como na mediacdo dos bramanes, Roberto de Nobili pdde, dessa forma, construir sua
interpretacdo sobre as praticas indianas e arquitetar argumentos contra seus criticos que
desaprovavam seu método missionario.

Compreendemos, portanto, que tanto Fernandes quanto Nobili buscaram no
testemunho de brdmanes apoio para seus metodos de conversdao. Em contrapartida, é viavel
pensar que o0s brdmanes entraram em cena ora dando suporte ao jesuita portugués —
reafirmando que a casta em questdo era a Unica que possuia meritos na sociedade hindu —, ora
embasando com a nocdo de que suas leis e costumes condiziam com a interpretacdo de
Roberto de Nobili de que as praticas braménicas ndo continham caracteristicas de supersticao.
Mas, também foi um conflito em torno do método missionario.

A origem das divergéncias entre os inacianos talvez possa ser explicada desde a
chegada do jesuita Gongalo Fernandes Trancoso a regido de Maduré. Seu ingresso na
Companhia de Jesus esteve acompanhado de sua ascensdo na missdo de Maduré, sendo
responsavel por importantes obras na regido: hospital e escola, conforme também
mencionado.

De acordo com Inés Zupanov, a combinagdo de um cargo de destaque nessa missio,
bem como as obras promovidas, fizeram com que o inaciano delimitasse a sua propria rede de
aliancas no seio da sociedade local, possuindo, inclusive, certos privilégios politicos, como o
acesso direto ao tribunal de Nyaka**®. Porém, os sessenta e cinco anos de trabalho missionério
de Fernandes ficaram estremecidos com a chegada de Roberto de Nobili na mesma regido, em
1606.

E importante mencionar, ainda, como ressaltou Inés Zupanov, que Fernandes, na
qualidade de Unico missionario na regido, provavelmente tentou estabelecer algum didlogo
com os brdmanes no objetivo de conquista-los ao cristianismo. Entretanto, de acordo com a
autora, com a chegada de Nobili em Maduré, os esforcos do jesuita portugués em cativar 0s
bramanes locais decairam gradualmente, perdendo espaco para um jovem missionario®®.

Para Donald Lach, o primeiro grande conflito estabelecido entre Fernandes e Nobili
ocorreu entre os anos 1609 e 1610, quando Nobili construiu uma igreja em estilo dos templos

hindus que s6 poderia ser frequentada pelos gentios convertidos das castas mais altas, nao

9 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 53.

*0 |pidem. p. 56.
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sendo permitida a entrada nem de portugueses, nem de cristdos das castas inferiores®*.
Elementos que demonstram como o jesuita italiano esteve atento, desde o principio de sua
atuacdo, aos entraves internos que a regido de Maduré implicava, sendo a aproximagdo com
0s portugueses, chamados de franguis, um forte empecilho para as conversdes.

Em uma carta, intitulada Breve noticia dos erros que tem os gentios do Comcéo na
india, Missdo de Maduré, o conceito de frangui foi descrito da seguinte maneira:

a todos os europeus, que estes gentios conhecem na India, que sdo portugueses,
franceses, ingleses, dinamarqueses e holandeses, chamam franguis, nome infame e
baixo entre eles, que ndo ha palavras de nossa lingua que possa exprimir tdo vil e
afronta significacdo tem para si serem os tais franguis, além de vis, abominaveis,
falsos de politica, (...) gente sem agro, nem limpeza, coisa porque antes se deixardo
morrer ao desemparo, que beber um pouco de dgua da méao de um frangui, ou comer
alguma coisa por eles cozida [...]***.

Desse modo, frangui pode ser entendido como uma designacgado para 0s europeus, no
sentido de marcar todos os estrangeiros como impuros e baixos, uma vez que ndo agiam
conforme os costumes locais como, por exemplo, o habito de comer carne. E interessante
indicar, ainda, que no mesmo breve, o padre Roberto de Nobili é destacado como um
missionario que observou muito bem essa distingédo feita pelos gentios a respeito dos europeus
e buscou em sua trajetoria missionaria adotar os costumes e praticas locais para que, assim,
alcancasse um relativo respeito entre os indianos:

ndo posso negar que ainda que o grande padre Roberto Nobili, e 0s que depois
resolveram admira-lo deixardo em tudo o trato com 0s europeus e viverdo com 0s
penitentes destas terras, andando descalcos e vestidos com trapos de laranja,
dormindo no ch&o, e habitando em umas pequenas cabanas, ndo comendo pao, nem
carne, nem bebendo vinho (...) e lavando-se, aprendendo e falando com insano
trabalho as linguas barbaras destes reinos (...)**.

Contudo, vale ressaltar que o uso do termo frangui ndo correspondeu apenas a uma
tradicdo local. Conforme sinalizou Sebastido Rodolfo Dalgado, a origem deste termo remete a

NA

sociedade persa, sendo utilizado para designar o “europeu cristdo”. Na India, correspondeu

aos portugueses e, posteriormente, ao “indo-portugués” e aos cristdos, sendo empregado

1 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century

India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 152.
2 BAL, Cédice 51-VI1-27. Miscelanea Ultramarina, n.° 16, f1.113.

458 BAL, Codice 51-VI1-27. Miscelanea Ultramarina, n.° 16, fl.114v.
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especialmente na regido sul**

. Ainda segundo o autor, o termo frangui também foi designado
no Oriente para todos 0s europeus que Se encontravam nesse espaco desde os tempos da
primeira cruzada liderada por Godofredo de Bulhdes*®.

Donald Lach também nos sugere que o termo tem sua origem com 0s muculmanos, e
foi com as linguas tdmul e telugu que a expressdo frangui ganhou sua versdo na Asia para
designar a cultura, religido e costumes dos portugueses®. Neste sentido, é importante
ressaltar que o termo frangui trata-se de uma denominacéo de origem antiga, usada tanto por
muculmanos como por indianos em diversas partes do Oriente para classificar os europeus
que ali chegavam. Compreendemos, assim, que a questdo de Nobili em ndo se reconhecer
como um frangui foi um dos pontos centrais da polémica iniciada por Gongalo Fernandes.

Receoso em relacdo ao modelo de conversdo empregado pelo jesuita italiano,
Fernandes fez sua primeira denuncia ao padre visitador da Companhia de Jesus, Nicolau
Pimenta, em sete de maio de 1610. Em sua carta, relatou que o padre Roberto de Nobili se
dizia ndo ser frangui e, por isso, ndo tinha convivéncia com 0S portugueses e cristaos.
Informou, também, a respeito da indumentaria do jesuita, que se vestia como 0s saneasses e
gue 0s seus cristdos, para ouvir sua missa, tinham que se lavar e colocar o sandalo:

nesse (meio tempo) fez alguns cristdos e informando-se deles de modo que se teria
para a conversdo, lhe disseram que convinha dizer ndo ser frangui, que é nome
porgue nomeiam os cristdos da Europa nestas partes. E se veste ao modo dos (caus)
e saneasses, € pusesse linha ao modo de Bramanes ou Rajos [..,] Dessa ordem como

se espalhasse pela cidade como ndo comiamos juntos, que moravamos em casas

diversas , nem se tocava comigo [...] Este reparte, porque nem o padre diz missa,

nem os cristdos a ouvem, sem se lavarem e porem o sandalo®’.

** DALGADO, Sebastido Rodolfo. Glossario Luso-asiatico. Coimbra: Academia das Sciéncias, 1919-1921, vol
I. p. 406.

%% |bidem. p. 406. De acordo com Thiago de Souza Ribeiro Chave, se havia por um lado um objetivo claro da
primeira cruzada em tomar Jerusalém e expulsar os mugulmanos da Terra Santa, ndo havia nenhuma
orientacdo do que deveria ser feito de Jerusalém ap0s isso. Tratava-se, segundo o autor, de uma situagao
delicada, na qual havia a necessidade de se garantir a seguranca e a protecdo do Santo Sepulcro, e, para tanto,
era necesséria a eleicdo de um lider. Godofredo de Bulh&o foi, entdo, eleito Advocatus Sancti Sepulchri,
Protetor do Santo Sepulcro. Cf. CHAVES, Thiago de Souza Ribeiro. A Primeira Cruzada e o Reino de
Jerusalém: novas perspectivas historiograficas. In: Anais do XXVI Simpésio Nacional de Historia —
ANPUH. S&o Paulo, julho 2011, p. 8.

% | ACH, Donald. Asia in the Making of Europe.University of Chicago Press, 1993. p. 150.

%7 ARSI, Goa 51, fl. 29.
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Fernandes ainda relatou na mesma carta como fazia para encontrar com Nobili,
informando que deveria ser as escondidas, demonstrando a preocupacdo de Nobili em se
desvincular de qualquer contato com 0s portugueses:

porgue nem eu, nem Meus Mo¢os, nem portugueses, nem cristdos vao a sua igreja,
nem casa, e se é necessario algum moco ir a sua casa ha de ser de noite, e querendo
o0 padre para nos confessarmos , ha de ir a esta casa, , a de ser em traje de escuro, e
muito de noite, de modo que se ndo sabe quem é ele a esta casa para nos
confessemos, porque nos trajes em que ele anda, ndo é conhecido, e eu se for logo
me conheceram , quanto aos seus cristdo ndo hdo de ouvir missa a esta igreja nem
pratica posto que alguma ocasido aconte¢a ndo estar o padre para dizer missa ao
Domingo ou santo*®

Nicolau Pimenta passou, entdo, a iniciar uma série de consultas ao lado de alguns
te6logos de Goa para tomar nota sobre os métodos de conversdo empregados pelo jesuita
italiano na missdo do Maduré. Foi assim, por exemplo, que em uma carta datada de 15 de
julho, ainda no mesmo ano, escreveu que era preciso averiguar o que se passava na regido e se
as acusacOes de Gongalo Fernandes eram de fato verdadeiras, se mereciam crédito e se havia
a necessidade de censurar o padre italiano*®.

Conforme assinalou Célia Tavares, o visitador chegou a enviar uma consulta a
Cochim, solicitando a suspensédo da pratica missionaria de Roberto de Nobili. Entretanto, por
ndo obter nenhum apoio, optou por convocar dois te6logos em Goa, Antonio Fernandes e
Francisco de Vergara que, apds analisarem a questdo, condenaram como supersticiosas e
escandalosas as acdes desenvolvidas por Nobili entre os gentios de Maduré*®°.

Em seu parecer, os tedlogos indicaram como verdadeira, a adverténcia do padre
Gongcalo Fernandes sobre o método de Nobili, uma vez que confirmaram suas suspeitas de
que os gentios convertidos pelo inaciano eram diferentes — no sentido qualitativo — daqueles
convertidos por Fernandes, assim como o jesuita italiano se vestia como um bramane e que
ndo pronunciava o nome de Jesus, além dos gentios tratarem 0s portugueses como baixa

casta, o que, no entender dos religiosos, inviabilizava a conversao*®.

8 ARSI, Goa 51, fl. 31.
49 ANTT, Armério Jesuitico, Livro. 19, fl. 267.

0 TAVARES, Célia Cristina da Silva. Mediadores Culturais Jesuitas e a missionacéo na india (1542-1656). In:
Acervo, Rio de Janeiro, v. 16, no 2, 2003. p. 183-184.

41 BAL, Jesuitas na Asia. 49-v-7, fl. 320-322.
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Outro padre que também verificou 0 método missionario de Nobili foi o jesuita
italiano André Buccerio. Em carta datada de 3 de outubro de 1610, enderecada ao padre
provincial Claudio Acquaviva, 0 jesuita descreveu que, para compreender a estratégia de
Nobili diante dos costumes indianos, ha alguns anos, deixara de comer carne, peixe e ovos,
pois era de seu conhecimento que os gentios e cristdos do Maduré abominavam “aqueles que

99462

tem por costume comer tais alimentos”“, mostrando complacéncia com a pratica de

adaptacdo de Nobili diante do sociedade indiana.

Sobre o fato de Nobili ndo se declarar frangui, Buccerio escreveu, ainda, que o jesuita
afirmava na comunidade local que pertencia a uma casta real vinda de Roma e que, por isto,
teria alcancado excelentes trabalhos entre os gentios. Mas, alertou que os gentios convertidos
por Nobili sabiam que ele pregava a mesma lei dos portugueses, apesar de ficarem “muito

+95463

contentes e satisfeitos quando se certificam que o padre Roberto de Nobili ndo é frangui”™”,

afirmando que “que nenhum gentio recebia os ensinamentos cristdos das maos de algum

/464
frangui”™".

Ainda na carta, demonstrou seu apoio ao jesuita italiano, apontando como importante
o trabalho missionario de Nobili junto aos gentios de Maduré, alegando que os recém-

convertidos eram bem instruidos nas leis cristas:

tem o padre Roberto nestes anos aqui batizado de 120 pessoas em que conversei em
sua casa 0s dias que aqui estive e depois [...] achei que estdo excelentemente
incumbidos nas coisas de nossa fé e lei e discorrem delas, ndo como distas e simples
cristdos, sendo como letrados e homens que as entendem de raiz. Em nisto esta junta
tanta devocdo e afeigdo a lei de nosso senhor que me faz maravilhar. Isto mostram
em suas palavras e obras, [...] e a muita importancia de se estar atento para que
ouvindo nomear o santo nome de Cristo ou de Maria ou dos Santos sacramentos ou
da Santissima trindade logo a levantam as maos juntas diante do peito em sinal de
reveréncia, quando se encontram entre si, € COM NOSSO € com NOssOS Cristdos e dos
que vem da praia ou com 0s portugueses*®.

E preciso, contudo, ressaltar, tal como indicou Inés Zupanov, que Nobili foi conhecido
entre os indianos de Maduré por ser um guru, que realizava milagres, atraindo conversdes

individuais. Segundo a autora, a maioria dos convertidos por Nobili pertenciam a pequenos

462 ARSI, Goa 51, fl. 116v.
463 ARSI, Goa 51, fl .119.
44 ARSI, Goa 51, fl .119.

485 ARSI, Goa 51, fl. 117v.
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grupos de jovens bramanes e de outras castas mais elevadas, que em sua maioria estavam
com problemas de dividas financeiras e espirituais. Ainda de acordo com a autora eram
grupos “de conversao instaveis e apesar de “prometerem” influenciar os seus parentes e
amigos, as recaidas e a oposicdo das suas familias constitujam uma ameaca permanente”*°.

A partir dessa colocagdo, Zupanov entende que o processo de conversdo baseado em
esforgos individuais acabou por limitar o desenvolvimento de um o projeto de conversio
global. Segundo a autora, 0s missionarios jesuitas e suas experiéncias individuais, eram
associados pelos indianos como tipicas divindades tamul. A cristianizacdo tornou-se, no
entender da autora, uma instituicdo personalizada, na qual dependia diretamente da acdo do
jesuita ou guru em questdo, como Nobili, por exemplo. Neste sentido, a autora afirma que a
conversao por vezes estava diretamente relacionada a figura carismatica do missionario que,
com sua morte, “assistia-se frequentemente a uma dispersao dos seus discipulos”467.

Neste sentido, Ferndo Guerreiro destacou 0 modo com que Nobili se portava como um
guru, na intencdo de ensinar sobre a lei cristd aos bramanes de Maduré. De acordo com o
autor, Nobili acreditava que para que os indianos aprendessem 0s ensinamentos cristaos,
determinava primeiro que se portassem como seus discipulos, a fim de facilitar o processo da
conversao. Uma vez que o tomassem como mestre, “facilmente se inclinavam a crer a
doutrina que lhes deu, e com isso afeigcoando-se a vontade, vem ouvir as praticas com gosto e
fazem muito bom entendimento”*®®.

De toda forma, o método missionario de Nobili continuou a provocar inquietacoes,
sendo que meses depois da carta escrita por Buccerio, o padre provincial Alberto Laerzio
reuniu em 12 de dezembro de 1610 cerca de dez antigos cristdos convertidos pelo jesuita para
que respondessem algumas perguntas sobre o seu método. Participaram desse inquérito, como

bem indicou Zupanov, os jesuitas Gongalo Fernandes e André Buccerio — 0 mesmo que ja

%6 7UPANOV, Inés. O império Oriental, 1458-1665: A religio e as religides. Disponivel em:
http://www.ineszupanov.com/publications/HIST%D3RIA%20DA%20EXPANS%C30%20PORTUGUESA
%202001.pdf. Acesso em: 8 de dezembro de 2013. p. 41.

**7 Ibidem. p.42.

% GUERREIRO, Ferndo. Relacdo anual das coisas que fizeram os Padres da Companhia de Jesus da india
Oriental e em algumas outras da conquista deste reyno nos anos de 1606 e 1608 e do processo de conversao
e cristandade daquelas partes: tirada das cartas que os missionarios de 14 escreveram. Madrid : Imprensa
Real, 1614. p. 91-92.
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participara de um relatorio — por compreenderem a lingua tamul, sendo que as respostas foram
transcritas e traduzidas em portugués por Manuel da Cunha*®®.

Entre as quinze questbes levantadas por Laerzio, sob o titulo Artigos a que se hdo de
perguntar, foi questionado a cada uma das testemunhas se a lei que o padre Roberto de Nobili
ensinava era diferente daquela instruida por Gongalo Fernandes e se Nobili ndo permitia que
seus cristdos fossem até a Igreja de Nossa Senhora, do padre portugués, ouvir sua missa.
Ainda foi perguntado se Nobili afirmava que era obrigacdo dos cristdos lavarem as maos e
usarem pasta de sandalo antes de irem a missa e o0 que era entendido por ser frangui naquelas
partes. Embasado nos depoimentos recolhidos, que acabaram por refutar cada uma das
questdes, Laerzio declarou que as alegac6es de Fernandes ndo tinham nenhum fundamento e,
assim, deu seu aparecer positivo para a continuidade do trabalho missionario de Nobili*™.

Seguindo a linha de intepretacdo de Laerzio, temos 0s posicionamentos do jesuita
Francisco Rodriguez e de seu companheiro de missdao Antonio Vico, que se tornou um
poderoso opositor das acusacdes de Pimenta sobre Nobili, chegando, inclusive, a compor um
tratado enderecado a Roma refutando os argumentos de Fernandes e dos tedlogos de Goa.
Afirmava, assim, o seu consentimento para com a pratica de aproximacao desenvolvida pelo
jesuita italiano em Maduré*™.

Em carta enderecada ao assistente da Companhia de Jesus, Nuno Mascarenhas, em 2
de outubro de 1618, Antdnio Vico usou do mesmo argumento de Nobili para defender seu
companheiro de missdo, relatando que a prépria realidade do Maduré ndo permitia que 0s
nedfitos abandonassem seus antigos costumes e habitos apds a conversdo: “visto e sabido que
é impossivel se viver em suas terras, e terem remédio humano sem estes sinais cada um
conforme a sua casta, 0s que se fizerem cristdos, nestas terras sujeitas a Reis e senhores
gentios (porque nas del Rei de Portugal podemos fazer o que queremos)”*’?.

Em outra carta, datada de 12 de novembro de 1619, escreveu que 0s costumes do uso
da linha braménica e do kudumi eram utilizados apenas no seu sentido civil e que nada

continham de pecaminoso, alegando que "a maior dificuldade que tem em se converter é a

%9 ZUPANOV, Inés Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 89.

% | ACH, Donald. Asia in the Making of Europe.University of Chicago Press , 1993 . p. 152.
1 Ibidem. p. 153.

472 ARSI, Goa 51, fl. 275.
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razdo de haver a desonra no grau civil e costumes politicos, os quais deixando ficam perdendo
além da honra todo o remédio da vida que podem ter para si e para seus filhos nestas terras

473 reiterando, assim, a justificativa de Nobili da manutencéo desses

sujeitas a reis gentios
costumes diante do cristianismo.

Antoénio Vico ainda completou seu argumento sobre 0s costumes dos gentios e sobre
regido do Maduré, em carta de 13 de novembro de 1619, afirmando que os hébitos mantidos
apos a conversdo eram somente politicos e ndo tocavam, portanto, no plano espiritual, sendo a
sua proibi¢do algo ilegitimo “por esta ndo ser do nosso povo, ¢ eles ndo serem Nnossos suditos
no temporal”*’*, reafirmando a dificil realidade do Maduré, onde os jesuitas ndo podiam
contar com a protecdo das autoridades portuguesas, ficando, assim, entregues ao dominio dos
Naiques.

Vale destacar, contudo, que as acusagdes de Goncalo Fernandes ndo se restringiram
apenas as dendncias aqui mencionadas. O jesuita, antes mesmo das posi¢bes de Anténio Vico,
havia feito duras criticas em relagdo as alegacdes de Nobili sobre os costumes indianos,
detalhadas em seu relatério de 1613, analisadas no capitulo anterior. O documento, intitulado
Resposta do padre Goncalo Fernandes as oito proposicdes de Nobili*”®, escrito em meados de
1615 e 1516, e também publicado por José Wicki, nos oferece um quadro geral dos principais
elementos de conflito entre ambos os missionarios.

O primeiro ponto de discussdo levantado por Fernandes se refere a afirmacdo de
Nobili de que “os bramanes ndo sdo guardas de templos ou sacerdotes”; caracteristica que
poderia conferir a essa casta um carater também religioso. Segundo Fernandes, tal assertiva
ndo fazia sentido, uma vez que se entendia que, para serem sacerdotes, 0s bramanes nao
precisavam necessariamente ser guardas dos templos, da mesma forma que afirmou que “nas

sés catedrais ha porteiros que juntamente as vigiam, € em nossas igrejas ao sacristdo incumbe

vigiar a igreja”. O oficio do sacerddcio, segundo o jesuita portugués, era imposto pela linha

" ARSI, Goa 51, fl. 302.
“* ARSI, Goa 51, fl. 302v.
*"® Resposta do padre Gongalo Fernandes as oito proposicdes de Nobili. In: WICKI, José. Tratado do Pe.

Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hindu (Maduré 1616) Lisboa, Centro de Estudos Historicos
Ultramarinos, 1973.
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bramanica, permitindo aos bramanes fazer seus “sacrificios, dar ordem para se tirarem os
pecados ou perdoarem, orar e ajudar os defuntos™’®.

Dessa forma, Fernandes destacou o carater religioso atribuido aos bréamanes,
repreendendo a analise de Nobili sobre a verdadeira funcdo desses na sociedade indiana.
Segundo o jesuita portugués, o exercicio do sacerddcio pertencia somente ao brdmane que
soubesse a lei “como ¢ opinido de muitos doutores”. E completou afirmando que, “se vé
claramente que se ndo pode dizer ndo serem 0s bramanes sacerdotes, nem eu sei por que
figura possam entrar em republica gentilica destas partes se ndo for com o titulo de
sacerdotes™’’. Em outras palavras, pertencer a casta bramane e fazer dela instrumento de
insercdo social e de legitimagdo de autoridade, significava, em consequéncia, assumir uma
posicao também religiosa, de sacerdote.

A “segunda” e “terceira proposi¢des” estdo relacionadas com a declaragdo de Nobili
de que “sdo os bramanes sabios do mundo, pois eles t€m por oficio proprio e conveniente,
assim, a de aprender como a de ensinar as leis e as ciéncias” e que suas leis sdo semelhantes
as de todos os homens, como “logica, filosofia, retorica, a ciéncia do mundo e de Deus™*'8. De
modo a censurar tais afirmativas, Fernandes citou trechos das leis de Manu indicando que era
cargo dos bramanes o aprendizado das leis, “porque a lei é o principal fundamento de todas as
virtudes, e quem a recitar terd todos os merecimentos, porque ndo ha maior merecimento que
o de recitar a lei”*"°,

Chama-nos a atencdo, portanto, a necessidade do jesuita portugués em destacar na sua
critica o fato das leis ensinadas pelos bramanes estarem diretamente relacionadas as praticas
gentilicas. Segundo o missionario, esse conjunto de leis dizia respeito especialmente a
responsabilidade dos bramanes em fazer as peniténcias, bem como os jejuns nos dias certos e
seus lavatorios; praticas que, como ja vimos, eram essencialmente iddlatras no entender do
inaciano.

A “sexta proposi¢ao” criticada por Fernandes diz respeito a argumentacao de Nobili de

que a linha braméanica ndo passava de uma insignia civil, revelando somente um carater de

48 WICKI, José. Tratado do Pe. Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hindu (Maduré 1616). Lishoa, Centro de
Estudos Histdricos Ultramarinos, 1973. p. 299.

477 |bidem. p. 300.
8 WICKI, José. Op.cit, nota 476. p. 300.

# WICKI, José. Op.cit, nota 476. p. 301.
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nobreza, distante de um contetdo religioso. Utilizando de sua propria investigacdo entre os
livros sagrados do hinduismo, incluindo as ja mencionadas leis de Manu, escreveu que “nao
achei ser a linha tal insignia, como na proposicdo se aponta por coisa muita certa que nestas
partes se acha™*®°. Além disso, buscou demonstrar que no préprio ritual de colocacéo da linha
0 sentido era para lembrar aos bramanes que eram descendentes da divindade Brama e que,
através dela, deveriam honrar suas leis e obrigacdes, como fazer os lavatérios e jejuns*®.
Outro elemento primordial de embate entre Fernandes e Nobili foi uso da pasta de
sandalo e o seu real significado, sendo tratada na “sétima proposicao” descrita por Fernandes.
Como ja indicamos anteriormente, de modo a contestar a afirmacdo do jesuita italiano de que
o0 séndalo n&o seria sinal de seita gentilica, possuindo apenas um sentido estético, Fernandes
citou, por exemplo, o autor indiano Juden, que afirmava que:
depois de o bramane se lavar dizendo o mandirdo de Visnu, ponha na testa uma
risca direita do nariz até os cabelos [...] e quando for da seita de Shiva, tomando
cinza branca tem obrigacdo de se untar com ela; e os da seita de Visnu com barro
branco em forma de um tridente com seus mandirGes, e 0s da seita de Brama porao

no meio da testa um tiladam ou de gobesandando ou de sandalo ou de qualquer
outra cheirosa com seu mandirao. “

A intencdo de Fernandes era, portanto, deixar nitido de que o uso do sandalo era
utilizado de forma a definir a seita seguida pelos indianos, uma interpretacdo diferente
daquela estabelecida por Nobili, que buscou associar tal pratica a uma finalidade estética,
usada “apenas para dar uma aparéncia brilhante e agradavel ao corpo”483.

A oitava proposicao de Nobili, segundo Fernandes, expde que 0s saneasses usavam de
uma figura quadrada na testa feita pela pasta de sandalo para professar sua sabedoria e seu
aprendizado das ciéncias. Segundo o missionario portugués, e tomando por base novamente

as Leis de Manu, a figura quadrada utilizada pelos saneasses seria uma referéncia a

0 WICKI, José. Tratado do Pe. Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hindu (Maduré 1616). Lishoa, Centro de
Estudos Histéricos Ultramarinos, 1973. p. 309.

*®1 Ibidem. p. 311
82 WICKI, José. op.cit, nota 480. p. 313
% NOBILI, Roberto de. Reporting of Certain Customs of the Indian Nation. In: CLOONEY, Francis X,

AMALADASS, Anand. Preaching wisdom to the wise: Three Treatises by Roberto de Nobili, SJ.,
Missionary and Scholar in 17th Century India. St.Louis The Institute of Jesuit Sources, 2000. p. 176.
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purificacdo da alma e de alcance da gldria de Visnu, distante do entendimento de que seria
uma marca de distincdo intelectual, tal como Nobili anunciava em seus escritos*®*.

Também de acordo com Fernandes 0s saneasses teriam por regra ndo matar, nem
comer sem fazer oferendas a certos idolos aos quais todos os bramanes fazem. Os que
andavam nus, afirmou o inaciano, eram os mais venerados, € ndo “convém a alguns cristdos
que ande com quaisquer insignias nomeando-se por saneasse, sem 0s que 0 vém fazem
conceito que ¢ do nimero do saneasses™®. Tratava-se, portanto, de uma clara alusdo feita
pelo jesuita portugués a respeito da postura adotada por Nobili, que passou a se portar como
um saneasse.

Fernandes achou, ainda, que seria conveniente relatar como se portavam 0s cristéos
convertidos por Nobili nos assuntos da fé. Segundo o jesuita, ao dizer “pelo sinal da santa
cruz” os neofitos o faziam somente na lingua tamul. Diziam “criador da grande redondeza” ao
invés de criador do céu. Sobre o primeiro mandamento, diziam “se eu sou vosso Deus diante
de mim ndo terei outro Deus” e ndo amar Deus sobre todas as coisas. Completou escrevendo
gue os recém-convertidos mudavam os nomes dos apdstolos, como Sdo Jodo Batista e dos
anjos, colocando seus nomes em lingua tamul*®.

Parece, pois, que Fernandes procurou ressaltar como os cristdos de Nobili se
afastavam dos preceitos catolicos, afirmando, também, que a propria atitude do jesuita italiano
em relacdo a pregacao do evangelho junto a populacdo local era distante das normas catoélicas,
uma vez que Nobili se aproximava das praticas dos sacerdotes indianos.

Fernandes reafirmava, assim, uma posicdo ja existente a respeito da linha bramanica,
em que toda a vivéncia do bramane foi entendida pelo jesuita portugués enquanto reflexo de
sinais que exteriorizavam a relacdo intrinseca desse individuo para com caracteres de uma
religido hindu. Negar essa relacdo seria, a seu ver, negligenciar o préprio entendimento de que
a sociedade indiana era organizada em torno de elementos id6latras que sé seriam extirpados
com a conversao.

Além disso, torna-se importante ressaltar que a divergéncia entre ambos 0s jesuitas

também perpassava pela necessidade catélica de se exteriorizar a religido proferida, sendo

8 WICKI, José. Tratado do Pe. Gongalo Fernandes Trancoso sobre o hindu (Maduré 1616). Lisboa, Centro de
Estudos Histdricos Ultramarinos, 1973. p. 315.

*® bidem. p. 317.

8 WICKI, José. op.cit, nota 484. p. 318.
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mais latente nos posicionamentos de Fernandes, que compreendia o perfil cristio como uma
coeréncia entre a fé interior e a professada externamente. De acordo com Patricia Faria, a
permissdao da manutencdo de sinais que recordavam o pertencimento a seitas indianas ou
castas entre os batizados tornava-se uma postura controversa, seja pelos posicionamentos dos
inquisidores de Goa ou dos agentes eclesiasticos, que tratavam a manutencdo de determinadas
praticas indianas ap6s o batismo, como um indicio de um claro paganismo:
os europeus da Idade Moderna articulavam memoria, entendimento e vontade, de
modo que a ordem exterior deveria traduzir a ordem interior. Todavia, a relacéo
poderia ser invertida: a mudanca na ordem exterior poderia, mediante a persuaséo,
pela repeticéo, pelo héabito, transformar a ordem exterior. Esse processo poderia ser
conquistado substituindo as imagens e os templos dedicados a cultos locais que
foram derrubados em Goa, substituindo-lhes por imagens e igrejas catdlicas. A

mudanca no exterior (dos templos gentios s igrejas) conduziria a uma mudanga no
interior (do gentilismo ao catolicismo)*®’.

E neste sentido que podemos compreender que a relacdo entre a mudanca no interior e
no exterior poderia ser invertida. Segundo Angela Barreto Xavier, havia uma conviccio em
meados do século XVI que ao reconstituir a paisagem externa, como a destruicdo de templos
e imagens, por exemplo, e substituindo por imagens e igrejas catdlicas, a implantacdo do
catolicismo no interior seria auténtica, uma vez que esta estaria enraizada entre os agentes
religiosos*®.

Dessa forma, podemos entender, também, a postura condenatéria de Fernandes frente
a manutencdo das antigas praticas dos nedfitos. A permissdo para que 0s brédmanes
continuassem a utilizar a pasta de sandalo e as linhas bramanicas, por exemplo, foi
interpretada como sinal evidente de que a conversdo nado tinha sido realizada por completo,
uma vez que tais costumes foram interpretados como indicio de gentilidade, ao passo que
Nobili inverteu tal 16gica, ao ndo recomendar a imediata transformacdo da ordem exterior,
procurando analisar as crencas e 0s habitos dos indianos antes de determinar o abandono dos
costumes. Emerge, assim, outra questdo também importante para pensarmos os elementos que

sustentaram a controvérsia entre ambos 0s jesuitas.

" EARIA, Patricia Souza de. A converséo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos XVI
e XVII). Tese (Doutorado) Universidade Federal Fluminense, Departamento de Historia, 2008. p. 17.

8 XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: poder imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Impressa de Ciéncias Socais,2008. p. 208.
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Falamos da pratica do accommodatio, empregada por Nobili no contexto do Maduré e
que complementa nossa prépria assertiva que considera esse conflito em torno também das
estratégias missionarias de conversao.

Como ja destacamos, em regides afastadas do poderio portugués, as conversdes foram
acompanhadas de uma adaptacdo a cultura local. Segundo Adone Agnolin, 0 método da
“acomodacdo” teve por objetivo o de “encontrar elementos autdctones, no seio da propria
cultura local, a fim de transforma-los e usa-los enquanto significantes para vincular os
significados cristios™*®°. De acordo com o autor, a partir dessa metodologia, as novas obras
missiondrias, como aquela realizada anteriormente pelos trabalhos de Henrique Henriques,
que utilizou o idioma tdmul dos paravas para escrever sua gramatica, Nobili fez uso da
propria lingua local, a qual considerava mais adequada, para vincular a mensagem crista**°.
Agnolin ressaltou nesse sentido que:

Nobili acabou banindo o portugués — o futuro “latim do mundo”, segundo Jodo de
Barros — da missdo de Madurai (banido, inclusive, de seu catecismo que, portanto,

ndo conseguimos citar aqui!), na qual o “latim dos bramanes” vinha se impondo, e

com ele, provavelmente, um novo projeto de universalizacdo religiosa que

fragilizava, portanto, o ideéario do Império portugués*®*.

Contudo, é necessario destacar que a pratica da adaptacdo € anterior as experiéncias
missionarias jesuiticas desenvolvidas no Oriente no decorrer do século XVII. Conforme
salientou Maria de Deus Beites Manso, 0 uso desse método esteve presente desde os tempos
iniciais do cristianismo que, com apostolo Sdo Paulo, presenciou uma Igreja acolhedora e

preocupada em “adaptar-se” ao nao cristio*®

. A seguinte passagem biblica, e que foi retirada
de uma das cartas do apoéstolo aos Corintios, exemplifica como a questdo da adaptacdo as
condicBes culturais dos povos a serem evangelizados foi pensada ainda nos primordios do
catolicismo:

embora eu seja livre em relagdo a todos, tornei-me o servo de todos, a fim de ganhar

0 maior nimero possivel. Com os judeus, comportei-me como judeu, a fim de
ganhar os judeus; com 0s que estdo sujeitos a Lei, comportei-me como se estivesse

8 AGNOLIN, Adone. Religido e Politica nos Ritos do Malabar (séc. XVII): Interpretagdes diferenciais da
missionac¢do jesuitica na India e no Oriente. In: Clio - Série Revista de Pesquisa Historica - N. 27-1, 2009. p.
228.

% Ipidem. p. 230.

91 AGNOLIN, Adone. op.cit, nota 489. p. 230.

92 MANSO, Maria de Deus Beites. A companhia de Jesus na I’ndia:'atividades religiosas, poderes e contactos
culturais (1542-1622). Universidade de Macau e Universidade de Evora. 2009. p. 130.
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sujeito a Lei — embora eu ndo esteja sujeito a Lei —, a fim de ganhar aqueles que
estdo sujeitos a Lei. Com aqueles que vivem sem a Lei, comportei--me como se
vivesse sem a Lei, — embora eu ndo viva sem a lei de Deus, pois estou sob a lei de
Cristo —, para ganhar aqueles que vivem sem a Lei. Com os fracos, tornei-me fraco,
a fim de ganhar os fracos. Tornei-me tudo para todos, a fim de salvar alguns a
qualquer4 Sgusto. Faco tudo isto por causa do Evangelho, para me tornar participante
dele (..)™".

Portanto, tonar-se importante salientar que 0 método missionario de alguns jesuitas,
como o foi o caso de Nobili em Maduré, foi orientado pelo uso da argumentacdo paulina
como estratégia de contato e entendimento acerca da cultura local para, assim, dar inicio ao
processo de conversdo ao catolicismo. Desse modo, como bem enfatizou Angela Barreto
Xavier, a personalidade versatil dos jesuitas, como a capacidade de se ajustar as mais distintas
condi¢des, configurou por vezes em uma via “adaptacionista”, a qual resultou na “necessidade
de alcancar autoridade e reconhecimento, antes ainda de se iniciar o processo de converséo,
de modo a tornar mais apetecivel a opgio cristd”**.

Neste sentido, conforme destacou Patricia Faria, em seu significado teoldgico, a
pratica do accomodatio correspondia a atribuicdo de uma nova acep¢do a uma passagem
biblica, relacionada a postura de Inacio de Loyola em “encontrar Deus em todas as coisas”*%®,
ou como salientou Adone Agnolin, ao citar as palavras de Loyola: “entrar pela porta deles,
para sair pela nossa”**®; nada mais que uma releitura da posicéo de Paulo. Assim, o processo
de “acomodacado cultural” exigiu uma relativa postura de “respeito” por parte do missionario
em relacdo ao outro a ser evangelizado.

Segundo Zupanov, as primeiras praticas de “acomodacio” foram testadas entre as
comunidades cristds ja existentes na India, como os cristios de S. Tomé, na experiéncia
missionaria de estabelecer proximidade e heranga comum com 0s cristdos europeus. Somente

depois que tal método foi levado entre os gentios e infigis*®’.

93 BIBLIA. Portugués. A Biblia Sagrada. S&o Paulo: Editora Ave Maria, 1984. p. 1473.

% XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: poder imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Lisboa: Impressa de Ciéncias Socais,2008. p. 359.

%% SOUZA, Patricia. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos XV1 e XVI1).
Tese (Doutorado) Universidade Federal Fluminense, Departamento de Historia, 2008. p. 199.

% AGNOLIN, Adone. Religido e Politica nos Ritos do Malabar (séc. XVII): InterpretacGes diferenciais da
missionacdo jesuitica na India e no Oriente. In: Clio - Série Revista de Pesquisa Historica - N. 27-1, 2009. p.
228.

7 ZUPANOV, Inés. One Civility, But multiple religions: Jesuit Mission among ST. Thomas Cristians in India
(16TH-17TH CENTURIES) Disponivel em : http://www.ineszupanov.com/publications/JEMH.pdf. Acesso
em 8 de dezembro de 2013.
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Patricia Faria ainda alertou para o fato de que a pratica do accomodatio foi utilizada
também por outras ordens missionarias, como os franciscanos, que aplicaram essa estratégia
entre 0s mouros de Granada, entre os japoneses e chineses além dos habitantes da América.
Além disso, deve-se compreender que a “acomodagdo cultural” nem sempre foi aplicada da
mesma forma. Esta, conforme advertiu a autora, variou conforme a regido de atuacéo que, por
sua vez, impunha diferentes necessidades de adaptacao®®®.

Contudo, como apontou Zupanov, o método de conversdo baseado na “acomodacdo” é
por vezes atribuido a missionarios jesuitas na Asia, sendo as acbes de Francisco Xavier,
Alessandro Valignano, Matteo Ricci e Roberto de Nobili consideradas como pioneiras no
método de “adaptacdo cultural”, distinguindo-se do método conhecido como tabula rasa,
praticado pelos franciscanos, dominicanos e outras ordens missionarias na Ameérica hispanica,
nas Filipinas e em alguns territorios portugueses da india**®. Segundo Sanjay Subrahmanyam,
é preciso ter em mente que os portugueses nao agiram sobre a Asia em uma tabula rasa, mas
justamente ao contrario, uma vez que esta estava em um mundo de forcas em constante
mudanca geopolitica, social e econdmica que 0s portugueses tiveram que lidar nos seculos
XVIe XVIIPY,

Dessa forma, podemos ressaltar que a obra missionaria de Roberto de Nobili “era
baseada na hermenéutica dos textos sagrados indianos, em busca de verdades ocultas, ou seja,
ndo pretendia fazer tabula rasa das tradi¢cbes ndo-cristds, pois preferia explora-las para

59501

confirmar as suas verdades cristas™™"", a0 passo que no contexto americano, a pratica jesuitica

era guiada por uma “intensa cristianiza¢ao partindo das técnicas de tabula rasa ao eliminar as
praticas religiosas locais™%,
Para o caso da América Latina, podemos tomar como exemplo a pratica missionaria

do jesuita espanhol José de Acosta, autor da obra “Histéria Natural e Moral de las Indias”

%8 SOUZA, Patricia. A conversio das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo (séculos XV1 e XVII).
Tese (Doutorado) Universidade Federal Fluminense, Departamento de Histéria, 2008. p. 196.

99 ZUPANOV, Inés. Accomodation. Disponivel em:
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datada de 1590. De acordo com Zupanov, a missdo de Acosta se resumiu em trés diferentes
métodos de conversdo a serem utilizados para trés diferentes tipos de "barbaros". Para 0s
analfabetos, cacadores 'sem lei' e coletores, a conversdo foi conseguida a forca, para seu
préprio bem, ou seja, a fim de salvar suas almas da condenacédo definitiva. Para aqueles com
maiores conquistas civilizacionais, com letras rudimentares e vivendo em sociedades, como
os Astecas e Incas, a conversdo foi combinada através da coercdo e da persuasdo. A terceira
categoria completou a autora, era dedicada aos asiaticos, como 0s chineses, japoneses e
indianos, na qual a conversdo deveria ser prescrita a partir da convicgdo racional e de
discuss6es pacificas®®.

Contudo, o método de accomodatio e, em especial, aquele praticado por Nobili, deve
ser mais bem compreendido, como bem destacou Paolo Aranha. Segundo o autor, esse
processo elaborado pelo jesuita italiano ndo implicou necessariamente em uma interacao entre
culturas, mas na aceitacdo das hierarquias sociais e de raga. Seu pressuposto légico foi, assim,
baseado na aproximacgdo com as tradi¢des culturais expressadas pelo grupo hegemonico, os
bramanes, ao invés de uma apreciacdo positiva de todos os costumes culturais indianos>*.

Desse modo, o autor sugere que ha na historiografia um anacronismo 6bvio com o uso
dessa categoria para interpretar a pratica jesuita de Roberto Nobili e de seus sucessores. Para
Paolo Aranha, Roberto de Nobili compartilhou da ortodoxia catolica estabelecida pelas
diretrizes do Concilio de Trento, mas foi perspicaz ao perceber a dificil tarefa de trazer o
cristianismo para Maduré, sendo importante se manter complacente com as estruturas sociais

indianas®®

. A problematica se estabeleceu justamente por essa iniciativa, levando, inclusive,
as autoridades de outras instancias portuguesas a questionar a metodologia aplicada por

Roberto de Nobili, exigindo, também, a interrupgdo das conversdes por ele promovidas.

503 ZUPANOV, Inés. Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 24.
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3.2 Novos rumos: a participagdo da Inquisicdo e de Roma na disputa
missionaria.

Se por um lado, Fernandes procurou denunciar aos seus superiores de ordem a pratica
missionaria de Nobili, é preciso destacar que as discussdes levantadas sobre o método de
Nobili ultrapassaram as barreiras do interior da propria Companhia de Jesus, atingindo outras
ordens eclesiasticas no Oriente, como destacou Célia Tavares. Segundo a autora, o bispo de
Cochim, D. André de Santa Maria e o bispo de Goa, D. Cristovdo de S, tinham sérias
ressalvas para com os métodos de Nobili junto & populacio de Maduré®®.

Donald Lach também nos indica que o provincial Pedro Francisco, jesuita portugués
com vinte anos de experiéncia missionaria na India, substituto de Laerzio em 1611, escreveu
para Nobili em 11 de Agosto de 1613, ordenando que abandonasse muitos dos costumes e
cerimdnias indianas que tinha adotado, e determinou que nédo se fizesse mais nenhum batismo
até que essas condices fossem cumpridas®’.

Hé& ainda de se mencionar a participacdo do Tribunal do Santo Oficio na controvérsia
em torno dos costumes e habitos indianos defendidos por Nobili, como indicou Célia Tavares
e José Eduardo Franco. Em 1619, foi instaurada uma Comissdo formada pelos arcebispos de
Goa e Cranganor e pelo entdo promotor do Santo Oficio de Goa, Jodo Delgado Figueira, com
0 objetivo de analisar a verdadeira natureza dos ritos gentilicos, como uso do lavatério, da
pasta de sandalo e da linha bramanica®®.

Segundo os autores se, por um lado, o arcebispo de Cranganor, ainda em 1619,
concedeu seu parecer em favor da pratica missionaria de Nobili, apresentando junto a
Comissdo que o uso da linha da linha braménica e dos lavatérios possuiam um significado
puramente civil, o bispo de Cochim fez uso da prdpria experiéncia na India para demonstrar

que havia um importante contetido gentilico nessas praticas>*°.

%06 TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 134.

7 LACH, Donald. Asia in the Making of Europe.University of Chicago Press , 1993. p. 153.

%% TAVARES, Célia Cristina; FRANCO, José Eduardo Jesuitas e Inquisidores: cumplicidades e confrontacdes.
Lisboa: Sinais de Fogo, 2012. p. 73.

59 Ihidem. p. 74.
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Paralelo a todo esse contexto de criticas, o jesuita italiano procurou defender sua
forma de pregar o Evangelho e, claro, o0 método de conversédo por ele adotado. Além do texto
conhecido e j4 citado, Resposta do Padre Roberto de Nobili s censuras de Goa'?, no qual
procurou se resguardar das acusacfes sofridas, vale mencionar a sua defesa junto ao entéo
papa Paulo V. De acordo com Inés Zupanov, Roberto de Nobili escreveu uma longa carta
enderecada ao pontifice, em 15 de fevereiro de 1619, na qual além de apresentar suas
explicacbes teologicas sobre seu meétodo de adaptacdo na missdo de Maduré, procurou
depreciar o arcebispo de Goa, Cristovdo de S, descrevendo-o como uma pessoa “de carater
violento, ostensiva, arrogante e de pouco zelo para com a conversio dos pagios™™.

Ainda de acordo com a autora, Nobili escreveu outras trés cartas na mesma época. A
primeira destinada a seu irmao Vincenzo, outra a sua mée Clarice Ceoli e a Ultima para o seu
tio, o cardeal Bellarmino, pedindo-lhe para usar de sua influéncia junto ao Papa e a Curia dos
jesuitas em Roma a fim de favorecé-lo. E importante, pois, salientar, como bem apontou
Zupanov, que Nobili fez uso da rede de influéncia de Bellarmino para que seu método de
adaptacdo em Maduré fosse aprovado em Roma’*?.

Destacamos, ainda nesse contexto de inquérito, uma carta datada de 18 de fevereiro de
1620, de autoria de Francisco Borges de Souza, entdo inquisidor-geral de Goa, em que foi
mencionado o breve de Paulo V acerca da duvida referente ao uso da linha dos bramanes, do
kudumi, dos lavatorios e da pasta de sandalo:

0 ano passado veio de Sua Santidade segundo breve sobre a matéria do primeiro,
acerca da linha dos bradmanes sendi (que é uma guedelha de cabelos crescidos no
alto da cabega) lavatérios e sandalo na testa, sdo sinais protestativos de seita
gentilica, ou ndo: mandando que fossem chamados a junta os mais Inquisidores, que
houvesse nesta Inquisicdo e padres da Companhia e outros religiosos e pessoas
graves de letras, o que tudo os senhores Arcebispos fizeram, e quase por todos foi
assentado que os ditos sinais eram protestativos, e que se permitissem seriam muito
nocivos a Cristandade deste Oriente [...] tomando-se primeiro informagdo dos

clérigos bramanes ja de idade e de muita experiéncia destes costumes por haverem

sido batizados adultos os mais deles os quais todos afirmaram ndo serem toleraveis e

arriscasse muito esta nova cristandade®®,

*19 BAL, Cod. 49-V-30, Jesuitas na Asia, f1.176-181.
*1 ZUPANOV, Inés Disputed Mission: jesuit experiments in brahmanical knowlwdge in seventeenth century
India. New Delhi: Oxford University Press, 1999. p. 91.
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Inquisicdo de Goa: Correspondéncias dos Inquisidores da India (1569-1630). vol Il. Coimbra: Imprensa da
Universidade, 1930, p. 597.
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Por sua vez, Jodo Delgado Figueira empenhou-se em assinalar que os ritos indianos
admitidos por Nobili se referiam a préticas gentilicas e que ndo era conveniente sua permissao
diante da cristandade. Tratou-se de um parecer bastante erudito, demonstrando o amplo
conhecimento do promotor sobre a realidade no Oriente®*. Ainda em 1620, chegou a
convocar Varios portugueses, entre civis e religiosos, além de clérigos nativos, para se
apresentar perante a Inquisicdo de modo a declararem se tinham conhecimento do propoésito
do uso da linha bramanica. Todos teriam afirmado que essa linha se tratava de um sinal
protestativo, de seita gentilica®'®.

Com a intencdo clara de condenagdo ao método missiondrio de Nobili, as
consideracOes reunidas pelo promotor foram enviadas ao inquisidor-geral de Lisboa, D.
Ferndo Martins Mascarenhas®®. Em uma carta datada de 18 de marco de 1621 sobre a
controvérsia dos ritos gentilicos, o inquisidor-geral de Lisboa conferiu seu apoio ao método
de Nobili, encaminhando para Roma seu pedindo para que deixassem “continuar o padre
Roberto Nobili com 0 modo e a forma que os seus superiores e arcebispos de Cranganor Ihe €
dado™*".

Vale ainda destacar que sete autoridades eclesiasticas portuguesas, incluindo o proprio
inquisidor geral de Lisboa, elaboraram em 24 de margo de 1621 um documento intitulado
Resoluc&o sobre a duvida que houve em se permitirem aos Bramanes da india Oriental as
linhas corumins e mais cerimdnias de que usam antes da sua conversdo>'®. O contetido do
documento aponta para a concordancia das autoridades a respeito das interpretacdes de Nobili
sobre o significado ndo religioso do uso da linha bramanica, informando que ndo se tratava de
sinal declarativo de seita, mas sim puramente civil com o qual os bramanes professaram sua
nobreza de sangue.

O parecer de D. Ferndo Martins de Mascarenhas sobre o método de Nobili foi enviado

a Roma, sendo analisado por tedlogos, que acabaram por dar o veredito final em favor do

> TAVARES, Célia Cristina; FRANCO, José Eduardo. Jesuitas e Inquisidores: cumplicidades e confrontacdes.
Lisboa: Sinais de Fogo, 2012. p. 75.
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> BNRJ, 25,1,003 n°205.
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jesuita italiano. Em 11 de janeiro de 1623, através da bula papal Romanae Sedis Antistites, 0
papa Gregorio XV permitiu que Nobili mantivesse os seus trabalhos em Maduré de acordo
com 0 que ja praticava, mas na condicdo de que qualquer elemento iddlatra fosse banido nas
praticas dos conversos, caso fosse identificado®®.

Torna-se importante destacar, ainda, que resguardado sobre a deciséo papal, 0 método
missionario de Nobili ndo foi totalmente superado, despertando controvérsias com outras
ordens religiosas que, desde os fins do século XVII, passaram a denunciar os jesuitas de
assentir com a pratica gentilica, ndo apenas na india, mas também na China.

Como bem destacou Jodo Paulo Oliveira e Costa, na india Meridional tal fenémeno foi
conhecido por “querela dos ritos malabares”, em referéncia ao modelo missionario de Nobili e
que resultou na controvérsia aqui analisada. Na China, por exemplo, a questdo dos ritos locais
também assumiu diferentes problematicas, resultante, em grande medida, do modelo
empregado pelo jesuita italiano Matteo Ricci que, além de se integrar na sociedade nativa
vestindo-se como um mandarim, passou a fazer uso de expressdes existentes na lingua local
para proferir conceitos cristdos °%°.

O modelo jesuitico de Ricci foi contestado pelos Mendicantes, que se instalaram no
Fujian em 1633, acusando os jesuitas de participarem de ritos gentilicos, conforme indicou
Jodo Paulo Oliveira e Costa®**. De acordo com o autor, o embate se institucionalizou em 1645
com a intercessdo da Santa Sé, arrastando-se até o ano de 1742°%. Neste periodo, 0 método
jesuitico ora foi apoiado, ora sofreu repressdes, como bem salientou o autor:

em 1693, o vigario apostélico do Fujian, formado no Seminario das Missdes
Estrangeiras em Paris, proibiu os religiosos sob a sua jurisdicdo de seguirem o
método de Ricci, ainda que a decisdo papal de 1656 o permitisse. Inocéncio XVII
(1691-1700) e Clemente XI (1700-1721) deram particular atengdo ao assunto, e
parece que ambos se inclinavam para as posi¢des dos padres da Companhia, que,
entretanto, haviam enviado uma declaracdo do préprio imperador chinés em que este

atestava que as ceriménias em honra de Confucio e dos antepassados eram meros

actos civicos; 0s opositores, porém, contra-atacaram com pareceres de doutores da

Universidade de Sorbonne que contestavam vivamente a metodologia jesuitica®”.

519 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. A querela dos ritos. In Jodo Francisco Marques e Antdnio Camdes Gouveia.
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E importante, pois, destacar, que a “querela dos ritos”, emergente tanto das préticas
chinesas quanto nos ritos malabares, possuiu um alcance consideravel, ndo s6 na Companhia
de Jesus, mas em toda a Europa. Muitos foram, segundo Adone Agnolin, os interessados em
se apropriar dessa controvérsia, contribuindo para torna-la “um dos instrumentos privilegiados

I"°* repercutindo até mesmo no interior das

na batalha antijesuitica do século XVII
congregacdes romanas. Destaque, principalmente, para a Propaganda Fide.

Cabe destacar que a Propaganda Fide surgiu como resposta Romana ao Padroado
Portugués no Oriente. Segundo Célia Tavares, sua fundacdo pode ser compreendida em dois
momentos. No primeiro momento, de 1572 a 1621, foi instituida uma Comisséo Cardinalicia
para tentar promover uma unido entre Roma e os cristdos orientais, isto é, eslavos, gregos,
sirios, egipcios, arménios e abissinios. Tal intencdo teve sucesso no Libano e no Malabar, mas
com a morte do papa Gregério XIII, em 1585, e a sucessdo de quatro papas num periodo de
sete anos, fizeram com que os primeiros esforcos da Comissao se enfraquecessem.

O segundo momento iniciou-se em 1622, com a fundacgdo da Sagrada Congregacéo de
Propaganda Fide, institucionalizada pelo papa Gregério XV, que almejava a conversdo de
hereges e infiéis, bem como a difusdo do catolicismo nas regifes ndo catolicas ao redor do
mundo®?®.

Contudo, como bem observou a autora, “a intervengdo da Propaganda Fide estimulou
sérios atritos e conflitos entre a Santa Sé e a Coroa portuguesa em um contexto extremamente
delicado, marcado pelo ndo reconhecimento da independéncia portuguesa por parte do

padroado - que s6 ocorreria em 16692

, multiplicando-se assim, as disputas entre a coroa
portuguesa e o papado. O primeiro abalo aconteceu em 1608, através da bula Apostolicae
sedis do papa Paulo V, autorizando membros da ordem dos mendicantes a irem para o
Oriente, acabando, assim, com o monopo6lio de missionacdo que a coroa portuguesa dispunha

na Asia desde 1514.
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A partir de 1633, a Santa Sé ampliou a autorizacao a outras ordens religiosas, além das
mendicantes para atuarem em territdrios portugueses. Nesse periodo, Portugal viu seus
privilégios junto a Roma sendo cada vez mais cerceados. Em 1637, a Propaganda Fide
estabeleceu o vicariato apostolico de Hidalcdo (Decdo), no qual propds evangelizar sem

qualquer dependéncia de Portugal®®®

. Assim, de acordo com Donald Lach, a Congregacdo da
Propaganda Fide pode ser compreendida como um ato tanto politico, quanto religioso, uma
vez que Roma assumia um curso independente das vontades dos ibéricos no que diz respeitos
as miss6es no exterior-?.

Vale ressaltar, ainda, que as relagdes entre Igreja e Estado nem sempre foram de forma
cooperativa e pacifica. Segundo José Pedro Paiva, ao longo dos séculos XV ao XVIII
apareceram vozes destoantes e intensas disputas entre ambos poderes que apontam para
diferentes contextos de conflitos entre a Santa Sé e a coroa. Assim, 0 autor argumentou que:

as relagBes entre Igreja e Estado ndo podem continuar a pensar como se as duas
esferas fossem internamente coesas € homogéneas, isentas de uma complexa rede de
hierarquias internas e conflitos de fac¢Ges e de individuos, nem como se tivessem de
si proprias uma consciéncia unitaria e de corpo para se oporem como nitidez a
estratégias uma da outra. A Igreja era formada por multiplos organismos e pessoas
com pretensdes e atuacbes que ndo eram em tudo coincidentes e muito menos
cooperantes. Ou seja, é equivoca a nogdo de que h& uma Igreja completamente una,
sem dissensBes e jogos de interesse, internamente coerente, que tinha uma politica

sistematizada para regular as suas relagdes com os poderes para harmonizar as
pretensdes de varios grupos e individuos que a compunham®®.

De acordo com Anténio da Silva Rego, no interior da disputa entre Padroado e
Propaganda Fide estava o carater juridico do Padroado, se este seria um direito ou um
privilégio. A Propaganda insistia que o Padroado era um privilégio, e que podia entdo
modifica-lo ou até mesmo aboli-lo. Por sua vez, Portugal procurava enfatizar que o Padroado
do Oriente era um direito, jus, buscando apoio nas clausulas das bulas papais®*’. Neste

sentido, o autor destacou que o amplo conjunto de privilégios concedidos pela Santa Sé a

528 PAIVA, José Pedro. A Igreja e o poder. In Carlos Moreira Azevedo (dir.). Historia religiosa de Portugal.
Lisboa: Circulo dos Leitores, 2000, vol. 2. p. 155-156.

*3 LACH, Donald. Asia in the Making of Europe.University of Chicago Press, 1993 , v1, p. 223.
%0 pAIVA, José Pedro. op.cit, nota 528. p. 135.

> REGO, Anténio da Silva. O Padroado Portugués do Oriente: esboco historico. Lisboa: Agéncia Geral das
Colbnias, 1940. p. 25-26.
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coroa portuguesa colocou-a em territério de inferioridade no Oriente, levando-a “quebrar as
peias com que ela propria se tinha prendido” **.

Ainda segundo Célia Cristina da Silva Tavares, e tomando por base os apontamentos
de Charles Boxer, o primeiro secretario da Propaganda Fide, o italiano Francesco Ingoli,
avesso aos portugueses e aos jesuitas, dedicou-se a compilar relatdrios sobre as condicfes das
missfes sob o padroado portugués, alegando entre outras coisas, batismos feitos a forca,
recusa dos jesuitas em colaborem com outras ordens religiosas e a relutancia dos bispos em
ordenarem padres asiaticos>*®. Para Francisco Bethencourt, devemos compreender a oposicao
dos religiosos portugueses aos missionarios enviados pela Propaganda Fide como um
problema politico e de poder. Segundo o autor:

o Padroado Régio criara uma dindmica de ‘“naturalizagdo” (para ndo dizer
“nacionalizagdo”) da Igreja, implicando as instituigdes religiosas simultaneamente
na organizacdo do Estado e na defesa do monopodlio régio; os religiosos, ao

defenderem a jurisdicdo do rei, estavam simultaneamente a defender os seus

privilégios de missionacdo, dada a existéncia de areas de influéncia distribuidas

pelas diferentes ordens religiosas®*.

Neste sentido, Bethencourt destacou que houve sucessivos casos de vigarios
apostélicos nomeados por Roma, alguns deles goeses, como o célebre Mateus de Castro®®,
contemporaneo de Francesco Ingoli, que foram impedidos de exercer suas funcbes pelos
religiosos e pelas autoridades portuguesas, que “os humilhavam, excomungavam e
reenviavam para a Europa, onde quer que tivessem poder para isso”>*°,

Uma nova face sobre a polémica dos ritos malabares se iniciou no século XVIII,

movida pelo capuchinho Francois Marie de Tours que, em 1703, apresentou em um longo

%2 REGO, Anténio da Silva. O Padroado Portugués do Oriente: esboco histérico. Lisboa: Agéncia Geral das
Colonias, 1940. p.36.

5% TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: a cristandade insular (1540-1682) .
Lisboa: Roma Editora, 2004. p. 229.

5% BETHENCOURT, Francisco. Métodos de Histéria Religiosa. In: Revista Lusitana Sagra. Lishoa:
Universidade Catdlica Portuguesa. Centro de Estudos de Histdria Religiosa, 2009. p. 319.

> De acordo com Patricia Souza de Faria, 0 bispo brdmane Mateus de Castro escreveu em 1653 uma longa
carta, intitulada Espelho de Bramanes, em que atacava 0s portugueses, 0s jesuitas e o servilismo dos
bramanes. O seu texto foi copiado por André Ferrdo e Nicolau Dias no objetivo de circular por Salsete e
Bardez. Cf: FARIA, Patricia Souza de. A conversao das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo
(séculos XVI e XVII). Tese (Doutorado) Universidade Federal Fluminense, Departamento de Histéria, 2008.
p. 222.

5% BETHENCOURT, Francisco. op.cit, nota 534. p. 318.
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memorial & Congregacdo da Propaganda Fide, 36 pontos de dendncia contra os padres da
Companhia de Jesus, principalmente no que dizia respeito a permissividade dos inacianos em
relagdo aos ritos do Malabar®®’. Para Adone Agnolin, entre 1720 a 1740, as congregacdes
romanas trabalharam intensamente sobre os ritos do Malabar, revelando uma intensa
discussdo que demoraria mais dois anos para ser resolvida>®.

Por sua vez, a Propaganda Fide reencaminhou o memorial de Tours ao Santo Oficio,
mas o debate adquiriu uma nova dimensdo quando o legado pontificio Charles Tomas
Maillard de Tournon foi enviado para o Oriente com a finalidade de redimir outra
controveérsia, a dos ritos chineses, que, por conseguinte, acabou por condenar os ritos do
Malabar, abrindo, assim, segundo Agnolin, um verdadeiro conflito jurisdicional. Ainda de
acordo com o autor, 0s jesuitas mostraram forte resisténcia a aceitacdo do decreto de Tournon,
de 23 de junho de 1704, uma vez que tiveram o respaldo de uma consideravel parte da
hierarquia local, além de argumentar que “o abandono da estratégia de adaptagdo teria
custado, as missoes, um terreno tdo dificilmente conquistado”539.

Entretanto, como indicou Jodo Paulo Oliveira e Costa, a questdo da adaptacdo aos
habitos locais pelos inacianos s teve um desfecho quando o papa Bento X1V, em 11 de julho
de 1742, publicou a bula Ex quo singular, imbuida de condenar definitivamente os métodos
de “acomodacio cultural” realizados por jesuitas®®.

Os debates acerca das querelas dos ritos malabares, tratavam-se, portanto, de um
importante contexto envolvendo a conversdo no mundo catélico, que oscilava entre escolher o
maior numero de conversdes ou a salvaguarda de uma rigida ortodoxia, que considerava
qualquer sinal de tradigdes e signos religiosos como uma verdadeira forma de idolatria.

Adaptacdo ou ortodoxia? Admitir ou condenar os costumes e habitos locais? De
acordo com Adone Agnolin, tanto no contexto romano quanto no contexto missionario no sul

de Maduré do inicio do século XVII, onde Nobili e Fernandes estavam inseridos, a constante

537 AGNOLIN, Adone. Destino e vontade, religido e politica: Companhia de Jesus e llustracdo na disputa
po6stuma dos Ritos do Malabar. In: Revista Unisinos. Vol. 13 N° 3, 2009. p. 216.

5% 1dem.
%% AGNOLIN, Adone. op.cit, nota 537. p. 216.

>0 COSTA, Jodo Paulo Oliveira e. A querela dos ritos. In Jodo Francisco Marques e Antdnio Camdes Gouveia.
Historia Religiosa de Portugal: Humanismo e Reformas. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000, v. 1. p 302.
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utilizacdo desses termos se tornaria importante instrumento de polémica por parte dos

defensores da interpretaco religiosa dos ritos locais>*.

*k*k

Consideramos, assim, que a chave para a compreensao acerca do conflito missionario
que se estabeleceu entre os jesuitas Fernandes e Nobili se insere no papel atribuido a ambos
0s jesuitas, no sentido em que é possivel adicionar a figura de Fernandes na analise, nao
apenas como 0 mero denunciante da pratica missionaria de Nobili, mas como jesuita que foi
capaz de produzir um conhecimento acerca dos costumes e praticas indianas no inicio do
século XVII.

Por sua vez, tal conhecimento ndo deve ser entendido como uma simples descricdo e
enumeracdo dos ritos locais, como por vezes foi atribuido ao missionario portugués, mas
como resultado de um esforco analitico sobre as diversas praticas bramanicas relatadas em seu
tratado, conforme j& salientamos no capitulo anterior.

De fato, as reflexbes de Fernandes acerca do conjunto de leis, textos, ritos e punigdes
bramanicas foram exploradas de forma a provar que as ceriménias realizadas pelos bramanes
continham uma dimensdo essencialmente religiosa e por consequéncia, deveriam ser
abandonadas apds a conversdo ao catolicismo. Na trajetéria de Gongalo Fernandes, a pratica
missionaria foi operada através da condenacdo dos ritos e habitos locais, uma vez que estes
eram compreendidos como sinais de gentilidade. Assim, a leitura de Fernandes acerca das
estruturas culturais hindus baseadas em identificar suas leis e praticas como iddlatras, revelou
a sua prépria condicdo de evangelizador que almejava erradicar a falsa fé, para que, assim, 0s
preceitos catolicos fossem colocados a prova, e, por conseguinte, fossem ser praticados com
zelo e afinco entre os recém-convertidos. Revelou, também uma narrativa erudita e voltada
para a procura do jesuita em estudar e examinar os diferentes rituais bramanicos.

Parece-nos, também, que ¢ preciso relativizar a pratica de “acomodagdo cultural”
elaborada por Nobili no contexto missionario em que se inseriu — questdo esta partilhada por
Paolo Aranha. Ao considerar e defender os costumes e habitos dos brdmanes como sinais civis
e ndo religiosos, 0 jesuita procurou manter viva as principais caracteristicas de distin¢cdo dos

bramanes na sociedade indiana. Neste sentido, compreendemos que a estratégia de conversao

> AGNOLIN, Adone. Destino e vontade, religido e politica: Companhia de Jesus e llustragdo na disputa
postuma dos Ritos do Malabar. In: Revista Unisinos. Vol. 13 N° 3, 2009. p. 231.
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apreendida por Nobili baseou-se na manutencdo das hierarquias locais mais do que uma
possivel flexibilidade com os costumes locais e dos seus significados.

Consideramos, também, que ao permitir que 0s bramanes mantivessem seus habitos —
linha bramanica, sandalo, kudumi — Nobili possibilitou conservar ndo apenas a superioridade
dos bramanes diante das demais castas, mas, também, concedeu a si proprio a manutenc¢do da
figura de autoridade construida e anunciada por ele no interior da sociedade local, uma vez
que se portava como um saneasse, um individuo sabio e respeitados por todos. Vale lembrar,
portanto, a aproximacdo e aceitacdo dos bramanes com o comportamento do jesuita italiano
semelhante aos seus costumes e préticas, tendo em vista o préprio contexto de tensdo
existente entre as castas superiores e inferiores, e 0s missionarios a quem eram dedicados a
cada uma dessas castas, e da qual estabeleciam pouco contato, conforme ja mencionado.

E importante sublinhar, enfim, que, mais do que as diferencas que marcaram as acoes
jesuiticas de Fernandes e Nobili, sdo os seus pontos em comuns 0s mais notorios. Em
primeiro lugar, ambos missionarios procuraram investigar e elaborar um conhecimento acerca
dos costumes e habitos indianos, dando maior atencdo e destaque para as praticas voltadas aos
bramanes. Trata-se, dessa forma, de narrativas construidas sobre o hinduismo a partir de
textos, livros e leis, realizadas essencialmente segundo uma perspectiva bramanica,
favorecendo a manutengdo dos bramanes como lideres religiosos, a partir da perspectiva de
Fernandes, ou como homens sabios e letrados, posicao defendida por Nobili.

Em segundo lugar, em suas narrativas, 0s jesuitas recorreram ao uso de analogias para
explicar e tornar mais proximo aos olhos ocidentais os diversos costumes indianos relatados
em seus escritos, lancando a luz de categorias cristds e ocidentais. Vale lembrar o modo como
Fernandes interpretou as transgressdes hindus semelhantes a no¢do de pecado cristdo, ou
como o uso da pasta de sandalo foi conferido por Nobili proximo a utilizacdo de cosmético na
Europa, conforme foi destacado no capitulo anterior.

Por fim, e talvez seja 0 ponto em comum mais fundamental, é que tais discursos foram
utilizados por cada inaciano como importante ferramenta de justificativa metodoldgica para
suas estratégias de conversdo. Consideramos, assim, que ao se posicionar contra 0os métodos
de conversdo de Roberto de Nobili, o jesuita Gongalo Fernandes estava reafirmando a sua
propria atuacdo missionaria, pautada pela ortodoxia catélica que ndo permitia uma aceitacao
dos antigos costumes dos indianos. O inverso também pode ser apreendido, se consideramos

gue Nobili desconsiderou a ideia de que a conversdo implicava necessariamente uma ruptura
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total das tradi¢bes indianas ap6s a conversdo, afirmando, por sua vez, que a missao deveria
ser seguida por uma leitura mais cuidadosa dos habitos indianos. Posicionou-se, portanto,
contra a postura do jesuita portugués, para voltar-se ao seu método de conversdo, que

considerava ser 0 mais apropriado para o contexto missionario no Maduré.

4- CONSIDERACOES FINAIS

Apesar das viagens do descobrimento dos portugueses no Oceano Atlantico datarem
de 1419, quatro anos depois da tomada de Ceuta, foi apenas com o reinado de D. Jodo Il que
de fato a conversdo ao cristianismo se tornou um objetivo de carater imperial. A conversdo
religiosa passou, assim, a assumir um importante instrumento de avanco territorial, tornando-
se, também, um notével dispositivo para alcancar — sob a alcada portuguesa — a almejada
unidade politica, cultural e religiosa em toda a India. Objetivos temporais e espirituais
combinaram-se, assim, para a promog¢ao do “sucesso” da presenca portuguesa no Oriente.

Na necessidade de repensar a sua estrutura, a Igreja Catélica reformulou o seu corpo
eclesiastico e atribuiu um novo sentido a figura dos missionarios e da prépria ideia de missao,
tarefa esta que foi amplamente assumida pelos membros da recém-criada Companhia de Jesus
(1540). Partindo de um espirito apostdlico e enviados para as diversas areas pertencentes a
monarguia portuguesa, 0s padres jesuitas tiveram de lidar com as mais diferentes realidades
locais. Estabelecidos em Goa, centro politico e religioso do poder lusitano no Oriente, 0s
jesuitas puderam dispor de todo aparato do Padroado Portugués como, por exemplo, apoio
para o0 estabelecimento de seminarios, confrarias e colégios religiosos, algumas dessas
iniciativas ja criadas anteriormente por outras ordens missionarias.

Por outro lado, distantes de Goa, por vezes 0s missionarios se depararam com outra
realidade. A regido do Maduré, espaco em que predominava o poder hindu e pouco se fazia
sentir a presenca portuguesa, pode ser considerada como importante exemplo dessa
problematica. Afastados da influéncia da coroa lusitana, os missionarios foram em muitas
ocasifes 0s Unicos a protegerem as comunidades cristds que ali viviam, e muitas vezes o
trabalho de conversédo s6 foi possivel a partir do estabelecimento de pontes de contatos com
autoridades locais. O aprendizado da lingua nativa e dos costumes foram, assim, recursos

utilizados pelos inacianos para viabilizar o processo de conversdo. Porém, tal estratégia nao
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foi adotada por todos religiosos, e muitos jesuitas repreendiam aqueles que faziam uso da
aproximacdo em suas a¢des missiondrias, indicando, assim, a falta de homogeneidade nos
métodos desenvolvidos por aqueles pertencentes a Companhia de Jesus.

Vimos que no inicio do século XVII os jesuitas Gongalo Fernandes Trancoso e
Roberto de Nobili protagonizaram um intenso debate de opinides a respeito da forma como
estava sendo desenvolvido o processo de conversdo na missdao de Maduré, conflito este que
ndo se limitou as barreiras da Companhia de Jesus, alcangando os olhares atentos de outras
autoridades religiosas na india. As proposicdes do jesuita Gongalo Fernandes Trancoso diante
das praticas indianas, em especial, aquelas voltadas aos bramanes, se baseavam na
interpretacdo de que essas indicavam o mais puro gentilismo e, assim deveriam ser proibidas
pelos missionarios. Roberto de Nobili, que adotou as indumentarias e a veste tipica de um
saneasse, empenhou-se em retirar aspectos religiosos de certos costumes indianos, admitindo
aos recém-convertidos a continuidade de seus habitos e pratica, mesmo com a conversao
consumada.

Embora, a primeira vista o0 que se sobressaiu na analise do conflito estabelecido entre
Fernandes e Nobili foram suas posicdes distintas diante da matéria da conversao, foi possivel
perceber que ambos jesuitas acabaram por utilizar de mecanismos comuns para favorecerem
suas interpretacdes acerca da sociedade indiana. Neste sentido, torna-se essencial destacar que
seus tratados sobre os costumes e praticas locais podem ser entendidos como importantes
ferramentas missionarias.

E preciso, pois, ressaltar que seus escritos sobre a sociedade indiana e o hinduismo se
inserem em um contexto de intensa produ¢do missionaria — resultante de uma tradicdo que
buscava analisar os costumes e religides dos povos — que objetivava a divulgacdo dos feitos
evangelizadores da Companhia de Jesus no Oriente além de se divulgar um modelo eficaz de
conversdo. Assim, ao analisarmos a escrita jesuitica de Fernandes e Nobili, foi importante
identificar que tais narrativas refletem um processo de “tradugdo” em andamento que envolve
ndo s6 uma representacao a priori do gentio - feita pelo jesuita ou o europeu em geral -, mas
também a propria percepcdo do gentio frente a acdo do jesuita, bem como o proprio
entendimento do jesuita diante da realidade em que este comeca a viver.

Neste sentido, tornou-se fundamental compreender a participagdo dos brdmanes no
interior da narrativa de Fernandes e Nobili como elemento de influéncia na construcdo da

imagem dos brdmanes como casta superior diante das demais castas indianas, aspecto este,
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que foi assumido por ambos missionarios, que projetaram a visdo particular dos bramanes
como sintese do hinduismo para o restante de toda a india.

Desse modo, 0 nosso objetivo ao longo dos capitulos foi o de buscar reconstruir e
interpretar tais escritas, presentes nos tratados jesuiticos, sem negligenciar, contudo, que a
intengdo primordial dos relatos jesuiticos de Nobili e Fernandes se direcionava para a
efetivacdo do processo de conversdo e da divulgacdo da mensagem cristd, o que deixa
transparecer uma intencionalidade de ambos para a promocdo de tal processo bem como o de
tornar legitimo o modelo missionario que adotavam a partir da construcdo de suas escritas
missionarias.

Em suma, o que foi possivel verificar ao decorrer de nossa pesquisa € que ambos
jesuitas compartilharam e difundiram em suas missdes o ideal da Companhia de Jesus, que
buscava incansavelmente o progresso das almas na vida e na doutrina de Cristo, para a
propagacao da fé e de sua defesa. As andlises das escritas jesuitas de Fernandes e Nobili
evidenciaram, portanto, a constru¢cdo de modelos de um projeto missionario, no desejo em

comum de fazer da india uma terra de cristios.
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