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RESUMO

Esta tese aborda a relagdo dos jesuitas com as linguas ditas da terra em
um contexto colonial interligado que envolve Brasil, Congo e Angola, nos
séculos XVI, XVII e XVIII. Busco compreender o interesse e dedicacao
dos jesuitas pelo estudo, descrigdo e apropriacao das linguas indigenas —
tupi e guarani — e as linguas africanas — quimbundo e quicongo —, nos
contextos brasileiro, africano e afro-brasileiro. De forma geral, reflito
sobre a relagdo do cristianismo e da ordem jesuitica com as linguas,
explorando os regimes de saber ¢ de poder subjacentes a0 modo como as
linguas foram historicamente discursivizadas pelo cristianismo, com
enfoque no contexto colonial das Descobertas. De forma especifica,
rastreio nos discursos jesuiticos seus interesses pelas linguas locais,
atentando para a produgdo de gramaticas, dicionarios e catecismos nessas
linguas. Proponho que o tratamento conferido as linguas indigenas e
africanas no Brasil colonial ndo foi 0 mesmo, uma vez que as condi¢des
sociais e politicas subjacentes a esses grupos variaram, especialmente no
que tange a ideia de escraviddo. A partir disso, considero a existéncia de
duas politicas linguisticas jesuiticas no Brasil: uma seguindo o modelo
dos aldeamentos e outra dos engenhos, voltadas para indigenas e
africanos escravizados, respectivamente. Nesta pesquisa, considero que
os discursos jesuiticos ajudaram a construir uma dada ideia de lingua que,
em muitos casos, ndo compreendia a concepgdo indigena e a africana.
Este trabalho articula uma visdo interdisciplinar que agrega linguistica,
histéria colonial e teologia. Pretende-se contribuir, assim, com as
reflexdes das politicas linguisticas coloniais e da historia das linguas no
Brasil.

Palavras-chave: Jesuitas. Evangelizagdo. Linguas. Indigenas. Africanos.






ABSTRACT

This dissertation is about the relationship between the Jesuits and the so-
called local languages in an interrelated colonial context involving Brazil,
Congo and Angola, in the sixteenth, seventeenth and eighteenth centuries.
I intend to comprehend the interest and dedication of the Jesuits in the
study, description and appropriation of the Indigenous language - Tupi
and Guarani - and the African languages - Quimbundo and Quicongo - in
the Brazilian, African and African-Brazilian contexts. In general, |
analyse the relation between Christianity/the Jesuit order with languages
by exploring the regime of knowledge and power underlying the way
languages were historically put into discourse by Christianity, with a
focus on the colonial context of the Discoveries. Specifically, I analyse
the Jesuit’s discourses on local languages, paying attention to the
production of grammars, dictionaries and catechisms in these languages.
I propose that the treatment given to Indigenous and African languages
in colonial Brazil was not the same, since the social and political
conditions underlying these groups varied, especially with regard to the
idea of slavery. I propose the existence of two Jesuit linguistic policies in
Brazil: one following the model of the villages (modelo dos aldeamentos)
and the other of the sugar plantation (modelo dos engenhos), which were
directed towards native Indigenous and enslaved Africans, respectively.
In this research, I consider that the Jesuit discourses helped to construct a
given idea of language that, in many cases, did not correspond to the
Indigenous and African conceptions. This dissertation articulates an
interdisciplinary framework that aggregates linguistics, colonial history
and theology. I intend to contribute to the studies on colonial linguistic
policies and the history of the languages in Brazil.

Keywords: Jesuits. Evangelization. Languages. Indigenous peoples.
Africans.
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1 INTRODUCAO

Esta tese aborda a relagdo dos jesuitas com as linguas. Enfoco,
mais especificamente, as linguas ditas indigenas e africanas no contexto
colonial brasileiro e centro-africano entre os séculos XVI e XVIIIL. Busco
compreender: (i) o interesse religioso e politico dos jesuitas pelas linguas;
(ii) a relag@o que os jesuitas estabeleceram com as linguas nio-europeias
no contexto colonial; (iii) a maneira como as linguas ditas indigenas e
africanas foram discursivizadas pelos jesuitas em contextos diferentes,
buscando uma comparagdo entre as politicas linguisticas jesuiticas
voltadas aos indigenas e aos africanos no Brasil colonial; (iv) os
significados produzidos sobre o que conta como lingua no contexto
colonial. Com isso, pretendo contribuir com as pesquisas ¢ reflexdes
sobre a historia das linguas no Brasil, com enfoque nas politicas
linguisticas jesuiticas coloniais.

Proponho que o tratamento conferido pelos jesuitas as linguas
africanas e as linguas indigenas no Brasil colonial foi diferente. Essa
diferenca envolve, por exemplo, diferentes politicas linguisticas
implicadas no processo de missionarizagio jesuitica no Brasil e na Africa.
No Brasil, essa diferenciagdo se inscreve, entre outros aspectos, no tipo
de relacdo estabelecida entre jesuitas e indigenas — marcada pelo modelo
dos aldeamentos —, e entre jesuitas e africanos — afetada pelo modelo do
engenho. Defendo que essas duas configuragdes politicas, economicas e
sociais, centradas nos modelos do aldeamento e do engenho, afetaram a
maneira como as linguas desses povos foram apreendidas pelos jesuitas,
ajudando a construir as raizes simbdlicas que ajudaram a definir o que
conta como lingua no Brasil. Embora compreenda que os modelos do
aldeamento e do engenho constituem universos internamente complexos
e ndo operaram como os unicos modelos de relagdo e exploragdo colonial,
nesta tese assumo que ¢ possivel depreender algumas regularidades na
maneira como as linguas foram discursivizadas e feitas circular no
universo espago-temporal e simbodlico compreendido como aldeamento e
engenho. Tais aspectos serdo explorados nos capitulos 2 ¢ 3 desta
pesquisa.

Antes disso, no capitulo 1, julgo pertinente refletir sobre os
interesses ¢ a fixacdo dos jesuitas nas linguas ndo-europeias a partir do
século XVI, em um contexto de intensa colonizagdo ibérica. Além disso,
me interessa compreender, de forma mais ampla, o lugar que a lingua — e
as linguas — ocupam no universo simbolico cristdo, especialmente porque
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uma dada representac@o de lingua integra alguns discursos fundantes da
tradicdo crista:

No principio era o Verbo e o Verbo estava com
Deus e o Verbo era Deus.

Tudo foi feito por meio dele e sem ele nada foi
feito. (BIBLIA DE JERUSALEM!, JO 1: 1-3, p.
1842)

E o Verbo se fez carne e habitou entre nos. (JO 1:
14, p. 1843)

E disse-lhes: “Ide por todo o mundo, proclamai o
Evangelho a toda a criatura. Aquele que crer e for
batizado sera salvo; o que ndo crer sera
condenado.” (MC 16: 15-16, p. 1785)

Busco averiguar os significados religiosos, politicos, sociais e
éticos atribuidos as linguas, tentando compreender o modelo
epistemologico subjacente a esses significados. No contexto jesuitico,
procuro analisar o lugar conferido pelas linguas em diferentes instancias
discursivas interligadas, como a pregacdo, a confissdo, a educagdo e a
formagdo individual. Atesto que o conhecimento das linguas “da terra ou
exoticas” estava tanto a servigo de um projeto de missionarizagdo, como
de um projeto de formagédo e salvacdo individual. Assim, trata-se de, a
partir da analise dos discursos e praticas jesuiticas, também averiguar a
motivacdo que fez com que esses sujeitos dedicassem praticamente uma
vida para a empreitada missionaria, que tinha a dimens3o linguistica
como um elemento central, uma vez que a conversao exigia alguma forma
de doutrinagdo verbal, além da pratica da confissdo. Nao ha, portanto,
conversdao — experimentada, imaginada ou ambas — que ndo passe pela
lingua. Nesse contexto, enfoco a maneira como a conversdo foi
discursivizada e praticada no universo missionario, independente dos seus
efeitos e experiéncias subjetivas.

Em termos de recorte temporal, busco explorar, descrever e
analisar as praticas linguisticas jesuiticas no contexto de dominacao
portuguesa na América e na Africa Ocidental (Angola e Congo), entre os
séculos XVI, XVII e XVIII, até a expulsdo dos jesuitas do Brasil, em
1759. Esse periodo justifica-se, pois se tratou de um momento de
producdo intensa de instrumentos linguisticos — como gramaticas,
dicionarios, listas de palavras — sobre as linguas locais, bem como de

! Todas as citagdes da Biblia nesta tese tomam como referéncia a versdo em lingua
portuguesa da Biblia de Jerusalém.
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instrumentos de evangelizacdo e de formagdo espiritual — como
catecismos, sermdes e doutrinas. Considero que o trabalho de traducdo e
descrigdo das linguas pelos jesuitas integrou o que pode ser chamado de
“politicas linguisticas jesuiticas”. Tais politicas estiveram a reboque tanto
de um projeto religioso, centrado na cristianiza¢ao, como de um projeto
politico, centrado em uma dada lusitaniza¢do, estando ambos
interligados: “Somente foi possivel introduzir o cristianismo e — o que era
a mesma coisa, o lusitanismo — em algumas regides e seus territorios mais
préximos, como ilha de Goa e, passageiramente, em alguns territorios da
costa do Congo e de Angola” (HOFFNER, 1986, p. 141-142).

Esta tese se apoia em uma pesquisa de fontes primarias variadas,
que incluem os discursos jesuiticos produzidos na forma de cartas,
gramaticas, catecismos, relatos, sermdes, documentos institucionais,
entre outros. Além disso, sdo considerados discursos historiograficos
sobre a missionarizagdo jesuitica e a experiéncia colonial no Brasil,
Angola e Congo. Reconhego a extensa produgao bibliografica sobre o
assunto, embora pouco tenha sido efetivamente escrito sobre a relacdo dos
jesuitas com as linguas nesses contextos, com exce¢do de estudos
linguisticos sobre as principais gramaticas e catecismos produzidos nas
linguas guarani, tupi, quimbundo e quicongo. N&o ¢é objetivo desta
pesquisa analisar essas produgdes linguisticas em busca de uma evidéncia
sobre o que seriam essas linguas nos séculos XVI, XVII e XVIII. Antes,
trata-se de considerar essa producdo gramatical como inscrita em um
processo de discursivizagdo das linguas que segue um dado modelo
epistemoldgico que submete as praticas linguisticas indigenas e africanas
a chaves interpretativas especificas daquilo que conta como lingua.
Ressalto que os capitulos 2 e 3 finalizam com uma se¢ao na qual se busca
averiguar outros sentidos possiveis de lingua a partir de concepcdes
locais, muito embora tenhamos pouco acesso a essas concepgoes. Trata-
se de um exercicio de reflexdo embalado por “algo” que os modelos
epistemologicos jesuiticos ndo absorviam. Ou, uma vez absorvido,
considero que esse “algo” operaria como uma conversao ao reverso, uma
espécie de heresia linguistica.

Feita essa apresentagdo panoramica sobre a pesquisa, a seguir
discorro sucintamente sobre o pano de fundo institucional que articula o
interesse dos jesuitas pelas linguas.

O interesse jesuitico pelas ditas “linguas locais/exoticas/da terra™
fica evidente em alguns documentos emblematicos: as Orientagoes
Oficiais do Concilio de Trento (1545-1563), as Constitui¢ées (1559),

2 O significado de linguas locais seré discutido e problematizado no decorrer da tese.
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documento fundante da ordem jesuiticas, e o Didlogo sobre a Conversdo
do Gentio (1556-1557 [2010]) do padre Manuel da Noébrega, para
mencionar apenas alguns exemplos. Sucintamente, o Concilio de Trento
— décimo nono conselho ecuménico da Igreja Catolica, também chamado
de Concilio da Contrarreforma protestante — teve a duracao de doze anos
e operou como uma resposta a emergéncia da Reforma Protestante do
século XVI, totalizando vinte e cinco sessdes e trés bulas (AYALA,
1857).

Destaco abaixo dois excertos que tratam do uso da lingua na
liturgia catolica: O primeiro deles € o capitulo VIII da sessdo XXII do ja
referido Concilio de Trento; o segundo excerto ¢é oriundo do
Sacrosanctum Concilium, sobre a liturgia catolica, realizado no Concilio
do Vaticano II (1963).

CAP VIII. Cap. VIII - Nao se celebre a Missa em
lingua wvulgar: explique-se seus mistérios ao
publico.

Ainda que a Missa inclua muita instru¢do para o
povo fiel, sem divida ndo pareceu conveniente aos
Padres que ela seja celebrada em todas as partes em
lingua vulgar. Por este motivo, ordena o Santo
Concilio aos Pastores e a todos que tenham cura de
almas, que conservando em todas as partes o ritual
antigo de cada igreja, aprovado por esta Santa
Igreja romana, Mae e Mestra de todas as igrejas,
com a finalidade de que as ovelhas de Cristo néo
padecam de fome, ou as criangas pecam pao e nao
haja quem o reparta, exponham freqiientemente por
si ou por outros, algum ponto dos que se leém na
Missa, no tempo que esta se celebra entre os
demais, declarem especialmente nos domingos e
dias de festa, algum mistério deste santissimo
sacrificio.’

36. [A lingua litargica] § 1. A lingua latina, salvo
direito particular, sera usada nos Ritos latinos. § 2.
Dado, porém, que ndo raramente o emprego da
lingua vernacula pode revestir-se de grande
utilidade para o povo, quer na Missa, quer na
administracdo dos Sacramentos, quer em outras
partes da Liturgia, poderd conceder-se-lhe um

3 Tradugdo em lingua portuguesa das sessdes do Concilio Ecuménico de Trento disponivel
em <https://www.veritatis.com.br/>
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lugar mais amplo, especialmente nas leituras e
admoni¢des, em algumas oragdes e cantos,
segundo as normas estabelecidas para cada caso
nos capitulos seguintes. § 3. Observando estas
normas, pertence a competente autoridade
eclesiastica territorial, a que se refere o artigo 22 §
2, e consultados também, se for o caso, os Bispos
das regides limitrofes da mesma lingua, estabelecer
o uso ¢ o modo da lingua vernacula, com decisdes
que deverdo ser aprovadas ou confirmadas pela Sé
Apostolica. § 4. A traducdo do texto latino em
lingua vernacula para uso na Liturgia deve ser
aprovada pela autoridade eclesiastica territorial
competente acima mencionada.*

A despeito dos quatro séculos que separam esses dois documentos,
ressalta-se a existéncia de uma certa regularidade na politica linguistica
da Igreja, especialmente no que tange a relagdo entre o latim e as ditas
linguas vernaculares. Embora, contemporaneamente, o Sacrosanctum
Concilium sinalize para uma flexibiliza¢do no uso de linguas vernaculas
— diferentemente de uma maior rigidez presente no primeiro documento
—, verifica-se nesta tese que o uso de linguas locais integrou fortemente a
politica missionaria no contexto colonial, especialmente aquela centrada
nas praticas e discursos jesuiticos. Trata-se de averiguar de que maneira
esse uso das linguas foi feito, legitimado, promovido, efetivado,
silenciado e levado a cabo pelos jesuitas.

Tomando como ponto de partida histérico o Concilio de Trento —
em articulacdo com a histéria da Companhia de Jesus —, assumo que as
politicas linguisticas jesuiticas ndo operaram de maneira regular e
homogénea no Brasil e, tampouco, contemplaram da mesma forma as
linguas faladas por indigenas e africanas. Por exemplo, as diferentes
experiéncias jesuiticas — litordnea, ao longo do Rio Sdo Francisco, ao
longo do rio Amazonas e na regido sul do pais — sinalizam para uma
variagdo nas politicas linguisticas jesuiticas, embora se identifiquem
semelhangas entre elas. Nesta pesquisa, busco analisar as regularidades
dessas politicas, tomando como ponto de partida os documentos oficiais
da Igreja e os discursos jesuiticos sobre o papel das diferentes linguas no
processo de evangelizac¢ao nos contextos do Brasil, Angola e Congo.

4 Sacrosanctum Concilium, 4 de dezembro de 1963. Documento disponivel no Portal
Digital do Vaticano
<http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-

ii_const 19631204 sacrosanctum-concilium_po.html> Acesso em 24 de junho de 2017.
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Reconhego a importancia de se considerar a pratica jesuitica de
forma integrada, compreendendo uma articulagdo sofisticada da
empreitada colonial missionaria com outros continentes, como Asia e
Africa. De uma maneira mais ampla, esta tese se inscreve no contexto da
colonizagdo e, portanto, ndo pode desconsiderar a relagdo politica entre
Reino e Igreja no processo colonial, bem como as complexas relagdes de
poder que afetaram os sujeitos envolvidos, como o sistema da
escravizacdo. Neste trabalho, enfoco os contextos brasileiro, centro-
africano e afro-brasileiro, embora as praticas jesuiticas coloniais nao
possam ser reduzidas a apreensdes geograficas, uma vez que elas se
espalharam pelos diversos continentes colonizados, estabelecendo uma
rede transnacional de comunicacdo e de compartilhamento de
conhecimentos (LEITE, 1938; BETHENCOURT; CURTO, 2007). Nosso
intuito é enfocar as formas de apreensio das linguas indigenas e africanas
que circulavam no contexto colonial, a despeito das frageis fronteiras
geograficas que estavam ainda em processo de demarcagdo. Assumo que
as fronteiras linguisticas que definem as linguas também sdo porosas e
foram lentamente constituidas politicamente.

Exemplificando a ideia transfronteirica de lingua, tem-se o uso da
lingua guarani nas missdes guaraniticas, no sul da América Latina no
século XVIII, por povos indigenas do Brasil e Paraguai. Por outro lado,
na delimitacdo das fronteiras, consideramos que a lingua portuguesa
operou como um demarcador territorial e politico importante, uma vez
que ela esteve, também, a servi¢o da legitimacdo da presenga portuguesa
em suas colonias, marcando um distanciamento em relacdo a colonizagdo
levada a cabo pela Espanha. Assim, o processo de apreensao das linguas
indigenas por jesuitas vinculados a coroa portuguesa produziu uma
territorializagdo das linguas indigenas, no embalo das politicas coloniais
envolvendo a relagdo entre Portugal e Espanha.

As praticas missiondrias no contexto colonial podem ser
contemporaneamente interpretadas de diferentes maneiras: como praticas
que foram bem sucedidas na difusdo da religido catdlica na América
Latina; como praticas que silenciaram as crengas e valores indigenas, por
um processo de conversdo e catolicizagdo; ou como praticas que nio
conseguiram apagar as crengas e linguas locais, pois foram
ressignificadas e apropriadas pelos povos indigenas e/ou africanos,
produzindo a emergéncia de sincretismos e hibridismos culturais,
linguisticos e religiosos.

Embora os dados analisados nesta pesquisa digam respeito as
praticas discursivas jesuiticas, busca-se identificar, nas entrelinhas dessas
praticas, a voz indigena e/ou africana — pelo modo como ela foi
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representada, silenciada, apagada ou ressignificada —, apesar da
dificuldade de acesso a dados histdricos que revelem a perspectiva
indigena e a africana, conforme sinalizam uma série de pesquisadores:

Nao ¢ facil determinar qual ¢ a ideia dos indigenas
e africanos sobre a Igreja, pois ndo existiam
documentos diretos a respeito (AZZI, 1983, p.
158).

O caso dos textos que exprimem o ponto de vista
indigena ¢ particularmente grave: dada a
inexisténcia de escrita indigena, sdo todos
posteriores a conquista e, portanto, influenciados
pelos conquistadores [...] O tinico remédio é ndo ler
esses textos como enunciados transparentes e
tentar, a0 mesmo tempo, levar em conta o ato ¢ a
circunstancia de enunciagao (TODOROV, 2010, p.
74).

[...] uma histéria propriamente indigena ainda esta
por ser feita. Nao é s6 o obstaculo, real, e que a
epigrafe destaca, da auséncia de escrita e, portanto,
da autoria de textos, ndo ¢ s6 a fragilidade dos
testemunhos materiais dessa civilizagdo a que
Berta Ribeiro chamou, com acerto, de civilizagdo
da palha, mas ¢ também a dificuldade de adotarmos
esse ponto de vista outro sobre uma trajetoria de
que fizemos parte (CUNHA, 1992, p. 20).

No ambito dos estudos historiograficos contemporaneos, as fontes
de pesquisa passaram, cada vez mais, a incorporar a perspectiva e as
demandas dos povos indigenas’, o que tem possibilitado uma
relativizagdo dos discursos coloniais que foram produzidos,
preponderantemente, pelos povos colonizadores, especialmente porque
esses povos dominavam as praticas de letramento. Nesta tese, interessa,
por exemplo, analisar na historiografia a maneira como a oralidade

5 Salienta-se que a importancia e o papel conferidos as linguas indigenas na construgio da
historiografia brasileira foi previamente apontada por Von Martius, em meados do século
XIX, em seu texto Como se deve escrever a historia do Brasil (1956 [1845]): “Como
documento mais geral e mais significativo deve ser considerada a lingua dos indios [...]
Muito ha que dizer sobre este objeto; mas como devo supor que poucos historidgrafos
brasileiros se ocupardo com estudos linguisticos, deixo a parte este assunto; aproveito
porém esta ocasido de exprimir o meu desejo que o Instituto Historico Geografico
Brasileiro designasse alguns linguistas para a redagdo de dicionarios e observagdes
gramaticais sobre estas linguas, determinando que estes Srs. fossem ter com 0s mesmos
indios.”
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indigena (no) foi apropriada pelos jesuitas, conforme veremos. Assim,
espero que a forma de relagdo dos jesuitas com as linguas nos ofereca
pistas sobre as relagdes estabelecidas entre jesuitas e indigenas naquilo
que diz respeito ao papel, por exemplo, da oralidade na cosmovisdo
indigena.

Além disso, busca-se evitar reiterar dicotomias do tipo colonizador
vs. colonizado, ou jesuita vs. indigena, pois compreendemos que as
relagdes coloniais foram complexas e deixaram marcas em ambos 0s
lados (COOPER; STOLER, 1997). A titulo de exemplificagdo sobre a
maneira como os missionarios foram afetados pela relagdo com os povos
locais, Gilmour (2007) analisa as diferentes formas como a experiéncia
de aprendizagem do zulu por missionérios na Africa do Sul influenciou
suas identidades evangélicas:

Muitos missionarios de varias orientacdes e
denominagdes se conceberam em relagdo a sua
compreensdo ¢ dominio da lingua zulu [...] Alguns
missionarios estavam preocupados com a palavra
falada e com a possibilidade de pregar aos falantes
Zulu; outros, com a palavra escrita, trabalhando na
tradugdo da escritura ou exegese gramatical.
Alguns expressaram uma necessidade urgente de
conhecer "as mentes ¢ os modos de pensamento"
dos falantes de zulu através do aprendizado de sua
lingua. [...] Outros viram conexdes profundas entre
suas experiéncias de aprendizado de linguas e sua
vocagdo como missiondrios [...]* (GILMOUR,
2007, p. 523).

Se por um lado os povos indigenas foram “aculturados”, talvez seja
possivel, também, avaliar em que medida os jesuitas foram
“desaculturados”, em termos de experiéncias coloniais que afetaram, de
diferentes maneiras e com diferentes intensidades, ambos os lados. Ou
seja, ao invés de processos de perda, trata-se de considerar a maneira

¢ “many missionaries from a range of backgrounds and denominations came to conceive of
themselves in relation to their understanding and mastery of the Zulu language [...] Some
missionaries were preoccupied with the spoken word and being able to preach to Zulu-
speakers; others with the written word, working on Scriptural translation or grammatical
exegesis. Some expressed an urgent need to know ‘the minds and modes of thought’ of
Zulu-speakers through learning their language [...] Others saw profound connections
between their experiences of language-learning and their calling as missionaries [...]”. As
tradugdes nesta tese sdo de minha responsabilidade.
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como as relagdes coloniais produziram processos de hibridizagdo
(CANCLINI, 2003; HALL, 2006; GILROY, 2001), sem, contudo, perder
a dimensdo operada pelas relagdes de poder (Foucault, 1999) envolvendo
os povos indigenas. A ideia de hibridizagdo — ou mistura de linguas —
coloca em tela o significado de “(im)pureza” atribuidos as linguas. A esse
respeito, vale mencionar a puni¢do para quem, a exemplo de misturar
agua com vinho, misture a lingua vulgar com o latim, segundo os
documentos do Concilio de Trento (sessdo XXII, canone 1X):

Can. IX — Se alguém disser que deve ser condenado
o ritual da Igreja Romana devido ao fato que
algumas palavras do Canon, e as palavras da
consagracao sdo ditas em voz baixa, ou que a Missa
deve ser dita sempre em lingua vulgar, ou que ndo
se deve misturar 4gua ao vinho do célice que sera
oferecido, porque isto € contra a instituicdo de
Cristo, seja excomungado.

A tese se organiza desta forma: O capitulo 1 trata dos significados
das linguas nos discursos cristdos e jesuiticos, sinalizando para os
modelos epistémicos, a relagdo entre saber e poder e uma certa heranga
cristd que ajudou a constituir os estudos modernos sobre a lingua; nesse
contexto atenta-se para a relacdo entre universalidade e diversidade
linguistica, bem como para os géneros discursivos que embalaram o modo
de dizer/escrever/significar jesuitico. No capitulo 2 discorro sobre a
relacdo dos jesuitas com o contexto colonial brasileiro, com enfoque nas
linguas tupi e guarani, bem como no modelo de aldeamento e
cristianizagdo utilizado. O terceiro capitulo apresenta a produgdo
linguistica jesuitica em Angola e Congo, bem como aborda as linguas
africanas no Brasil colonial. Trata-se, com isso, de buscar um olhar
comparado entre as politicas e praticas linguisticas jesuiticas voltadas aos
indigenas e africanos e os efeitos dessas politicas naquilo que tem sido
chamado de portugués brasileiro. Como fechamento, seguem as palavras
finais.
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2 O CONTEXTO COLONIAL, OS JESUITAS E AS LINGUAS

O contexto socio-historico de surgimento da ordem jesuitica inclui
uma série de acontecimentos que definiram a emergéncia da
modernidade: o Concilio de Trento, a reforma protestante, as expansoes
maritimas, a emergéncia do capitalismo, o surgimento da prensa, a
emergéncia e normatizacdo das linguas vernaculares dos Estados
Nacionais europeus e o processo de racionalizagdo das instituigdes e dos
saberes. Nesse quadro historico, a Companhia de Jesus representou a
for¢a mais intensa na Reforma Catdlica e na Contrarreforma (ARNAUT;
RUCKSTADTER, 2002).

A ordem jesuitica foi criada pelo cavaleiro espanhol Inacio de
Loyola (1491-1556), que teve sua formag@o académica em Paris, apds se
afastar do exército. Nos primeiros anos de sua reclusdo, em torno dos anos
1520, redigiu os Exercicios Espirituais, documento que rege a conduta
moral dos jesuitas. A Companhia foi fundada por Loyola em 1530, em
conjunto com alguns seguidores, tendo sido oficializada em 27 de
setembro de 1540 pelo Papa Paulo III através da Bula Regimini Militantis
Ecclesiae. As regras da ordem foram redigidas na Formula do Instituto
(1550), documento que, posteriormente, alimentou a redag¢do das
Constitui¢oes’ (1559), texto fundante e regulador da organizagio jesuitica
e que foi concluido apds onze anos de trabalho divididos em trés etapas
(ARNAUT; RUCKSTADTER, 2002). Atenta-se, na Formula, para uma
articulacdo entre trés dimensdes importantes para a formagao jesuitica:
militar, pedagogica e evangelizadora:

Qualquer que na nossa Companhia [...] quiser
militar como soldado de Deus, debaixo da bandeira
da cruz, e servir ao Unico Senhor [...] assente
consigo que ¢ membro de uma Companhia,
sobretudo fundada para, de um modo principal,
procurar o proveito das almas, na vida e doutrina
cristd, propagar a fé [...] e ensinar aos meninos ¢
rudes as verdades do Cristianismo, ¢ consolar
espiritualmente os fiéis no tribunal da confissao
[...] (apud LEITE, tomo 1, 1938, p. 6).

7 Acesso ao documento no site Documenta Catholica Omnia

<http://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/1491-
1556, Ignatius_Loyola, Constituciones de_la_Compania_de_Jesus, ES.pdf>.  Acesso
em 10 de junho de 2017. Para uma visao comentada, ver Arzubialde et al., 1997.
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A Companhia de Jesus segue um sistema hierarquico, com quatro
categrias que definem o papel assumido pelo religioso no interior das
missoes: professo de quatro votos, professo de trés votos, coadjutor
espiritual formado e coadjutor temporal formado, sendo os trés primeiros
padres. No interior de um sistema hierarquico, o perfil do Superior Geral
¢ retratado por Loyola: deve incluir, além da formagao religiosa, “muita
bondade, amor @ Companhia, bom juizo e boas letras” (LEITE, tomo 1,
1938, p. 12). Argumenta-se que a relagdo dos jesuitas com as linguas
perpassou tanto as dimensdes militar, pedagogica e evangelizadora, como
o sistema hierarquico.

Dentre as metas religiosas postuladas por Loyola estavam a
evangelizacdo e a salvacdo do mundo, sendo a obediéncia um dos valores
centrais. As Constitui¢ées se estruturam em 10 partes que abordam as
regras de ingresso e de demissdo do jesuita, as instrugdes educacionais,
as regras institucionais (como a comunica¢do por meio de cartas), o
cuidado da espiritualidade e os modos de agir, o propdsito da Ordem, a
manutengdo da unidade através da obediéncia, entre outros. Ressalta-se a
quarta parte, destinada a instrucdo das letras e as universidades,
conferindo papel importante a educagdo e formacao intelectual. Sobre o
papel conferido pelo documento ao conhecimento de linguas, registram-
se as seguintes passagens:

(i) Sobre as regras de admissdo: En dondequiera que hay
auctoridad de admittir, ha de haber un Examen cumplido en las lenguas
que comunmente suelen ser necessarias, como la vulgar de la tierra donde
se hace residencia, y la latina [...]* (CONS 1:146 D)

(i1) Sobre o que devem estudar: Debaxo de Letras de Humanidad,
sin la Gramatica, se entiende la Retdorica (CONS 4:352 A).

(iii) Sobre como aproveitar a aprendizagem: Es bien que sean
graduados en Teologia o doctos en ella medianamente, sabiendo las
determinaciones de los Doctores santos y de la Iglesia, para que el estudio
de las lenguas aproveche y no dafie. (CONS 4:368 D).

(iv) Sobre o ensino nos colégios: Pero nuestra intencion seria que
en los Colegios comunmente se ensefiasen letras de Humanidad y
lenguas, y la doctrina Cristiana [...] (CONS 4:394 B).

8 Documento disponivel no acervo digital de Documenta Catholica Omnia. Nesta tese
utilizo a versdo em espanhol, por ser a unica disponivel no acervo digital. Mantenho, de
forma geral, as citagdes em espanhol sem traduc@o para o portugués, pois compreendo que
sdo duas linguas estrutural e semanticamente proximas, especialmente em se tratando do
seu uso nos contextos colonizados. Opto por sustentar essa proximidade, evitando o uso da
lingua para justificar distanciamentos e diferenciacdes.
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(v) Sobre as habilidades a serem ensinadas nas universidades: Y
porque asi la doctrina de Teologia como el uso della requiere,
specialmente en estos tiempos, cognicion de Letras de Humanidad [A] y
de las lenguas latina y griega; destas habra buenos Maestros y en nimero
sufficiente. Y también de otras, como es la hebrea, caldea, ardbiga y
indiana, los podra haber donde fuesen necessarios o utiles para el fin
dicho, atentas las regiones diversas y causas que para ensefiarlas pueden
mover [B]. (CONS 4:447 2). Ensefiar a leer y screbir también seria obra
de caridad, si hubiese tantas personas de la Compafiia que pudiesen
atender a todo; pero por falta dellas no se ensefia esto ordinariamente.
(CONS 4:451 C).

Ressalta-se que as instru¢des metodologicas da educagdo jesuitica
foram posteriormente reforgadas pelo documento Ratio Studiorum,
promulgado em 1599 e que unificava as praticas pedagdgicas dos colégios
jesuiticos. Sucintamente, esse documento também conferiu ao
conhecimento linguistico um papel importante na formagao dos jesuitas,
com atengdo especial ao uso oral e escrito do latim (entre os eclesiasticos)
e ao ensino do hebreu e do grego aos estudantes. Tal documento sera
retomado posteriormente, para explicitar o papel da retdrica na formagdo
dos jesuitas. Além desses documentos, os Exercicios Espirituais (1548),
redigidos por Loyola, também constituiram uma literatura formadora dos
jesuitas. Os Exercicios norteiam a vida espiritual dos jesuitas, com
fundamentos de uma pratica ascética que integra razdo e fé (LEITE, tomo
1, 1938). O papel do estudo das linguas (cléassicas e ditas exoticas/da terra)
na formag@o espiritual sera analisado mais adiante.

A estrutura hierarquica da Companhia se organizava, no século
XVI, segundo critérios geopoliticos e linguisticos, em consonancia com
a empreitada colonial, se dividindo em seis Assisténcias, cada qual com
um representante em Roma: Portugal, Espanha, Italia, Fran¢a, Alemanha
e Polonia. Portugal era responsavel pela Provincia da India (Goa e
Malabar), o Japdo, a vice-Provincia da China, a Provincia do Brasil (com
a vice-Provincia do Maranhdo), além de missdes em Angola,
Mogambique ¢ Etiopia (LEITE, tomo 1, 1938). A lingua portuguesa
operava, nesse contexto, como um signo politico de articulagdo simbdlica
entre essas territorialidades. A operacionalidade desse sistema
hierarquico de fundamentava na obediéncia, tomada como principio
moral e politico central: “virtude caracteristica da Companhia” (LEITE,
tomo 1, 1938, p. 13).

Feita essa apresentagdo geral e documental sobre a formagao e os
postulados da Companhia de Jesus, a seguir discorro sobre o interesse
jesuitico, e cristdo, pelas as linguas.
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2.1 A MISSIONARIZACAO COLONIAL E AS FONTES DE
PESQUISA

Nesta pesquisa, aciono uma série de fontes, que incluem desde os
discursos dos jesuitas, especialmente dos séculos XVI e XVII, passando
por documentos religiosos vinculados a Igreja e a ordem jesuitica, até
relatos de missionarios e trabalhos de historiadores. A historiografia
engloba tanto a perspectiva da Igreja, como o olhar académico e laico. As
referéncias historiograficas, de forma geral, reforgam uma visdo positiva,
elogiosa e virtuosa da a¢do missiondria, pois parte desses escritos foi
produzida a partir de interesses religiosos (BROCKEY, 2014). Trata-se
de um amplo leque de fontes e referéncias que exigem, para fins da
presente pesquisa, um recorte mais pontual. O critério utilizado para
demarcar a seleg@o das fontes foi, sobretudo, tematico: interessa averiguar
as representagdes e agdes dos jesuitas em torno das linguas. Assim,
assumo que as “politicas linguisticas jesuitas” estavam a reboque de
motivac¢des tanto missionarias como coloniais, sendo que as dimensdes
religiosa, politica e econdmica se imbricavam com as politicas
linguisticas, de diferentes maneiras. Essas dimensdes produziram efeito
sobre o lugar e papel conferido as linguas no projeto de evangelizagao.

O material produzido pelos jesuitas e os documentos oficiais que
sdo usados nesta tese compreendem, de forma geral, o seguinte
agrupamento de textos, cuja referenciacdo completa se encontra nas
referéncias bibligraficas:

Documentos oficiais: Exercicios Espirituais (Loyola, 1548), Bula
Regimini Militantis Ecclesiae (1540), Constituciones (1559), Ratio
Studiorum (1599); Didlogo sobre a Conversdo do Gentio (Manuel da
Nobrega, 1556-1557 [2010]).

Produgdes linguisticas e religiosas dos jesuitas em linguas locais:
Catecismo da Doutrina Christda na Lingua Brasilica da Nagdo Kiriri
(Luiz Vincéncio Mamiani, 1698); Catecismo na lingua dos Ardas
(Manuel de Lima, 1708); Arte de grammatica da Lingoa mais usada na
costa do Brasil (Padre Anchieta, 1595); Arte de grammatica da lingua
brasilica (Luiz Figueira, 1621); Arte de grammatica da lingua brasilica
da nagam Kiriri (Luis Vincencio Mamiani, 1699); Tesoro de la lengua
guarani (1639); Arte da Lingua de Angola (Pedro Dias, 1697); A obra
nova da lingua geral de mina (Antoénio da Costa Peixoto, 1731/1741);
Diccionario da lingua geral do Brasil, que se falla em todas as villas,
lugares, e aldeas deste vastissimo Estado (1771, autor andnimo).

Cartas dos jesuitas: Cartas de Loyola; Relagdo anual das coisas
que fizeram os Padres da Companhia de Jesus nas suas Missoes do
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Japado, China, Cataio... nos anos de 1600 a 1609 e do processo da
conversdo e cristandade daquelas partes; tiradas das cartas que os
missionarios de la escreveram (Padre Ferndao Guerreiro, 1930-1942);
Cartas de Azpilcueta Navarro e outros.

Escritos de cunho politico e econdmico: Economia Cristd dos
Senhores no Governo dos Escravos (Jorge Benci, 1700); Cultura e
Opuléncia do Brasil por suas Drogas e Minas (Jodo Antoénio Andreoni,
1837); O Etiope Resgatado Empenhado, sustentado, corrigido, instruido
e libertado (Manoel Ribeiro Rocha, 1758).

Além desses documentos e produgdes jesuiticas, a tese também
aciona discursos historiograficos, seculares ou religiosos, com vistas a
contextualizar as praticas jesuitas junto a uma ordem colonial econdmica
e politicamente orientada. Tais textos historicos serdo importantes para se
compreender a dindmica socio-religiosa-politica do Brasil, Angola,
Congo e Portugal dos séculos XVI, XVII e XVIII. De forma resumida,
tais obras embalam a revisdo bibliografica desta tese:

Volumes da obra Historia da Companhia de Jesus no Brasil,
escrita por Serafim Soares Leite (1938 e 1950); volumes do projeto
Historia Geral da Igreja na América Latina, escrito pela Comissao de
Estudos da Histéria da Igreja na América Latina (CEHILA, anos 1970).

Monumenta missionaria africana. Africa Ocidental (Padre
Anténio Brasio,1952-1988); Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, Instituto Santo Toribio de Mogrovejo (Padre Mateo de
Anguiano, 1957)

A seguir discuto o papel e importancia das fontes, submetendo-as,
também, a um olhar reflexivo.

2.1.1 A histodria colonial e os discursos historiograficos

A tentativa de dar visibilidade a contradiscursos que sinalizem para
interpretacdes ditas “indigenas” tem sido empenhada por uma série de
intelectuais, de diferentes areas do saber, engajados na compreensio da
experiéncia colonial latino-americana. Uma série de termos tém sido
usados para designar os saberes construidos a partir da perspectiva dos
povos que foram historicamente marginalizados: estudos pos-coloniais,
nova historia indigena, etno-historia, historia nativa, historia folk
(CARVALHO JUNIOR, 2016; ROJAS, 2011; CAVALCANTE, 2011;
MONTEIRO, 2001; VAINFAS, 1995). Essas perspectivas recobrem
didlogos interdisciplinares — envolvendo areas como Historia,
Antropologia, Linguistica, Etnologia e Arqueologia — e colocam em
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questdo ndo apenas a tematica indigena, mas conceitos e metodologias
tomados como “eurocéntricos”.

Historicamente, a disciplinarizacdo dos saberes indigenas pelo
interesse académico remonta ao inicio do século XX, com o uso do termo
“etno-historia” em 1909, por Clark Wissler, para designar a metodologia
usada para lidar com as fontes indigenas, inclusive fontes orais
(CAVALCANTE, 2011). Foi, contudo, a partir dos anos 1950 que o
interesse académico pela perspectiva local se aprofundou (ROJAS, 2011).
Tal fato, contudo, ndo € casual, tendo sido fortemente motivado, no
contexto americano, pela aprovagdo do Indian Claim Act em 1946 pelo
Congresso, instaurando, entre outros, um processo de demarcacdo de
terras neste pais (CAVALCANTE, 2011). No Brasil, o processo judicial
de regulamentag@o de terras indigenas foi motivado pela Constituicdo de
1988, fato que, desde entdo, tem mobilizado uma série de antropologos
na construcdo de laudos técnicos, por exemplo.

Dentre as varias publicagdes consideradas classicas versando sobre
a perspectiva indigena envolvendo temas variados, tem-se: La vision de
los vencidos (LEON PORTILLA, 1959); The Aztecs under the Spanish
Rule (GIBSON, 1964); Nahuatl in the Middle Years: Language Contact
Phenomena in Texts of the Colonial Period (KARTTUNEN;
LOCKHART, 1976); A conquista da América e a questdo do outro
(TODOROV, 2010 [1984]). No Brasil, a onda de estudos em busca de
uma certa perspectiva indigena iniciou a partir dos anos 1970, quando
surgiu

Uma nova vertente de estudos que buscava unir as
preocupagdes teoricas referentes a relacdo
historia/antropologia com as demandas cada vez
mais militantes de um emergente movimento
indigena [...] para produzir um renovado retrato das
respostas ativas e criativas dos atores indigenas
que, apesar de todas as forgas contrarias
conseguiram forjar espacos significativos na
historia colonial, de modo que ndo ¢ mais
admissivel omiti-los do registro  historico
(MONTEIRO, 2001, p. 5-14).

De forma geral, tais pesquisas chegam a “constatacion de que el
mundo indigena era mucho mas activo en el periodo colonial de lo que
habiamos pensado [...] los indios ocultaron deliberadamente muchas
cosas a los espafioles” (ROJAS, 2011, p. 197). Dentre algumas obras
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tomadas como referéncia desse processo pode-se mencionar a Historia
dos Indios do Brasil (CUNHA, 1992).

Na contramdo desse relativo carater de novidade dos estudos
centrados na perspectiva indigena, ha quem reconhega que “a percepgao
de uma politica e de uma consciéncia histérica em que os indios sdo
sujeitos e ndo apenas vitimas s6 ¢ nova eventualmente para nos. Para os
indios, ela parece ser costumeira” (CUNHA, 1992, p. 18). O interesse pela
perspectiva local, contudo, ndo recobre igualmente todos os contextos
colonizados, havendo uma preferéncia pela dominagdo espanhola e por
alguns povos indigenas, em detrimento da experiéncia portuguesa, da
experiéncia do contato colonial e de outros povos ndo-indigenas: “Ha sido
tradicion que los historiadores de América se ocupen de los europeos en
América, sobre todo espafioles, y que los etnohistoriadores se ocupen de
los indigenas” (ROJAS, 2011, p. 199). Esses estudos, em didlogo com
tantos outros, apresentam como um dos desafios compreender — para além
da mera decodificagio — as linguas (ditas) indigenas presentes nos
documentos, cartas, cronicas e genealogias escritas em linguas nativas.

No ambito dos estudos sobre as linguas, considero que uma analise
das praticas discursivas adotadas pelos jesuitas pode ajudar a
compreender as concepc¢des de lingua em jogo e o papel que elas
assumiram no projeto colonial jesuitico e nas politicas linguisticas
jesuiticas. Além disso, busco compreender como se deu a relagdo da
dimens@o oral de praticas linguisticas indigenas com a relagdo grafema-
fonema presente nas produgdes linguisticas jesuiticas. Essa relacdo pode
ser exemplificada por um trecho do livro do escritor indigena Kaka Wera
Jecupé, que revela a bivocalidade da tradugdo da expressdo “Tupa
Tenondé” e a impossibilidade de sua apreensio por uma dada matriz dita
eurocristd. Isso nos mostra que a invisibilizagcdo dos sentidos indigenas
para os ouvidos e olhares europeus funciona, também, como um lugar de
resisténcia epistémica e ontologica, conforme ilustra o excerto abaixo:

O Grande Som Primeiro — também chamado Tupa
Tenondé, expressdo desdobrada das palavras ru
(som), pan (sufixo indicador de totalidade),
tenondé (primeiro, inicio) — era como no século
XVI os Tupinamba tentaram comunicar aos
religiosos estrangeiros quando eram interrogados a
respeito do conceito indigena de Deus; no entanto
[...] aqueles que vieram do outro lado das Grandes
Aguas entenderam apenas um aspecto superficial
desse Altissimo Ser-Trovdo (JECUPE, 2001, p.33).
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Tal invisibilizagdo sera tematizada na tGltima se¢@o dos capitulos 2
e 3, atentando para outras concepgdes possiveis de lingua que extrapolam
o sistema de representacdo usado pelos jesuitas.

Proponho que os discursos jesuiticos sobre as linguas, a exemplo
das ditas “linguas gerais”, seguiram um processo inventivo bipolarizado.
A esse respeito, John Monteiro (2001) apresenta uma visdo genealdgica
dos discursos que construiram as representagdes sobre os indigenas no
Brasil colonial. Tais representacdes sdo efeito de um processo de
invengdo de categorias genéricas, apagando a diversidade e complexidade
dos varios grupos étnicos existentes no Brasil. Esse processo inventivo
apoiou-se nas representagdes feitas pelos diversos cronistas, jesuitas,
viajantes, entre outros, que punham em relagdo a tensao entre unidade e
diversidade. Monteiro defende que os indigenas no Brasil foram
interpretados & luz de um padrdo bipolar, constituindo uma série de
bindmios derivados do eixo Tapuia/Tupi, como: “bravio/manso,
barbaro/policiado ou selvagem/civilizado” (2001, p. 8); podemos
adicionar outros bindmios, como gentio/cristao e sertdo/povoado.

2.1.2 As producdes linguistico-discursivas jesuiticas: cartas,
catecismos e gramaticas

As cartas jesuiticas sdo fontes histdricas, subjetivas, teoldgicas,
politicas, culturais e literarias. Evidentemente, o enfoque das cartas ¢ a
percepcao missiondria atravessada pelas regras discursivas que definiam
aquilo que deveria constar nessas cartas, especialmente porque se tratava
de um elo poderoso para se manter uma certa estabilidade na pratica e
doutrina dos missionarios espalhados pela América, Asia e Africa. De
forma geral, as cartas tinham quatro objetivos (HANSEN, 2005):
levantamento e divulgacdo de informagdes sobre os indigenas e suas
linguas, com fins de gramatizacdo da lingua; controle, por parte dos
superiores da ordem, dos jesuitas e suas missdes no Brasil; intensificagdo
dos lagos e motivagdes de jesuitas em outras missdes; divulgacdo das
cartas entre o publico leitor europeu, compartilhando um conhecimento
sobre o mundo “exotico”.

Acreditamos que as cartas ajudam a compreender as
representagdes dos jesuitas sobre as linguas. Ademais, esses documentos
compartilham um valor literario interessante: podem ser vistas como “um
mapa retdrico em progresso da propria conversdao”, em que a alma do
indio seria o proprio papel em branco sobre o qual o jesuita inscreve as
letras cristds (PECORA, 1999, p. 373). E dessas letras que se ocupa parte
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da politica linguistica. A pratica da escritura de cartas era também um
componente dos exercicios espirituais, além de ter uma fungdo
pedagobgica e, por vezes, confessional. Essa pratica epistolar se inscreve
em uma tradicdo, a ars dictaminis, que remonta aos mosteiros beneditinos
do século XI (PECORA, 1999). As Constitui¢ées, na oitava parte em que
trata daquilo que ¢€ 1til para unir os jesuitas, apresentam instrugdes sobre
a escrita das cartas:

Los que son debaxo de un Provincial, de diversas
Casas o Colegios, scriban cada principio de quatro
meses una letra que contenga solamente las cosas
de edificacion en la lengua vulgar de la Provincia,
y otra en latin del mesmo tenor [...] Para mas
informacion de todos se imbie cada 4 meses al
Provincial, de cada Casa y Colegio una lista breve
duplicada de todos los que hay en la tal Casa y los
que faltan por muerte o por otra causa, desde la
ultima imbiada hasta la data de la presente,
diciendo en breve sus parte. Y el Provincial de la
misma manera inbiard al General cada cuatro
meses las copias de las listas de cada Casa y
Colegio. Porque asi se tendra mas noticia de las
personas y mejor se podra regir todo el cuerpo de
la Compaiiia a gloria de Dios nuestro Sefior
(CONSTITUIGCOES, 8:675; 8:676)

O documento faz mencdo a redacdo de cartas bilingues, em latim
e lingua vulgar, além de pontuar os temas a serem abordados e a
frequéncia de envio das cartas. As cartas enviadas também circulavam
por outras missdes, criando uma rede internacional de comunicagao sobre
as praticas missionarias, ja no século XVI. As cartas agregariam, assim,
algumas fungdes: de informagdo, congregacdo de todos e experiéncia
devocional (PECORA, 1999). Agrego a esses elementos o papel
epistemologico das cartas, que carregavam formas especificas de
enquadramento e avaliagdo do mundo vivido pelos jesuitas, em que o
compartilhamento do exemplo e a escrita detalhada tinham um papel
relevante na formatagdo de um dado modo de narrar o mundo e a propria
experiéncia.

As cartas eram escritas seguindo dadas regras de producao, que se
fundamentavam na concepcao de destinatario e na finalidade discursiva
que elas assumiam. Um exemplo dessas regras foi a Arte Rethorica escrita
por Cipriano Soares, em 1562, que se inspirou nas ideias de Aristoteles,
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Cicero e Quintiliano (FARIA, 2014). O interesse pela retorica é evidente
tanto na Ratio studiorum, como nas Constitui¢des, e integrou um modo
de funcionamento das missdes jesuiticas que, entre outros aspectos,
operou por uma certa “adaptacdo”, buscando aproximagdes possiveis com
as culturais locais.

A articulac@o entre a retdrica jesuita ¢ uma motivagao teoldgico-
politica foi analisada por Hansen (1995), no Didlogo sobre a Conversdo
do Gentio, de Manoel da Nobrega. O autor, ao assumir uma articulagio
entre os modos de discurso e categorias de pensamento, situa as
influéncias recebidas pelos missionarios no modelo paulino de epistola,
mesclando informagdes contextuais e doutrinarias. Nesta pesquisa nao
faco uma analise da estrutura formal e estilistica das cartas, embora
reconhega que a organizagdo formal dos discursos produz efeitos
discursivos especificos, a exemplo da constru¢do de um ethos de
humildade e de coletividade-fraternidade pela escolha lexical feita nas
cartas jesuiticas (HANSEN, 1995; PECORA, 1999), ajudando a criar uma
articulagdo entre os jesuitas ¢ um senso de pertencimento e de obediéncia,
pelo compartilhamento do testemunho. Mais especificamente, interessam
os saberes e as avaliagdes compartilhados pelos jesuitas sobre as ditas
linguas da terra, seja em termos de universalidade ou de singularidade.
Desse modo, as cartas integraram uma produgdo discursiva intensa que,
junto com os Exercicios e as Constitui¢oes, configuram o regime de
epistémico e moral das missdes jesuiticas.

Assim como as cartas, os catecismos sinalizam para modos
especificos de discursivizagdo do mundo jesuitico. Enquanto as primeiras
destinavam-se a divulgar relatos e experiéncias, criando uma relativa
unidade missionaria e construindo relatos e interpretagdes sobre a
experiéncia colonial, os segundo estavam diretamente vinculados a
pratica da evangelizacdo e da conversdo, seguindo um modelo teologico
do século XVI, especialmente inspirado nas ideias de Sdo Tomas de
Aquino (MARTINS, s/d). O catecismo romano foi promulgado no
contexto do Concilio de Trento por Pio V, que incumbiu os jesuitas de
fazer a tradug@o francesa. Segundo Frei Leopoldo Pires Martins, tradutor
de uma versao contemporanea do catecismo para o portugués brasileiro,
o catecismo ¢ “uma exposi¢cdo das principais verdades da fé, elaborada
por escrito, em forma de perguntas e respostas” (s/d, p. 19), para fins
pedagogicos e de evangelizagdo. No contexto portugués do século XVI,
o catecismo produzido pelo jesuita Marcos Jorge, a “Doutrina Crista”,
tornou-se referéncia nas praticas evangelizadoras no Brasil colonial; esse
texto teria sido adaptado para o contexto brasileiro pelo jesuita Inacio
Martins, recebendo o nome de “Cartilha do Mestre Inacio”. A traducdo
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da Doutrina Crista para o tupi foi feita em 1574 pelo jesuita Leonardo do
Vale, no colégio da Bahia, tendo sido posteriormente revista por
Anchieta.

A estrutura tematica do catecismo engloba, de forma geral, os
seguintes assuntos: “tratados sobre a fé, o Credo, o Pai-Nosso, os
Mandamentos de Deus, os sete vicios capitais, os Mandamentos da Igreja,
as quatro coisas derradeiras, os sacramentos em geral e em particular”
(MARTINS, s/d). O catecismo ¢ escrito em latim e linguas vernaculares
e faz uso de linguagem simplificada. No contexto colonial da América
latina, trata-se, de forma geral, da construgdo de versdes simplificadas
com fins pedagdgicos e de conversdo, uma espécie de articulagdo entre o
dogma metafisico e a realidade empirica: “o Catecismo aponta-nos o nexo
que existe entre a fé sobrenatural e as realidades da vida humana”
(MARTINS, s/d, p. 50). Note-se o papel da linguagem na construgo
dessa articulagdo, em que o formato do didlogo® busca encarnar na letra
uma suposta concretude interacional. Assim, para além do artificio
didatico e pragmatico do uso de didlogos, considero que esse género
desempenha um papel discursivo relevante ao projetar na cena da
enunciagdo sujeitos e objetos do discurso, a despeito dos usos retoricos e,
por vezes, mecanicos e performaticos do catecismo. Trata-se de
considerar a maneira como os jesuitas instanciam-se discursivamente
como eu, ou a primeira pessoa do discurso, mesclando o sujeito
gramatical com um sujeito discursivo: “a linguagem ¢ organizada de
modo a permitir a cada locutor apropriar-se de inteira lingua designando-
se como eu” (AGAMBEN, 2005. p. 56). Esse “eu” era, evidentemente,
uma posic¢ao discursiva ocupada prioritariamente pelos jesuitas europeus.

Exemplificando o caso da América de dominio espanhol, o
primeiro catecismo produzido em castelhano para os missiondarios foi a
Doctrina christiana para instruccion de los indios por manera de
hystoria, escrita pelo dominicano Pedro de Coérdoba, no inicio do século
XVI. No Peru, o primeiro catecismo foi publicado em 1584 em quéchua
e aymar4, fruto de uma demanda feita pelo primeiro Concilio Provincial
de Lima, ocorrido no ano anterior; uma tradugdo rudimentar para o
guarani foi feita pelo Frei Luis de Bolaios, padre do Paraguai e do Rio da

° A estrutura do didlogo caracteriza uma série de livros da Biblia. Exemplificando, o Livro
de Jo é um género dialdgico de defesa e clamor publico em nome da justi¢a. O uso do
recurso do didlogo possibilita que J6 enuncie, em primeira pessoa, sua defesa contra os
acusadores; além disso, J se direciona ndo apenas aos acusadores, mas a Deus, indagando,
em primeira pessoa: “Clamo por Ti, e ndo me respondes. Insisto, sem que te importes
comigo” (Biblia de Jerusalém, JO, 30). Para uma analise do clamor por justica de J6 como
forma de parresia ver Severo (2018).
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Prata, tendo recebido uma verséo final feita pelo jesuita Antdnio Ruiz de
Montoya em 1640. No século XVI foram produzidos no México cerca de
quarenta catecismos nas linguas nahuatl, otomi, tarasca, huasteco,
misteca, totonaca, entre outras (MARTINS, s/d). O contexto colonial
brasileiro serd abordado no decorrer desta tese.

As gramadticas integram os instrumentos linguisticos propriamente
ditos. Antes de abordar as gramaticas coloniais, apresento sucintamente a
concepgdo greco-latina de gramatica, pois ela serviu de orientagdo para a
construgdo de gramaticas pelos jesuitas. Trata-se de modelos de
representagdo das linguas com enfoque nos sistemas de declinagdo, na
sintaxe e na significagdo lexical. A gramatica, inicialmente, vinculava-se
a um sistema de escrita ou a uma compreensdo das letras, embora a
retorica desempenhasse um papel relevante no mundo grego (ROBINS,
1983). As gramaticas se constituem em duas orientagdes: ora partem das
funcdes sintaticas para chegar as partes do discurso ou classe de palavras,
ou fazem o percurso inverso; trata-se de uma tradicdo que remonta a
Platdo, sendo a distingdo entre substantivo e verbo fundamental para se
compreender a estrutura da linguagem tida como representacdo do
pensamento (MATTOS E SILVA, 1989).

Aristételes, de tendéncia convencionalista, adicionou as
classificacdes de Platdo outras partes e categorias, totalizando dez
categorias aristotélicas, sendo que suas reflexdes se vinculavam a logica,
retorica e poética; as palavras, portanto, eram o nicleo da gramatica, uma
vez que a partir delas se depreendiam as relagdes sintaticas. Na obra De
interpretatione, Aristoteles propde uma definicdo de linguagem que
comporta uma separagdo entre fala e escrita, em que as palavras escritas
seriam o simbolo das palavras faladas: “As palavras faladas sdo os
simbolos da experiéncia mental e as palavras escritas sdo os simbolos das
palavras faladas™'® (p. 45). Em sua Ars Rhetorica, Aristoteles defende o
uso oral da lingua para fins de convencimento: “A persuasdo é alcangada
pelo carater pessoal do falante quando o discurso ¢ falado a ponto de
torna-lo crivel [...] a persuasdo vem através dos ouvintes, quando a fala
mexe com as suas emogdes”!! (p. 3137). A persuasdo tem relagdo tanto
com o plano emocional, como com o estilo da expressio, tema
desenvolvido no livro 3 da Retdrica.

10 “Spoken words are the symbols of mental experience and written words are the symbols
of spoken words.”

11 “Persuasion is achieved by the speaker’s personal character when the speech is so spoken
as to make us think him credible [...] persuasion comes through the hearers, when the
speech stirs their emotions”
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Coube, contudo, aos estoicos, que eram naturalistas, uma série de
formalizagdes, como a distingdo entre significante e significado e a
separacdo entre fonética, gramatica e etimologia (ROBINS, 1983). O
pano de fundo politico dos estoicos foi o helenismo, momento afetado
pelo intenso contato com outras linguas; tratou-se de um periodo,
também, em que a Biblia hebraica foi traduzida para o grego koiné, uma
lingua falada que se distanciava da lingua literaria. Essa Biblia foi
chamada de Septuaginta ou Biblia dos Setenta. Os alexandrinos, por seu
turno, se voltaram para o aspecto literario da linguagem, tendo sido um
deles professor de Dionisio de Tracia, que teria sistematizado a primeira
gramatica do grego atico, a Téchne Grammatiké. Sua definicdo de
gramatica incluia uma certa relagdo com a empiria: “a gramatica ¢ o
conhecimento pratico do uso linguistico comum aos poetas e prosadores”
(apud ROBINS, 1983, p. 24). Para Dionisio, a gramatica era definida
como arte de escrever, uma area do conhecimento separada da logica e da
filosofia (MATTOS E SILVA, 1989).

No contexto romano, a tradicdo grega de reflexdo sobre a
linguagem — através das categorias, metalinguagem e controvérsias — foi
retomada, com as tradugdes para o latim sendo paulatinamente feitas
desde o século Il a.C. O primeiro gramatico romano foi Varrao, cuja obra
De lingua latina foi amplamente influenciada pelas as ideias estoicas e
alexandrinas de linguagem. Outros nomes que contribuiram com o
refinamento da formalizagdo descritiva da gramatica latina foram
Quintiliano, Donato e Prisciano, cujas obras também foram usadas para o
ensino da lingua latina, especialmente as Institutiones grammaticae
(Prisciano). Foi assim que “durante os primeiros séculos da era crist, foi-
se aperfeigoando e adquirindo forma definitiva a descri¢do da gramatica
latina adotada na Idade Média” (ROBINS, 1983, p. 42). Note-se que
Donato foi professor de Sao Jerénimo (331-420), tradutor da Biblia no
século IV, conhecida como Vulgata; sua tradugio levou em conta alguns
elementos linguisticos das linguas roménicas, juntamente com o latim
(ROBINS, 1983).

O contexto medieval é considerado a “idade dourada” na
historicidade linguistica, aprofundando as reflexdes sobre a relagdo entre
estrutura sintatica, légica, propriedade semantica das sentengas e o
processo de nomeagdo (BURSILL-HALL; EBBESEN; KOERNER,
1990). Parte dessa intensa motivacdo pelo estudo da linguagem foi fruto
da ideia “que a linguagem comum, mesmo a linguagem mais idealizada
do latim, ndo foi suficientemente elaborada e precisa para permitir que se
falasse sobre Deus de forma bem-sucedida, que era a principal
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preocupacdo das especulagdes intelectuais medievais”!?> (BURSILL-
HALL; EBBESEN; KOERNER, 1990, p. 6). Tratava-se, portanto, de
elaborar uma teoria da nomeacao, da estrutura sintatica, da significagdo e
da logica estrutural que permitisse falar da natureza de Deus e, portanto,
de uma dada verdade; note-se que tal teoria ndo contemplava o contetido
fonologico e, tampouco, tinha interesse descritivo.

Nesse contexto intelectual, a lingua tornou-se alvo para se debater
a universalidade em, pelo menos, trés abordagens: (i) os termos
linguisticos representariam universais existentes na realidade e
independes dos sujeitos; (ii) os termos linguisticos representariam
universais que existiriam apenas nos sujeitos; (iii) os termos linguisticos
representariam universais que existiriam na propria linguagem,
configurando uma abordagem nominalista (ROBINS, 1983). Ressalta-se
que um representante jesuitico da segunda escolastica foi o espanhol
Francisco Suarez (1548-1617), cujas ideias articulavam elementos da
filosofia medieval, filosofia renascentista e filosofia moderna, sendo seus
interesses centrados na relacéo entre teologia e metafisica abstrata. Suarez
escreveu, entre outros tratados, De Verbo Incarnato (1595), e também
contribuiu intelectualmente com a constru¢do da Ratio studiorum, o
codigo jesuitico de educagdo (HILL; LAGERLUND, 2012).

O Ratio orienta, como método pedagodgico, o uso da gramatica da
lingua latina produzida pelo jesuita portugués Manuel Alvares (1526-
1586) — Emmanuelis Aluari e Societate lesu de Institutione Grammatica
libri trés [Trés livros sobre o ensino da gramatica da autoria de Manuel
Alvares, da Companhia de Jesus™] (1572) —, conhecida como a primeira
gramatica global. A gramatica tornou-se central para a formagdo e o
ensino humanistico dos jesuitas, bem como foi usada como modelo para
a construgdo das gramaticas de linguas ndo-europeias. A gramatica de
Manuel Alvares tinha fins didaticos e era dividia em morfologia, sintaxe
e prosoddia; essa gramatica era aplicada universalmente em todas as
missOes jesuiticas, sendo que as palavras e suas flexdes ocupavam o
centro de suas reflexdes, como as declinagdes dos nomes e das
conjugacdes dos verbos; ja a sintaxe operava em torno da morfologia
(ALVARES, 1974 [1572]). A universalidade conferida a gramatica de
Manuel Alvares se justificava por sua capacidade “de se adaptar aos
diferentes recortes que cada lingua opera sobre a realidade” (MIRANDA,
2015, p. 511). Essa gramatica global incorporou tanto as leis e regras

12 “that ordinary language, even the more idealised language of Latin, was not sufficiently

elaborated and precise to allow him to talk successfully about God which was the principal
preoccupation of medieval intellectual speculations.”
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racionais, como adequou-se aos usos linguisticos, uma vez que “nem
sempre a estreiteza das leis gramaticais acompanhava toda a riqueza da
expressio verbal” (MIRANDA, 2015, p. 512). A gramatica de Alvares
influenciou os jesuitas na elaboragdo dos conhecimentos linguisticos e na
inscrigdo do letramento nas sociedades ndo-europeias e nao
alfabeticamente letradas, a exemplo da Arte da Lingua de Angola (1697),
de Pedro Dias (ROSA, 2010).

Destaca-se, também na Idade Média, o lugar ocupado pela
gramatica entre as sete artes liberais, entre as quais estavam também a
logica e a retodrica, sendo que as gramaticas de Donato e Prisciano eram
tomadas como referéncia. Essas artes liberais embalaram a formagio
humanistica e educacional dos jesuitas, conforme se 1€ no Ratio. Muitas
traducdes de textos classicos foram feitas por cristdos, que, além do
conhecimento linguistico, constituiram um saber robusto sobre a pratica
tradutéria, a exemplo de Sdo Jerénimo e Sdo Cirilo. As tradugdes
permitiram a inscrigdo do letramento em linguas de tradigdo oral,
ajudando a constituir e estabilizar uma norma escrita. O status conferido
ao latim pela Igreja era de oficialidade, sendo didatizado através de
“tratados medievais de ensino de gramatica e poética” (ROBINS, 1983,
p. 56). A despeito do enfoque didatico e logico das gramaticas medievais
e escolasticas, em detrimento de descritivo, a partir do século XII houve
uma producdo de gramaticas nas linguas vernaculares, a exemplo da
sistematizagdo do islandés, do provengal e do cataldo, a partir de uma
preocupacdo com a constituicdo de um sistema de escrita para essas
linguas. Ja as primeiras gramaticas das linguas europeias latinas modernas
— portugués, espanhol, italiano e francés, por exemplo — foram produzidas
nos séculos XV, XVI e XVII, quando se deu a organizacdo politica ¢
cultural dessas regides, o surgimento da imprensa, o fortalecimento de
uma classe média e a emergéncia da ideia de nacionalismo, entre outros.
Subjacente a essa produgao linguistica estava o embate filosofico, a partir
do século XVI, entre racionalismo e empirismo.

Retomando a questdo das gramaticas coloniais, as gramaticas
produzidas pelos jesuitas tém sido rotuladas como “‘gramaéticas
missionarias” e compreendem, de forma geral, um acervo descritivo da
estrutura sintatica, da morfologia e de elementos fonético-fonolégicos das
linguas ditas “exoéticas”, especialmente na Asia, Africa e América Latina.
Essas gramaticas, em grande medida, baseiam-se em dados oriundos da
fala e tém finalidade pedagdgica, voltada ao ensino dessas linguas aos
missionarios evangelizadores (ZWARTIJES, 2011). Essa descricdo
genérica, contudo, pode ser relativizada a partir dos interesses e
motivacdes compartilhados pelos jesuitas nos varios contextos locais,
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podendo incluir tanto dados historicos e reflexdes filosoficas, como
descrigdes empiricas e observagdes sobre as singularidades das linguas
gramatizadas. A maior parte das gramaticas do contexto colonial
portugués foi produzida pelos jesuitas, com algumas exce¢des, como as
gramaticas do arabe, pelos monges franciscanos, e a gramatica do bengali,
pelos agostinianos (ZWARTIES, 2011; 2018).

Nosso foco nesta tese ndo ¢ analisar as gramaticas missionarias,
tarefa amplamente feita por Zwartjes (2011), Zimmermann e Birte
(2015), Altman (2003) e Rodrigues (2002), entre outros. Trata-se de
analisar tal producdo linguistica como integrante de um projeto de
politicas linguisticas jesuiticas, que compartilhava uma dada concepgéo
de lingua atrelada a significados e papeis religiosos, culturais, éticos,
estéticos e politicos. Busco compreender a relagdo que os jesuitas
estabeleceram com as linguas ¢ a forma como suas representagdes sobre
0 que conta como lingua ajudaram a definir o imaginario linguistico
colonial e moderno. Assim, me filio a ideia de que as gramaticas devem
ser consideradas em relagdo as suas condigdes de produgdo, que incluem
fatores sociais, intelectuais e religiosos:

O sucesso de uma gramatica em particular — isto €,
se foi bem recebida e influente, onde e por quanto
tempo — dependia ndo apenas da agudeza dos
insights linguisticos, como um linguista do século
XX poderia ter (na verdade, por vezes, raramente),
mas da sua relagdo com um mundo social e
intelectual em mudanga!® (IRVINE, 1993, p. 27).

2.2 O INTERESSE JESUITICO PELAS LINGUAS

O interesse jesuitico pelas linguas ¢ amplamente documentado e
reportado pela literatura que aborda a missionarizagdo jesuitica no
contexto colonial. Esse interesse, evidentemente, ndo ¢é apenas
concernente a ordem jesuitica, mas foi compartilhado por outras ordens
cristas, como os capuchinhos, beneditinos, carmelitas, dominicanos, entre
outros. Trata-se de um interesse que se filia a tradi¢do cristd cujas origens
dialogam com a tradi¢do judaica, por um lado, e com a tradigdo filosofica

13 “The success of a particular grammar — that is, whether it was well-received and
influential, where and for how long — depended not only on the sharpness of its linguistic
insights as a twentieth-century linguist might assess them (indeed sometimes scarcely at
all on this), but on its relationship to a changing social and intellectual world.”
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greco-romana, por outro. Embora reconheca que uma das questdes gerais
centrais desta pesquisa seja compreender o interesse cristdo pelas linguas,
considero que tal compreensdo exigiria uma analise historica vasta,
exaustiva e interdisciplinar, que considerasse o percurso genealdgico
desse interesse desde os primeiros escritos cristdos, em didlogo com as
tradigdes mencionadas. Em busca de um entendimento mais pontual e
contextualizado, acredito que um recorte do contexto colonial em que a
orientagao cristd, através dos jesuitas, entra em contato com o universo
nao-europeu, em contexto de Contrarreforma, pode ajudar a compreender
de que maneira o interesse pela lingua assumiu um papel especifico.

Tomo, portanto, como pano de fundo contextual (i) um interesse
missionario e evangelizador intensificado com o Concilio de Trento em
1545; (ii) um interesse colonial e politico do reino portugués, reforgado
pelo sistema do Padroado; (iii) uma “descoberta” de povos ndo-europeus
e a curiosidade — religiosa e iluminista — pelo “outro”, que passou a ser
interpretado, em alguns casos, como figura selvagem (in)capaz de ser
civilizado; (iv) um intenso processo de tradugdo da Biblia para linguas
vernaculares europeias e ndo-europeias, ajudando a inscrever e estabilizar
uma visdo letrada de lingua. Trata-se, portanto, de acompanhar o
movimento dos padres jesuitas de “irem aprendendo a lingua da terra, sem
a qual pouco se pode fazer” (GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1, p. 47).
Tendo em vista esse pano de fundo, indago: O que € isso que um certo
conhecimento da lingua da terra permite fazer? Até onde o projeto de
conversao, através da lingua, se d4? Como as especificidades locais atuam
nesse processo? Tais questdes serdo retomadas no decorrer da tese.
Apresento, a titulo de exemplificagdo, as colocagdes do padre Antdnio
Vieira, em seu sermao do Espirito Santo (1657), sobre o papel das linguas
nas missoes:

A missdo do Espirito Santo foi principalmente as
nacgdes incultas e barbaras, porque foi para todas as
nagdes do mundo, que por isso desceu e apareceu
em tanta diversidade de linguas: Apparuerunt
dispertitae linguae [ ...].

Nas proximas subsegdes, recorro a alguns recortes de textos
cristdos para expandir a compreensdo da importancia que a lingua — falada
e escrita — desempenha para o cristianismo. Além disso, rastreio e
apresento alguns excertos historicos, produzidos por jesuitas ou sobre os
jesuitas, que atestam o interesse pela lingua e o papel que ela
desempenhou tanto na empreitada missiondria, como na formacao
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espiritual individual e nos assuntos pedagogicos. Entendo que essa visdo
ampla ajuda a compreender a dedicagdo e devocao jesuitica as linguas.
Além disso, trago algumas reflexdes sobre o papel politico que o
conhecimento missionario sobre as linguas ndo-europeias — africanas e
indigenas — produziu no contexto colonial.

2.2.1 Os jesuitas, as linguas e os discursos

Os relatos missionarios sobre a importincia das linguas para o
projeto de evangelizacdo e de conversdo foram documentados em
diferentes fontes, a exemplo da obra do jesuita Ferndo Guerreiro (1550-
1617), que aborda uma série de relatos, oriundos de cartas, sobre a
presenga da Companhia de Jesus nas missdes em regides africanas,
asiaticas e no Brasil, entre 1600 e 1609. Esses relatos forneceram
informacdes historicas sobre as experiéncias coloniais a partir do enfoque
missionario, sendo, também, alvo de discursos celebratorios e grandiosos,
conforme o prefacio da obra de Guerreiro (1930-1942, vol. 1, p. VI-VII):

Epopeia admiravel da civilizagdo crista, realizada
por dedicados filhos da nossa patria, ela provocou
desde logo a justa admiragcdo da Europa e ainda
hoje, entrevista a distancia de séculos, nos enche de
nobre entusiasmo [...] Nenhuma outra ordem
estava como €les preparada para essa conquista
espiritual [...] Pasma realmente o leitor moderno da
extraordinaria audacia, da ardente actividade
désses missiondrios jesuitas que por toda a parte
devassam o Oriente, estudam, investigam e
pregam, fundam igrejas, colégios, semindrios,
aprendem as linguas e os dialectos désses remotos
paises, e sdo os primeiros que os ensinam a Europa.

Embora o enfoque principal do padre Guerreiro tenha sido a Asia,
assumo que um olhar aproximado com as praticas na Africa e no Brasil é
viavel, uma vez que a Companhia compartilhava orientagdes semelhantes
praticadas nas diferentes regides, a despeito das singularidades locais. Um
elo discursivo que garantiu uma relativa homogeneidade nas praticas
missionarias foi a intensa troca de cartas entre os jesuitas e a Europa.

Os jesuitas desempenharam um papel relevante na inscrigdo de
uma cultura letrada, de base latina, nas regides colonizadas, como
também inscreveram na cultura europeia as suas representagdes sobre as
linguas ndo-europeias, consideradas linguas da terra. Exemplificando,
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tem-se o contexto japonés: “O Padre Baltazar Gago, escrevendo de
Firando em 1555, mandou a titulo de curiosidade, seis palavras japonesas
com uma sucinta noticia da sua leitura e significagdo em portugués”
(VIEGAS apud GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1, p. XXI). Trata-se de
uma forma de enquadramento das linguas a partir de representacdes
letradas de lingua, estabelecendo uma relagdo entre “sinais graficos” do
japonés e o alfabeto latino, além de uma tentativa de aproximagdo entre
dois sistemas semanticos e simbolicos diferentes.

Além disso, foi creditada aos jesuitas a criagdo das primeiras
gramaticas e dicionarios de uma lingua japonesa, a exemplo da escrita da
Arte do Japdo, pelo jesuita Duarte da Silva, no século XVI. Em 1604 foi
impressa a Arte da Lingoa de Japam composta pello Padre Jodo
Rodriguei Portugués da Companhia de JESV. Dentre outras obras
publicadas no Japao estdo o Guia dos pecadores (1598) de Frei Luis de
Granada, e o Vocabulario da Lingoa de Japam com a declara¢do em
Portugués, por jesuitas da Companhia. Alessandro Valignano (159-1606)
foi um jesuita italiano enviado para inspecionar, na categoria de visitador,
as missOes asiaticas, tendo sido amplo difundidor de uma pratica
missionaria adaptativa. Valignano, por exemplo, defendia que os jesuitas
no Japdo adotassem as formas culturais necessarias para tornar o
Cristianismo uma religido japonesa, além de incentivar a aprendizagem
das linguas locais, como o japonés e o chinés (Brockey, 2014). Tal visdo
adaptativa e pragmatica, contudo, criou tensdo com o padroado portugués,
pois de alguma maneira relativizou o projeto portugués de dominacio
cultural.

No contexto chinés, mais de dois ter¢os dos missiondrios eram
jesuitas, sendo que entre 1583 e 1723 houve em torno de 280 jesuitas
ativos na China, dos quais 129 eram portugueses ¢ os demais eram
italianos, belgas e franceses, a despeito do enclave portugués em Macau
(PO-CHIA HSIA, 2009). A missionariza¢ao tinha como prioridade o
estudo das linguas locais: “Depois de os padres aqui estarem por alguns
meses, nos quais todo o seu cuidado e exercicio foi estudarem de
proposito a lingua como coisa tdo necessaria para a pregacdo do
Evangelho” (GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1, p. 253). A aprendizagem
da lingua, contudo, ndo se resumia a uma decodificacdo linguistica
abstrata, mas incluia algum conhecimento e certa adaptacdo aos costumes
e crengas locais: “Para o qual comegaram também logo a criar o cabelo e
deixar crescer a barba como 14 a trazem os padres pela terra dentro [...]”
(GUERREIRO, 1930-1942, vol. 2, p. 91). Tais padres também utilizaram
por um longo tempo roupas de bonzos, que ndo eram valorizadas pelos
reis e letrados. Os jesuitas mudaram suas vestimentas para se ajustarem
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ao padrio legitimado pelas elites, que eram tidas como a porta de entrada
para a conversdo na China (WINSTON; BANE, 2010). Um exemplo no
contexto chinés foi o padre Mateus Ricci (1552-1610), que, em parceria
com um conhecedor da lingua local, traduziu o primeiro catecismo para
o mandarim.

Além de catecismo, padre Ricci utilizou duas estratégias para
conseguir a aproximacgao e legitimagdo por parte de uma elite chinesa,
apreciadora do conhecimento e do letramento: (i) traduziu para a lingua
do rei doutrinas de matematica e produziu mapas; (ii) produziu tratados
morais com conhecimentos filosoficos e religiosos (GUERREIRO, 1930-
1942, vol. 2), além de ter mudado seu nome para Li Madou. Essa postura
intelectual assumida pelo jesuita na China fez com que Ricci construisse
uma imagem de autoridade ou sabio, e ndo de religioso (BROCKEY,
2014). Além de Ricci, varios outros jesuitas ocuparam o lugar de tutor
imperial (PO-CHIA HSIA, 2009). Tal método de adaptacdo, contudo, foi
alvo de criticas, especialmente por alguns jesuitas portugueses,
dominicanos e franciscanos, como o caso do Padre Jodo Rodrigues que
acusava algumas praticas de Ricci como sendo “equivocadas e até mesmo
perniciosas”'* (BROCKEY, 2014, p. 286), reforcando uma certa
ambiguidade na agdo de Ricci. Estratégia semelhante, de adogdo de
costumes, vestimentas e algumas praticas locais, também foi apropriada
pelo missiondrio jesuita italiano Roberto Nobili (1577-1656) para lidar
com as resisténcias locais a conversdo e persuadir

Melhor aqueles gentios, se pés em ndo comer
carne, nem peixe, nem ovos, nem beber vinho, e
sustentar-se s com arroz, leite e ervas. Além disto
para nao se deixar tocar de casta baixa, tomou um
bramene para lhe fazer de comer; e pelo asco que
estes badagds teem aos frangues, que sdo os
portugueses, mudou os vestidos e tomou os de seus
letrados e saneasses idestratos [santos hindus]. E
ainda que isto parecia coisa mui dificultosa,
contudo o z€lo da fé e da salvagdo das almas a féz
facil; e também a experiéncia do bom sucesso que
por éste modo tiveram os padres da China,
tomando habitos de letrados (GUERREIRO, 1930-
1942, vol. 2, p. 328).

4 “misguided and even pernicious”
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Nobili no contexto indiano produziu um catecismo intitulado
Gnanopadesam, traduzido por Balthasar da Costa, voltado para a
formagdo daqueles ja convertidos, assumindo um modelo de tratado e nao
de dialogo (SIMOES, 2015).

Alessandro Valignano, Mateus Ricci ¢ Roberto Noébili t€m sido
referendados como exemplos de uma certa adaptabilidade das missdes
jesuiticas (COSTA, 2005), de aciio evangelizadora inclusiva (SIMOES,
2015) ou de assimilagdo cultural (CARLETTI, 2008). Trata-se, de forma
geral, de uma forma de ajustamento da doutrina catélica ao modo de
pensar e de ser de sociedades locais. Esses jesuitas eram, por vezes,
acusados de uma certa perda da identidade jesuitica, como Ricci, que teria
sido questionado se sua imagem de jesuita chinés ndo tenderia mais para
chinés do que para jesuita (BROCKEY, 2014). Essa pratica adaptativa
ressoa, de alguma maneira, aquilo que Loyola chamou de “nosso modo”
nas suas Constitui¢des (2: 216): “[...] que en nuestro modo de proceder se
requiere, para en ¢l servir a Dios nuestro Sefior”. Uma questdo que se
coloca ¢ o que, na doutrina e pratica catdlicas, é possivel ajustar e o que
se mantém como uma espécie de nicleo duro, divisdo pautada em uma
cisdo entre o que seria da ordem religiosa, imutavel, e o que seria da
ordem cultural, adaptavel, ou da ordem tedrica e da ordem metodologica/
procedimental. A pratica de adaptacdo nas obras de Ricci e Nobili foi
interpretada, por Simdes (2015) e Winston e Bane (2010), como uma
espécie de retorica de conversao.

Sobre a polémica da adaptagdo, Andre Palmeiro (1560-1639),
visitador das missdes jesuiticas na Asia, embora apoiasse esse
procedimento utilizado por Ricci na China, considerava quatro questdes
como sendo problematicas (BROCKEY, 2014): (i) a incitagdo a uma
possivel confusdo no processo de conversdao, uma vez que os adeptos
chineses ndo teriam motivos para se converter a uma religido que fosse
“semelhante” a religido chinesa; (ii) a construgdo da impressdo de uma
falsa similaridade entre os ensinamentos cristdos e indigenas, como a
interpretacdo e aproximagdo feita por Ricci dos principios morais do
confucionismo com o cristianismo; (iii) o ocultamento da pequena
semelhanga existente de principios morais entre confucionismo e
cristianismo, com excecdo da tradi¢do da escrita na formatacdo de
documentos morais; (iv) a selecdo terminoldgica adotada pelos
missionarios, fazendo uso de termos carregados com significacdo
religiosa local para traduzir termos teologicos cristdos, como a ideia de
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Deus. Nesse contexto, “O Visitator sabia que as conversdes nao
provinham de equivaléncias faceis”!'> (BROCKEY, 2014, p. 307).

Assim, a retérica da conversdo ndo evidenciava, por exemplo, que
0s novos cristdos deveriam renunciar a suas crengas locais. A proibi¢do
ou permissdo de uso de rituais chineses e de terminologia religiosa
chinesa alimentou controvérsias sobre os ritos na China, que culminaram
com a instrug¢do Plane compertum est, emitida pela Propaganda Fide em
1939, regulando o uso dos ritos confucianos (CARLETTI, 2008). A
Propaganda Fide ¢ chamada de Congregacdo para a Evangelizagdo dos
Povos e foi criada em 1622 pela Bula /nscrutabili Divinae, propondo,
inicialmente, um respeito as tradi¢des locais e culturais!®. Reitero que essa
discussdo sobre os ritos chineses e a adaptacdo cultural dos jesuitas na
Asia é complexa e repleta de polémicas, tendo sido amplamente abordada
na literatura; nesta tese, me atenho apenas a contextualizar a problematica
que, de alguma maneira, ressoou nas praticas jesuiticas praticadas no
Brasil e no contexto centro-africano.

Diante da pratica adaptativa utilizada pelos jesuitas, indago: O que
ha na doutrina catélica que permite uma certa adaptabilidade de forma a
configurar uma espécie de nativizacdo da doutrina, fazendo emergir o
cristianismo bantu, o cristianismo latino-americano, entre outros? Em
outras palavras: O quanto a imersdo cultural e religiosa de Rocci ou Nobil
no universo chinés e hindu, por exemplo, ndo os tornou “fundador de um
novo modelo de comunidade”? (SIMOES, 2015, p. 29). Para Palmeiro,
visitador da miss@o jesuitica na China, ser jesuita significa ter “uma
identidade que permitiria a remodelagdo em um molde chinés, assim
como poderia ter sido reformulada em um molde bramane, mas somente
se essa mudanga produzisse resultados que fossem claramente
reconheciveis como cristdo”!” (BROCKEY, 2014, p. 243). Considero que
essa plasticidade se materializa na produgao linguistica dos jesuitas, cujos
escritos em linguas locais ora incorporam termos latinos, ora
ressignificam termos locais com sentidos cristdos, ora inventam novos

15 “the Visitor knew that conversions did not spring from facile equivalences.”

16 A Propaganda Fide emitiu este posicionamento, em 1659: “Nao usem nenhum meio de
persuasdo para induzir aqueles povos a mudar os seus ritos, os seus habitos, os seus
costumes, a0 menos que nao estejam abertamente contra a religido e os bons costumes. O
que existe, de fato, de mais absurdo do que transplantar na China, a Franca, a Espanha, a
Italia ou qualquer outro pais da Europa? Nao ¢ isto que vocés devem introduzir, mas a fé,
que ndo rejeita os ritos e os costumes de nenhum povo, contanto que ndo sejam maus, mas
quer, ao contrario, salvaguarda-los e consolida-los [...]” (apud CARLETTI, 2008, p. 27).
17 “an identity that he might permit reshaping in a Chinese mold, just as he had permitted
its reshaping in a Brahman one, but only if this change produced results that were clearly
recognizable as Christian.”
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termos, produzindo, com isso, uma lingua missionaria, moldada pelo
discurso catolico, para fins de cristianizagdo. Esse processo,
evidentemente, teve que lidar com a ambiguidade tomada como “risco”
tradutorio para ambos os lados, da lingua-fonte ¢ da lingua-alvo. Tratou-
se, portanto, de uma cristianizagdo da lingua em que a transliteracdo, no
caso chinés, por exemplo, ndo operou como uma pratica neutra e abstrata,
mas buscou adentrar o pensamento nativo e encontrar “a melhor forma de
transplantar suas ideias [de Ricci] para o corpo da cultura cristd”!8
(BROCKEY, 2014, p. 287).

2.2.2 As traducoes

O interesse cristdo pelas linguas €, necessariamente, acompanhado
por um processo tradutdrio, uma vez que admite a possibilidade de
expressdo da mensagem religiosa em todas as linguas, diferentemente do
judaismo e islamismo que assumem uma lingua sagrada unica: “Muitos
textos afirmam que, como o mundo foi criado em hebraico, ¢ a Tora foi
dada ao homem em hebraico, a revelagdo sé pode expressar seu sentido
integral nessa lingua” (DELISLE; WOODSWORTH, 1998, p. 171). A
lingua “sagrada” assume, nesse contexto, um significado ritualistico e
simbolico. Embora a tradi¢do hebraica ndo seja nosso foco, importante
mencionar a tradu¢do do velho testamento do hebraico para o grego koiné,
atribuida a 70 redatores e, por isso, chamada de Septuaginta, embora
tenha sido produzida “ao longo de muitos anos por muitos judeus em
Alexandria”!'®. Tais tradugdes do velho testamento tendem a ser versdes
bilingues e  acompanhadas de  comentarios  (DELISLE;
WOODSWORTH, 1998).

No contexto cristdo, mencionamos a traducdo da Biblia para o
latim, feita por Sdo Jeronimo, denominada Vulgata e considerada oficial
em 1546 pelo Concilio de Trento, além disso, Jeronimo também deixou
uma série de comentarios e escritos sobre o processo tradutério. Seu
trabalho de tradutor foi reconhecido como sagrado ao ser canonizado no
século VIII: “O fato de ter alcangado a santidade pelo seu trabalho projeta
uma luz especial sobre o relacionamento entre o tradutor e a divindade”
(DELISLE; WOODSWORTH, 1998, p. 179). Assim, dentre as grandes
religides sistematizadas, tem-se aquelas para as quais a tradugao néo seria
um problema teoldgico ou de conversdo, como o cristianismo, o budismo

18 “the best way for transplanting his ideas [Ricci’s] into de body of Christian culture.”

19 Informagdo fornecida pelo professor Jodo Lupi através de e-mail, em 25 de outubro de
2018.
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e o hinduismo, ¢ aquelas para as quais a tradugdo operaria de forma
acessoOria e comunitaria, como o judaismo e o islamismo. Curiosamente,
0 monoteismo cristdo ndo seria um impedimento para um dado
plurilinguismo/ polilinguismo cristdo, diferente das outras duas religides
monoteistas.

Embora as teorias de traducdo subjacentes a essas praticas
tradutorias ndo sejam o foco desta tese, julgo relevante considerar alguns
aspectos dessas abordagens. Ha teorias que tanto defendem a tradugdo,
como indicam a sua impossibilidade, a depender do conceito de lingua
em questdo. Por um lado, ha uma abordagem universalista de lingua que
defende a existéncia de uma estrutura subjacente comum a todas as
linguas, postulando, assim, que a traducao seria um esforco de busca dos
universais linguisticos existentes abaixo da superficie vernacular: trata-se
de uma abordagem que “toca de perto a intui¢do mistica de uma fala
primeira ou paradigmatica perdida™?® (STEINER, 1975, p. 73). Por outro
lado, ha outra abordagem universalista que advoga a impossibilidade de
se alcangar essa estrutura profunda comum, dado seu nivel de abstracio;
trata-se de uma perspectiva que considera a tradu¢do impossivel, sendo
que o que ocorreria no processo tradutério seria uma convencao
aproximativa entre linguas e culturas cognatas (STEINER, 1975). A ideia
de que nem tudo pode ser traduzido e que, dessa forma, seria necessario
manter a fidelidade da transcri¢do, mesmo com o risco da incompreensao
de uma suposta falsificacdo posta pela parafrase, embalou as reflexdes de
Séo Jeronimo na sua tradugdo da Biblia (STEINER, 1975).

Na antiguidade, as tradugdes se apoiavam no modelo retorico ou
no modelo gramatical, estando o primeiro preocupado com a
argumentagdo persuasiva e o segundo com os comentirios ¢ a
hermenéutica (COPELAND, 1991). Na tradicdo romana havia uma
aproximagdo entre a tradugo e a imitagdo, por um lado, e a tradugdo e o
comentario, por outro, revelando duas abordagens de traducdo: uma
literal, palavra por palavra, e outra mais frouxa, sentido por sentido. Além
disso, no processo tradutério havia a questdo do prestigio conferido as
linguas: na Antiguidade, o grego carregava um prestigio que afetava a sua
traducdo para o latim, ¢ na Idade Média o latim assumiu o prestigio em
relacdo as linguas vernaculares, o que levou a ideia de traducdo como
vulgarizagdo (FURLAN, 2005). Essa relacdo simbolica entre o
significado social, politico e religioso inscrito nas linguas afetou, também,
o0 imaginario colonial sobre as linguas, o que se identifica nas expressoes

20 “touches closely on the mystical intuition of a lost primal or paradigmatic speech”
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usadas para definir as linguas ndo-europeias: linguas exoticas, selvagens,
da terra, entre outras designagdes e avaliagdes.

Ainda em relacdo a tradicdo romana, os modelos da gramatica e da
retorica subjacentes a pratica tradutoria sinalizam para uma abordagem
tedrica e pratica, respectivamente. Enquanto a gramatica ocupava-se das
regras, a retorica ocupava-se dos usos praticos ou do sentido em agdo. De
forma resumida, a tradugéo na visdo romana “¢ figurada como um padrao
de transferéncia, substitui¢do e, finalmente, de deslocamento da fonte [...]
0 objetivo da tradugdo ¢ reinventar a fonte, de modo que, como na teoria
retorica, a atengdo esteja focada na produgdo ativa de um novo texto
dotado de seus proprios poderes efetivos”?! (COPELAND, 1991, p. 30).
Essa relagdo entre retérica e gramdtica como modelo tradutério foi
herdada pela tradi¢cdo medieval.

A expansio do Cristianismo instigou a ampla tradugdo dos textos
religiosos, o que levou a emergéncia de novas categorias avaliativas,
como a diferenciagdo entre tradugdo sacra, mais literal, e tradugdo
profana, mais solta; as praticas tradutorias passaram, cada vez mais, a ser
acompanhadas de comentarios (enarratio), que abriam espaco para uma
certa criatividade (FURLAN, 2005) e controle dos sentidos. No contexto
cristdo, Sdo Jeronimo produziu a obra Ad Pammachium de optimo genere
interpretandi (395), com influéncia até o século XVIII (FURLAN, 2005).
Esse texto sinalizava para a maneira como diferentes gé€neros literarios
evocam diferentes abordagens de traducdo, sendo que os textos profanos
permitiram uma tradugdo centrada no sentido, e os textos religiosos uma
traducdo mais literal, respeitando a ordem das palavras. Para Jerénimo, a
linearidade dos textos religiosos deveria ser mantida em busca de um
significado original: “a propria ordem das palavras na Biblia é um
mistério, e o significado da Escritura ndo deve ser falsificado pelas
liberdades lingiiisticas de um tradutor?> (COPELAND, 1991, p. 53).
Essa relagdo entre procedimentos tradutorios e o género religioso afetou,
também, os trés géneros mais importantes na pratica cristd: hinos
litrgicos, textos narrativos sobre a vida de Cristo e dos santos, e a poesia
religiosa, especialmente quando contribuiam para o ensino religioso ou a
retorica da conversdo (DELISLE; WOODSWORTH, 1998).

21 “is figured as a pattern of transference, substitution, and ultimately displacement of the

source [...] the aim of the translation is to reinvent the source, so that, as in rhetorical
theory, attention is focused on active production of a new text endowed with its own
effective powers [...]”

22 “the very order of the words in the Bible is a mystery, and the meaning of Scritpure is
not to be falsified by linguistic liberties of a translator.”
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Para Jer6nimo, os textos religiosos exigiam uma fidelidade em
relacdo ao texto original, mantendo os sentidos imanentes, diferentemente
dos demais textos cujas tradugdes seguiam uma hermenéutica retdrica,
em conformidade com as ideias de Cicero (FURLAN, 2005). Cicero faz
uso da retorica em sua tradugo, priorizando o aspecto semantico a
traducdo literal, sendo a “lingua um possibilitador de diferencas”
(FURLAN, 2005, p. 15). Nas palavras de Cicero, em sua De Optimo
Genere Oratorum:

E ndo os traduzi como um tradutor, mas como um
orador, usando os mesmos argumentos, tanto na
sua forma quanto nas suas figuras de linguagem,
em termos adequados a nossa cultura. Para tanto,
ndo considerei necessario verter palavra por
palavra, mas mantive inteiro o género das palavras
e sua forga expressiva. Nao julguei que fosse
apropriado contabilizar as palavras para o leitor,
mas como que sopesa-las (CiCERO, 2011, p. 11).

Ressalte-se que Cicero foi tomado como referéncia de oratoria no
Ratio Studiorum, documento pedagdgico dos jesuitas. Exemplificando,
na se¢do destinada as regras do professor de retorica, o documento indica
os textos de Cicero, Aristoteles e Quintiliano como referéncias, sendo que
o estilo deveria, prioritariamente, ser inspirado em Cicero, ¢ o
contetido/erudicao deveria constituir-se a partir dos costumes e da historia
dos povos. J4 na secdo destinada ao professor de humanidades, a
finalidade seria preparar para a eloquéncia, para a qual se faria necessario
o conhecimento da lingua, erudi¢do e conhecimento de retorica;
novamente, a fonte de inspiragdo ¢ Cicero: “Para conhecimento da lingua,
que consiste principalmente na propriedade e riqueza das palavras,
explique-se, nas licdes quotidianas, dos oradores exclusivamente Cicero
[...]” (RATIO STUDIORUM, s/p.).

No contexto missionario, as tradu¢des embalaram intensamente as
praticas jesuiticas para fins educacionais, de pregacdo e de formacdo
espiritual. Exemplificando, entre 1583 e 1700 foram traduzidas para o
chinés cerca de 450 obras europeias, sendo 120 sobre ciéncia e geografia
e 330 sobre religiao; das obras religiosas, a mais importante foi a tradugéo
feita pelos jesuitas de trechos da Summa theologica, além de vérias
narrativas sobre a vida dos santos (PO-CHIA HSIA, 2009). No contexto
chingés, as tradugdes seguiram tr€s procedimentos possiveis: tradugdo feita
pelos proprios jesuitas, geralmente de partes de trechos, com comentérios;
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redacdo do texto feita por um ajudante chinés a partir de explica¢des orais
dadas pelos jesuitas sobre os textos europeus, sendo que esse material era,
posteriormente, analisado conjuntamente; constru¢do de um esboco da
tradugdo pelos jesuitas, com revisdo feita por um ajudante chinés (PO-
CHIA HSIA, 2009). Dentre tais métodos, o segundo teria sido o mais
utilizado, garantindo “a compreensdo jesuitica dos textos europeus e o
dominio chinés da elegancia estilistica” (PO-CHIA HSIA, 2009, p. 55-
56). A pratica tradutdria adotada pelos jesuitas na China, especialmente
por Ricci, foi acusada por alguns de misturar idolatria e religido por um
sistema de ‘“acomodagdo linguistica e cultural”, culminando na
controvérsia dos Ritos Chineses (PO-CHIA HSIA, 2009). Tem-se, assim,
uma aproximacgdo entre as ideias de adaptacdo cultural e adaptagdo
linguistica, estando ambas sujeitas ao mesmo crivo condenatorio ou
celebratorio, a depender do ponto de vista.

No contexto brasileiro, o padre Antonio Vieira, em seu sermio do
rosario XXII (1686-1688, paragrafos IV-VL,), postula as trés utilidades de
quem reza na lingua que conhece, o que justificaria a importincia da
traducdo para as linguas da terra: gosto, fruto e merecimento de Deus. Ao
aproximar etimologicamente sabor de sapere, Vieira propde que aquele
que conhece a lingua que pronuncia e na qual reza experimenta maior
sabor: “Isto é o que sucede as que rezam o Breviario na lingua que nio
entendem; mastigam a cera sem nenhum sabor, quando puderam gostar o
mel, rezando na sua lingua.” Sobre o fruto, Vieira afirma que rezar sem
entender o que se diz é orar sem o fruto, que seriam os afetos por Deus e
por nés mesmos: “as palavras, cujo sentido ndo entendemos, ndo podem
excitar nem produzir estes afetos”. Sobre o terceiro elemento, Vieira
afirma que s6 € possivel agradar a Deus se aquele que ora compreende a
sua oragdo e seu pedido: “E como as palavras s@o significativas dos
conceitos, e eu, quando pronuncio as palavras que ndo entendo, ndo fago
conceito do que elas significam, como pode Deus entender o que lhe digo,
se eu lho ndo digo?”. Vieira, portanto, atribui trés justificativas para a
traducdo, sendo que seu argumento recai sobre trés géneros especificos
da devogdo: hino, salmo e cantico, agrupados no breviario. Por outro lado,
neste mesmo texto (paragrafo VII), Vieira expde duas razdes que levaram
a Igreja — nas escrituras, missa e sacramentos — a ndo usar as linguas ditas
vulgares, priorizando o latim:

A primeira, pela majestade das coisas Sagradas e
culto divino, que nos ouvidos e entendimentos dos
rudes podia perder parte da reveréncia e estimagao,
e ficar exposto a muitas interpretagdes, ndo so
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indignas, mas erradas. A segunda, porque sendo a
Igreja Catélica uma s6, também convinha que a
lingua de que usasse em todas as partes do mundo
fosse assim mesmo uma, e essa a mais comum e
universal, qual € a latina.

Note-se que a relagdo entre diversidade e unidade atravessa a
questdo da tradugdo. Os motivos para se traduzir ou ndo, considerando o
que deve e pode ser traduzido, sdo variados, a depender dos interesses e
motivacdes envolvidos, bem como do controle sobre os regimes de
significacdo e de interpretacdo do texto religioso. Ademais, em termos
linguisticos, ndo se trata, com a traducdo, de garantir uma pronuncia ou
dominio oral da lingua, mas da possibilidade de se acessar a semantica do
texto catolico: “o sabor da oragdo ndo estd no que se pronuncia com a
lingua, sendo no sentido e significacdo do que se pronuncia; nao estd no
que soam as palavras, sendo no que se entende debaixo delas: sub lingua
tua” (VIEIRA, sermio do rosario XXII, IV). Trata-se de uma preferéncia
pela dimensdo seméantica, o logos, em detrimento da prontincia, o corpo.

2.2.3 As linguas missionarizadas e os regimes de saber

O pensamento cristdo filia-se, de forma geral, a racionalidade
greco-latina e a revelagdo judaica, sendo que as ideias de verdade,
conhecimento e linguagem sio constitutivas da fé cristda (MUDIMBE,
2003). No inicio das igrejas cristds, as questdes de predestinagdo,
presciéncia e da natureza onipresente de Deus motivaram os debates sobre
ontologia e gramatica (STEINER, 1975).

De forma semelhante, a tradicdo linguistico-filologica levada a
cabo pelos jesuitas ressoa os modelos epistémicos grego-latinos. A
analise linguistica jesuitica se inscreveu na tradi¢do filologica, que
priorizava os textos escritos ¢ a relagdo com um sistema de representagdo
grafica e uma metalinguagem centrada nas gramadticas latinas: “A
filologia europeia ocupa um local académico que foi central para legislar
as diferengas coloniais e humanas™> (ERRINGTON, 2001, p. 20). Sobre
essa relacdo entre o conhecimento linguistico jesuitico e a tradigdo
gramatical greco-latina, o filélogo e foneticista portugués Aniceto dos
Reis Gongalves Viana afirma (1840-1914): “Quem metodizou e reduziu
a regras e normas a gramatica japonesa, pautando-a pelas Artes latinas,

23 “European philology has a place here as an academic venue that was central for
legislating colonial and human diferences”
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foi indubitavelmente o Padre Jodo Rodrigues, jesuita portugués...” (in
VIEGAS apud GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1, p. XXIII).

No contexto colonial em foco nesta pesquisa, o processo de
gramatizagdo das linguas vernaculares — entendida como “o processo que
conduz a descrever e instrumentar uma lingua na base de duas tecnologias
[...]: a gramatica e o dicionario” (AUROUX, 2009, p. 65) — se intensificou
a partir do século XV com as Descobertas, tendo a Europa sido o centro
desse processo. Auroux (2009) problematiza o papel e o interesse da
Europa pela gramatizagdo das linguas, quando comparado ao relativo
desinteresse de outras civilizagdes, como a indiana, a chinesa e a arabe,
pela gramatizagdo. Sugerimos que esse interesse pelas linguas, ou essa
“vontade de saber” sobre as linguas (FOUCAULT, 1999a; SEVERO,
2015), que embalou a gramatiza¢do centrada na Europa, tem relacdo
epistemoldgica e politica com o cristianismo. Essa articulacdo entre a
produgdo de um conhecimento linguistico — pela sistematizagao na forma
de gramatica e de letramento — e os regimes de poder institucionalizado
pode ser exemplificada pelo papel que a gramatica desempenhou na
estruturagdo politica de impérios coloniais, a exemplo da Espanha
(HANKE, 1959, p. 35)

A conquista final de Granada foi o climax do longo
esforgo nacional para estabelecer a hegemonia
cristd na Espanha. Este longo trabalho preparou a
na¢do para maiores empreendimentos. Isabel
descobriu isto neste mesmo ano, 1492, ao
interrogar bruscamente o estudioso Antoénio de
Nebrija quando éste lhe apresentou sua Gramatica
Espanhola, a primeira gramatica escrita numa
lingua européia moderna: “Para que serve isto?” ao
que o Bispo de Avila respondeu pelo estudioso:
“Saiba Vossa Majestade que a lingua é o mais
perfeito instrumento do império.”

Nao por acaso, a resposta dada a pergunta de Isabel — rainha
conhecida como “a Catélica” — foi concedida por um bispo e ndo por um
gramatico, a despeito da proximidade de ambos. Nesta tese, investigo a
relacdo entre essa vontade de saber sobre as linguas e o dispositivo
colonial missionario.

Conforme mencionado, a tradi¢ao classica se ocupou da linguagem
a partir de dois grandes eixos: a retérica, que trata da forma de
manifestacdo da linguagem espacialmente; e a gramatica, que trata do
modo de representagdo da linguagem segundo uma ordenagdo, na sua
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relagdo com a universalidade. No contexto da universalidade, a lingua
universal “inventa signos, uma sintaxe, uma gramatica, onde toda ordem
concebivel deve encontrar o seu lugar” (FOUCAULT, 1990, p. 100).
Além disso, a tradigdo classica esteve ocupada com a questdo da origem
da linguagem, definindo o signo a partir de dois elementos possiveis: o
signo seria natural, operando como reflexo de um espelho; o signo seria
convencional, operando por uma articulagdo entre a palavra ¢ a ideia a
partir da conveng¢do humana. A no¢do de signo, pela diferenciagdo entre
o significante e o significado, e entre o sensivel e o intelegivel, tem suas
raizes em uma metafisica-teologica: “O signo e a divindade tém o mesmo
local e a mesma data de nascimento. A época do signo ¢ essencialmente
teolégica. Ela ndo ferminard talvez nunca. Contudo, sua clausura
histdrica esta desenhada” (DERRIDA, 2013, p. 16; grifos no original).

A ideia da linguagem como representagdo do pensamento ndo
significa uma cdpia ou uma representagdo total, uma vez que “precisa
dispo-lo parte por parte segundo uma ordem linear” (FOUCAULT, 1990,
p. 97), sendo que essa ordem ndo operaria da mesma forma em todas as
linguas. Essa incompatibilidade de sequenciacdo entre as linguas seria
vista, por alguns, como um obstaculo para a tradugdo, pois as linguas
seriam opacas umas em relacdo as outras. O modelo epistémico da
gramatica geral permitiria tanto um acesso a uma dada logica do espirito,
como um exemplo de decomposicdo do pensamento (FOUCAULT,
1990). Além disso, a tradigdo ocidental articulou a concepgdo de
linguagem com uma ideia de verdade (mistica, religiosa e filosofica):

Deus ¢ talvez menos um além do saber que um
certo aquém de nossas frases; ¢ se o homem
ocidental ¢é inseparavel dele, ndo ¢ por uma
propensdo invencivel a transpor as fronteiras da
experiéncia, mas porque a sua linguagem o
fomenta sem cessar na sombra de suas leis
(FOUCAULT, 1990, p. 314).

A linguagem, de alguma forma, se tornou o locus de uma verdade
metafisica, abstrata e teologica. O periodo das Descobertas e experiéncias
coloniais, especialmente entre séculos XVI e XVII, foi nutrido pela busca
de uma unidade cristd global, a Orbis christianus, que articulasse poder
temporal e espiritual e estivesse centrada nas maos do Papa; essa busca
por uma unidade persistiu a despeito do surgimento de tratados cientificos
e do resurgimento do direito romano, a partir do século XIV (HOFFNER,
1986). A preocupacdo com o universalismo — que se reflete também nas
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questdes linguisticas — operou, em grande medida, como pano de fundo
da questdo colonial, sendo que esta também ajudou a tensinar uma dada
unidade crista: “a unidade do Ocidente [...] recebeu o chamado para a
dominagédo colonial universal, ndo o “Orbis christianus” medievo, mas o
Ocidente dos tempos modernos, ja trazendo em seu bojo o germe da
desunido” (HOFFNER, 1986, p. 46).

Acredito que a “laiciza¢@0” do conceito de linguagem nio ocorreu,
mesmo no campo linguistico moderno. As herangas greco-latinas
reinterpretadas pela tradicdo cristd — a exemplo das gramaticas jesuiticas,
do interesse jesuitico pela linguagem e da relagdo entre linguagem e
verdade — ressoam nas concepgdes modernas de linguagem. Talvez, um
caminho para se colocar a questdo da laicizagdo das politicas linguisticas
seja colocar o problema do transcendental que “significa, em ultima
analise, perguntar o que quer dizer ‘possuir uma faculdade’, qual é a
gramatica do verbo ‘poder’. E a inica resposta possivel € uma experiéncia
da linguagem” (AGAMBEN, 2014, p. 15). Nesta tese, busco, na medida
do possivel, por em relagdo a dimensdo conceitual da linguagem e a
experiéncia da linguagem. Assim, pretende-se compreender de que
maneira a relagdo dos jesuitas com a linguagem se configurou em uma
experiéncia com implicagdes politicas e éticas.

Mais especificamente sobre o contexto intelectual jesuitico, tratou-
se de um periodo marcado pelo pensamento escolastico, com a intensa
produgdo de gramaticas especulativas, que adotavam o modelo greco-
latino a partir da filosofia escolastica. Esse pensamento sofreu influéncia
das ideais de Aristoteles, mediadas por Tomas de Aquino (1225-1274) e
pelas tradugdes arabes, especialmente de al-Farabi (870-950) e Averrodis
(1126-1198). De forma geral, a escolastica esteve em didlogo com o
platonismo e o aristotelismo e pode ser compreendida como “um conjunto
de doutrinas, opinides e métodos que se desenvolveram nas universidades
medievais” (LUPL 2013, p. 172), estando amplamente preocupada com o
rigor do método e a questdo pedagogica (SANTOS, 2013). A escolastica
dialogava estruturalmente com alguns métodos expositivos e
argumentativos classicos — como a maiéutica, o didlogo e o tratado,
tipicos do periodo grego —, além de métodos praticos desenvolvidos no
contexto romano e voltados para uma escolarizacdo do saber através de
duas formas, o nimero ¢ a palavra; posteriormente, o Cristianismo tanto
incorporou tais métodos, como os elaborou na forma da apologética e da
exegese (LUPI, 2013; DE LIBERA, 1990). Na escolastica, o tratado, ou
suma, ocupou lugar primordial dentre os métodos argumentativos,
orientando-se por uma linguagem clara, sistematica, linear e organizada.
Além da suma, havia a pratica do didlogo e do debate, sendo que, de forma
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geral, “a escolastica fez-se a base de gramatica” (LE GOFF, 2006, p. 118).
A escolastica dividiu-se em quatro periodos (SANTOS, 2013): medieval
(IX ao XV), segunda escolastica (XVI e XVII), decadéncia (XVIII) e
neoescolastica (XIX-atualidade), sendo Tomas de Aquino (1225-1274) a
referéncia principal.

Tomas de Aquino, um dos principais representantes desse periodo,
produziu algum conhecimento sobre a linguagem, articulando-o mais
com as verdades abstratas do que “com o contingente, com o0 movente, 0
evolutivo” (LE GOFF, 2006, p. 147). Exemplos de sua concepgdo de
linguagem podem ser identificados nos excertos da sua Suma Teologica
(1265-1274), sumarizados abaixo:

(i)  arelagdo entre lingua e modo de expressdo;

(i)  aexisténcia de formas de aprendizagem da lingua;

(i)  a diferenca entre tipos de lingua (fala) e a interpretacdo das
linguas (sentido); e a relagdo entre graca, doagdo da fé,
conhecimento de linguas e da interpretagdo;

(iv) a relagdo entre o uso das linguas e a perfeicdo do
conhecimento;

(v) o conhecimento potencial que Deus teria de todas as
linguas, embora Ele tenha a enunciado em apenas uma;

(vi) a concepg¢do de que o direcionamento mental para Deus
seria melhor do que o direcionamento pelas palavras;

(vii) a doagdo do dom do conhecimento das linguas para os
apostolos com fins de ensinamento em outras nagdes,
diferente de Deus que ndo teria a necessidade de falar varias
linguas;

(viii) aideia de que o conhecimento divino teria sido ensinado em
parabolas para a multiddo, enquanto a verdade “nua” teria
sido ensinada apenas aos discipulos.

Identifica-se a ideia de que a heterogeneidade linguistica ndo tem
relacdo com Deus (uno), mas com uma dimensdo pratica vinculada a
expansdo da fé pelos profetas (plural); ideia semelhante é ratificada por
Agamben (2010, p. 55), ao afirmar que “a heterogeneidade ndo tem a ver,
portanto, com o ser e a ontologia, mas com o agir e a pratica”. A
heterogeneidade linguistica ndo seria um problema, pois estaria vinculada
a dimensdo pratica da expansdo da fé e ndo ontoldgica de afirmagéo do
ser. Seguem os trechos da Suma®* comentados acima:

2 Uma versio da suma teoldgica em portugués pode ser consultada em:

https://sumateologica.files.wordpress.com/2017/04/suma-teolc3b3 gica.pdf
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Questao 29: Das Pessoas divinas.

Art. 3 — Se deve ser aplicado a Deus o nome de
pessoa.

[...] i }

RESPOSTA A PRIMEIRA OBJECAO — Pois, se a
Deus somente devéssemos aplicar necessariamente
as palavras que dele diz a Sagrada Escritura,
seguir-se-ia que nunca poderiamos falar de Deus
em lingua diversa daquela em que primeiro foi
transmitida a Escritura do Velho ¢ do Novo
Testamento. Ora, a necessidade de disputar com os
heréticos obrigou a fé antiga a buscar novos nomes
aplicaveis a Deus. E nem tal novidade se devia
evitar, que ndo ¢ profana, por ndo se desviar do
sentido das Escrituras. Pois, 0 Apdstolo ensina que
devemos evitar as palavras de novidade profana.
Questio 93: O fim da producio do homem, na
medida em que ele é “imagem e semelhanca de
Deus”.

Art. 7 — Se a imagem de Deus estd na alma
atualmente.

[...] . }
RESPOSTA A TERCEIRA [OBJECAO] — [...]
Mas como, segundo ele proprio o diz, o verbo ai
ndo pode estar, sem um pensamento atual, pois,
pensamos em tudo o que dizemos, ainda que seja
por aquele verbo interior, que ndo pertence a lingua
de nenhum povo, ¢ antes por aquelas trés poténcias
que a imagem ¢ conhecida, a saber, pela memoria,
pela inteligéncia e pela vontade.

Questdo 111: Da divisdo da graca.

[...]

Art. 4 — Se o Apostolo divide convenientemente
a graca gratuita

[...]

RESPOSTA A TERCEIRA [OBJECAO] — A
graca das curas distingue-se do poder geral de fazer
milagres [...] Semelhantemente, falar varias linguas
e interpretar as palavras tém certa eficicia especial
para despertar a fé. E por isso se consideram como
especiais gragas gratuitas.

Questio 176: Da graca das linguas.

Em seguida devemos tratar das gragas gratuitas
relativas a lingua. E primeiro, da graca das linguas.
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Segundo, da graca de falar com sabedoria ou com
ciéncia.

Art. 1 — Se os que alcangaram o dom das linguas
falavam todas as linguas.

[...]

RESPOSTA A SEGUNDA [OBJECAO] - Bem
podiam ambas as coisas se darem: serem oS
apostolos, falando uma s6 lingua, entendidos de
todos; ou falarem as linguas de todos. Contudo era
mais conveniente falarem eles as linguas de todos;
porque a perfeicdo da ciéncia deles exigia ndo
somente o falarem, mas ainda o poderem entender
a fala dos outros. Mas se todos entendessem a
lingua Unica, que os discipulos falassem, sé-lo-ia
pela ciéncia dos que lhes entendessem a fala, ou
uma como ilusdo, pela qual as palavras dos
discipulos chegassem aos ouvintes em sentido
diferente daquele com que foram proferidas. Por
isso a Glosa diz que por um milagre maior
comecaram a falar em vérias linguas. E Paulo diz:
Gragas dou ao meu Deus, que falo todas as linguas
que vos falais.

Art. 2 — Se o dom das linguas ¢ mais excelente que
a graca da profecia.

[...]

RESPOSTA A SEGUNDA [OBJECAO] — Pelo
dom da profecia o homem ordena a sua mente para
Deus; o que ¢ mais nobre do que ordenar-se para
ele por meio das linguas.

RESPOSTA A TERCEIRA [OBJECAO] - [...] O
dom das linguas, porém chega ao conhecimento
particular das palavras humanas. Por isso nao
repugna a imperfeicdo desta vida o ser ela possuida
perfeita e habitualmente.

RESPOSTA A QUARTA [OBJECAO] — A
interpretacdo das palavras pode ser reduzida ao
dom da profecia, porque ilumina a mente para
entender e expor todas as obscuridades da
linguagem, resultantes quer da dificuldades
inerentes as coisas significadas, quer das palavras
mesmas desconhecidas, que sdo faladas ou ainda
das imagens das coisas referidas, como se 1€ na
Escritura: De ti ouvi eu dizer que tu podes
interpretar as coisas obscuras e desembulhar as
implicadas. Por onde, a interpretacdo das palavras
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¢ superior ao dom das linguas, como claramente o
diz o Apostolo: Maior li o que profetiza que o que
fala diversas linguas a ndo ser que também ele
interprete. Mas, a interpretacdo das palavras o
Apodstolo a propde ao dom das linguas, porque ela
também se estende a interpretacdo dos diversos
géneros de linguas.

Questio 177: Da graca gratuita que consiste na
palavra.

Em seguida devemos tratar da graca gratuita que
consiste no discurso, da qual diz o Apostolo: A um
pelo Espirito ¢ dada a palavra de sabedoria, a outro
a palavra da ciéncia.

Resumindo, as producdes linguisticas do contexto colonial
acionam algumas orientagdes teoricas: (i) a lingua como espelho do
pensamento, em que categorias linguisticas refletiriam as categorias
mentais, tal qual modelos universalistas da gramatica geral em didlogo
com a tradi¢do greco-romana; (ii) a lingua como um sistema comparavel
a outros sistemas e passivel de ser codificada tal qual pregava a
perspectiva filologica e comparada — seguindo uma linhagem
monogenética ou poligenética; (iii) uma articulacdo entre a lingua e o
espirito do povo/nacao; (iv) a lingua como uma criagdo divina, na qual a
palavra de Cristo deveria ser decodificada; nesse contexto, “a mao de
Deus (os missiondrios argumentavam) poderia possivelmente ser
vislumbrada mais diretamente em uma lingua africana do que em uma
europeia, na qual o artificio humano teria desempenhado um papel mais
importante” (IRVINE, 1993, p. 37).

No contexto jesuitico brasileiro, Antonio Vieira ratifica a
concepgdo de lingua atrelada a uma dada representagao mental, sendo que
a expressdo verbal da ideia seria um ato mecénico, submetido ao
pensamento. Exemplificando, em seu sermao da sexagésima (1655, VII),
Vieira propde a relacdo entre lingua e pensamento nos seguintes termos:

Veio o Espirito Santo sobre os Apostolos, e quando
as linguas desciam do Céu, cuidava eu que se lhes
haviam de por na boca; mas elas foram-se por na
cabeca. Pois por que na cabeca e ndo na boca, que
¢ o lugar da lingua? Porque o que ha-de dizer o

% “the hand of God (the missionaries argued) might possibly be glimpsed more directly in

an African language than in a European one where human artifice would have played a
greater role”
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pregador, ndo lhe ha-de sair s6 da boca; ha-lhe de
sair pela boca, mas da cabeca.

Outro ponto a salientar no regime de saber inscrito nas praticas
epistémicas jesuitas € a centralidade conferida a escrita fonética (baseada
no alfabeto latino) nas representa¢des do que conta como lingua. Tratou-
se de uma forma de etnocentrismo que articulou o conceito de escritura,
a metafisica, o logos e o modelo de cientificidade conferido pela l6gica
como lugares da verdade, em que “a escritura compreenderia a
linguagem” (DERRIDA, 2013, p. 8; grifo do autor). Haveria dois tipos de
escritura: uma boa, natural, universal, intemporal e inscrita na alma; e
outra ma, superficial, finita, sensivel, corporea, fruto da técnica e da
produgdo humana. A primeira seria acessivel, apenas, por meio da
metafora (DERRIDA, 2013).

Salienta-se que no pensamento classico, as no¢des metafisicas de
verdade estdo ligadas a ideia de logos; € o logos esta fortemente atrelado
de forma hierarquica & phoné: para Aristételes, os sons da voz sdo
simbolos da alma e as palavras escritas sdo os simbolos das palavras
enunciadas (DERRIDA, 2013). Assim, a distinggo entre lingua e fala foi
constitutiva da logica ocidental, desde Aristoteles até Wittgenstein
(AGAMBEN, 2005). Para Aristoteles, o que na voz humana articula a sua
passagem da voz animal ao logos — ou da natureza a polis — “sdo os
gramata, as letras [...] a letra é aquilo que ocupa desde sempre o hiato
entre phoné e logos, a estrutura original da significacdo” (AGAMBEN,
2005, p. 15-16). O sujeito ¢ langado para a experiéncia da linguagem ao
ocupar esse hiato, esse espaco vazio, e isso torna possivel uma
comunidade e uma vida ética (Agamben, 2005). Logocentrismo e
fonocentrismo estariam, portanto, articulados. Nesta pesquisa, interessa a
relacdo entre logocentrismo e fonocentrismo nos contextos de linguas
nao-latinas e agrafas, em que o alfabeto latino foi utilizado como modelo
de transcricdo da lingua falada: “Somente a escrita alfabética pode,
efetivamente, criar a ilusdo de ter capturado a voz, de té-la compreendido
e inscrito nos grammata” (AGAMBEN, 2005, p. 69).

O papel das missoes cristds na inscri¢ao do letramento alfabético
em contextos ndo-europeus, como regides africanas, latino-americanas e
asiaticas, tem sido amplamente debatido e problematizado pela
Linguistica Colonial e Linguistica Missionaria, especialmente
sinalizando para o papel ambivalente, em termos politicos, dessa
inscri¢do. Mais especificamente, o letramento aqui se refere a leitura e
escrita de um sistema simbolico constituido linearmente por letras. Essa
concepcdo de lingua, centrada na relagdo fonema-grafema, ajudou a
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constituir representagdes sobre as sociedades ditas ndo-letradas
alfabeticamente. Ademais, o prestigio cultural e politico da grafia
alfabética em relacdo a outros modos de representagdo grafica da lingua
ajudou a invisibilizar outras maneiras possiveis de articulagdo entre
leitura-escrita-linguagem, embora imagens, rituais, arquitetura e gestos
religiosos, entre outros, também tenham contribuido com as praticas de
leitura e escrita do universo simbolico cristdio no processo de
cristianizagdo. O uso do letramento — grafema-fonema — para fins
religiosos, seja no contexto cristdo ou islamico, ajudou a articular um
sentido colonial de lingua com a ideia de religido:

Essas visOes missionarias de alfabetiza¢do e
religido ndo apenas criaram suas proprias versodes
da realidade social, mas também investiram o
alfabeto latino e arabe (e suas ortografias) com
indexicalidades especificas ou imagens culturais de
“modernidade”, “clareza”, “razdo”, como opostos
aos sistemas de crenca e conhecimento pré-cristaos
e pré-islamicos.?®* (ABDELHAY; ASFAHA;
JUFFERMANS; 2014, p. 5).

Essa inscricdo do letramento alfabético pela via discursiva crista,
além de construir representagdes sobre o que conta como lingua, também
gerou reacdes locais a essas representacdes, como a criagdo de sistemas
de escrita africanos e indigenas?’ ou a apropriagdo da escrita alfabética

26 “These missionary views of literacy and religion not only created their own versions of
social reality, they also invested the Latin and Arabic script (and their orthographies) with
specific indexicalities or cultural images of “modernity”, “clarity”, “reason”, as opposed to
pre-Christian and pre-Islamic belief and knowledge systems.”

27 A legitimagdo de sistemas de representacio grafica diferentes do modelo latino e arabico
ocorre em poucos contextos africanos. Por exemplo, atualmente apenas a Etiopia, Eritréia
e 0 Marrocos concederem status oficial a modelos de escrita ndo-latina e ndo-arabe, como
o uso de Ge’ez e do Amharic nos dois primeiros paises e do 7Tifinagh, lingua dos Berbers,
em Marrocos (ABDELHAY; ASFAHA; JUFFERMANS, 2014). Ressalta-se que a lingua
Ge’ez, na Etiopia, ¢ amplamente usada no contexto cristdo, seja oralmente ou na
modalidade escrita. Pode-se mencionar, também, a criaco recente do alfabeto N ko para
linguas mandés na Guiné, Costa do Marfim e Mali; e, no século XIX, do alfabeto Vai, na
Libéria, inspirado na representac@o da lingua indigena Cherokee dos Estados Unidos. A
inven¢do moderna dessas representagdes graficas, que sdo alfabéticas e silabicas, se insere
tanto em um movimento de revitalizagio étnica na Africa, como em movimentos de
Cristianizagdo, ou de ambos (UNSETH, 2011). Mais de dez representagdes alfabéticas ou
silabicas foram criadas na Africa Ocidental moderna, e muitas dessas criagdes sdo
reivindicadas como fruto de inspiragdo divina ou magica (UNSETH, 2011), refor¢ando
uma dimensao mistica ou religiosa existente na concepgao de lingua.
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para fins politicos locais (HANKS, 2015; ABDELHAY; ASFAHA;
JUFFERMANS, 2014; NEWMANN, 2015). Ademais, ¢ preciso
considerar que nao se trata “apenas” da inscricdo de um modelo de
representagdo estrutural em que um sistema grafico representa um sistema
sonoro (e vice-versa), mas da inscricdo de discursos religiosos e nao-
religiosos centrados no universo simbdlico europeu em contextos
colonizados; e vice-versa, considerado os devidos embates, interesses e
assimetrias.

Evidentemente, o conceito do que conta como “europeu” ndo é
homogéneo; nesta pesquisa, foco o universo simbolico cristdo-jesuitico
atrelado, principalmente, ao mundo politico e cultural portugués e ibérico
dos séculos XVI, XVII ¢ XVIII. A inscri¢ao do alfabeto nos contextos
coloniais implica, além de uma reificacdo e nomeacdo do conceito de
lingua (ABDELHAY; ASFAHA; JUFFERMANS, 2014), “uma maneira
de olhar, no caso da leitura; um modo de fonagdo guiado por signos
graficos, no caso da leitura oral; e um conjunto de gestos precisos, no caso
da escrita. O génio da tecnologia alfabética esta na coordenagdo dessas
quatro dimensdes”?® (HANKS, 2015, p. 665). Alias, ndo por acaso, 0s
africanos e indigenas latino-americanos ainda sdo referendados, muitas
vezes, como analfabetos e iletrados, significando, muitas vezes,
ignorantes ou infantis. Diante desse contexto, as linguas tém sido vistas
como invengdes historicas e politicas, especialmente quando considerado
o contexto colonial (MAKONI; PENNYCOOK, 2006).

Contudo, tais modos de produgdo de sentidos, na rela¢cdo com uma
representagdo alfabética, foram também usados de forma subversiva para
fins politicos e sociais, a exemplo do uso da escrita pelo povo guarani
como forma de contestacdo e negocia¢do politica com a Espanha no
século XVIII, no contexto das missdes e guerras guaraniticas: “Durante o
periodo de conflito, os guaranis escreveram muito, € os documentos
produzidos permitem repensar as relagdes estabelecidas com o passado
missioneiro e o territorio oriental” (NEWMANN, 2015, p. 100). Tratou-
se de uma forma de apropriagdo da escrita para além dos fins religiosos,
incluindo finalidades politicas, diplomaticas e, inclusive, de registro da
propria historia pelos guaranis, a exemplo do uso de bilhetes, relatos
pessoais, cartas, didrios, narrativa historica, entre outros.

8 “a way of looking, in the case of reading; a way of phonating guided by graphic signs,

in the case of oral reading; and a set of precise gestures, in the case of writing. The genius
of the alphabetic technology lies in its coordination of these four dimensions.”
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2.3.4 As linguas missionarizadas e os regimes de poder

Assumo que as linguas sdo tomadas como locus de inscri¢do de
significados sociais, culturais, religiosos, politicos, econdmicos,
identitarios, entre outros, tornando-se um signo poderoso na construgao,
legitimacdo e/ou subversdo de politicas linguisticas e de relagdes entre
sujeitos e comunidades. No contexto colonial, considero que as “linguas
tém sido, ao longo da histéria humana, zonas de siléncio para outros
homens e navalhas de divisdao”?® (STEINER, 1975, p. 56). Essa
articulag@o entre lingua e jogos de poder tem sido amplamente tematizada
por diferentes orientagdes teodricas e politicas, como a Linguistica
Colonial e a Politica Linguistica Critica (SEVERO; MAKONI, 2015;
DEUMERT, 2010; MAKONI; PENNYCOOK, 2006; MAKONI;
MEINHOF, 2004; IRVINE, 2008; MARIANI, 2006; FARDON;
FURNISS, 1993, PHILLIPSON, 1992), a exemplo da reflexdo de
Errington (2001, p. 20), em seu texto sobre Linguistica Colonial: “[...]
representagdes sobre a estrutura linguistica e os interesses coloniais se
moldaram e se capacitaram mutuamente™’. Nesta tese, dialogo com tais
autores no que tange a relagdo entre poder e lingua; por outro lado, busco
também compreender a relagdo entre e religido e lingua, seja em termos
politicos, seja em termos éticos ou subjetivos.

Para problematizar a relagdo entre lingua e regimes de poder no
contexto colonial missionario, recorro aos escritos de Mudimbe (2003),
Todorov (2014), Cooper e Stoler (1997), Fardon e Furniss, (1993), Irvine
(2008), Makoni e Meinhof (2004), Errington, (2001). Tais reflexdes
perpassardo a tese, em diferentes momentos, tematizando, por exemplo, a
maneira como as linguas — ou um dado conhecimento sobre a lingua —
esteviveram a reboque da construg¢do e legitimacdo de hierarquias e
assimetrias entre povos e sujeitos falantes. Levo em conta, também, a
articulagdo do discurso missionario com interesses politicos e
econdmicos, afinal, “foi em nome de Deus que o Papa considerou o
planeta seu direito e criou os principios basicos da terra nullis (terra de
ninguém), 0 que priva os nativos nio cristdos do direito a uma existéncia
politica auténoma [...]” (MUDIMBE, 2003, p. 68).

Juntamente com o missionario, outros agentes coloniais foram o
explorador e o soldado, sendo que o primeiro ¢ tomado como signo

2 “languages have been, throughout human history, zones of silence to other men and
razor-edges of division”

30 “representations of linguistic structure and colonial interests shaped and enabled each
other”
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principal da acdo colonial devido a sua devogdo aos pilares do
colonialismo, que foram as ideias de civilizacdo, cristianizacdo e
progresso (MUDIMBE, 2003). Tais ideias estiveram aproximadas nos
discursos missionarios que, embora sejam tomados como um bloco
discursivo, compreendem também singularidades em relacdo aos
diferentes contextos e sujeitos envolvidos, a exemplo da teoria da
adaptagdo de missionarios jesuitas na Asia, que foi defendida por alguns
e amplamente contestada por outros. Isso significa que a pratica colonial
nao ¢ homogénea ou dicotomica, mas complexa e variada, produzindo
signos ambivalentes e contraditorios:

As dicotomias coloniais de governante e
governado, branco e negro, colonizador e
colonizado refletem apenas parte da realidade na
qual as pessoas vivem [..] essas dicotomias
exigiram muito trabalho para serem sustentadas,
eram  precariamente  seguras ¢  foram
continuamente subvertidas®' (COOPER; STOLER,
1997, p. 34).

Busco atentar para as complexidades dos jogos coloniais de poder
envolvendo os missionarios jesuiticos ¢ suas relagdes com outras ordens
religiosas, com o poder portugués, com a sede da Igreja catdlica, com
outros jesuitas, com os sujeitos locais — indigenas, africanos, etc. —, com
os agentes de poder econdmico no Brasil e na Africa e, inclusive, consigo
mesmos. Trata-se de uma trama complexa que faz com que a relagéo
dominador vs. dominado seja relativizada diante da dinamica local e dos
sujeitos envolvidos. Nao pretendo, contudo, rastrear essa complexidade,
mas sim localiza-la como constitutiva do papel simboélico atribuido as
linguas e discursos nos jogos de poder.

De forma geral, o discurso missionario se caracteriza por trés
abordagens: contestacdo e recusa das religides primitivas, demonstracao
do pensamento cristdo para fins de convencimento, e imposi¢cdo das
regras para os convertidos (MUDIMBE, 2003). Tais abordagens eram
feitas, de forma geral, nas linguas locais. Além disso, ha que se considerar
que essas abordagens também foram atravessadas por adaptagdes e
ajustes ao pensamento local, produzindo a emergéncia das ideias de um
cristianismo africano, cristianismo bantu, cristianismo indigena,

31 “colonial dichotomies of ruler and ruled, White and black, colonizer and colonized only

reflect part of the reality in which people lived [...] these dichotomies took hard work to
sustain, were precariously secured, and were repeatedly subverted.”
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cristianismo brasileiro. Trata-se, contudo, de um vocabulario moderno
que sinaliza para formas de evangelizagdo, como “africanizagdo,
indigenizacdo, naturalizacdo, adaptagdo do Cristianismo” (MUDIMBE,
2003, p. 80). As adaptagdes cristds tendem a ser vistas como ajustes que
beneficiaram o cristianismo, refor¢cando a sua superioridade e dominio
(MUDIMBE, 2003).

A conversdo se tornou uma metafora univoca e poderosa no
contexto colonial africano e brasileiro: “Todos os missionarios,
independentemente das suas denominagdes, operam de acordo com o
mesmo canone da conversio” (MUDIMBE, 2003, p. 76). Reconhego,
contudo, que ¢ impossivel averiguar em que medida a conversdo,
enquanto experiéncia subjetiva, efetivamente ocorreu. Cabe averiguar o
modo como a retdrica da conversdo integrou o dispositivo missionario,
elencando alguns elementos como signos da conversdo, tais como: o
batismo, com a alteragdo do nome; o monoteismo, com a rentncia da
pratica de adoragdo de divindades e imagens; e a monogamia, com a
reniincia da poligamia; entre outros. Uma ideia mais alargada de
conversdo também compreende a conversdo da fala para a escrita e do
estrangeiro para o compreensivel, frutos da relacdo entre “tecnologia
(letramento), razdo e &3 (ERRINGTON, 2001, p. 21).

Entendo a conversdo como um processo de reconhecimento da
humanidade do outro a partir de um modo de representagdo proprio
(MBEMBE, 2001); ou 0 modo pelo qual a humanidade alheia/estrangeira
— que beira o “ndo-humano” — se torna propria, assimilavel, aceitavel e
reconhecivel. Assumo, todavia, que a retorica da conversdo nao deve ser
tomada como simbolo principal das narrativas coloniais, uma vez que ela
tende, juntamente com a retorica da escravatura, do apartheid e da
colonizagdo, a pouco se ocupar das “modalidades de reinvencdo da
convivéncia em uma situacdo na qual [...] todas as evidentes aparéncias
de uma vida humana possivel pareciam inexistir, € 0 que parecia ser
politica tinha mais a ver com o poder de destruir e de lucrar, do que com
qualquer tipo de filosofia de vida ou razdo” (MBEMBE, 2001, p. 180-
181). Nesta tese, exploro o lugar conferido pelas linguas nos discursos e
praticas da conversdo religiosa, considerando tanto a dimensdo da
representagdo da humanidade do outro a partir de uma logica propria,
como as formas possiveis de exercicio da politica pelos envolvidos nesse
processo. Trata-se de pensar como a dimensdo politica ¢ posta em
funcionamento, fazendo com que a violéncia e a vitimizacdo ndo sejam
as Unicas vias possiveis de analise da dindmica colonial.

32 “technology (literacy), reason, and faith”
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A retorica da conversdo agenciou uma série de denominagdes
identitarias que visavam legitimar a inscri¢do dos sujeitos nas praticas de
conversdo. Tais denominagdes incluiram as ideias de selvagem,
primitivo, canibal, pagdo, nu, natural/natureza, ou o uso de termos
negativos para designar uma falta, como auséncia, inexisténcia,
incapacidade, simplificagdo, imperfei¢cdo, ingenuidade etc. (MUDIMBE,
2003; IRVINE, 1993). Além disso, as denominagdes etnolinguisticas
também operaram como categorias identitarias, articulando uma relagao
entre etnia/tribo e lingua, e estabelecendo novas formas de identidade
grupal, muitas vezes diferentes das aliangas baseadas em outros critérios.
O uso de categorias étnicas para definir as linguas remonta a um processo
de invencao de unidades linguisticas, amplamente praticada no contexto
missionario, em que as praticas linguisticas foram codificadas em
unidades linguisticas e étnicas, atribuindo-se a um dado agrupamento de
pessoas caracteristicas linguisticas e étnicas que, muitas vezes, eram
inexistentes antes dessa pratica (MAKONI; PENNYCOOK, 2006;
IRVINE, 1993).

Por exemplo, as linguas africanas zulu e xhosa foram
sistematizadas como diferentes, embora sejam linguas mutuamente
compreensiveis; outro exemplo é o uso genérico do termo “ioruba” para
designar uma complexidade linguistica, discursiva e identitaria existente
na Africa ocidental (Irvine, 1993). Subjacente a relagdo entre lingua e
etnicidade existente no termo “etnolinguistico” estd um conceito de
lingua que atrela lingua e pensamento ou, em termos politicos, lingua e
nacdo/espirito de uma nacdo, o que tornou a lingua um instrumento
importante para diagnosticar a origem e historia dos povos, especialmente
no enquadramento epistemologico a partir do século XVIIL, com a
consolida¢do das tradi¢des filoldgicas e estudos comparados e genéticos
(Irvine, 1993). Embora o enfoque da tese ndo seja o modelo epistémico
dos séculos XVIII e XIX, considero que os séculos anteriores
contribuiram para a consolida¢do dessa perspectiva de lingua que foi
constitutiva da emergéncia da Linguistica como um campo moderno do
saber.

Além disso, o dominio das linguas — europeia ou a lingua local de
conversdo — operou como signo de diferenciagdo e hierarquizago social;
por exemplo, os jesuitas que dominavam alguma lingua local, o tradutor
local ou os sujeitos africanos ou indigenas que conhecessem linguas
europeias assumiam alguma distingdo social (ERRINGTON, 2001).
Distingdo social também era atribuida aqueles com dominio do
letramento, em que o codigo escrito — pelo uso do alfabeto latino —
assumia um significado de prestigio em relagdo a outras formas de
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representagdo linguistica. Por outro lado, o conhecimento de linguas e o
acesso ao letramento também foram usados como forma de resisténcia e
de subversdo por parte dos sujeitos ndo-europeus.

Outro exemplo de relagdo entre lingua e poder foi a
territorializag@o linguistica. No caso dos jesuitas no contexto colonial
portugués, muitos deles eram portugueses, o que estabelecia uma
articulagdo entre o uso da lingua portuguesa, a dominacdo espacial e o
poder politico. A lingua portuguesa, nesse contexto, foi tomada como um
signo de demarcagdo simbodlica e territorial dos espagos africanos e latino-
americanos. Como exemplo da relagdo entre a Igreja e a politica de
demarcagdo territorial, o Papa Alexandre VI estabeleceu a Bula Infer
Coetera (1494), que dividia o “Novo Mundo” entre Espanha e Portugal.
Além disso, o padroado fomentava a alianga entre o poder do rei ¢ a
religido, priorizando missionarios portugueses a servigo tanto da
cristianizagdo como de uma portugalizagdo. Foi assim que “Estados
coloniais e jurisdi¢des missiondrias compartilharam uma légica territorial
que foi inscrita de maneira semelhante no trabalho linguistico colonial™3?
(ERRINGTON, 2001, p. 24).

Uma vez apresentada essa visdo panoramica, a seguir exemplifico
algumas praticas linguisticas jesuiticas em sua articulagdo com o
conhecimento produzido sobre as linguas.

2.3 PRATICAS LINGUISTICO-DISCURSIVAS JESUITICAS

Os jesuitas atuaram como pregadores, confessores e professores
(ARNAUT; RUCKSTADTER, 2002) no contexto colonial. Além dessas
trés fungdes, houve também a pratica dos exercicios espirituais na
formagdo individual dos jesuitas, em conformidade com as exigéncias das
Constituigoes. Essas quatro formas de atuagdo engendraram uma série de
modos de comunicagdo social — os géneros discursivos. Tais géneros
caracterizam formas relativamente estaveis de interagdo verbal
vinculadas a diferentes esferas humanas; os géneros sao formados por trés
elementos interligados: a estrutura composicional, o estilo e o tema, que
se configuram em fungdo do projeto discursivo dos sujeitos (BAKHTIN,
1952-1953). Com vistas a analise da heterogeneidade envolvendo as
praticas discursivas dos jesuitas — naquilo que diz respeito ao papel da
lingua —, agrupo os géneros discursivos jesuiticos em quatro formas de

3 “Colonial states and missionary jurisdictions thus shared a territorial logic that was
similarly inscribed in colonial linguistic work.”
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atuacdo: a pregacdo/evangelizacdo, a confissdo, o ensino e¢ a formagao
individual. Compreendo que outras praticas discursivas podem estar
excluidas do agrupamento proposto, como os géneros administrativos e
institucionais. O recorte, contudo, tem como objetivo colocar em tela as
praticas discursivas que, de certa maneira, mobilizaram a relagdo dos
jesuitas com as linguas locais (linguas “da terra”) dos povos a serem
cristianizados.

Trabalhos de classificagdo das produgdes discursivas jesuiticas a
partir de uma perspectiva de “géneros comunicativos” ja foram feitos,
como o livro organizado por Chinchilla e Romano (2008). A abordagem
dessa obra esta centrada em uma perspectiva funcional e historiografica
dos géneros, a partir de uma analise do seu papel retorico, no sentido de
persuasdo e convencimento. Nessa dire¢do, Zeron e Gonzales (na mesma
obra, 2008) sinalizam para a existéncia, nos textos legais jesuiticos, de
um modelo argumentativo centrado na escolastica. Outros géneros
analisados por esses autores incluem cronicas, imagens, hagiografias,
doutrinas, catecismos, textos escolares e sermdes. Esta tese,
diferentemente, busca relacionar aspectos textuais e estilisticos sem
vincula-los a uma perspectiva funcional, mas sim discursiva. Além disso,
considero os géneros discursivos como praticas comunicativas atreladas
a diferentes esferas ideologicas da acdo jesuitica, em didlogo com a
proposta de Bakhtin (1952-1953).

A discussdo nas subsecOs a seguir sera organizada em relagdo a
quatro instancias discursivas, cada qual mobilizando uma série de praticas
vinculadas a modos especificos de subjetivacdo. Veremos que, muitas
vezes, os limites que definem as quatro instancias sdo porosos e ténues,
como as esferas educacionais (educagdo dos povos indigenas) e da
pregacdo. Nosso exercicio analitico de categorizagdo inclui a seguinte
distribui¢do, de acordo com a finalidade discursiva dos géneros:

(i) esfera da pregagdo: catecismos, sermdes, doutrinas cristas,
pecas religiosas, homilias, evangelhos, manual de
sacramentos, oragdes, poemas, hinos e cantos religiosos;

(i1) esfera da confissdo: confissdes e manuais de sacramento;

(iii) esfera da educagdo: gramaticas, dicionarios, cartilhas,
manuais, poemas, cantos religiosos, hinos, pecas de teatro e
doutrinas da forma de didlogos, Ratio Studiorum,

(iv) esfera da formagfo individual: praticas espirituais didrias,
biografias de santos e de Cristo, cartas.

Para fins desta tese, serdo enfocados as gramaticas e os catecismos,

por desempenharem um papel relevante na configuragdo de uma dada
representagdo de “lingua da terra”. Também menciono o papel das cartas
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na configuragdo de representagdes sobre as linguas, e da confissdo na sua
relacdo com os intérpretes e a oralidade. O enfoque aqui ¢é atentar para as
formas de discursivizagdo e apreensdo das linguas consideradas
indigenas/locais/da terra, e para os modos de subjetivacdo jesuitico em
sua relacdo com a experiéncia da linguagem.

2.3.1 Esfera da pregacio

Os géneros discursivos vinculados as praticas religiosas de
pregacdo sdo estrutural e estilisticamente heterogéneos, envolvendo:
catecismos, sermdes, doutrinas cristds, pegas religiosas, homilias,
evangelhos, manual de sacramentos, oracdes, poemas, hinos e cantos
religiosos. Dentre esses géneros, exemplificam-se os catecismos, cuja
publicacdo foi fortemente motivada pelo Concilio de Trento
(CASIMIRO, 2007). No contexto colonial brasileiro, para mencionar
alguns casos, o Padre Leonardo Vale traduziu o Catecismo de Marcos
Jorge para o tupi (1574); Antbénio de Aratjo traduziu o Catecismo na
lingoa brasilica, no qual se contem a summa da doctrina christd (1618);
Luiz Vincéncio Mamiani redigiu o Catecismo da Doutrina Christda na
Lingua Brasilica da Nagdo Kiriri (1698); Manuel de Lima escreveu o
Catecismo na lingua dos Ardas (1708); e Antonio Vieira traduziu os
catecismos para cinco linguas indigenas — lingua geral da Costa do Mar,
lingua dos Nheengaiba, Boca, Juruna e Tapajos (DAHER, 1998;
CASIMIRO, 2007). No contexto africano vinculado a colonizagdo
portuguesa, em 1642 o catecismo Gentio de Angola foi impresso em
Portugal em quimbundo, uma lingua bantu de Angola; e em 1624 a
Doutrina Christda foi escrita em uma lingua do Congo (HURSKAINEN,
2003).

Ilustrando o papel importante do conhecimento da lingua local,
Mamiani (1698, s./n.) defende em seu catecismo escrito em lingua kiriri
(povos localizados na regido de Sergipe) que:

Para usar com propriedade desse Catecismo, &
para ter entendido dos Indios, he muito necessario
saber pronunciar os vocabulos, & para isso
declararei aqui brevemente humas regras
necessarias, reservado o mais para a Arte da lingua.

Nesse catecismo, Mamiani utiliza a estrutura de dialogos, proxima
ao contexto da oralidade, criando um efeito didatico. O texto se estrutura
em trés partes: a primeira dedicada as oracdes, a segunda com enfoque
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nos sacramentos ¢ mandamentos, € a terceira com instrugdes para o
catequisador. Ressalta-se que Mamiani também tinha um objetivo
pedagégico de ensinar aos missionarios o uso da lingua indigena no
contexto da evangelizagdo e apresenta, também, instru¢des sobre
especificidades da prontincia kiriri.

A esfera religiosa da pregacao jesuitica deve ser vista em relagdo
as praticas de evangeliza¢do que foram fortemente afetadas pela relagao
entre oralidade e letramento, uma vez que o dominio das linguas locais
pelos missionarios para fins de evangelizagdo tornou-se necessario.
Assim, o processo de aprendizagem de uma lingua estrangeira (local) e a
“qualidade” da evangelizagdo estiveram fortemente imbricados.

Os missiondrios tiveram que aprender as linguas locais através da
comunicag¢do com 0s povos “nativos”, em que a oralidade privilegiava os
falantes locais, pois eram considerados autoridade linguistica diante da
falta de conhecimento dos missionarios, conforme atesta Gilmour (2007,
p. 529) em relagdo ao uso do zulu na Africa do Sul: “Esta inversdo de
papéis, entre colonos ignorantes e africanos inteligentes, sugere
desestabilizar as possibilidades do mau uso da lingua Zulu por brancos.”3*
Em um segundo momento, a lingua zulu foi gramatizada, possibilitando
a inscricdo de praticas letradas em contextos orais, fato que privilegiou os
missionarios, uma vez que os povos locais ndo tinham acesso ao
letramento da mesma forma que os missiondrios. Essa tensdo entre
oralidade e letramento, na relagdo entre missionarios metodistas e povos
locais, foi analisada por Gilmour (2007, p. 524) no contexto do século
XIX:

Por um lado, o trabalho linguistico missionario, em
particular a transformagao dos vernaculos orais em
forma escrita, a implantagdo de modos ocidentais
de conhecimentos linguisticos — nomeadamente
gramatica —, € os trabalhos de tradugdo serviram
para expropriar a autoridade dos falantes nativos
sobre os vernaculos falados [...] Por outro lado, os
jesuitas geralmente permaneciam dependentes de
intérpretes e falantes nativos tidos como seus
professores, tendo que reconhecer sua autoridade e
transferir a eles o conhecimento sobre o uso

'correto'’.

3% “This inversion of roles, between ignorant colonists and clever Africans, suggests the
destabilising possibilities of the misuse of the Zulu language by whites.”

33 “On the one hand, missionaries’ linguistic work, in particular their transformation of the
oral vernaculars into written form, their deployment of western modes of linguistic
knowledge — notably grammar — and their translation work, served to expropriate native
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Como forma de resisténcia, os povos nativos produziram
insegurancas linguisticas nos missionarios em relacdo ao dominio da
lingua zulu. Isso porque os missionarios buscavam uma certa proficiéncia
oral para fins de pregacdo religiosa, sem que precisasse do auxilio de um
intérprete. Ademais, a relagdo entre a capacidade de aprendizagem da
lingua oral zulu e a qualidade da atividade missionaria (metodista) esteve
fortemente vinculada no contexto sul-africano, fato que produziu efeitos
sobre a identidade evangelizadora desses religiosos (GILMOUR, 2007).
Nao tematizarei a complexidade desse universo simbdlico associado ao
povo zulo e & pratica missionaria da Africa do Sul; trata-se, apenas, de
ilustrar o papel de uma certa proficiéncia linguistica como critério de
confiabilidade, atentando para a especificidade da prontincia do zulu, uma
lingua de cliques.

Ocorre que a inscrigdo de praticas letradas em sociedades orais
produziu efeitos sobre as formas como os sujeitos significavam as suas
linguas, instaurando e naturalizando novas diferenciacdes e hierarquias —
letramento vs. oralidade — em contextos orais. Assim, o letramento passou
a assumir lugar de prestigio, pois vinculava-se as praticas sociais
religiosas, administrativas e escolares que no contexto colonial foram
consideradas cultas e elitizadas, inferiorizando as praticas orais centradas
nas tradi¢gdes ¢ modos de vida locais (MAKONI; MEYNHOF, 2006).
Tem-se, assim, que a lingua foi tomada como signo colonial que produziu
e naturalizou diferenciacdes e hierarquias. Além disso, a dicotomia
letramento vs. oralidade se articulou com outras dicotomias, como branco
vs. negro ou indigena, colonizador vs. colonizado, e culto/escolarizado vs.
inculto/ndo escolarizado (IRVINE, 2008; GILMOUR, 2007, MAKONI;
MEYNHOF, 2006). A dicotomia oralidade vs. letramento esteve a servigo
da reproducdo de uma visdo binaria e hierarquizada. Ressalta-se que se
trata de considerar, em relacdo a oralidade, as praticas sociais em que a
lingua — falada, narrada, cantada, corporalmente performatizada —
desempenha papel importante na constru¢do de modos de ser e de estar
na esfera publica ou privada. O letramento se associa a uma série de
praticas sociais que foram inscritas nos universos colonizados — como a
escolarizagdo, a cristianizagdo e a burocracia —, ¢ que ajudaram a
inscrever a lingua alfabeticamente escrita como um novo signo de poder.

speakers’ authority over the spoken vernaculars. [...] On the other hand, they usually
remained reliant upon native speakers as interpreters and teachers, and had to acknowledge
their authority and defer to them in matters of ‘correct’ usage”.



72

Considerando que a intensificagdo da inscri¢do do letramento na
Africa se deu especialmente a partir do século XIX, a quantidade de
pesquisas contemporaneas que problematizam esse aspecto ¢ relevante,
quando comparadas ao contexto latino-americano. A proximidade
temporal dessa experiéncia colonial africana e as lutas pela independéncia
de paises africanos, bem como o acesso ao letramento pelas liderangas
africanas, possibilitaram o registro de uma série de discursos locais que
problematizaram as relagdes de poder coloniais e missionarias. Acredito
que as reflexdes oriundas do contexto africano podem ajudar a
compreender as tensoes coloniais envolvendo a relagdo entre missionarios
e povos indigenas na América do Sul, especialmente no que tange a
relagdo entre letramento e oralidade. Contudo, devemos considerar as
especificidades geopoliticas e teoldgicas desses processos, embora uma
rede de comunicagio tenha interligado os jesuitas da Asia, Africa e
América.

Além do uso de praticas escritas no contexto das pregacdes, os
jesuitas também usaram cangdes como uma forma de aproximagdo com
as praticas orais indigenas. Segundo Hansen (2010, p. 99), “[o]bservando
que os indios gostavam de dangar e cantar, desde cedo os padres usaram
a musica como instrumento catequético, julgando-a eficaz na transmissdo
da doutrina.” Evidentemente, o significado do canto e da danga para
indigenas e jesuitas ndo era o mesmo. Hansen (2010) salienta que os
missionarios que acompanharam Nobrega na vinda para a Bahia em 1595
eram todos cantores. O papel sedutor da musica para a pratica de
evangelizacdo também foi ressaltado por Freyre (1933, s.p.): “Nobrega
chegava a ser de opinido que pela musica conseguiria trazer ao grémio
catolico tudo quanto fosse indio nu das florestas da América.” Ressalta-
se que os significados que as misicas assumem para o imaginario
indigena ¢ complexo. Por ora, considera-se que, ndo por acaso, a musica
teve um papel importante na construgdo de uma aproximagdo entre os
jesuitas e os indigenas. Um dos resultados dessa aproximagdo musical
teria sido, segundo Freyre (1933), o surgimento da poesia e da musica
brasileiras, a exemplo das modinhas e ladainhas.

As praticas orais também foram fortemente investidas no contexto
educacional através da valorizagdo da retorica. Em consonancia com o
Concilio de Trento, os jesuitas retomaram e refinaram as praticas de
retorica para fins de evangelizacdo: “o ensino da Companhia buscou na
doutrina da eloquéncia de autores gregos e latinos, fundamentalmente
Aristételes, o anonimo do Ad Herennium, Cicero e Quintiliano, e de
padres e doutores da Igreja patristica e escolastica, os modelos orais para
a educagdo de pregadores” (HANSEN, 2010, p. 104).
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2.3.2 Esfera confessional

A confissdo esteva atrelada, no ambito de formagdo dos
missionarios, aos exercicios individuais e a formacdo educacional, em
que os alunos deveriam se confessar e comungar semanalmente
(SCHMITZ, 1994). A exigéncia da confissio como sacramento da
peniténcia foi intensificada pelo contexto catdlico do Concilio de Trento
(1545-1563), exigindo do confessante um “minucioso exame de
consciéncia”. Foucault (1999) vincula essa normatizacdo catdlica ao
funcionamento, cada vez mais individualizante, das sociedades
modernas. Segundo o filosofo (1999, p. 249), a partir desse Concilio

Assistiu-se ao aparecimento, ao lado das antigas
técnicas de confissdo, de uma série de
procedimentos novos que foram aperfeigcoados no
interior da instituicdo eclesidstica, com objetivos
de purificagdo e de formagdo do pessoal
eclesiastico: para os semindrios e conventos,
elaboraram-se técnicas minuciosas de explicitacdo
discursiva da vida cotidiana, de auto-exame, de
confissdo, de diregdo de consciéncia, de relacdo
dirigidos-diretores. Foi isto que se tentou injetar na
sociedade, através de um movimento, € verdade, de
cima para baixo.

Note-se que a América entrou na pauta das discussdes do Concilio
em 1546 (MONSERRAT et al., 2009). As técnicas minuciosas foram
agrupadas em manuais de confissdo que foram aplicados, no contexto
colonial, aos indigenas. Exemplificando, nos séculos XVI ¢ XVII, no
contexto colonial brasileiro dos Tupinamb4d, os manuais de confissdo
foram organizados na forma de perguntas (tipo sim ou néo) referentes aos
dez mandamentos, sendo que o sexto, referente a sexualidade e a familia,
foi fortemente detalhado pelos confessionarios de José de Anchieta
(Doutrina Crista II — Doutrina Autografa e Confessionario) e de Anténio
de Aratjo (Catecismo Brasilico da doutrina Christda, com o cerimonial
dos Sacramentos & mais actos Parochiaes), que tinham como alvo o
combate a poligamia e ao incesto (MONSERRAT et al., 2009).

Os conceitos de adultério e de fidelidade foram incorporados ao
sistema cultural tupinamba que aceitava a poligamia. Além disso, o sexto
mandamento foi a unica categoria que incluiu perguntas diferentes para
homens e mulheres casados ou solteiros, sendo que as perguntas também
consideravam a diferenca entre ato e pensamento/desejo (MONSERRAT
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et al., 2009). Embora tais aspectos sinalizem para a inscricdo de modos
de subjetivacio através das representacdes sobre a gradacdo do pecado (e
da puni¢do) em relacdo as diferentes praticas sexuais no universo
indigena, ndo temos, por ora, como compreender a maneira como esses
discursos foram ressignificados e interpretados pelos povos locais.

No contexto colonial, a confissdo era uma pratica diretamente
relacionada ao uso das linguas locais. O ndo dominio da lingua indigena
fazia com que jesuitas usassem tradutores, as linguas, em situagdes de
confissdo (HUE, 2006). Assim, no caso de o confessor ndo dominar a
lingua indigena, bastava “decifrar a relagdo entre a ortografia e a oralidade
na lingua dos catecimenos e reconhecer um sim ou um nado proferido
naquela lingua” (MONSERRAT et al., 2009, p. 107). O uso de intérpretes
foi alvo de polémicas no que diz respeito a confiabilidade, tendo sido
finalmente sancionado pela Igreja, a exemplo da controvérsia envolvendo
Noébrega e o bispo Sardinha; o tema da confissdo com intérprete foi levado
ao colégio de Coimbra, que se posicionou a favor de Nobrega, aceitando
o uso de intérpretes (CARDIM, 1925).

A confissdo era também feita de forma escrita: em relato das cartas
jesuiticas sobre as praticas missionarias no Japdo, entre 1600 e 1609,
Padre Ferndo Guerreiro (1930-1942, vol. 1, p. 126-127) narra o caso de
D. Gracia, uma fervorosa cristd japonesa cuja fé a teria levado a aprender
a lingua portuguesa e a adotar a pratica da confissdo. Note-se, neste caso,
uma articulagdo entre confissdo-letramento-lingua portuguesa/latina:

Gracia cada dia se vai assinalando mais em virtudes
e exercicios de boa crista [...] estima tanto poder
comunicar suas coisas com os nossos pelo grande
respeito e devogdo que lhes tem, que s6 por isto,
aprendeu a ler e escrever nossa letra, e s6 com 0 A
B C e matérias que lhe mandava o Irmdo Vicente,
sem ver nunca padre nem irmdo, ja lia e escrevia
cartas tdo bem ou melhor que seu mestre. Mandou
ao Padre Reitor sua confissdo por escrito, pedindo-
lIhe absolvigdo de seus pecados, pois em presenca
os ndo podia ir confessar, cuidando com boa fé, que
assim se salvaria.

A confissdo era entendida como um meio para se libertar dos
pecados, especialmente diante da possibilidade de morte. Tratou-se de
uma articulagdo entre significados que colocaram em relagdo as ideias de
confissdo-liberagcdo-morte; para tanto, a linguagem assumia um lugar
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central. Ilustrando, Dom Constantino, rei japonés de Bungo, teria
afirmado sobre a confissdo: “ja que agora me vejo limpo dos pecados por
via da confissdo, e fora de ocasides, desejo morrer logo, para me ndo
embaragar outra vez em meus vicios” (GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1,
p- 161).

Outro desafio comum vivenciado pelos jesuitas na pratica da
confissdo, além do acesso a lingua, era a quantidade de pessoas a serem
confessadas diante de poucos padres disponiveis e que conhecessem a
lingua local. Por exemplo, nas cidades japonesas de Omura e Arima, ha
relatos da existéncia de vinte duas mil pessoas para serem confessadas
por onze jesuitas, ¢ de dez mil para trinta e seis jesuitas, respectivamente
(GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1). A confissdo foi, muitas vezes, uma
pratica procedimental e protocolar.

2.3.3 Esfera da educacao

A educagao foi uma questio central no surgimento da Companhia
de Jesus, conforme se percebe nas Constitui¢oes e, posteriormente, na
elaboragdo do documento Ratio Studiorum, que regulamentou a
educagdo. No decorrer do século XVI, foram elaboradas quatro Ratio: a
obra de Nadal, de Anibal du Coudret, de Diego de Ledesma, ¢ a tiltima
escrita por Aquaviva (SCHMITZ, 1994). Sobre aspectos referentes a
educacgdo linguistica, menciona-se o exemplo de Nadal, que propds a
existéncia de cinco classes divididas em: lingua latina, leitura, pratica de
escrita, tradugdo e artes retoricas. No contexto da Ratio, o ensino do latim
era tomado como referéncia para o estudo teoldgico; além disso, a
importancia conferida ao dominio da lingua foi central e fortemente
vinculada a credibilidade do orador: “quem ndo possui o seu dominio
seguro, fica privado de prestigio e de lustro, indispensaveis para serem
acreditados” (BATTISTINI apud SCHMITZ, 1994, p. 141). Ainda sobre
a retorica, caberia ao professor de retorica, entre outras coisas, expor €
analisar as regras do jogo retdrico:

Quando se explica uma oragao ou poesia, exponha-
se em primeiro lugar o sentido, se escuro, e
critiquem-se as diferentes interpretacdes. Em
segundo lugar, esquadrinhe-se toda a arte da
composicdo: a invengdo, divisdo e exposi¢ao [...].
Em terceiro lugar citem-se alguns trechos
semelhantes pelo conteido ou pela forma e
aleguem-se, outros oradores ou poetas que se
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serviram da mesma, para provar ou narrar cousa
parecida. Em quarto lugar, se for o caso, confirme-
se o pensamento com a autoridade de homens de
saber. No quinto lugar, procure-se na histdria, na
mitologia e em todos os dominios do conhecimento
0 que possa contribuir para esclarecer a passagem.
Por ultimo ponderem-se as palavras, a sua
propriedade, elegdncia, riqueza e harmonia.
(RATIO STUDIORUM, Regras do professor de
retorica, 8).

Sobre aspectos referentes ao ensino, salienta-se que a Ratio de
Ledesma individualizou a aprendizagem, dando atengdo aos alunos de
forma singularizada. Todos os documentos visavam a regulamentagdo
(didatica, administrativa, disciplinar e metodologica) da educagdo e do
ensino de maneira mais uniforme.

A vis@o filosofica de Loyola sobre a educagdo buscava uma
integracdo entre aspectos tidos como dicotdmicos, como a relacdo entre
matéria e espirito ou natureza e graga. A busca por um didlogo entre tais
aspectos deveria partir da experiéncia, ao invés de centrar-se em normas
e regras tomadas a priori de forma descontextualizada. Para Loyola, “a
educacdo deve ser adaptada as circunstancias de tempos, lugares e
pessoas” (SCHMITZ, 1994, p. 19), em didlogo com o “principio da
adaptagdo”. Com isso, a companhia de Jesus buscou integrar principios
racionais (cientificos), espirituais, humanistas e sociais, popularizando,
por um lado, a educacdo gratuita e formando, por outro, liderangas
catdlicas em busca de uma sociedade crista (SCHMITZ, 1994). No
contexto colonial brasileiro, os principios da escolastica influenciaram o
modelo de educag@o usado pelos jesuitas.

Uma das referéncias coloniais da educacéo jesuitica no Brasil foi
o padre Manuel da Nobrega, cuja gestdo levou a criacao de colégios e
seminarios no século XVI. A educacdo indigena no periodo colonial
voltou-se para as criangas, pois se acreditava que elas seriam mais
facilmente moldaveis do que os adultos NOBREGA; HANSEN, 2010).
Tratava-se de uma educagao bilingue, em portugués e lingua indigena,
com fins de evangelizacdo ndo apenas das criangas, mas, de forma
indireta, de seus pais também: “Nos seminarios para meninos € meninas,
curumins e cunhatains, filhos dos indios, mesticos, ou brancos,
ensinavam, de ordindrio, o portugués e o tupi, preparando deste modo os
primeiros catecumenos, os mais idoneos, para levar a conversdo ao lar
paterno” (FREYRE, 1933, s.p.). Além disso, os padres aprendiam linguas
indigenas com as criangas, que operavam como professores e informantes
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linguisticos (FREYRE, 1933; BARBOSA, 2005). Assim, educagdo e
conversdo eram esferas fortemente articuladas entre si.

A formacdo dos jesuitas nos contextos locais, através dos colégios,
prezou fortemente a relagdo entre o dominio da lingua e o exercicio da
pregacdo, em que a articulagdo entre ambos conferiria boas chances para
a conversdo e evangelizacdo. Ademais, o estudo da lingua (latim e lingua
da terra) estava atrelado, também, ao estudo da virtude, fazendo com que
o conhecimento linguistico fosse uma tarefa de formagéao espiritual.

A instrucdo dos jesuitas passava pela diferenciagdo entre o que
seria a verdade e a falsidade, como uma condenagdo das praticas
religiosas ndo-cristds. Ocorre que para que essa condenagdo se efetivasse,
seria necessario que o padre reconhecesse, na lingua da terra, o uso ritual
de expressdes e palavras que pudessem ser considerados como
condenaveis. Isso requeria que alguns poucos missionarios se tornassem
conhecedores das crengas locais para que pudessem, assim, interferir
sobre os discursos dos sacerdotes locais (bonzos). Essa articulagdo entre
catequizacdo e lingua pode ser ilustrada com os relatos sobre a
experiéncia jesuitica no Japdo e na China entre 1600 e 1609 nos
seminarios locais, respectivamente (GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1):

Os retoricos fazem oragdes publicas e ornam as
festas dos santos com vérias poesias em lingua
latina, e os que ouvem teologia, ddo muitas mostras
do talento que Deus lhes deu para ajudarem a
pregar e catequizar com fruto. Ensina-se-lhes
também o modo de facilmente confutarem a
falsidade das seitas de Japao, as mentiras das quais,
para que nao sejam facilmente conhecidas,
encobrem os bonzos com palavras tdo escuras, que
escassamente se podem entender; e por esta
escuridade, ornada com algumas flores de palavras,
adquiriram estas seitas com esta gente muito
crédito, pelo que houve ate agora muita dificuldade
em fazer que ainda os nossos japdes as
entendessem e soubessem refutar (p. 191).

[...] um dos principais impedimentos que had na
China para a conversao, ¢ a dificuldade que ha em
arrancar dos coracdes desta gentilidade a adoragao
dos pagodes (p. 251).
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2.3.4 Esfera da formacao individual

A proposta de trabalho individual e espiritual da Companhia de
Jesus remete-se aos Exercicios Espirituais escritos por Inacio de Loyola.
Os exercicios estavam fortemente atrelados a uma concepcao de educagio
conforme regulamentada pela Ratio Studiorum. Exemplificando, o
documento redigido por Nadal, que contribuiu para a primeira Ratio,
previa trés tipos de deveres que exigiam dos sujeitos um trabalho sobre si
mesmos: (i) os deveres religiosos, que incluiam missa, confissdo, rezas
diarias, bom comportamento verbal e temor a Deus; (ii) os deveres
intelectuais, que vinculavam orag¢do a “mente boa e santa”; e (iii) os
deveres morais e disciplina, que vinculavam sistemas de punicdo
(SCHMITZ, 1994). Assim, a articulag@o entre espiritualidade e educagéo
esteve presente na formulacdo das bases teologicas e disciplinares da
Companhia de Jesus: “ndo se pode entender o sistema educacional
jesuitico, no seu sentido mais profundo, sem recorrer a espiritualidade de
Sto. Inacio” (SCHMITZ, 1994, p. 132). E assim que a educagio operava
modos especificos de subjetivacdo através de uma interseccdo entre
formacao intelectual e formac¢ao moral.

Essa esfera de formagdo individual envolvia tanto a formagéo
espiritual, como a formagdo intelectual, incluindo praticas espirituais
diarias, estudo da biografia de santos e de Cristo, escritura de cartas e
estudo das linguas, entre outros. Mais especificamente sobre o processo
de aprendizagem das linguas, Mamiani, no contexto brasileiro, narra em
seu catecismo (1698) a experiéncia de doze anos para aprendizagem da
lingua junto com os indigenas. Anchieta, por seu turno, teria sido o tinico
a dominar o tupi dentre oito provinciais da Companhia de Jesus que
incluia, entre outros, o padre Nobrega (HUE, 2006). Além disso, relatos
de experiéncia em Africa do Sul mostram que missionarios metodistas
chegavam a dedicar dez horas por dia ao estudo do zulu (GILMOUR,
2007). O dominio dessa lingua era visto como essencial “para demonstrar
uma continuidade teleoldgica entre a religido Zulu e a teologia Crista’ 3¢
(GILMOUR, 2007, p. 531).

Ha, também, relatos de que o padre Gualdanhes teria levado pelo
menos cinco meses para comecar a pregar em lingua local, na Etiopia
(GUERREIRO, 1930-1942, vol. 2). Ha a referéncia a trés meses de estudo
intenso com fins de se produzir, como finalidade mais imediata do

36 “to demonstrate a teleological continuity between Zulu religion and Christian theology.”
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aprendizado da lingua, um sermdo lido e escrito na lingua local’’. Assim,
conhecer uma lingua local pode significar uma série de aspectos, como
ser capaz de anunciar/ler um sermao, de confessar, de ensinar, etc.; esse
conhecimento partia de uma simples decodificagcdo e dominio de algum
Iéxico, passando por uma sistematizagdo da gramatica e do vocabulario e
reprodugdo oral de textos nas linguas locais, até as praticas comunicativas
que ndo seguiam um protocolo discursivo fixo e monoldgico, mas
exigiam dos jesuitas uma inscricdo nas praticas dialogicas da
comunicacao.

O intenso processo de aprendizagem da lingua local, portanto,
poderia ser interpretado de diferentes formas pelos missionarios: como
gestos de humildade, de transformagdo, de obediéncia ou de ameagada e
desestabilizagdo (GILMOUR, 2007). No contexto da Etiopia (1600-
1609), por exemplo, a ampla dedicacdo ao estudo da lingua poderia ser
visto como virtude e sinal de santidade do patriarca da fé (GUERREIRO,
1930-1942, vol. 2, p. 186):

O tempo que havia de tomar para descansar, ¢éle
tomava para trasladar as coisas de nossa santa fé na
lingua da terra, e isto fazia com tdo grande amor e
aplicagdo, que nem se lembrava de dormir nem de
comer, ¢ uma vez lhe aconteceu, estando
escrevendo, estar tdo embebido no que fazia, que
bebeu uma vasilha de azeite da terra, cuidando que
era agua. E os mesmos hereges tinham tdo grande
conceito déle, que todos o julgavam e nomeavam
por santo.

Trata-se de uma relag@o intrinseca entre o processo de apreensio
das linguas locais € um dado modo de subjetivagdo através da formagao
espiritual e missiondria.

A secdo a seguir tematiza uma relacdo entre religido e politica,
como pano de fundo para se analisar o interesse pelas linguas.

2.4 RELIGIAO, POLITICA E AS LINGUAS

Antes de concluir este capitulo, julgo pertinente fazer uma
discussdo mais ampla sobre a relagdo entre religido (cristianismo),
politica e linguas. Acredito que tal discussdo ¢ relevante, pois ela ajuda a

37 Informagdo fornecida pelo professor Jodo Lupi através de e-mail, em 26 de outubro de
2018.
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compreender o pano de fundo das politicas linguisticas jesuiticas na sua
relacdo com o poder politico vigente. Reitero que ndo se trata de
aprofundar a complexa relagdo entre politica e cristianismo, mas de
sinalizar para a importancia dessa discussdo e para o lugar que ela ocupa,
inclusive, nas reflexdes modernas da filosofia e teologia politicas. Busco,
assim, contribuir com a articulagio a entre teologia, politica e linguas’.

Segundo Strauss (1987), a compreensio de quem somos nds — no
Ocidente — passa pela compreensdo da tensdo fundante entre Jerusalém,
de raiz biblica, e Atenas, de raiz grega. Tal oposi¢do entre ambas seria
fundante da “vitalidade do Ocidente” (1987, p. 51). Sobre a relagdo entre
teologia e filosofia, Galimberti (2012) afirma que o cristianismo perdeu o
acesso ao sagrado — compreendido como o lugar do indiferenciado — em
virtude, entre outros aspectos, de ter construido sua teologia com base na
filosofia platonico-aristotélica, elaborando racionalmente argumentos
para validar a fé. Tem-se, assim, com Strauss a defesa de uma oposi¢do
entre Biblia e filosofia e, com Galimberti, a defesa de que a racionalizagdo
do cristianismo teria, por um lado, conduzido ao fim do sagrado (ou do
Evangelho) e, por outro, a emergéncia de uma entidade ética que acabaria
relegando o sagrado a soliddo dos homens.

Mais especificamente sobre a relagdo entre politica e teologia,
assume-se, de forma geral, a tese da secularizagédo vinculada a emergéncia
dos Estados Modernos. Contudo, segundo Esposito (2015, s.p.), “a
identifica¢@o entre modernidade e laicizagdo de forma alguma ¢é obvia.
Frente ao que foi definido como ‘eclipse do sagrado’, pareceu opor-se o
seu ‘ressurgimento’”. Para Marramao (1997, p. 18), a secularizagdo —
dentre os varios sentidos que o termo assume — se associa a “expulsdo da
autoridade eclesiastica do dambito do dominio temporal”, impondo uma
jurisdi¢@o laica na administracdo da vida publica, em oposi¢cdo a uma
jurisdic@o catdlica. Esse processo seria correlato a racionalizagdo dos
Estados Modernos, estando inscrito no dispositivo colonial.

No contexto portugués, Marqués de Pombal foi o simbolo da
racionalizagdo do Estado portugués cuja gestdo, entre outros elementos,
culminou com a expulsdo dos jesuitas das terras brasileiras ¢ a
substituicdo de um modelo educacional religioso por outro, supostamente
laico. Embora nesta tese o episodio de expulsdo dos jesuitas seja tomado
como um marco simbolico para recortar o periodo historico missionario,

3% Dedico especialmente esta se¢do as inspiragdes e ao encantamento nutridos pela
disciplina do doutorado interdisciplinar Teorias da Sociedade, da Politica e da Natureza,
que compreendeu 17 encontros conduzidos pelos professores Selvino J. Assmann (in
memoriam) ¢ Javier I. Vernal.



81

reconhego que esse gesto ndo implica uma laicizagdo do poder estatal e,
tampouco, das politicas linguisticas praticadas nas colonias. A expulsdo
dos jesuitas ndo significa, portanto, uma laicizagdo do conceito de lingua
e das praticas linguisticas no contexto brasileiro.

Para Marramao (1997), a antitese entre poder espiritual e temporal
¢ complexa: em termos histdorico-culturais, essa antitese se remeteria a
doutrina agostiniana de Duae Civitates, que fundamentou a cultura
ocidental; em termos politico-juridicos, estaria atrelada as ideias de
secularizacdo e de representatividade. Ademais, segundo Weber (in
Marramao, 1997), a secularizacdo estaria ligada a varios fendmenos,
como: emergéncia de uma ciéncia racional (aplicada ao Estado) e da
técnica; reorganizacdo capitalista do trabalho; burocratizagdo dos
aparelhos do Estado; e, principalmente, disposi¢do das pessoas para certas
condutas praticos-racionais que foram ratificadas pelos ideais da
Reforma. Defendo que tais fendmenos podem ser considerados em
relacdo as linguas, como: relacdo entre as linguas e a construgdo do
nacionalismo; o papel das linguas no contexto econdmico; o papel da
lingua como tecnologia de poder nas burocracias; o papel das linguas e
das tradugdes no processo de Reforma religiosa; a relagdo da lingua com
um certo uso instrumental e pragmatico.

Podemos considerar que o suposto apagamento do religioso na
cena politica moderna é apenas aparente. Segundo Schmitt (1998, p. 18),
embora a partir do século X VIII a argumentacao politica tenha se tornado
mais racionalista, utilitarista e superficial, isso ndo apaga o receio diante
do “incompreensivel poder politico do catolicismo romano”. Essa
presenga catdlica na cena politica ¢ evidente na historia moderna, como
foi o papel desempenhado pelos jesuitas, sobrepondo interesses religiosos
e politicos, conforme expde Guillermou (1973, p. 132):

Os jesuitas lancaram sobre o universo a rede de
suas missdes sobretudo na China e nas duas
Américas. Acrescentemos que sua influéncia geral
— alguns chama-la-do “politica” — ndo cessou de
aumentar, gragas, em particular, a uma espécie de
costume que se estabelecera entre os soberanos
catdlicos da Europa: todos, ou quase todos,
escolhiam como confessor titular um membro da
Companhia de Jesus.

Para Schmitt (1998), a Igreja Catolica caracteriza-se por ser um
complexio oppositorium, ou seja, ela tem uma capacidade de resisténcia
e de adaptagdo singulares. O complexio oppositorium teria vencido as



82

resisténcias feitas pelo espirito das luzes e a magonaria, sendo que, no
século XIX, as criticas feitas pelo movimento roméantico ao positivismo e
iluminismo teriam, inclusive, criado condigdes para um fortalecimento do
catolicismo (SCHMITT, 1998).

Reconheco a capacidade de adaptacdo da Igreja como uma forma
de funcionamento do poder no dispositivo colonial, especialmente na
relagdo estabelecida entre os jesuitas e os indigenas no que tange as
formas de comunicacéo e ao conhecimento sobre as linguas. A relagdo
entre unidade e diversidade linguistica sera considerada nesta pesquisa,
especialmente no que se refere a0 modo como os jesuitas compreenderam
e gramatizaram as linguas indigenas. Proponho considerar a relagdo entre
unidade e diversidade em didlogo com a relagdo entre contingéncia
(entendida como historicidade) e transcendéncia (entendida como a-
historicidade). Trata-se de considerar a maneira como os modos de
discursivizag@o jesuitico inscreveram as linguas ora como fendmenos
historicos e contextualizados, ora como categorias abstratas e¢ 16gicas
(ROBINS, 1983).

O racionalismo catélico, conforme Schmitt (1998), se diferencia
do racionalismo econdémico: enquanto a Igreja se voltaria para a
compreensdao moral do homem, a Técnica se voltaria para o dominio e
utilizagdo da matéria para satisfagdo de caréncias materiais. A
racionalidade econdmica seria um meio e ndo um fim. De acordo com o
autor, a Igreja se inscreveria nesse lugar politico separado do economico:
“O poder politico do catolicismo ndo assenta nem em meios de poder
econdmico nem em meios de poder militar” (SCHMITT, 1998, p. 32). A
Igreja seria uma pessoa juridica, herdeira da “jurisprudéncia romana” e
sua autoridade residiria na ideia de representagdo: ela representa Cristo.
Ja na esfera da representatividade, a Igreja se colocaria como a voz de
Cristo. Contudo, a autoridade de Cristo se fundamentaria na revelagao
que ndo pode ser filosoficamente comprovada e, tampouco, refutada.

Ocorre que essa relagdo entre catolicismo, politica e economia
proposta por Schmitt (1998) pode ser problematizada. Assumimos que a
relagdo entre teologia, politica e capitalismo coloca em questdo a relagio
entre publico e privado, em que a sacralizagdo da propriedade privada se
inicia com a religido: “a propriedade privada é entdo sagrada
precisamente porque ¢ uma coisa privada” (SCHMITT, 1998, p. 41). A
privatizagdo do politico — que poderia ser pensada como a perda do
politico (ARENDT, 2007) — torna-se terreno fértil para a apropriagdo
religiosa dos assuntos mundanos. Temos, entdo, um deslocamento da
gestao religiosa para a esfera econdmica e das necessidades, conforme
postulado por Agamben (2010, p. 23), para quem a economia ji se
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inscreve nas origens da tradi¢do judaico-cristd: “O forte tom doméstico
do vocabulario da comunidade cristd ndo € naturalmente uma invengao
paulina, mas reflete um processo de mutacdo semantica que impregna
todo o vocabulario politico que lhe é contemporaneo.” Esse vocabulario
doméstico — que ratifica a articulagdo entre catolicismo e economia — sera
analisado no terceiro capitulo, em relagdo a obra Economia Cristd dos
Senhores no Governo dos Escravos (1700), do jesuita Jorge Benci.

O que Schmitt (1925), Marramao (1997) e Agamben (2011)
parecem nos indicar € que longe de uma secularizagdo do poder, o que
presenciamos ¢ tanto uma secularizagdo da Igreja, como uma
“eclesiasticizacdo” do Estado. A dimensdo religiosa ndo desapareceu da
vida publica no mundo moderno, mas assumiu novas configuragdes,
ratificando a ideia de complexio oppositorium, proposto por Schmitt
(1925). O que parece estar posto pelo dispositivo colonial ¢ uma
articulacdo complexa entre catolicismo, economia, politica e linguas.
Nesta tese, exploro pontos de contato entre esses elementos de forma a
compreender a dindmica do poder que afetou a formacdo das
representagdes sobre as linguas no Brasil, no Congo ¢ em Angola
coloniais.

Podemos aventar que a ideia de uma laiciza¢do das politicas
linguisticas poderia implicar tanto um conceito ndo-religioso de lingua,
como uma finalidade ndo-religiosa no acesso a lingua do outro. Contudo,
vimos que a defini¢do dos limites do que conta como religioso e politico
¢ delicada, assim como o apagamento da dimenséo religiosa inscrita no
conceito de lingua.

Tendo levado a cabo a proposta de discussdo sobre a relagdo entre
o cristianismo, os jesuitas e uma dada concepg¢do e uso da lingua, no
préximo capitulo trato do contexto colonial brasileiro, com enfoque nas
linguas indigenas. Os dois capitulos que seguem compartilham uma
estrutura mais descritivo-analitica, com poucas teorizagdes ou
conceituagdes. A opcao por uma abordagem mais empirica centra-se no
interesse por dar visibilidade aos discursos e praticas jesuiticos,
averiguando nesses discursos os conceitos de lingua e as politicas
linguisticas subjacentes.
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3 JESUITAS E LINGUAS INDIGENAS NO BRASIL COLONIAL

Era nos anos passados a Paraiba uma colheita de
ladrdes e dos franceses da Rochela depois que
foram lancados do Rio de Janeiro, os quais se
confederavam com os naturais da terra e levavam
dali grande quantidade do pau do Brasil e faziam
muitos males. Foi 14 Martim Leitdo, por mandado
do Governador, com gente de guerra, levou
consigo os padres e estando os brasis fortificados
numa forte cerca sem se quererem render, nem os
nossos os poderem entrar, eis que um padre nosso
que sabia bem a lingua e era mui animoso, confiado
em-Deus, salta por cima da cérca dos inimigos e
mete-se com eles arriscando-se a o fazerem em
pedacos e ser logo comido; e abrindo os bragos lhes
comeca a prégar na lingua, paz, paz, sejamos
amigos, e outras palavras brandas e amorosas, as
quais tiveram tanta for¢a com €les e €les ao padre
em o vendo, tanto respeito, que depostos os arcos
se cruzaram diante déle e renderam e entregaram a
terra, onde logo se f€z povoagdo e se comegaram a
fazer engenhos [...] (GUERREIRO, 1930-1942,
vol. 1, p. 375-376).

A epigrafe acima ¢ mais um dentre os tantos relatos que tratam dos
atos “corajosos e heroicos” dos jesuitas diante de situagdes desconhecidas
e perigosas, sendo eles bem-sucedidos na empreitada final, de pacificagdo
e cristianizac¢do. Tratava-se de representagdes literarias épicas sobre os
jesuitas que, no Novo Mundo, “se martirizavam, purificavam suas almas
e chegavam mais proximos de Deus” (ROMINELLI, 1996). Nesse
processo de elevacdo e purificagao religiosa, a lingua desempenhou papel
relevante, tanto no que concerne aos atos de conversdo dos gentios, como
ao trabalho espiritual sobre si mesmo. Podemos considerar que, de
alguma maneira, se tratava de uma conversdo dupla: uma conversio
linguistica do missionario a lingua da terra, e uma conversao do indigena
ao discurso cristdo. [lustrando a importancia conferida ao conhecimento
da lingua — seja pelos jesuitas, seja pelos indigenas — os relatos dos
missionarios de que as criangas ja saberiam ler, escrever em portugués e
cantar musicas religiosas “na lingua brasilica” sdo diversos (LEITE,
1956-1960). Outro exemplo acerca do papel do conhecimento das linguas
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indigenas na missinarizacdo jesuitica no Brasil pode ser visto pela
apreciacdo feita por Serafim Leite (1965, p. 194):

As linguas, que falam as diversas nag¢des de indios,
¢ uma das preocupagdes iniciais dos jesuitas, como
elemento de contato e transmissdo da doutrina
cristd. Estuda-se logo uma, a mais geral, a que
chamam  brasilica  (tupi), vencem-se as
dificuldades, trasladam-se as oragdes, ensaiam-se
vocabularios, e reduz-se a regras de gramatica.

As motivagdes que embalaram as embarcagdes ibéricas foram
fortemente marcadas pela fé cristd e a evangelizacdo: “Espanha e Portugal
iam levar a palavra divina as populagdes selvagens do novo continente,
agora descoberto” (AZEVEDO, 1901, p. 8). Tratava-se de uma alianga
entre a cruz e a espada, missdo e civilizagdo, uma articulagdo entre os
poderes temporal e religioso, que envolvia tanto lealdades, como tensdes
e conflitos. Nessa alianca, a Companhia de Jesus desempenhou papel
relevante tanto servindo como conselheiros e confessores dos reis, como
se destacando na empreitada missiondria: “a nenhuma [ordem religiosa],
porém, foi dado exceder, nem mesmo egualar, a Companhia de Jesus [...]
Apoderara-se das consciéncias pelo confessionario e das intelligencias
pelo ensino” (AZEVEDO, 1901, p. 10-11).

Ao longo deste capitulo exploro a relacdo dos jesuitas com as
linguas no contexto colonial brasileiro. Seguem seis segdes: discursos
fundantes dos jesuitas no Brasil; regimes de saber ¢ de poder no Brasil
jesuitico; as gramaticas coloniais e o conceito e lingua; as praticas
linguistico-discursivas jesuiticas no Brasil; as politicas linguisticas
jesuiticas seguindo um modelo das redugdes. Por fim, te¢o uma reflexdo
sobre conceitos indigenas de lingua.

3.1 OS JESUITAS NO BRASIL: DISCURSOS FUNDANTES

A presenca dos jesuitas no Brasil tem sido amplamente
documentada e relatada por meio de uma série de géneros discursivos que
tém sido analisados por diferentes areas do saber, como historia,
antropologia, linguistica, literatura, entre outros. Os géneros que integram
o acervo discursivo sobre os jesuitas no Brasil incluem desde as cartas
escritas pelos proprios jesuitas, até cronicas, tratados, relatos de viagem,
mapas, entre outros. Diante das varias narrativas ja tecidas sobre a
presenga jesuitica no Brasil, neste capitulo abordo as cartas jesuiticas e os
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relatos historiograficos, com enfoque nos séculos XVI, XVII e XVIII.
Dentre as cartas e outros discursos jesuiticos, priorizo aqueles produzidos
pelos conhecedores, apreciadores ou comentadores das linguas indigenas,
tais como: Jodo de Azpilcueta Navarro, Leonardo Nunes, Luis da Gra,
Manoel da Nobrega, Leonardo do Vale, José de Anchieta, Antonio de
Aratijo, Antonio Vieira, Simao Vasconcellos e Ferndo Cardim — nomes
proprios que devem ser vistos de forma contextualizada. Acredito que tais
discursos podem ajudar a compreender a relagdo que os jesuitas
estabeleceram com as linguas indigenas e o papel que a producdo do
conhecimento linguistico desempenhou na formagdo religiosa, na
evangelizacdo e na configuracdo de um saber sobre as linguas néo-
europeias.

3.1.1 Da historiografia jesuitica

A historia da Companhia de Jesus no Brasil foi detalhadamente
narrada, documentada e analisada pelo historiador e jesuita portugués,
radicado no Brasil, Serafim Soares Leite (1890-1969). Trata-se de dez
volumes publicados entre 1938 e 1950, pelos quais o autor recebeu o
prémio “Alexandre Herculano” (1938), em reconhecimento a sua
contribuicdo aos estudos historiograficos brasileiros. A publicagio inicial
de seus trabalhos, no movimento da onda nacionalista dos anos 1930-
1950, foi incentivada pelo ministro da Educagdo do Governo Vargas,
Gustavo Capanema, em parceria com o Instituto Nacional do Livro na
Imprensa Nacional. Registre-se que o tomo 1 da colecdo, que trata do
estabelecimento dos jesuitas no Brasil, foi dedicado a Afranio Peixoto,
médico e romancista brasileiro, € o tomo 5 foi dedicado ao romancista
Manuel de Oliveira Lima. Esses dois intelectuais compartilharam assento
com Serafim Leite na Academia Brasileira de Letras. Em 1934, Leite
publicou a primeira biografia de José de Anchieta escrita por Quiricio
Caxae, em 1954, escreveu as Cartas dos primeiros jesuitas no Brasil, obra
que também se tornou referéncia da histdria colonial brasileira, dentre
outras (RUCKSTADTER, 2012; LEITE, tomo 1, 1938).

A breve mencgao biografica a Serafim Leite se justifica, pois sua
obra tem sido amplamente usada como referéncia nos estudos da historia
colonial brasileira, a despeito de sua orientacdo ideologica fortemente
marcada: Leite viveu no periodo salarazista e getulista e escreveu a partir
da perspectiva jesuitica, sob encomenda do Provincial da Ordem Jesuitica
em Portugal, Candido Mendes (RUCKSTADTER, 2012). Um outro
exemplo de historiografia sobre a Igreja Catdlica (e sobre os jesuitas) no
Brasil foi a publicagdo, pela editora Vozes (anos 1970), dos 11 volumes
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do projeto “Historia Geral da Igreja na América Latina”, pela Comissdo
de Estudos da Historia da Igreja na América Latina (CEHILA), sendo os
tomos 2 e 3 dedicados ao Brasil. Ressalta-se que o presidente da CEHILA
foi o intelectual argentino Enrique Dussel, fortemente filiado as ideias da
Teologia da Libertagdo, o que também sinaliza para uma dada orientagdo
ideologica. Dentre os autores que publicaram os tomos 2 e 3 esta o belga
Eduardo Hoornaert, considerado um anti-colonialista e anti-portugués® e
também amplamente citado em obras que abordam a histdria da Igreja no
Brasil.

As duas orientacdes ideologicas presentes nas obras de Leite ¢ da
CEHILA podem ser ilustradas pelos excertos abaixo, respectivamente:

[...] colocando-nos apenas no plano historico das
civilizagdes, cremos que a civilizagdo representada
pelos povos europeus, em particular o latino, é
superior a dos Tupinambas ou fetiches africanos...
(LEITE, tomo 1, 1938, p. XIII).

[...] parece-nos mais conveniente, por razdes
evangélicas, historicas e exigéncias atuais, dar ao
pobre atengao especial em nosso enfoque histdrico.
Pois, na América Latina a Igreja sempre se
encontrou diante da tarefa de evangelizar os pobres
(o indio, 0 negro, o mestigo, o crioulo, os operarios,
os trabalhadores rurais e o povo). Este projeto
CEHILA se realiza em espirito ecuménico com a
participagdo de catolicos e protestantes (DUSSEL
in HOORNAERT et al., 1977).

Essas orientagdes ideologicas devem ser consideradas de forma
contextualizada, pois sinalizam para os diferentes olhares assumidos pela
historiografia jesuitica no Brasil. Salienta-se que o pequeno relato
biografico feito nesta se¢do ndo visa reforgar uma concepgdo autoral ou
cronoldgica de historia, mas ilustrar a maneira como o nome do autor —
ou a fungdo autor (FOUCAULT, 2009, p. 59) — deve ser visto como um
principio discursivo com fun¢ao classificativa, permitindo “reagrupar um
certo nimero de textos, delimita-los, seleciona-los, opd-los aos outros
textos [...] o nome do autor faz com que os textos se relacionem entre si”.
Assim, os nomes desses autores considerados classicos da historiografia
jesuitica e catdlica no Brasil, bem como outros nomes proprios

¥ Informagdo fornecida pelo professor Jodo Lupi através de e-mail, em 26 de outubro de
2018.
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mencionados nesta tese, sinalizam para modos especificos de recepgdo e
circulacdo de suas ideias.

A histéria dos jesuitas no Brasil ¢ profunda e complexa,
especialmente quando contextualizada em relagdo a empreitada colonial
ibérica. Leite assume uma historiografia cronoldgica e geografica:
enquanto os dois primeiros tomos abordam o século XVI, os demais
enfocam os séculos XVII e XVIIL. Dentre os assuntos tratados estdo: a
estrutura jesuitica, a fundagdo das escolas e as praticas educacionais, os
meios de sobrevivéncia dos padres, a relagdo com indigenas, a
perseguicdo aos jesuitas, a chegada e vida dos jesuitas em cada uma das
provincias brasileiras, e a apresentagdo de nomes relevantes, como Inacio
de Loyola (século XV), Manoel da Nobrega, Anchieta e Simao de
Vasconcellos (séculos XVI), Luis Figueira e Anténio Vieira (século
XVII) e Alexandre de Gusméo (séc. XVIII) (Ruckstadter, 2012). De
forma geral, Leite assume um olhar cronologico, geografico e de
reconhecimento dos grandes nomes, no embalo de “uma tradi¢do da
historia (teleologica ou racionalista) que tende a dissolver o
acontecimento singular em uma continuidade ideal” (FOUCAULT, 1971,
p- 272).

Hoornaert (1982; 1983), por sua vez, propde uma leitura da historia
jesuitica a partir de uma perspectiva economica, em busca das vozes
“populares”, reforcando o que o autor chama de uma visdo
“antropologica”, diferente da historiografia “institucional” de Leite,
embora reconhega que “o nosso conhecimento da historia das missdes no
Brasil esta ligado aos estudos efetuados pelo grande historiador Serafim
Leite” (1983, p. 44). Hoornaert tece criticas asperas ao papel de
dominag¢do desempenhado pelas doutrinagdes missiondarias, que teriam
subjugado e silenciado as vozes locais dos povos indigenas e africanos
através da doutrinagdo: “a soteriologia da salvagdo universal ligada a
audicdo fisica e auricular de vocabulos evangélicos parece estar
subjacente a todo esfor¢o de doutrinagdo dos indios e africanos. A palavra
pronunciada é importante, o vocabulo, o ensino, a doutrina transmitida
maquinalmente” (HOONAERT, 1983, p. 25). Nesta tese, busco
investigar o papel da palavra (pronunciada e escrita) no processo
missionario e colonial em que as dimensdes militar, pedagdgica e
evangélica se articularam mutuamente, a exemplo do posicionamento de
Colombo a respeito da empreitada colonial ibérica: “[...] a expansdo e a
gloria da religido cristd sdo finalidade e principio desta empresa, e que
ndo admitam nessas regides ninguém que ndo seja bom cristdo”
(COLOMBO [1492] apud TODOROV, 2010, p. 60). Os aspectos
politicos e éticos envolvendo as linguas serdo vistos em relagdo a essa
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sobreposi¢cdo entre coloniza¢do, missionariza¢do e, por vezes,
portugalizacao.

Uma interpretagdo econdmica das fases jesuiticas missionarias €
assumida por Hoornaert: os ciclos econdmicos — cana-de-agticar, gado,
ouro, caca aos indios e entrada do norte (Maranhao) — orientaram os ciclos
missionarios, a exemplo da concepcao de que “o engenho de agticar [...]
também ‘evangelizou’ [...] Os jesuitas ndo podiam fugir a l6gica interna
do sistema colonial” (1983, p. 45-48). O autor articula a missionarizagéo
com a colonizacdo, alianga que foi fortemente ratificada pelo sistema do
padroado, um acordo entre Reino e Igreja — oriundo do processo de
reconquista, em que a Ordem de Cristo ganhou um papel politico e militar
preponderante —, que ressoou na empreitada colonial: “Do ano 1442 em
diante, direito de padroado significa direito de conquista: eis o sentido das
bulas pontificias” (HOORNAERT, 1983, p. 35). E assim que cruz e
espada engedraram doutrinagdo, portugalizacdo e subjugacdo. E nesse
processo, a lingua desempenhou papel importante, embora esse aspecto
seja pouco analisado por Hoornaert e Leite.

Se, por um lado, o padroado colonial revelou essa articulagao entre
Igreja e Reino, por outro lado, Hoornaert propde uma leitura complexa da
experiéncia missionaria, em que os proprios jesuitas também teriam sido
afetados por um sistema de obrigagdes econdmicas e politicas imposto
pelo Reino, uma vez que “o verdadeiro chefe da Igreja e, por conseguinte,
da missdo era o rei e ndo o papa” (1983, p. 38). Os jesuitas, na busca por
alguma independéncia econdmica, criaram fazendas (e posteriormente
aldeamentos) como forma de poder paralelo ao padroado. E nesse espago,
de relativa independéncia econdémica, os jesuitas puderam também lutar,
em alguma medida, pela liberdade dos indigenas e propor modelos de
convivéncia e evangelizacdo, embora a relacdo estabelecida com os
indigenas e os africanos tenha sido diferente, uma vez que a Igreja
validou, por motivos econémicos, a escravizacdo africana: “a escraviddo
africana foi aprovada por motivos de subsisténcia da missdo”
(HOORNAERT, 1983, p. 259), diferente da escraviddo indigena. A
escravizacdo foi legitimada pela ideia de pecado. Os escravizados dos
missionarios eram chamados de escravos “dos Santos”, um sobrenome
que se tornou comum no Brasil, embora alguns poucos jesuitas, como
Luis da Gra, desaprovassem a escraviddo (HOORNAERT, 1983). A
relacdo entre escravizagdo, economia e Cristianismo sera retomada no
préximo capitulo.
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3.1.2 Dos jesuitas no Brasil colonial: relatos e obras individuais

Uma breve retomada da presenca jesuitica no Brasil colonial, entre
os séculos XVI e XVII, situa os jesuitas em relag@o a alguns episodios,
interesses politicos e econdmicos que variariam no decorrer desses
duzentos anos. Embora o enfoque da tese ndo seja cronoldgico, acredito
que uma certa ordenagdo temporal pode ajudar a compreender as
condicdes histdricas subjacentes a presenca jesuitica no Brasil. Destaco,
inicialmente, as expedi¢des dos governadores-gerais Tomé de Souza
(1549) e de Duarte de Costa (1553) para o Brasil. Junto com o primeiro
vieram os jesuitas Manuel da Nobrega (1517-1570), designado como
provincial dos jesuitas no Brasil; Jodo Azpilcueta Navarro (1522-1557),
considerado o primeiro a aprender uma lingua indigena no Brasil e autor
de texto religioso nesta lingua; Leonardo Nunes (1509-1554) e Leonardo
do Vale, ambos conhecedores da lingua brasilica, entre outros jesuitas.
Na expedig@o de Duarte da Costa, vieram José de Anchieta (1534-1597),
autor da primeira gramatica do tupi; Luis da Gra (1523-1603), substituto
de Nobrega e apoiador do uso do tupi; além de outros jesuitas. De forma
secundaria, menciono os nomes de Fabiano de Lucena, Antonio
Rodrigues, Domingos Pecorella, Antonio de Souza. No século XVII,
registram-se os nomes atuantes de Antonio de Araujo (1566-1632),
Antdnio Vieira (1608-1697) e Antonio Ruiz de Montoya (1585-1652) na
constru¢cdo de discursos, tradugdes e sistematizagdes envolvendo as
linguas indigenas.

Varios sdo os relatos sobre o papel desempenhado pelos intérpretes
na catequizacdo local, a exemplo de Antonio Rodrigues, um padre
“trazido a Bahia em 56, melhor conhecedor do idioma do gentio,
aperfeigoando e ampliando o fruto de Navarro” (PEIXOTO, 1931, p. 51),
sendo que antes de Rodrigues “foi preciso proceder-se a aprendizagem
laboriosa, utilizando os Padres recém-chegados os moradores da terra”
(LEITE, 1938, tomo II, p. 546). Outro exemplo foi Domingos Pecorela,
“perito na lingua brasilica” (PEIXOTO, 1931, p. 52). O conhecimento das
linguas era tido como “um dom de Deus. E natural que alguns tivessem
mais propensio para elas do que outros” (LEITE, 1938, tomo IL, p. 547).

Além dos jesuitas portugueses, muitos indigenas eram
transformados em “catequistas” (LEITE, 1938, tomo II, p. 30),
procedimento que inscrevia o indigena em um modelo europeizado: “Ao
indio Capim, trazido ao sertdo pelo P. Luiz da Gra, deu o Governador de
vestir, vinho de Portugal, ferramentas e a nomeagao de capitdo dos seus e
féz dele amigo da religidao”. Leite (1938, p. 30) tece uma série de
comentarios ao papel dos indigenas como catequistas, eloquentes e
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“senhores da fala”, sendo que a pregacdo indigena operava a favor de
esclarecer seus pares sobre “maus costumes em que vivem.” Note-se que
os catequistas indigenas ndo se tornavam padres: “Anchieta ndo confia
nos indios nem nos mesticos como candidatos ao sacerddcio”
(HOORNAERT, 1983, p. 202). Além desses religiosos e indigenas,
destaco também os nomes de Simdo Vasconcellos (1597-1671), jesuita e
cronista oficial da Companhia de Jesus, e Ferndo Cardim (1549-1625),
jesuita e autor de tratados e cartas a partir de sua experiéncia como
secretario do provincial dos jesuitas no Brasil.

Tais nomes foram emblematicos nas politicas linguisticas
missionarias, seja pela relagdo que estabeleceram com as linguas
indigenas, seja pela producdo de discursos e relatos sobre a experiéncia
jesuitica colonial. Arrolo, para fins de organizagao textual, algumas obras
e nomes relevantes para se compreender a relagdo dos jesuitas com as
linguas locais:

(i)  Jodo de Azpilcueta Navarro escreveu uma série de cartas,
além da obra Oraciones y Catequesis en la Lengua General
del Brasil; traduziu para a “lingua tupi” (LEITE, 1938, tomo
II) a criagdo do mundo, a Incarnacdo, outros artigos da fé,
mandamentos e oragdes, como o Pai Nosso.

(ii)  Leonardo Nunes foi autor do Doctrina y Confessionario en
lengua del Brasil.

(i) Leonardo do Vale foi autor do primeiro Vocabulario da
Lingua Brasilica (1560), impresso e publicado apenas em
1937 por Plinio Ayrosa e em 1952 por Carlos Drummond;
foi autor da Doutrina na Lingua do Brasil (1574).

(iv) José de Anchieta foi autor Arte da Gramdtica da Lingua
mais usada na Costa do Brasil (1594), além de ter traduzido
catecismos e didlogos da fé para a lingua indigena; Anchieta
também foi encarregado das cartas destinadas a Roma e
Portugal, a pedido de Nobrega, e foi intérprete de Nobrega
nas confissdes, além de ter sido provincial no Brasil.

(v)  Antonio de Aratjo redigiu o Catecismo na Lingoa
Brasilica, no gval se contem a svmina da doctrina christa
(1618), com uma suma da Doutrina Cristd e composta no
modelo de didlogos.

(vi) Antonio Vieira proferiu centenas de sermdes, além de ter
escrito cartas e profecias, a exemplo do Sermdo da
Sexagésima (1655), Sermdo da Epifania (1622), Sermoes do
Rosdrio/Maria Rosa Mistica (1686-1688);
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(vii) Antonio Ruiz de Montoya produziu a Arte de la lengua
guarani (1724), Congquista espiritual hecha por los
religiosos de la Compaiiia de lesus (1639), Tesoro de la
lengva gvarani (1639), Bocabulario de la lengua guarani
(1640) e Catecismo de la lengua guarani (1640). Embora se
trate do contexto paraguaio, suas reflexdes dialogam com as
produgdes e epistemologias usadas pelos jesuitas no Brasil.
Ademais, em tempos coloniais, ha que se considerar que a
propria ideia de Brasil ainda estava em gestacdo e formagao;

(viii) Outras produgdes coloniais sobre as linguas indigenas
incluem: Catecismo da Doutrina Christda na Lingua
Brasilica da Nagdo Kiriri (1698, por Luiz Vincéncio
Mamiani); Compendio da Doutrina Christad na lingua
portuguesa & Brasilica: Ordenada a maneira de Dialogos
accomodados para o ensino dos Yndios (1678, por Joao
Felipe Bettendorf); Nomes das partes do corpo humano,
pella lingua do Brasil: mujto necessarios aos confessores
que se occupdo no menisterio de ouuir confissoes, & ajudar
aos jndios onde de contino serue (1613, por Pero de
Castilho); Dictionariolum nominum & verborum linguae
Brasiliensibus maxime communis (1648, por Manuel de
Morais); Cantigas na lingoa, pera os meninos da Sancta
Doctrina (1618, por Christovdo Valente); Diccionario
guarani para el uso de las Missiones (1642, por Velazquez).
(AYROSA, 1954)

A primeira missdo jesuitica oficial chegou ao Brasil em 29 de
marco de 1549, como parte integrante da expedicao liderada por Tomé de
Souza. Nessa missao estavam Manoel da Nobrega, provincial no Brasil,
Jodo Navarro, Leonardo Nunes, Anténio Pires, Diogo Jacome e Vicente
Rodrigues. Em carta redigida em 1551 por Antonio Pires (p. 108), este
comenta o incentivo dado por Nobrega para se tornar um pregador na
lingua indigena: “Trouxe alguns sermoes escritos nesta lingua. Espero
agora de me exercitar nelles”. Navarro, em carta de 1551, também relata
sua experiéncia de pregador em lingua indigena: “[...] com licenca do
padre Nobrega, me fui a outra aldeia de 150 fogos e fiz ajuntar os mogos
e fiz-lhe a doutrina em sua propria lingua” (p. 98).

Em 1550 aportou em terras brasileiras a segunda missgo jesuitica,
sendo que neste mesmo ano o Padre Navarro teria traduzido para o
“idioma da terra, ora¢des e sermdes para a catequese” (PEIXOTO, 1931,
p. 48). Nesse contexto, Navarro ja teria se tornado uma referéncia
linguistica, sendo amplamente requisitado por Nobrega, que o enviaria
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para a realizacdo da catequese local, a fim de “entender-se com bons
linguas da terra, para tradugdes piedosas e aprendizagem da lingua”
(PEIXOTO, 1931, p. 49). Na terceira missao jesuitica chegaram ao Brasil,
junto com o segundo Governador Geral Duarte da Costa, os padres Luis
da Gra e José de Anchieta. Luis do Gra se tornou provincial do Brasil e
foi amplo defensor do conhecimento da lingua tupi, tendo ordenado o seu
ensino nos colégios jesuiticos (FRANZEN, 2003).

Jodo Navarro ficou radicado inicialmente em Porto Seguro, onde
traduziu uma série de textos religiosos, além de oragdes e sermoes, como
o Juizo, Inferno e Gloria e a Confissao Geral, principio e fim do mundo
(LEITE, 1938, tomo II). Ja Leonardo do Vale foi chamado pelo Padre
Marcal Beliarte, em carta redigida em 1591, como “principe dos linguas
brasilicos, eloquente como Tulio” (apud LEITE,1938, tomo II, p. 553),
tendo sido inicialmente enviado a Porto Seguro. O mesmo padre atribuiu
a Leonardo do Vale a autoria do primeiro vocabulario da lingua brasilica,
além da tradug@o dos primeiros catecismos, produzidos por Luis do Gra
e Marcos Paulo, para a lingua tupi, lingua que Vale ensinava no Colégio
da Bahia. Leonardo do Vale também traduziu os primeiros
confessiondrios. Outro jesuita-linguista foi Leonardo Nunes, chamado
pelos indigenas de “Abaré Bebé&”, padre que voa, tendo embarcado para
o Brasil com Nobrega e sido enviado para Sdo Vicente para catequizar os
Carijos.

José de Anchieta, leitor de Tomas de Aquino, foi um dos grandes
conhecedores da lingua geral, que sistematizou na primeira gramatica da
lingua mais usada na costa do Brasil, uma lingua de base lingua tupi.
Anchieta conviveu com outros conhecedores da lingua da terra, como o
padre Navarro e o padre Leonardo Nunes, e foi considerado por Nobrega
como o melhor intérprete do Brasil, sendo “muito eloquente na explicagdo
da doutrina e nos sermdes que dirigia aos indios, um ‘Senhor da fala’”
(apud CARDOSO, 1988, p. 33). A aprendizagem da lingua tupi por
Anchieta foi favorecida por trés elementos: o convivio com as criangas
indigenas, seus alunos; a participacdo como intérprete nas confissdes
feitas a Nobrega pelos indigenas; e as experiéncias nas varias missdes
locais (CARDOSO, 1988). Sua gramatica teria influenciado a produgéo
de outras gramaticas, como a de Ruiz de Montoya, sobre a lingua guarani
(RODRIGUEZ, 1888).

A vida intelectual e politica de Antonio Vieira se divide em
algumas fases, das quais destaco: (i) na Bahia, entre 1633 ¢ 1641 — quando
tratou da relagdo entre escraviddo, salvacdo e conversido, destacando-se
os sermoes do Rosario, tema que sera discutido no proéximo capitulo; (ii)
em Portugal, entre 1641 e 1651 — quando operou como principal
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conselheiro e confessor do rei D. Jodo VI e tratou dos temas da expulsao
dos holandeses e da catequese indigena; (iii) no Maranhdo, entre 1652 ¢
1662 — quando foi nomeado chefe da expedigdo ao Maranhdo e Grao Para
e defendeu a liberdade indigena contra os colonos, em sintonia com as
posicdes de Nobrega, Anchieta e Ferndo Cardim; o sermao da sexagésima
data desta fase; (iv) em Portugal, entre 1661-1669 — quando respondeu a
Inquisi¢@o e proferiu o sermdo da Epifania. Note-se que em 1663, por
ordem do conselho Ultramarino, os jesuitas perderam a jurisdigdo sobre
os indigenas do Brasil e do Maranhdo e Grao-Para; (v) seus ultimos anos
de volta na Bahia, entre 1681 ¢ 1697.

Vieira produziu intensamente, tendo sido reconhecido como
orador religioso, provincial, missionario, réu da inquisi¢do, conselheiro
do rei, defensor da Coroa e um politico-diplomata. Suas posturas
politicas, contudo, foram contraditorias, a exemplo da defesa da liberdade
e cristianizagdo indigena, da defesa da liberdade dos cristdos-novos contra
a inquisicdo, ¢ da defesa da escravizagdo africana, tendo, inclusive,
incentivado a represalia ao quilombo dos palmares (VAINFA, 2011;
HANSEN, 2004). Nesta tese, enfocaremos o lugar e o papel, explicito e
implicito, concedido a lingua — indigena e africana — em alguns discursos
de Vieira.

Uma vez apresentado sucintamente nomes proprios relevantes e
obras linguisticas produzidas e traduzidas pelos jesuitas no Brasil, a
seguir abordo os regimes de saber e de poder inscritos nos discursos
jesuiticos sobre as linguas.

3.2 OS JESUITAS E AS LINGUAS NO BRASIL COLONIAL:
REGIMES DE SABER E PODER

De forma geral, o que parece estar em jogo € que o
desconhecimento jesuitico sobre os indigenas instigou uma fascinagdo
pela lingua local: “Todo el desconocimiento y desconfianza del misionero
frente a lo religioso indigena se volvio estudio y admiracion tratindose de
la lengua” (MELIA, 1997, p. 126). Considero que essa fascinagio
produziu efeitos mutuos: sobre os indigenas e suas linguas gramatizadas
e sobre os proprios jesuitas, em que “el convertidor llega a ser convertido,
por lo menos en parte. Ni siquiera un misionero puede jugar impunemente
con las reglas del outro” (MELIA, 1997, p. 254). Essa relagdo miitua entre
o jesuita, aprendiz da lingua, e o indigena, alvo da conversdo, ¢
reproduzida por Antdnio Vieira, no sermio da Epifania (1662), em
relacdo a aprendizagem da lingua da terra, sendo que o conhecimento da
lingua indigena — pelo estudo e trabalho arduo — tornaria os jesuitas menos
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“mudos” e os indigenas menos “surdos” uns aos outros, diante da
confusdo linguistica instaurada por Deus na torre de Babel:

Quando Deus confundiu as linguas na torre de
Babel, ponderou Filo Hebreu que todos ficaram
mudos e surdos, porque, ainda que todos falassem
e todos ouvissem, nenhum entendia o outro. Na
antiga Babel houve setenta e duas linguas: na Babel
do rio Amazonas, ja se conhecem mais de cento e
cinquenta, tdo diversas entre si como a nossa ¢ a
grega; e assim, quando 14 chegamos, todos nés
somos mudos, ¢ todos eles surdos. Vede, agora,
quanto estudo e quanto trabalho serd necessario,
para que estes mudos falem e estes surdos ougam.

De forma geral, o conhecimento sobre a lingua da terra pelos
jesuitas poderia ser organizado com enfoque na catequese ou na
descri¢do, na escolha da palavra como unidade de analise, e/ou no uso de
classes gramaticais na categorizagdo da lingua (HACKEROTT, 2012).

As linguas locais ndo europeias receberam uma série de
designagdes, como: lingua da terra, lingua brasilica, lingua do mar, lingua
geral, girias da Amazdnia, latim da terra, entre outros. Neste capitulo,
consideramos que as designacdes e avaliagdes atribuidas as linguas locais
pelos jesuitas integram as politicas linguisticas missionarias, pois ajudam
a definir o que conta como lingua e a maneira como as linguas foram
usadas para justificar, legitimar ou impulsionar politicas e praticas
missionarias e coloniais. Exemplificando, as gramaticas e catecismos
ajudaram a inscrever uma representagdo de lingua centrada da escrita,
pautando um modelo de fonema-grafema, em que a fala é reduzida a um
sistema alfabético; além disso, uma representacao semantica das linguas
foi sistematizada nos catecismos, que geralmente continham um pequeno
dicionario, no qual expunham a maneira como termos cristdos seriam
traduzidos para o universo simbolico indigena.

O catecismo elaborado pelo padre Antoénio Araljo, com
contribui¢do de Leonardo do Vale e Anchieta, apresenta um glossario de
nomes de parentesco, requisitos matrimoniais, ¢ questionarios de exame
de consciéncia. Segundo Antonio Vieira, “¢ um catecismo tao exato nos
mistérios da fé, e tdo singular, entre quantos se tém escrito nas linguas
politicas, que mais parece ordenado para fazer de cristdos tedlogos em
gentios cristdos” (apud BARBOSA LEMOS, 1952, p. X). Note-se uma
diferenciacdo entre o uso da lingua para a cristianizagao dos gentios e para
a formagdo teoldgica; além disso, Vieira faz uso da expressdo “lingua
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politicas”, sinalizando para a relagdo entre a lingua e uma dada
configuracdo coletiva segundo uma dada ordenacdo, a exemplo do
contexto europeu.

Algumas interpretacdes sobre a relagdo entre evangelizacdo e
linguas consideram que a conversdo religiosa e a traducdo linguistica
estavam de tal forma relacionadas que os termos conversdo linguistica e
tradugdo religiosa poderiam ser intercambiaveis (AGNOLIN, 2016). Tal
ideia pauta-se na tese de que o acesso a lingua local seria condigdo para a
conversdo, a exemplo da importancia da confissdo — preferencialmente
sem intérpretes —, conforme proposto por Manuel da Nobrega (1556-
1557). Os pressupostos dessa correlacdo entre traducdo e conversdo
seriam que o conhecimento da lingua indigena — por um sistema de
gramatizagdo dessa lingua — permitiria tanto a inscri¢@o do jesuita em uma
cultura ndo-europeia, como a producdo de conhecimento e discursos
sobre esse universo simbodlico, além de possibilitar inscrever o Outro
(indigena) em um sistema simbolico e moral proprio e reconhecivel
(AGNOLIN, 2016).

Embora reconheca a relacdo existente entre conversao e tradugdo,
acredito que tal relagdo pode ser problematizada a luz do proprio conceito
de conversdo, da perspectiva de quem converte e de quem é convertido e
do conceito de lingua em questdo. Por exemplo, a conversio na
perspectiva jesuitica, a exemplo dos critérios postos por Nobrega (1556-
1557), articula a capacidade de ser convertido com a capacidade de
adoragdo e de crenga em apenas um Deus. Destaque-se a relagdo entre
adoragdo de um Deus e de um rei, articulando politica e fé:

Se tiveram rei, poderdo-se converter, ou se
adoraram alguma cousa; mas, como nam sabem
que cousa hé crer nem adorar, ndo podem entender
ha pregagdo do Evangelho, pois ella se funda em
fazer crer e adorar a hum soo Deus, € a esse sO
servir; e como este gentio nam adora nada, nem
cree nada, todo o que lhe dizeis se fiqua nada.
(NOBREGA, 1556-1557, p. 144)

Por outro lado, ha a dificuldade de identificarmos a experiéncia da
conversdo, uma vez que se trata de algo subjetivo em que elementos
objetivos — uso de rituais, por exemplo — podem ser vistos como lugares
de inscri¢do de significados ambivalentes e dialdgicos, a exemplo do
compartilhamento de um universo magico por indigenas e cristaos
(CARVALHO JUNIOR, 2016), ou do uso ritualistico de musicas
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indigenas com letras catdlicas em linguas indigenas (WITTMANN,
2016).

Sobre os relatos envolvendo as linguas dos povos indigenas, o
jesuita Ferndo Cardim, em seus escritos de 1584, teria identificado 65
linguas faladas por indigenas da costa ou tupinambas (Rodrigues, 2005).
A lingua dos tupinambéas — gramatizada pelo padre José de Anchieta no
século XVI e pelo padre Luis Figueira no século XVII — foi designada
como tupi antigo, lingua geral e, no século XVII, como lingua brasilica.
O tupi também recebeu a designacdo de lingua geral amazénica,
nheengatu (“lingua boa”) ou abanheenga, na regido amazonica; ¢ de
lingua geral paulista, na regido litoranea. Os estudos do tupi foram
agrupados sob o rétulo de tupinologia, o que evidencia o foco no tupi
como referéncia de estudo das linguas indigenas, a exemplo dos trabalhos
de Theodoro Sampaio sobre “O tupi na geografia nacional” (1901), em
dialogo com as teorias da geografia linguistica europeia.

Assumo que o processo de invencdo da categoria genérica
“indigena” foi correlato ao processo de invencdo de uma “lingua geral”
que, nesse caso, era de base tupi, especialmente o tupi da costa. Essa
perspectiva de uma lingua indigena inventada foi defendida por um dos
primeiros e renomados linguistas brasileiros, Mattoso Camara Jr. (1979,
p- 99), que também menciona uma chave binaria usada pelos jesuitas para
a classificagdo das linguas indigenas, a partir da relagdo entre Tupi e
Tapuia: “Todas as outras linguas indigenas eram desprezadas pelos
portugueses [...] e ficaram incluidas num grupo geral, chamado
TAPUYA, que em TUPI quer dizer ‘inimigo, barbaro’”. As linguas nio
tupi eram consideradas como “linguas travadas” (CAMARA Jr., 1979),
fazendo mencdo explicita ao aspecto prosddico e fonético, a exemplo da
lingua falada pelos aymorés.

O foco no tupi se manteve forte na tradi¢do linguistica, literaria e
folclorica brasileira, a partir do século XIX, conforme se percebe nas
reflexdes feitas por Von Martius, em 1845, em seu texto Sobre a maneira
de se escrever a historia do Brasil, redigido no contexto de construcao do
nacionalismo brasileiro:

A lingua principal falada outrora pelos indios do
Brasil em vastissima extensdo, ¢ entendida ainda
em muitas partes, € a lingua Geral ou Tupi [...] E
ndo podemos duvidar que todas as tribos, que nela
sabem fazer-se inteligiveis, pertengam a um Unico
e grande povo, que sem davida possuiu a sua
historia propria, e que de um estado florescente de
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civilizado, decaiu para o atual estado de
degradagdo e dissolucdo [...] (VON MARTIUS;
RODRIGUES, 1956, p. 445; grifo do autor)

Von Martius, botanico de formacgdo, retrata uma perspectiva
linguistica em voga na época, herdeira das reflexdes do naturalismo e da
ideia de evolugdo das espécies. As nogdes de evolugdo e de degeneragio,
bem como os sistemas de tipologia morfoldgica, foram apropriados pela
Linguistica do século XIX, conferindo as linguas uma interpretacido
naturalista. Esse sistema tipolégico também foi usado para classificar os
indigenas da costa do Brasil, expandindo o bindmio Tupi-Tapuia para oito
grupos, o que rendeu a Von Martius o titulo de primeiro grande
sistematizador da etnografia do Brasil (VON MARTIUS; RODRIGUES,
1956).

Em seu Glossadrio da Lingua Geral Brazilia (Glossaria Linguarum
Brasiliensium, 1863), escrito em alemio e portugués, Von Martius
classificou as linguas nao-tupi em Gés, Goyatacas, Cren ou Gueren, Guck
ou Coco e de “afinidade incerta”, cada qual agrupando outras linguas e
dialetos. A metodologia usada por Martius centrava-se na comparagao de
palavras, enfocando uma perspectiva morfologica de descricdo e
comparacdo entre as linguas, na esteira da Linguistica comparada do
século XIX (ROBINS, 1983). Sobre a Linguistica naturalista de Von
Martius, suas analises a respeito das linguas ndo-tupis se davam a partir
de uma otica da degenerescéncia que era motivada, entre outros fatores,
pelo contato linguistico com os brancos. Exemplificando, o historiador
(1863, p. XI) afirma:

A alguns decennios, entrando em trafico com os
Brancos, [0os Gés] ja ndo usam um s6 puro dos
dialectos de sua propria linguagem, antes sim
fallam uma geringonca corrumpida,
profundamente mixtura de elementos muito
diversos e sem regra alguma. Maior corrupgao
ainda observa-se entre os difamados Canoeiros em
Goyaz, os Muras e outras hordas sem domicilio
certo e errantes. Estas ndo sdo descendentes de uma
s0 nagdo, mas uma mixtura de diversos Indios com
Mulatos, Cabras, Negros e Brancos, que foram
banidos da comunidade dos Christaos, desertores
da ley e civilizagdo. Estas sociedades ferozes,
recrutando-se da escoria da humanidade [...] tem
formado uma giria de ladroens, voluvel e sem
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fundamento gramatical, o que symboliza seu
estado moral depravado.

Nesse excerto verifica-se uma articulagao entre lingua, civilizagdo,
cristianismo e moralidade. A lingua, nesse caso, torna-se um elemento
classificador e pretexto para justificar a degeneragdo dos povos e do seu
sistema moral. E como se uma lingua gramaticalmente elaborada
refletisse uma sociedade moralmente desenvolvida. Tal perspectiva, que
sobrepde lingua-identidade-cultura, é tributaria das visdes romanticas,
especialmente originarias do contexto germanico que influenciou
fortemente Von Martius, como os trabalhos do linguista e diplomata
Wilhelm von Humboldt (1767-1835) — irmdo de explorador Alexander
von Humboldt (1769-1859) —, que classificou as linguas em aglutinantes,
flexionais e isolantes, contribuindo para o nascimento da Linguistica
Comparada (ROBINS, 1983).

Ressalta-se que a epistemologia que sustenta as reflexdes
valorativas e andlises feitas por Von Martius ndo embasa, da mesma
maneira, os instrumentos linguisticos coloniais produzidos pelos jesuitas
sobre as linguas indigenas, como as gramaticas (artes) do tupi e kiriri,
conforme serd visto mais adiante. Essa ruptura de Von Martius —
epistemoldgica e politica — com os jesuitas ¢ identificada pelo proprio
Martius que, ao ser influenciado pelas ideias de uma “Linguistica
Moderna”, considerou a gramatica jesuitica das linguas indigenas como
mais simples: “Guiado pelos principios, que as doctrinas linguisticas
modernas tem estabelecido poder-se-ha sem duvida reduzir a grammatica
do tupi a uma simplicidade, de que os antigos escriptores ndo tinham
concebido, e esta consideracdo parecia dissuadirme de publicar nova
edicdo da Arte daquelles Antigos.” (VON MARTIUS, 1863, p. XVI).

Embora o enfoque nesta tese ndo compreenda o século XIX, com
suas abordagens positivistas fortemente em voga, considero relevante
explorar a perspectiva naturalista de Martius, pois suas ideias também
ajudam a compreender, por uma relagdo de contraste, as especificidades
da abordagem jesuitica. Ademais, € preciso considerar que escritos
jesuiticos botanicos do século XVIII — como o Tesouro Descoberto no
Rio Amazonas, do jesuita e missiondrio Jodo Daniel (1757-1758) — ja
revelam um olhar naturalista, tipoldgico e descritivo.

Conforme temos visto, a lingua esteve a reboque de praticas e
discursos classificatorios, identitarios, hierarquizador, agrupador ou
segregador, como se percebe nas designagdes e qualificacdes pelas quais
as linguas indigenas passaram. A titulo de ilustragdo, um dos casos
emblematicos dessa forma de designagdo que articula a ideia de falta
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linguistica a alguma espécie de falta identitaria, politica, racional e moral
¢ a avaliacdo feita pelo cronista Simao Vasconcellos (1663, p. LXXV-
LXXVI) das linguas indigenas. Segue abaixo o trecho para contextualizar
a sua apreciagdo:

Todas estas nagdes de gentes, falando em geral, e
enquanto habitdo os seus sertdes, e seguem sua
gentilidade, sdo feras, selvagens, montanhesas,e
deshumanas: vivem ao som da natureza, nem
seguem f€, nem lei, nem Rei (freio commum de
todo homem racional). E em sinal d’esta sua
singularidade lhes negou também o Autor da
natureza as letras F, L, R. Seu Deus he seu ventre,
segundo a frase de S. Paulo: sua lei e seu Rei, sdo
seu appetite, e gosto [...] Vive n’elles tdo apagada
a luz da razdo, quasi como nas mesmas feras [...]
Nem tem arte, nem policia alguma, nem sabem
contar mais que ate quatro [...] Sua morada he
commumente, como de gente isenta de leis, de
jurisdicao, de republica, por onde quer que melhor
lhes parece [...] Nos mais costumes sdo como feras,
sem policia, sem prudencia, sem quase rastro de
humanidade, preguigosos, mentirosos, comildes.

Note-se a relag@o entre linguagem e pensamento, ou representagao
grafica e representa¢do do mundo, na relacao que Vasconcellos estabelece
entre as auséncias de letras e auséncias de ideias representadas por essas
letras (fé, lei e rei) — semelhante ao argumento de Vieira, no sermio da
Epifania (1662) —, especialmente do que diz de uma certa regulamentacao
e organizagdo politica. Percebe-se também uma relacdo de oposic¢do entre
0 que seria o som da natureza, irracional, e a lingua alfabeticamente
letrada, racional. Essa lingua faltante, contudo, se torna a lingua
gramatizada por Anchieta e seus contemporaneos:

[...] na mesma classe falando latim, alcangou da
fala do que o ouvido a mor parte da lingoa do
Brasil, que brevemente perfeigoou com tal
excellencia, que pode reduzir aquelle idioma
barbaro a modo e regras gremmaticaes, compondo
Arte delas, tdo perfeita, que aprovada dos mais
famosos lingoas, foi dada a impressdo
(VASCONCELLOS, 1663, p. 90).
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A irracionalidade e selvageria indigena seria, portanto, passivel de
conversdo, assim como os indigenas poderiam ser reduzidos/aldeados ¢ a
lingua indigena poderia ser gramatizada na forma de uma Arte Universal:
“a lei de Deos de toscas pedras faz filhos de Adao, e de rudes, e barbaros,
homens racionaes” (VASCONCELLOS, p. XCIII). Note-se que o
significado de barbaro no pensamento cristdo medieval se vinculava ao
de pagdo e este, juntamente com o herege e o judeu, constituia a categoria
de “infiel” contra o qual as guerras e escravizagao se tornaram legitimadas
através do conceito de “guerra justa” e da percepcao de que a escraviddo
seria consequeéncia do pecado (HOFFNER, 1986).

Na politica das classificagdes, Vasconcellos (1663, p. LXXXIX)
também segrega os indios do Brasil entre mansos e bravos, sendo que os
primeiros seriam aqueles que falam uma “lingua comum”, que teria sido
descrita por Anchieta na forma de uma “Arte Universal”; os segundos
incluiriam, por exemplo, os Tapuia. Além disso, Vasconcellos ratifica
uma concepgdo de lingua articulada a uma dada ideia de nacdo: “tanto
mais diversas as nagdes, quanto sdo mais diversas as lingoas” (p. XC),
concep¢do que vai desembocar nas classificacdes etnolinguisticas
modernas, em que uma lingua define uma etnia. Uma outra categoria
identitarias atrelada a lingua € a nogéo de “gentio”, definido como aquele
que fala a lingua indigena e desconhece a lingua portuguesa: “E os mais
dos Portugueses que ensinem as misticas, suas mulheres, a falar
portugués, porque, enquanto o nao falarem, ndo deixam de ser gentias nos
costumes” (PETRUS, 1553 apud LEITE, 1938, tomo II, p. 284). Um
amplo leque classificatério e hierarquizador se expandiu, portanto, no
contexto colonial cristdo a partir do binarismo cristdo vs. infi¢is, fazendo
com que a raca se tornasse um elemento central nessas praticas
classificatérias (HANKE, 1959, p. 16):

[antes do século XVI] a humanidade ndo estava
dividida em ragas antagdnicas, mas em “Cristaos e
infi¢is”. A expansio da Europa para a Africa,
América e o Este mudou tudo isso, assim a historia
da experiéncia espanhola tem valor para os que
querem entender o aparecimento do conceito de
ragas na cena mundial.

As denominagdes coloniais de gentio, nagdo, selvagem, barbaro,
negro ¢ antropofago para definir os indigenas carregam diferentes
significados que estavam atrelados ao universo europeu, o que deslizava
para o conceito de lingua implicado nessas denominagdes. As
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representagdes verbais eram muitas vezes refor¢adas por representagdes
imagéticas; por exemplo, em termos cartograficos de representagdo dos
indigenas, “os lusitanos recorreram aos estereotipos difundidos na Europa
além-Pirineus” (RAMINELLI, 1996, p. 64). De forma geral, subentendia-
se, a partir dessas denominagdes, a inabilidade dos indigenas para gerirem
a propria vida e, portanto, necessitados de alguma forma de tutela. De
forma especifica, algumas diferenciagdes, como as concernentes aos
termos gentio vs. barbaro, eram usadas diferentemente pelos padres e
colonos para designar os indigenas. No contexto religioso, os gentios
seriam passiveis de receber a conversdo, pois seriam cristdos em
potencial; ja os barbaros, antropdéfagos e bélicos, seriam incapazes de
conversdo, o que justificaria a sua escravizagdo legitimada pela guerra
justa (RAMINELLI, 1996; HANKE, 1958). Simdo de Vasconcellos
(1668, p. 163; ortografia atualizada) ratifica a relagdo entre selvageria,
falta de humanidade e lingua:

[...] que os indios da América ndo eram
verdadeiramente ~ homens  racionais, nem
individuos da verdadeira espécie humana; e por
conseguinte, eram incapazes do sacramento da
Santa Igreja; que podia tomé-los para si qualquer
que houvesse, e servir-se deles, da mesma maneira
que de um camelo, de um cavalo, ou de um boi,
feri-los, maltrata-los, mata-los, sem injaria alguma,
restitui¢ao ou pecado.

Antonio Vieira, em seu sermdo da Epifania (1662, IV), tece uma
aproximagao entre os gentios — povos sem fé, sem lei e sem rei— e a lingua
faltosa que falam, reforgando a ideia de que a missdo de conversdo dos
gentios, pelo conhecimento de sua lingua geral, exige um grande
empenho e sacrificio. Salienta-se a articulacdo feita entre fé e lei, religido
e politica, atribuindo aos jesuitas o duplo papel temporal e religioso de
orientar e gerir as almas indigenas, que seriam a gente menos gente, como
se algum elemento humano (e linguistico) lhes faltasse:

As nossas estrelas também trazem a Cristo, e
convertem almas, mas almas de gente onde nunca
Se viu cetro, nem coroa, nem se ouviu o nome de
rei. A lingua geral de toda aquela costa carece de
trés letras: F, L, R: De F, porque ndo tem fé, de L,
porque nao tem lei, de R, porque ndo tem rei: e esta
¢ a policia, da gente com que tratamos [...] as
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nossas estrelas fazem as suas missdes entre as
pobrezas e desamparos, entre os ascos € as misérias
da gente mais inculta, da gente mais pobre, da
gente mais vil, da gente menos gente de quantos
nasceram no mundo.

Nesse contexto, a conversdo seria o meio de apagar a barbarie dos
seres sem lei, rei e fé, através do conhecimento e da fé (RAMINELLI,
1996).

A relagdo entre humanidade e linguas também ¢ reverberada por
Antonio Vieira em seu sermdo do Espirito Santo (1657), quando atribui
ao Espirito Santo o papel de formar os apodstolos em pregadores, incutindo
neles as linguas. Ao ser indagado sobre a quem se prega, Vieira faz
mencao a resposta dada por Cristo: “A toda criatura”. Nesse contexto,
Vieira indaga se a pregacdo deveria incluir os brutos, os troncos e as
pedras, uma vez que todos eles seriam “criaturas”. Sua resposta aproxima
os homens barbaros e gentios das pedras e troncos: “[...] haviam de pregar
a todas as nagdes e linguas barbaras e incultas do mundo, entre as quais
haviam de achar homens tdo irracionais como os brutos, e tdo insensiveis
como os troncos, e tdo duros e estupidos como as pedras.” Assim, as
nacdes para as quais os jesuitas deveriam pregar, como sinal de seu amor
por Deus, eram

Nagoes barbaras e incultas, eram nagoes feras e
indomitas, eram nagdes cruéis e carniceiras, eram
nagdes sem humanidade, sem-razao, ¢ muitas delas
sem lei, que por meio da fé e do Batismo se haviam
de fazer cristds; e para apascentar ¢ amansar
semelhante gado, para doutrinar e cultivar
semelhantes gentes, € necessario muito cabedal de
amor de Deus, € necessario amar a Deus [...]

Uma questdo que se coloca, contudo, € como seres brutos,
insensiveis, duros, estupidos, sem humanidade e sem-razdo foram
capazes de falar uma lingua que tanto fascinou e obcecou os jesuitas,
sendo a lingua indigena — tupi e guarani — por vezes comparada ao grego,
uma “lingua politica”. Nas palavras de Vieira, no sermio do Espirito
Santo (1657): “mas haverem-se de aprender essas linguas com estudo e
com trabalho ¢ uma empresa muito dificultosa, e que s6 um grande amor
de Deus a pode vencer.”

Outro termo amplamente usado pelos jesuitas foi “negro”, para
designar tanto os indigenas como os africanos. A propoésito, Leonardo
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Nunes afirma o seguinte sobre os indigenas Carijos de Sdo Vincente:
“Todo o mais tempo que aqui estive, além de ter cuidado dos Irmaos,
sempre me ocupei em confessar e pregar algumas vezes [...] era
attribulado também dos que aqui tinham os negros Carijos, christdos
captivos polos haver salteados [...]” (NUNES in PEIXOTO, 1931, p. 89;
grifo nosso). Destaque-se que o termo “negro Carijo” era usado para
diferenciar os nativos dos brancos nas terras brasileiras, sendo que a
distingdo entre o negro da terra e o negro africano (“pretos da costa da
Africa”) foi formalizada mais tarde, pelo Diretorio dos Indios (1755),
documento que proibiu o uso do termo “negro da terra” para designar os
indigenas, que seriam alcados a categoria de suditos do rei,
diferentemente dos africanos escravizados:

Entre os lastimosos principios, e perniciosos
abusos, de que tem resultado nos Indios o
abatimento ponderado, ¢ sem davida um deles a
injusta, e escandalosa introdugdo de lhes chamarem
Negros [...] Ndo consentirdo os Diretores daqui por
diante, que pessoa alguma chame Negros aos
Indios, nem que eles mesmos usem entre si deste
nome como até agora praticavam [...]
(DIRETORIO DOS INDIOS, 1755, 10).

A politica linguistica pombalina estabeleceu o uso da lingua
portuguesa nas escolas e nos povoamentos, buscando, assim, “desterrar
dos Povos rusticos a barbaridade dos seus antigos costumes”
(DIRETORIO DOS INDIOS, 1755, 6), tornando os indigenas em stditos
do rei. Tratava-se, com Pombal, de articular a lingua com a ideia de
civilizagdo, em conformidade com o positivismo ibérico de sua época. A
lingua geral, valorizada e perseguida pelos jesuitas, tornou-se, na visao de
Pombal, “invencdo verdadeiramente abominavel, e diabdlica, para que
privados os Indios de todos aqueles meios, que os podiam civilizar,
permanecessem na rustica, ¢ barbara sujeicdo, em que até agora se
conservavam” (DIRETORIO DOS INDIOS, 1755, 6). No contexto
angolano, por seu turno, ser branco nao dependia necessariamente da cor
da pele, mas de uma identificacdo linguistica, cultural, politica e religiosa
com os portugueses; por exemplo, no século XIX, os ambaquistas eram
africanos que falavam e escreviam portugués, comerciavam escravos no
interior da Africa e se denominavam de brancos e portugueses, o que “ndo
implicava uma determinada aparéncia — era rarissimo terem a pele clara
—, mas sim caracteristicas culturais especificas. ‘Eu sou preto mas com o



106

coragdo de branco’ — foi assim que um deles se definiu em determinada
altura” (HEINTZE, 2005, p. 185).

Note-se, assim, a maneira como as ideologias linguisticas estdo
fortemente atreladas a esfera politica e aos interesses culturais e
econdmicos das diferentes épocas e diferentes grupos e individuos.
Embora nosso enfoque ndo seja a politica linguistica pombalina,
consideramos que esse documento ajuda a compreender a maneira como
as linguas indigenas foram discursivizadas na instancia politico-
institucional que foi responsavel, entre outros aspectos, pela expulsao dos
jesuitas do Brasil. A partir de Pombal, uma politica de classificagdo dos
povos conquistados pelos portugueses reforcou a ideologia do
mapeamento das populacdes locais, que utilizou o critério de cor para
definir os sujeitos, equivalendo o escravizado ao negro; essa politica
pombalina classificatoria teria se estendido até o século XIX (FALCON;
RODRIGUES, 2015).

3.3 AS GRAMATICAS COLONIAIS E O CONCEITO DE LINGUA

Os jesuitas no Brasil colonial produziram uma série de
instrumentos linguisticos, pedagoégicos e doutrinarios. Dentre os
instrumentos linguisticos, as gramaticas merecem uma atengao especial,
pois produziram os primeiros registros escritos de algumas linguas
indigenas. Tais registros, todavia, ndo podem ser vistos como
espelhamento das praticas reais, mas como formas especificas de
representagdo das linguas indigenas, conforme veremos adiante. Dentre
as gramaticas coloniais produzidas no Brasil colonial, mencionam-se
(CAMARA, 1979; BATISTA, 2011; ZWARTIJES E ALTMAN, 2005):

(i) Gramaticas do Tupi: a Arte de grammatica da Lingoa mais
usada na costa do Brasil (1595), pelo Padre Anchieta; e a Arte
de grammatica da lingua brasilica (1621), posteriormente
denominada de Arte de gramatica da lingua brasilica, por
Luiz Figueira®.

(i) Gramatica da lingua Quiriri: a Arte de grammatica da lingua
brasilica da nagam Kiriri (1699), pelo padre Luis Vincencio
Mamiani*!;

(iii) Gramatica da lingua africana Quimbundu: a Arte da Lingua

40 Material  disponivel na  biblioteca  digital  Brasiliana =~ USP, em
<http://www.brasiliana.usp.br/node/326>

4 Material  disponivel na  biblioteca  digital  Brasiliana  USP, em
<http://www.brasiliana.usp.br>
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de Angola (1697), por Pedro Dias*;

(iv) Sistematizacdo da lingua geral de Mina: A4 obra nova da
lingua geral de mina, por Antoénio da Costa Peixoto
(1731/1741)%.

Enfoco as gramaticas de Anchieta e de Figueira, que descreveram

o tupinambé/tupi, considerado a “lingua mais usada na costa do Brasil”
(Anchieta, 1595). A gramatica de Anchieta foi produzida seguindo as
regras de uma arte gramatical, sendo que “reduzida a Arte a lingua tupi,
o resto foi questdo de tempo” (LEITE, 1938, tomo II, p. 549). A gramatica
de Anchieta foi impressa oficialmente em 1595 em Coimbra.

A produgdo de uma arte gramatical foi perpassada por um processo
de redugdo. Proponho que esse processo de redugdo foi discursivamente
correlato ao modelo de aldeamento usado pelos jesuitas, que configurou
as redugdes jesuiticas, sendo que a lingua geral — reduzida na forma de
uma arte da gramatica e de uma série de traducdes — foi tomada como
elemento  linguistico-discursivo  que tanto  simbolizou uma
homogeneizagdo linguistico-cultural-religiosa, como inscreveu tensoes e
dispersdes. Considero as politicas linguisticas jesuiticas aplicadas aos
indigenas como, de forma geral, calcada no modelo dos aldeamentos,
conforme discutirei mais adiante.

Embora a gramatica missionaria de Anchieta tenha sido usada
como referéncia para estudo do tupinamba do século X VI, as avaliacdes
sobre as descri¢des e fixacdo feitas por Anchieta variam:

a) O linguista Mattoso Camara Jr. (1979, p. 100) considera que o
tupi foi reduzido através do trabalho de descricdo: “é uma
sistematizagdo simplificada, feita para se proceder a
propaganda religiosa dentro do ambiente indigena”.

b) A linguista Ivone Leite (2000, p. 47), ao revisitar a gramatica
de Anchieta, buscou “invalidar a ideia de que Anchieta teria
simplificado a lingua mais usada na costa do Brasil. E também
[...] negar que o uso do modelo latino teria prejudicado sua
analise dos processos fonologicos ou sintaticos existentes nessa
lingua.”

¢) Outro linguista brasileiro especialista em linguas indigenas,
Aryon Rodrigues (2002), propde que Anchieta descreveu de
forma original o tupinamba, ou tupi antigo.

d) O antropélogo Monteiro (2001, p. 36), similar a Mattoso
Camara, considera que a gramatica de Anchieta descreveu uma

42 Texto disponivel em < https://archive.org/details/artedalinguadean00dias>
43 Material disponivel em < http://purl.pt/16608/3/#/0>
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“lingua geral”, ao invés do tupinamba: “a ‘lingua geral’ foi
perdendo as suas inflexdes locais e regionais em funcao da sua
adocdo, sistematizagdo e expansdo enquanto idioma colonial”.

e) O padre e historiador Serafim Leite (1938, tomo II, p. 550)

considerou a Arte de Anchieta como “a primeira gramatica
publicada em tupi-guarani, monumento de inapreciavel valor
linguistico e filologico, gloria da Companhia no Brasil, o facto
que deu a Anchieta maior renome.”

f) O botanico J. Barbosa Rodrigues (1888) declarou, no século

XIX, que os jesuitas ndo foram fiéis na conservacdo da lingua
tupi, uma vez que “mais facilmente a ensinaram modificada
como escreveram” (p. 74). Tratou-se, segundo Barbosa
Rodrigues, do tupi de Anchieta e Figueira e de um guarani de
Montoya, sendo que a lingua anterior a essas invengdes seria
nomeada como abanheenga, a qual teria sido “corrompida”
pela adicao de novas letras, casos e verbos cujos modo e tempo
seriam inexistentes na lingua original. Rodrigues propde a
existéncia de quatro linguas diferentes: abanheenga, mais
primitiva, nhengatu, fala primitiva aportuguesada; fupy-
portugues-do-sul, lingua cuja pronuncia foi criada por um
sistema de escrita; tupy-espanhol ou Guarany, lingua cuja
pronuncia foi criada por um sistema de escrita do espanhol. As
duas ultimas seriam linguas artificiais.

Assim, as ideias de simplificacdo (Céamara), originalidade
(Rodrigues, Ivone Leite e Serafim Leite), de reducdo (Monteiro e
Rodrigues) ou de artificializagdo (Barbosa Rodrigues) linguistica
remetem a diferentes formas de compreensdo da relacdo entre jesuitas e
linguas indigenas. A despeito dessas oscilagdes avaliativas, considera-se
que as gramaticas coloniais podem ser tomadas como signos
ambivalentes que ressoam as tensdes entre os conceitos de lingua dos
jesuitas e as praticas linguisticas indigenas.

Nota-se, no exposto acima, uma diferenciagdo terminologica
relevante: enquanto dois linguistas consideram que a gramatica da “lingua
mais usada na costa do Brasil” refere-se a descricdo do tupinambé/tupi,
Monteiro rotula essa mesma lingua como “lingua geral”, e o jesuita e
historiador Serafim Leite afirma que se tratou de uma gramatica da lingua
tupi-guarani, tomada como uma “lingua geral”, que contempla “os
Petiguares até Pernambuco, os Tupinambas da Bahia, os Tupinambas e
Tumiminés da Capitania do Espirito Santo, ¢ os Tamoios do Rio de
Janeiro, e muitas outras nagdes, a quem serva a mesma lingua com poucas
mudanga de palavras” (LEITE, 1938, tomo II, p. 551).
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Ja Mattoso Camara Jr. (1979) considera que as gramaticas de
Anchieta e de Figueira produziram um “tupi jesuitico”, também chamado
de “lingua geral”, que passou a ser implantado de forma ampla e genérica
e que substituiu, por vezes, as linguas consideradas nativas. Esse tupi
jesuitico se distanciaria das linguas naturais mediante trés aspectos: pela
simplificacdo fonética e submissao dos sons a logica do fonema-grafema
latino, pelo uso do modelo latino como chave descritiva e metalinguistica,
pela sujeicdo do léxico e da semantica indigena a visdo ocidental
(CAMARA Jr., 1979). A lingua geral, portanto, teria sido uma invengao
que surgiu a partir da escrita tomada como modelo linguistico. Assim, a
tradicdo de estudos do tupi antigo no Brasil — a tupinologia — teria se
dedicado ao estudo de “textos Tupi compostos por homens de lingua
portuguesa ou espanhola, isto é, aloglotas do ponto de vista indigena”
(CAMARA Jr., 1979, p. 107), se distanciando da realidade das praticas
linguisticas indigenas.

Altman (2002), por sua vez, problematiza o posicionamento de
Camara Jr. ao propor que a gramatizacao das linguas na América do Sul
possibilitou uma relativizagdo do molde latino pela consideragdo de
especificidades linguistico-culturais locais. Posi¢ao semelhante ¢ adotada
por Rosa (2006), que relativiza as criticas de que as gramaticas latinas
teriam sido usadas para moldar as descri¢des das linguas indigenas; a
linguista defende tanto uma certa universalidade linguistica passivel de
ser descrita seguindo aquele molde, como as singularidades das linguas
locais que, na sua visdo, teriam sido relativamente consideradas pelos
jesuitas, tendo em vista o repertdrio linguistico que esses padres
dispunham na época. As singularidades apontadas por Rosa dizem
respeito, principalmente, a ajustes feitos pelos jesuitas no sistema grafico
latino com fins de comportar algumas especificidades sonoras das linguas
nao-latinas; tratava-se, pela relagdo entre grafema-fonema, de uma
preocupacdo de inscrever o letramento em escrita latina nessas
comunidades. Nesse caso, para Rosa (2006, p. 225), “[o] latim ndo era um
molde ou forma, mas um inventario morfossintatico”.

Conforme ja mencionado no capitulo anterior, as gramaticas
missionarias foram produzidas a partir de chaves interpretativas calcadas
na tradi¢do filoséfica europeia e no contexto histérico da época. Nos
séculos XVII e XVIII, as classificagdes linguisticas foram afetadas pelas
ideias de civilizag@o vs. selvageria, rendendo avaliagdes como linguas
selvagens, barbaras, “travadas”, entre outras (CAMARA Jr., 1979). Além
disso, o modelo filoséfico centrado na logica orientava as concepgdes de
lingua em busca de padrdes universais, ou de uma gramatica universal,
aos moldes do racionalismo da gramatica de Port Royal (1660), que tendia
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a reproduzir a visdo das gramaticas especulativas de orientacdo
escolastica. Essa gramatica especulativa resultava de uma convergéncia
entre os modelos latinos descritivos de Prisciano e Donato e a filosofia
escolastica, que buscava aproximar as regras da racionalidade com a
revelacdo espiritual. Além disso, os gramaticos da escolastica criticaram
as gramaticas de Prisciano e Donato por sua natureza descritivista e
pedagogica, sem maiores fundamentos filosoficos de principios
universalistas (Robins, 1983). As gramaticas especulativas, de
interpretacdo escolastica inspirada em Aristoteles, priorizavam aspectos
sintaticos e semanticos, diferentemente das gramaticas latinas que
focavam aspectos morfoldogicos: “Um escritor do século XIII criticou a
énfase até entdo dada a morfologia, afirmando que a parte central da
gramatica ¢ a sintaxe” (ROBINS, 1979, p. 64).

Por outro lado, o encontro dos missionarios com a realidade
linguistica das descobertas relativizou a orientagdo universalista, em
direcdo a uma apreciacdo das diferengas linguisticas e culturais, uma vez
que “os primeiros missionarios que aprenderam as linguas gerais o
fizeram de modo pratico [...] pedagégico” (ALTMAN, 2003, p. 70). Essa
praticidade, contudo, ndo significou uma atitude radicalmente empirica
descolada de reflexdes filosoficas, uma vez que as gramaticas latinas e a
metalinguagem latina foram usadas como modelos para a descricdo e
analise linguistica feita pelos jesuitas: “a declinacdo latina sera utilizada
aproximadamente por todas as linguas gramatizadas no Renascimento”
(AUROUX, 2009, p. 47). Dentre as gramaticas latinas tomadas como
referéncia pelos jesuitas portugueses, destacam-se De Institutione
grammatica (1572), redigida por Manuel Alvares, e a gramatica de
Johannes Despauterius (1460-1520) (ALTMAN, 2011). As gramaticas
missionarias, portanto, podem ser vistas como lugares de tensdo entre
duas orientacdes linguisticas: uma centrada na regra, € outra no uso
(ALTMAN, 2002). Essas orientagdes ressoam duas visdes medievais
antagdnicas: “os modistas [gramaticos especulativos] estavam voltados
para a teoria, enquanto os partidarios da literatura classica e da gramatica
de Prisciano se interessavam pelos dados” (ROBINS, 1979, p. 70; grifo
do autor).

Essa tensdo pode ser problematizada em relagdo aos interesses dos
jesuitas pelas linguas indigenas: Para Camara Jr., os missionarios
consideravam a lingua um meio para fomentar a comunicagao, o ensino e
a evangelizagdo; nesse caso, as gramaticas se tornaram instrumentos
pedagogicos (AUROUX, 2009). Tratava-se de uma concepgao utilitarista
de lingua, que levou a uma “tendéncia a deixar de lado tudo aquilo que
atrapalha muito e ndo prejudica [...] a comunicagio” (CAMARA Jr.,
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1979, p. 101). Assim, a expansdo europeia levou a um (re)descobrimento
de Babel, recolocando em questdo o mito de Babel (Camara Jr., 1979) e
a complicada relagdo entre universalismo e relativismo linguisticos, que
foi explorada pelo jesuita Lorenzo Hervas y Panduro (1735-1807) em seu
Catdlogo de las lenguas (1802).

Essa questdo linguistica nos remete para a relacao teoldgica entre
universalismo e relativismo. Considero, assim, a possibilidade de tratar a
questdo linguistica como questdo também teoldgica, a exemplo da
articulagdo agostiniana entre lingua e acdo, que postula que a expressao e
os atos sdo fruto da visdo interior: “as praticas indigenas sdo abominaveis
porque impedem a visdo do bem pela alma selvagem” (HANSEN, 2005,
p- 18). Assim, a redugdo linguistica — pela invengdo de uma lingua
gramatizada — opera como uma forma de conversdo e, portanto, de
redug@o espiritual, reforcada pela ideia de que lingua verbal e pensamento
estdo intrinsicamente relacionados nas ideias de um “verbo interior” e de
uma linguagem metafisica universal. Veremos mais adiante, contudo, que
essa concepgdo de lingua também ¢ passivel de problematizacdo a partir
do contexto indigena.

3.4 PRATICAS LINGUISTICO-DISCURSIVAS JESUITICAS: DA
FORMACAO INDIVIDUAL, PREGACAO, CONFISSAO E
EDUCACAO

As praticas de formacdo individual, pregagdo, confissdo e
educacdo estiveram, de alguma maneira, interligadas pela relagdo dos
jesuitas com a lingua. Tais praticas produziram uma série de géneros
discursivos — autos, cartas, sermdes, didlogo, catecismo, gramatica,
dicionario, doutrinas — que operaram ‘“como dispositivos de
conhecimento da terra, catequese e controle dos indios, colonos e padres”
(HANSEN, 2005, p. 15). Esses diferentes géneros discursivos, por sua
vez, produziram efeitos variados sobre os jesuitas e os indigenas,
integrando um dispositivo de conversdo. Conforme temos visto, o projeto
jesuitico ndo foi homogéneo ou internamente coeso, uma vez que os
interesses religiosos muitas vezes se misturavam ou entravam em tensao
com os interesses politicos. Em termos religiosos, utilizava-se uma
abordagem de doutrinacdo e salvagdo; e em termos politicos, utilizavam-
se discursos universalistas, de dominagao cristd, e guerreiro, de redugio
e conquista; essa tensdo e dualidade se evidenciava, por exemplo, nos
sermdes de Antonio Vieira (MURARO, 2003).

Em termos da relagdo entre as praticas jesuiticas das diferentes
esferas, a tarefa de conversdo, pilar das missdes jesuiticas, estava
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vinculada tanto ao conhecimento da lingua da terra, como a uma dada
formacdo individual. A articulagdo entre a conversdo, o conhecimento
linguistico e a formagdo espiritual pode ser ilustrada pelo seguinte
posicionamento de Nobrega (1556-1557, p. 161): “Sabereis como o
officio de converter almas hé o mais grande de quantos ha na terra e por
isso requere mais alto estado de perfeicdo que nenhum outro.” Essa
perfeicdo implicava, além do conhecimento da lingua, algumas virtudes,
como f€, graca, confianga em Deus, desconfianca de si e o “fogo do
Espirito Santo”:

Primeiramente tinhdo muito espirito, tanto que
ardido de dentro do fogo do Spiritu Sancto, porque,
doutra maneira, como a de atear fogo divino em ho
coracdo de hum gentio, ho que tem o seu hum
caramelo? Ha-de ter muita fee, comfiando muito
em Deus ¢ desconfiando muito de ssi; ha-de ter
graca de falar mui bem a lingoa; ha-de ter virtude
pera fazer milagres quando comprir, € outras gragas
muitas que tinh@o os que converterdo gente, e sem
isto ndo tenho ouvido que ninguém se convertesse.
(NOBREGA, 1556-1557, p. 162)

Note-se nessa citagdo a relagdo entre o Espirito Santo, o fogo e as
linguas. As linguas se inscrevem no ambito de uma oikonomia, da ordem
da préxis, diferente de uma gramatica universal metafisica e abstrata,
lugar de inscricdo de uma verdade em poténcia que seja anterior a
manifestacdo linguistica. Ainda sobre a relacdo entre Espirito Santo e as
linguas, nas palavras de Antonio Vieira (1686-1688):

Coisa digna de grande reparo ¢ que, descendo o
Espirito Santo, viesse em forma de fogo e em figura
de linguas. Mas assim havia de ser para obrar a que
vinha. Em fogo, porque vinha acender os nossos
coragdes, e em linguas, porque, para acender os
coragdes, hd de entrar pelos ouvidos. (VIEIRA,
Maria Rosa Mistica: sermao III, paragrafo VI).

No que diz respeito as caracteristicas de um bom pregador, este
deveria saber falar a partir do juizo, onde reside a lingua, e ndo da boca
apenas, conforme proposto por Anténio Vieira em seu sermio da
Sexagésima (1655, VII): “O que sai s6 da boca para nos ouvidos; o que
nasce do juizo penetra e convence o entendimento.” Além disso, Vieira,
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no mesmo sermao, tece comentarios sobre o timbre de voz do pregador:
“Assim ha-de ser a voz do pregador, um trovao do Céu, que assombre ¢
faca tremer o Mundo” (VIII). A motivacdo que levaria um pregador e
apostolo a pregar pelo mundo ¢ mencionada por Vieira no sermao do
Espirito Santo (1657): “E para um apdstolo se por a ensinar e abrandar
uma pedra, para se pOr a ensinar € moldar um tronco, para se pOr a ensinar
e meter em juizo um bruto, vede se € necessario muito amor de Deus.”
Em seus sermdes, Vieira fez uso de metaforas, analogias e comparagdes,
a exemplo de uma aproximacdo entre a arvore € o sermao: suas raizes
seriam fortes, pois fundadas no evangelho; haveria apenas um tronco,
assim como um sé assunto; os galhos e flores seriam os varios discursos
ornados: Seminare semen (Sermao da Sexagésima, VI).

No que tange a formacdo individual e aprendizagem da lingua,
Anténio Vieira, no sermio da Epifania (1662, IV), refor¢a a importancia
da aprendizagem das linguas da terra, atrelando a essa aprendizagem um
processo de formacgdo espiritual, que exige esforco e empenho pessoal
diante “do maior trabalho daquela espiritual conquista”. Neste excerto,
Viera reproduz a ideia de um esforgo e martirio inico, que seria, ao final,
recompensado pela conversao indigena, pois Deus sabe o quando padece
um aprendiz de linguas barbaras, sem livros e mestres:

Se eu ndo entendo a lingua do gentio, nem o gentio
entende a minha, como hei de converter e trazer a
Cristo? Por isso temas por regra e instituto aprender
todas a lingua ou linguas da terra onde imos pregar,
e esta ¢ a maior dificuldade e o maior trabalho
daquela espiritual conquista, e em que as nossas
estrelas excedem muito a dos Magas [...] E quanta
dificuldade e trabalho seja haver de aprender um
europeu, ndo com mestres e com livros, como os
Magas, mas sem livro, sem mestre, sem principio,
e sem documento algum, ndo uma, sendo muitas
linguas barbaras, incultas e horridas: s6 quem o
padece, e Deus por quem se padece, o sabe.

As escolas jesuiticas destinadas as criangas ensinavam a ler e
escrever portugués ¢ as doutrinas da fé aos filhos de indigenas, de
indigenas com portugueses (“mesticos ou mamelucos”) ou de
portugueses nascidos no Brasil (“brasis”). Além disso, os colégios
jesuiticos eram voltados também para a formacao dos jesuitas, conferindo
ao letramento e conhecimento do latim e da gramatica um papel
importante na formacao intelectual e espiritual dos futuros padres. Sobre



114

uma articulagdo entre as escolas para as criangas ¢ a formagdo dos
jesuitas, Nobrega “achava que tanto os brasis como os mesti¢os eram
capazes de seguir estudos, tratando que alguns aprendessem a ja
gramatica ou latim [..] e até os achava suficientes para entrar na
Companbhia de Jesus” (LEITE, 1956-1960, p. 66).

Quanto ao perfil do pregador, Vieira (sermao XXII do Rosario, 11,
1686-1688) versa sobre a relagdo entre o conhecimento das linguas, o
ensino ¢ a identidade de género, sendo os homens conhecedores natos da
letra, por ato de Deus:

Cristo, além de outros principios mais altos, sabia
o que falava por ciéncia infusa; mas estas infusdes
de letras ndo as costuma Deus comunicar a
mulheres: a homens sim. Sara ao principio
chamava-se Sarai, e Abrado chamava-se Abrdo. E
que fez Deus em ambos? A Sara tirou-lhe uma letra
do nome, e a Abrado acrescentou-lhe outra, porque
aos homens acrescenta Deus as letras, as mulheres
nao lhas acrescenta, antes lhas tira. A razao desta
diferenga é a mesma por que o Espirito Santo
infundiu a ciéncia das linguas aos discipulos de
Cristo, e ndo as discipulas. E por qué? Porque
aqueles homens fé-los mestres do mundo, e as
mulheres proibiu-lhes que o fossem: Docere autem
mulieri non permito [Pois eu ndo permito que a
mulher ensine].

Evidencia-se uma relagdo entre o conhecimento da lingua e a
pregacdo, ou entre lingua (tradutor) e pregador, a exemplo da forma de
designacao de Leonardo Vale, como sendo “religioso, orador e linguista
[...]", feita por Serafim Leite (1956-1960, p. 90). Essa associa¢do entre
ser um bom religioso e um conhecedor das linguas locais foi atestada pelo
provincial Margal Beliarte, que homenageia Leonardo Vale apds a sua
morte (apud LEITE, 1956-1960, p. 90-91):

Leonardo Vale, principe sem davida dos linguas no
Brasil [...] que até os indios se admiravam do seu
talento e graca singular, com a qual serviu
excelentemente a Deus e a companhia [..] E
compds o ‘Vocabulario’ daquela lingua, dptimo,
abundante, e muito util, com que ¢ facil aprender;
e muitos sermdes, e explicacdo do catecismo, e
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outros utilissimos avisos para a educagdo e
instrug@o dos indios, etc.

A fascinagdo jesuitica pelas linguas justificava-se pela crenga de
que o conhecimento da lingua seria “o instrumento apto e proprio para a
conquista das almas” (LEITE, 1938, tomo 1, p. 72). Trata-se de uma
articulagdo entre uma dada concepgdo de lingua — centrada nos modelos
greco-latinos — e a ideia de que esse conhecimento seria condigdo para a
conversdo cristd. Essa prioridade conferida a pregagdo como uma das
principais obrigagdes dos padres foi salientada pelo arcebispo Sebastido
Monteiro da Vide, em seu texto As Constitui¢oes do Arcebispo da Bahia
de 1707. Nesse documento, o religioso afirma a centralidade da pregagio,
indicando os niveis de “suficiéncia” que podem ser alcangados pelos
padres na sua pregacdo:

Como uma das principaes obrigagdes dos Pastores
das almas é (como temos dito) apascentar as
ovelhas, que estdo commettidas, com a saudavel
pregacdo da palavra de Deos, e ensinar-lhes a
Doutrina Christa: conformando-nos com o que
nesta materia dispoem o Sagrado Concilio
Tridentino [...] E ndo tendo sufficiencia para pregar
lhes fagdo praticas espirituaes, em que lhes
ensinem o que ¢é necessario para fugirem os vicios,
e abragarem as virtudes. E quando nem para isso
tiyerem suficiéncia (o que delles ndo esperamos)
leiao a seus freguezes alguns capitulos desta
Constituicdo, que pertence a Doutrina Christd. E
para que com mais commodidade a possdo ensinar,
a pomos aqui, ¢ ¢ a que se segue.

Anténio Vieira associa a aprendizagem da lingua dos gentios a um
empenho pela pregacao e conversdo, que seria reflexo do amor por Deus.
No sermao do Espirito Santo (1657; paragrafo IV), Vieira descreve as
etapas para a aprendizagem da lingua. Segue abaixo um excerto longo,
que julgo relevante, pois ilustra a concepgdo de Vieira tinha das linguas
da terra e de sua aprendizagem:

O primeiro trabalho € ouvi-la; o segundo, percebé-
la; o terceiro, reduzi-la a gramatica e a preceitos; o
quarto, estuda-la: o quinto — e néo o menor, e que
obrigou a S. Jerébnimo a limar os dentes — o
pronuncia-la. E depois de todos estes trabalhos,
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ainda ndo comegastes a trabalhar, porque sdo
disposi¢des somente para o trabalho [...] Que sera
aprender o nheengaiba, o juruuna, o tapajo, o
teremembé¢, 0 mamaiana, que SO 0s nomes parece
que fazem horror? [...] Mas, haver de arrostar com
uma lingua bruta, e de brutos, sem livro, sem
mestre, sem guia, ¢ no meio daquela escuridade e
dissonancia haver de cavar os primeiros alicerces,
e descobrir os primeiros rudimentos dela, distinguir
o nome, o verbo, o advérbio, a proposigdo, o
nimero, o caso, o tempo, o modo, € modos nunca
vistos nem imaginados, como de homens enfim tdo
diferentes dos outros nas linguas, como nos
costumes, ndo h4 divida que é empresa muito
ardua a qualquer entendimento, e muito mais ardua
a vontade que ndo estiver muito sacrificada e muito
unida com Deus.[...] Aos apdstolos deu-lhes Deus
linguas de fogo, aos seus sucessores deu-lhes fogo
de linguas. As linguas de fogo acabaram, mas o
fogo de linguas nao acabou, porque este fogo, esse
Espirito, esse amor de Deus faz aprender, estudar e
saber essas linguas.

Outra instancia de inscri¢ao da lingua, ligada a pregacao, ¢ a esfera
confessional, em que o conhecimento da lingua indigena e a pratica da
confissdo — incluindo uma certa tolerancia em relagdo ao efeito nebuloso
que ela produzia — se sobrepunham. Sobre o papel da confissdo no
contexto missiondrio, o jesuita Leonardo Vale, conhecedor da lingua
brasilica, afirma: “A qual confissdo, como ja saberdo, ndo ¢ mais que para
lhes fazer detestar a vida passada e conhecer a que querem tomar” (1561
apud LEITE, 1956-1960, p. 444). Os alvos preferidos da confissao
tendiam a ser os “humildes, indios e negros” (LEITE, 1938, tomo II).
Ademais, os padres que ndo sabiam tupi utilizavam os intérpretes,
geralmente uma crianga ou um aluno do Colégio, que poderia ser
indigena; o risco do intérprete, contudo, seria a exposicdo de
“inconfidéncia ou até escandalo” (LEITE, 1938, tomo II).

Dentre os primeiros jesuitas no Brasil, Navarro era o tnico que
confessava sem intérprete, diferente de Nobrega, Luiz do Gra e Cristovao
de Gouveia. A confissdo ganhou especial importancia como um dos
sacramentos no Concilio de Trento, em resposta a reforma protestante;
essa importancia levou a producdo de uma série de manuais de
confessores e penitentes nas linguas vernaculares (FERNANDES, 1995).
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A confissdao desempenhou papel relevante no interesse e nas motivagdes
jesuiticas em relagdo as linguas ndo europeias.

Foram produzidos confessionarios em tupi, a exemplo do material
criado pelo padre José de Anchieta em seu Didlogo da Fé, e pelo padre
Antonio de Araujo, incluido em seu Catecismo brasilico da doutrina
christda, com o ceremonial dos sacramentos, & mais actos parochiaes
(1686). Curiosamente, Araujo, na introdugdo, tece comentarios sobre a
inexisténcia em tupi de 1éxico para indicar nimeros além de quatro, o que
poderia ser um problema para se contar os pecados: “E sera necessario
diligéncia particular para colher o confessor o nimero de pecados: ou
perguntando pelo costume, se o fez todos os dias, se cada semana, se cada
més em més, ou como a prudéncia melhor ditar” (ARAUJO, 1686, p. 219;
adaptagdo da grafia nossa). O confessionario de Araujo apresenta uma
série de perguntas em tupi, com formatos de respostas simples, em geral
sim ou ndo. As perguntas totalizam 159, distribuidas assim: 14 sobre o
primeiro mandamento, 7 sobre o segundo mandamento, 4 sobre o terceiro
mandamento, 13 sobre o quarto mandamento, 31 sobre o quinto
mandamento, 38 sobre o sexto mandamento — incluindo as subcategorias
dos “travessos”, “mulheres devassas”, “homens casados” e “mulheres
casadas” —, 21 perguntas sobre o sétimo mandamento, 14 sobre o oitavo
mandamento, 2 sobre o nono e 5 sobre o décimo.

Mais especificamente sobre o sexto mandamento, um
confessionario tupi usado em missao do Para, em 1751 (BARROS et al.,
2009), inclui uma extensa e detalhada investigac@o sobre a vida conjugal
e sexual dos indigenas. Entre as perguntas 1 e 10, por exemplo, buscava-
se averiguar se a mulher tinha relagdes poligdmicas; se sim, caberia ao
confessor investigar detalhes sobre esse outro homem, se era casado,
parente da penitente ou do marido, etc. Na sequéncia, tentava-se saber a
frequéncia do ato sexual, em que os numeros eram substituidos por
quantidade repartida (cada dia ou de vez em quando). Entre as perguntas
14 e 19 indagava-se sobre os atos que a mulher praticava com o parceiro:
dangar, abracar, beijar e masturbar. A pergunta sobre a masturbacao teria
sido traduzida e adaptada para o seguinte: “Erepokdkpe nde rapopé resé
ipekabo, efiemopiranga, ipypird, ipypekabo, ejejukabo? Tocaste em tuas
virilhas abrindo-as, avermelhando-te, alargando-as, separando-as,
ferindo-te?” (ANCHIETA, 1992 apud BARROS et al., 2009, p. 170).
Outras perguntas incluiam:

P. Eremopyayba, ou ererico ayb nde remirico imod
cunham recé? Vocé entristeceu [tornar o figado
ruim] ou tratou mal sua esposa por causa de outra
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mulher?; Erericé cérayma amo? Vocé copulou
[ter, estar] (com) alguma ndo-batizada [sem
nome]?; Erejemimotar eté amo ramé cunham recé,
nde puane nhote, nitio recé, ererico cunham nde
robake, eremonhang arama nde rimimotara? Vocé
desejou muito alguma mulher s6 por vontade, por
nada, vocé teve uma mulher junto a ti, para
satisfazer a sua vontade? (BARROS et al., 2009).

Buscava-se inscrever na lingua indigena ndo apenas novos termos
e expressdes, mas novos discursos que envolviam as ideias de sexo,
relagdo e diferenciacdo de género, desejo, prazer e pecado, relacionando
essas ideias a um conhecimento de si. Além desses novos discursos, tais
assuntos deveriam ser abordados de maneira indireta, fazendo uso de
expressoes substitutas, o que tornava o discurso do padre mais elaborado
na lingua tupi. A quantidade de perguntas e o nivel de detalhamento
destinados ao sexo e desejo revelam o lugar que a ideia de
castidade/luxuria ocupava no instrumento da confissdo e no imaginario
jesuitico, especialmente em relagdo as mulheres indigenas.

Esse interesse da tradi¢do crista pelo sexo e desejo, articulando-os
a um processo de subjetivacdo de consciéncia de si, foi tematizado por
Foucault (2002 [1974-1975]), especialmente a partir do Concilio de
Trento (1545-1563), quando ocorreu uma intensa producdo de manuais
de confessores ocupados com um detalhamento dos discursos do exame
de si, levando os sujeitos a confessarem sobre si para um confessor cujo
poder aumentou na propor¢do que o dominio da confissdo se tornou
central, fortalecendo o poder pastoral de governo das almas. A literatura
destinada aos confessores propunha regras de conduta tanto para o
confessor, como para o penitente, especialmente no que tange ao sexto
mandamento.

Segundo Foucault (2002 [1974-1975]), antes do Concilio de
Trento, as questdes referentes a este mandamento eram de ordem
basicamente juridica, como o ato sexual entre pessoas ndo casadas; apés
o Concilio, “ndo é mais o aspecto relacional, mas o proprio corpo do
penitente, sdo seus gestos, seus sentidos, seus prazeres, seus pensamentos,
seus desejos, a intensidade e a natureza do que ele proprio sente [...] o
discurso da revelagdo comega com a masturba¢do” (FOUCAULT, 2002
[1974-1975], p. 235-243). Esse modo de aproximagdo entre o sexo, a
consciéncia de si e a fala foi traduzido para uma lingua indigena,
inscrevendo no universo simbdlico indigena modos especificos de
subjetivagdo constituidos pela relagdo de si mesmo com o corpo, o sexo,
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o desejo e a ideia de pecado e culpa. Paralelamente a esse confisco do
sexo pelos procedimentos confessionais, Foucault aponta para a
intensificacdo de procedimentos disciplinares centrados na produgdo de
corpo util, o que se evidencia com a especializacdo do exército, das
escolas, das fabricas, entre outros. Trata-se de uma inscrigdo do corpo em
um outro modo de demarcagdo espacial e temporal, submetendo-o a um
sistema de vigilancia. Evidenciamos essa estratégia de demarcagdo e
controle nas politicas de aldeamento e de redugdes aplicadas pelos
missionarios a0 modo de vida dos indigenas, conforme veremos mais
adiante.

A confissdo também esteve ligada a uma outra pratica, a da cura
do corpo, como se evidencia no posicionamento do padre Anchieta, em
carta direcionada ao Padre Diego Laynes: “[...] los Hermanos son
médicos spirituales y corporales [...] de manera que bien se avia menester
el dia e parte de la noche para los sangrar, curar y confessar” (1561 apud
LEITE, 1956-1960, p. 380). Outro exemplo ¢ de Jodo Navarro, que
relacionou a cura do corpo com a alma: “[...] quando se véem enfermos,
recorrem a nds para que fagamos oragdes e digamos as palavras de Deus.”
(Carta de 1550 in PEIXOTO, 1931). Tratava-se, de alguma maneira, de
integrar a cura fisica com uma suposta cura espiritual, que vinha através
da conversdo — pela inscri¢do dos indigenas nos rituais cristdos. Assim,
“parte dos trabalhos com os Indios se consagrava a curar os doentes ¢ a
assistir os moribundos [...] os Padres ¢ Irmios eram para os Indios, “aios,
pais, médicos e enfermeiros’” (LEITE, 1956-1960, p. 63).

A esfera educacional desempenhou papel central na Companhia de
Jesus, atuando como um elemento formador de consciéncias tanto nas
colonias, como na metropole. A Companhia “dominava nas universidades
catholicas, e regia os destinos do povo pela direcdo espiritual dos
monarchas” (AZEVEDO, 1901, p. 11). Era uma forma de atuagéo
pedagogica que operava em todos os niveis hierarquicos, articulando
razdo, fé e evangelizagdo, sendo que o enfoque nas linguas antigas ou nas
linguas da terra tinha papel relevante: “Liam humanidades nas villas de
europeus, e explicavam doutrina, ensinavam as primeiras letras e as artes
mecanicas aos indios das aldeias” (AZEVEDO, 1901, p. 12-13). No
Estado colonial do Brasil, em um periodo de 210 anos, foram construidos
quinze colégios jesuiticos e seminarios; e no Estado do Maranhio foram
construidos trés colégios (FRANZEN, 2003).

A educagdo jesuitica esteve fortemente ligada aos processos de
sistematizagdo das linguas indigenas. A construcdo de gramaticas e
dicionarios foi correlata a construgdo de métodos de ensino da lingua:
“Composta a Arte, iniciou-se o curso, no Colégio da Bahia, em 1556; e,
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em 1560, determinou o P. Gra que todos aprendessem, ficando ele proprio
mestre” (LEITE, 1938, tomo II, p. 561). O ensino de linguas era central
na educacdo dos jesuitas e, se na Europa essa formagao linguistica incluia
o ensino de grego, no Brasil o grego teria sido substituido pelo tupi, dai
as comparacdes e aproximagoes feitas entre as duas linguas. Dentre as
duas gramaticas da lingua brasilica, a gramatica de Figueira era
considerada mais didatica do que a de Anchieta, sendo ela usada
localmente junto com uma abordagem centrada na experiéncia:
“Enquanto se aprendia a lingua, podia-se fazer a catequese. A partir de
1574, o curso do Colégio [Bahia] transferiu-se para as Aldeias” (LEITE,
1938, tomo II, p. 562). De forma geral, a aprendizagem da lingua indigena
era correlata ao processo de catequizacao.

Agumas praticas, disciplinas e exigéncias vinculadas ao ensino e
aprendizagem da lingua indigena pelos jesuitas podem ser assim
sistematizaas:

(i)  aprendia-se através de um método centrado no uso da Arte
(Colégio ou aldeia) e através da experiéncia empirica que
estava ligada a pregacdo. A gramatica latina usada como
modelo de ensino e de gramatizacdo foi a do padre
portugués Manuel Alvares; e a experiéncia empirica
implicava a presenca dos jesuitas nas aldeias, onde
“aprendiam a lingua e aplicavam-na a Teologia moral”
(LEITE, 1938, tomo I, p. 83);

(i)  “o estudo da lingua requeria abnegagdo” (LEITE, 1938,
tomo II, p. 562); e as aulas nos colégios para a formacao dos
jesuitas eram ministradas em latim. Caso os alunos usassem
uma lingua diferente nos exercicios escolares, eles eram
castigados com agoite. Os castigos também se extendiam
aos alunos indigenas, apesar de os pais contestarem (LEITE,
1938, tomo I);

(iii) o conhecimento da lingua indigena era critério valorizado
para a admissdao na Companhia de Jesus, sendo definido por
Nobrega como “latim da terra” (LEITE, 1938, tomo II),
lingua que substituiu o grego nas formagdes no Brasil;

(iv)  aaprendizagem se dava através da relagdo com as criangas:
“O P. Viegas, ficando so, levava ‘a casa os filhos deles
[maromomins], pequenos, para que, aprendendo a Lingua
Geral, depois lhe servissem de intérprete’” (PERO
RODRIGUES apud LEITE, 1938, tomo II, p. 568);

(v)  a formagdo dos jesuitas no Brasil inclui duas orientagdes:
uma para a formagao letrada de professores e pregadores e
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outra voltada para a conversdo dos indigenas; o critério
usado para definir a orientacdo era o conhecimento da
lingua indigena, que qualificava o jesuita a se voltar para a
conversao (LEITE, 1938, tomo I);

(vi) o conhecimento das linguas indigenas exigido dos jesuitas
deveria ser o suficiente “apenas para a conscienciosa
administragdo dos sacramentos” (LEITE, 1938, tomo I, p.
83), sendo que a confissdo, o batismo ¢ o casamento
monogamico ocupavam um lugar primordial nos discursos
jesuiticos sobre a conversao indigena;

(vii) fazia-se uso de cantos e dangas como instrumentos de
evangelizacdo, trocando paulatinamente a letra indigena por
temas religiosos e os instrumentos locais por instrumentos
europeus: “Mais habil foi, realmente, comegar pelo som dos
maracas e taquaras, para acabar [...] por ‘musica de canto de
orgio e frautas [...]”” (NOBREGA apud LEITE, 1938, tomo
IL, p. 101);

(viii) a formagdo de padres e “guias dos cristdos” era destinada
apenas aos europeus, uma vez que “o desnivel de cultura
entre os habitantes das cidades do Oriente e s filhos das
florestas do Brasil tornava impossivel a imediata elevacdo
destes a estudos superiores” (LEITE, 1938, tomo II, p. 142).

3.5 POLITICAS LINGUISTICAS JESUITICAS E O MODELO DAS
REDUCOES E ALDEAMENTOS

Para definir o que chamamos de politicas linguisticas jesuiticas,
nos remetemos tanto as politicas linguisticas catolicas, como as politicas
linguisticas do reino portugués. Na articulagdo entre ambas, é relevante
relembrarmos a institui¢do do padroado, que tratou de um sistema politico
que atribuiu ao governo portugués o papel de tutor e gerenciador da Igreja
Catolica. Nesse sentido, a autoridade de “grdo mestre da Ordem De
Cristo” foi conferida pelo papa Adriano a Dom Jodo III, em 1552, sendo
repassada aos demais reis de Portugal (HOORNAERT et al., 1983). O
sistema do padroado nos ajuda a compreender as tensdes politicas
subjacentes as politicas linguisticas coloniais, em que o rei de Portugal
assumia, pelo menos juridicamente, o papel de chefe religioso do Brasil.
O padroado, contudo, ndo foi um sistema harmoénico, uma vez que muitas
tensdes envolvendo a igreja no Brasil e o reino portugués emergiram,
especialmente relativas a questdes linguisticas e a diferentes visoes sobre
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uma série de politicas, como a escravizagdo indigena, a pratica dos
aldeamentos e o de pagamento dos impostos.

Relembramos que a relagdo entre os jesuitas e o projeto colonial
do reino foi atravessada por aceitagdes bem como por contradigdes e
tensodes, o que se espelhava na dialética entre uma doutrina profética,
praticada no lugar de acdo, e uma doutrina oficial, praticada no lugar
académico (HOORNAERT et al., 1983). De forma correlata, podemos
considerar uma politica linguistica missiondria de natureza académica
(incluindo os colégios jesuiticos e a ritualistica) e outra profética e voltada
para a acdo, a do processo de aprendizagem da lingua indigena, que
envolvia uma formacdo centrada tanto no estudo escolar da Arte da
gramatica da lingua brasilica ou da lingua guarani, como na experiéncia
empirica dos jesuitas nas aldeias. Havia, assim, dois universos
reguladores do processo de aprendizagem da lingua indigena — um
académico e outro profético, embora, por vezes, ambos estivessem
relacionados: “Mas para que, mesmo nas Aldeias, houvesse algum
método, impos-se, em 1610, que os Irmaos estudassem, pela Arte, meia
hora por dia, exceto domingos e feriados” (LEITE, 1938, tomo 11, p. 562).

Conforme vimos, a produ¢do de uma arte gramatical foi
perpassada por um processo de redugdo. Nesta tese, proponho considerar
o modelo de aldeamentos/redugdo utilizado pelos jesuitas como uma
chave interpretativa para se compreender as politicas linguisticas
missionarias. Defendo que a reducdo das linguas indigenas na formatacao
de uma lingua geral — pela produgdo de uma Arte da gramatica — ndo
operou de maneira isolada, mas em sintonia com outras politicas coloniais
de agrupamento das pessoas e organizagdo do espago e do tempo,
produzindo tanto homogeneizagdes como dispersdes e resisténcias.
Enfoco aqui um modelo politico-econémico de redugdo jesuitica, embora
reconheca que outras redugdes operaram sobre as linguas, como a
antropoldgica, nacionalista, colonialista etc., estando elas de alguma
maneira artreladas.

No que concerne a relag@o entre homogeneizacao e lingua, Serafim
Leite propde que a “tal unidade de lingua, que concorreu, sem duvida,
para a unidade brasileira, recebeu dos jesuitas um extraordinario vigor
[...] A influéncia da catequese sobre a propagacao da Lingua Geral (a que
os Padres fixaram) foi grande” (1938, tomo II, p. 551). J& quanto a
dispersdo linguistica, um exemplo ilustrativo foi a lingua usada pelos
aimorés, cujo processo de evangelizagdo ndo teria produzido
instrumentos linguisticos, diferente dos maromomins, cuja cristianizag@o
resultou na produgdo de catecismo e vocabulario pelo padre Manuel
Viegas: finalmente, “os maromins catequizados foram absorvidos a
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massa geral dos indios” (LEITE, 1938, tomo I, p. 567), em um processo
de homogeneizacao e redugao.

Aldeamentos e redugdes se remetem a duas praticas coloniais
semelhantes: enquanto as reducdes estavam a mercé de um modelo
espanhol de conquista e catequizagdo, os aldeamentos estavam
submetidos as condi¢des portuguesas. Ambas as praticas coloniais se
voltavam para a cristianizacdo e a civiliza¢do do indigena conforme uma
utopia jesuitica de sociedade, embora tal utopia fosse influenciada pela
representagdo de sociedade portuguesa ou espanhola que tinham
(FRANZEN, 2003). Em termos geograficos, enquanto os aldeamentos
eram construidos proéximos dos povados portugueses, as redugdes eram
contruidas distantes dos povoados espanhdis e mais proximas da
localizagdo dos indigenas. Se a estratégia espanhola buscava evitar e
escravizagdo dos indigenas pelos encomendeiros, a estratégia portuguesa
facilitava o uso da mao de obra indigena pelos colonos. As redugdes,
portanto, buscavam um modelo auto-sustentavel e os aldeamentos eram
dependentes do trabalho dos aldeados e do suporte dos colégios jesuiticos,
cuja manutengdo financeira advinha das fazendas jesuiticas e do uso da
forca escrava (FRANCE, 2003). Tais diferenciagdes produziram efeitos
na maneira como as reducdes e aldeamentos foram “apropriados” pelos
povoados apos a expulsdo dos jesuitas do Brasil. A despeito das
diferencas geograficas e econdmicas, considero que os modelos das
redugdes e dos aldeamentos operaram de forma similar quanto ao uso da
lingua indigena pelos jesuitas para fins de cristianizagdo e civilizagao.
Destaca-se que as fazendas jesuiticas se mantiveram economicamente a
partir da exploracdo dos escravizados, embora também funcionassem
com a mao de obra indigena.

Para refletir sobre o processo de reducdo, me baseio, além dos
trabalhos do jesuita Serafim Leite, nas ideias do jesuita peruano Antonio
Ruiz de Montoya (1585-1652), que escreveu um relato sobre a
missionarizacdo na provincia do Paraguay, intitulado Conquista
Espiritual hecha por los religiosos de la Compariiia de Jesus, en las
Provincias del Paraguay, Parana, Uruguay y Tape (1639) —, e também
nas reflexdes do jesuita e antropologo Bartolomeu Melia. Levo também
em conta o regimento das missoes (1686), que propunha que os jesuitas
se ocupariam do poder espiritual e temporal, sendo que “nas aldeias ndao
poderdo assistir nem morar outras pessoas, mais que os indios com suas
familias” (in AZEVEDO, 1901, p. 283). Esse documento, publicado no
Regimento & Leys sobre as Missoens do Estado do Maranhao, & Para,
& sobre a liberdade dos Indios (1724), foi posteriormente anulado pelo
Diretério dos Indios.
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A reducdo operava pela fragmentacdo da realidade e por sua
tradugdo para categorias de mentalidade missionaria (MELIA, 1997),
entre as quais a lingua. Assumo que as politicas linguisticas das reducdes
produziram uma nova lingua — lingua jesuitica — a partir de sua
sistematizagdo, da reelaborag¢do do seu conceito e da inscrigdo de novos
discursos, paralelamente a constitui¢ao de um novo modo de vida:

La lengua guarani jesuitica habia perdido
ciertamente la densidade mitoldgica que tenia antes
en boca de los chamanes inspirados y en los cantos
religiosos de la comunidad, pero habia adquirido
un cierto caracter de generalidad que se iba
extendiendo sobre todos los pueblos y en los que
llegaron a contarse hasta cerca de ciento cincuenta
mil personas. Era la lengua de esta nueva realidad
que eran las reducciones y era el instrumento de su
cohesion y un nuevo espacio de comunicacion
(MELIA, 1997, p. 203).

Assim, as linguas ndo sdo realidades abstratas, mas elas tomam
forma — material e discursiva — de acordo com as praticas sociais € 0s
modos de compartilhamento e de funcionamento coletivo. As reducdes
redistribuiram o tempo e o espaco, instaurando uma outra logica de
habitacdo e, portanto, de nomeacao e discursivizagdo do mundo por meio
da “lingua jesuitica”, que ndo compreendia apenas uma gramatica ou
vocabulario sistematizados ou catecismos, sermoes e cartas — seja do tupi
ou guarani —, mas também novos modos de significa¢do e de producgio e
circulagdo de sentidos. Essa lingua jesuitica, no caso das missdes
guaraniticas, ndo era nem o guarani dos indigenas e, tampouco, o guarani
“crioulo” da cidade de Assunc¢do; de forma correlata, o tupi jesuitico ndo
era a mesma lingua dos indigenas. Tratava-se de uma “lingua aldeada”,
em que “[1]a reduccion a escritura, la reduccion gramatical y la reduccion
cultural también transformaban la lengua guarani” (MELIA, 1997, p. 243)
e tupi. A operacao de redugdo da lingua, pela sua assimilacdo e submissao
a uma outra logica cultural e linguistica, também afetou outros campos,
como a agricultura, o artesanato e a defesa militar (MELIA, 1997), o que
evidencia como a politica linguistica ndo opera de maneira isolada.

Compreendo que as redugdes operaram conforme as
singularidades dos contextos reduzidos e aldeados e os agentes
envolvidos, afinal “no se puede confundir, por ejemplo, el contacto de los
‘cristianos’ con los Cario de la region de Asuncién, en 1537, con el que
se establecia por primera vez entre los jesuitas y los Tape hacia 1628; aun
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estando dentro de un Yinico proceso colonial, hombres, métodos y
perspectivas eran diferentes” (MELIA, 1997, p. 18). Ndo me detenho,
contudo, em uma analise comparada dos métodos e perspectivas
implicados em diferentes redug¢des, mas me atenho na compreensdo de
uma dada logica de redugdo/aldeamento como modelo para se pensar as
politicas linguisticas jesuiticas, atentando, evidentemente, para o fato de
que tais politicas poderiam variar em métodos e formas de execugdo
conforme as pessoas e os interesses envolvidos, além da existéncia de
resisténcias e subversdes locais.

Os aldeamentos foram um processo de agrupamento social que
operou no contexto jesuitico brasileiro, seguindo a orientacdo ad
ecclesiam et vitam civilem reducti sunt, ou seja, os indigenas seriam
reduzidos a uma vida civil e a igreja. Segundo Leite (1938, tomo II), a
pratica do aldeamento no Brasil data de 1550, na Bahia, por Jodo Navarro
e Vicente Rodrigues, que nomearam essa primeira fixagdo como “Monte
Calvario”, termo que, de alguma maneira, ja sinalizava metaforicamente
para o que estaria por vir. Ja o aldeamento de Sao Paulo foi fundado em
1558, totalizando em torno de 2.000 pessoas em 1561. A partir de entdo,
uma série de aldeamentos foram fundados, cuja expansio produzia alguns
efeitos, como o niumero reduzido de jesuitas, a falta de controle da vida
religiosa dos jesuitas nas regides mais afastadas e a fuga dos indigenas.
Tais efeitos teriam levado a um processo de reorganizacdo do modelo dos
aldeamentos, que, segundo Leite (1938, tomo II), teria passado por quatro
etapas: em 1556, pequenos ensaios; entre 1558 e 1559, promissora; de
1560-1561, intensa e sem estabilidade; 1563-1564, reconstituigdo. Ja no
contexto das redugdes paraguaias, em 1647 teria havido 27 redugdes,
totalizando 300 mil habitantes (LUGON, 2010), dados que refor¢am a
amplitude do projeto jesuitico neste contexto.

Nas missdes paraguaias, que ocuparam a bacia dos trés rios que
convergem para o rio da Prata, a experiéncia das redugdes tornou-se
bastante refinada, complexa e ampliada, tendo sido alvo de uma série de
trabalhos sobre o tema. Nao enfoco, aqui, as missdes paraguaias, mas
busco depreender, a partir daquela forma de organizagdo social, alguns
elementos importantes que elucidem a maneira como as linguas
circulavam por esse espaco. Sabemos que as missdes paraguaias se
tornaram um lugar de disputas territoriais, politicas e econdmicas,
envolvendo espanhdis, portugueses, jesuitas e guaranis, culminando com
a guerra guaranitica (1753-1756), cujo estopim foi a reconfiguragdo das
fronteiras pelo Tratado de Madrid. A dimens&o politica e econdmica das
redugdes foi bastante atuante, embora “[I]a reduccion, sin embargo, no
pretendia ser una organizacion econdmica o una proteccion politica. Para
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los jesuitas era decididamente una mision y una doctrina que llama a la
conversion” (MELIA, 1997, p. 181).

Em relacdo ao projeto de conversdo das redugdes, interessa,
especificamente, o lugar e papel desempenhado pela lingua. Nas redugdes
paraguaias, a lingua guarani teve dicionario, gramatica e catecismos
produzidos, inicialmente, pelos franciscanos Luis de Bolafios e Francisco
Solano, antes da chegada dos jesuitas (Lugon, 2010). Contudo, foi com o
jesuita Antonio Ruiz de Montoya que a sistematizagdo do guarani e os
relatos sobre a experiéncia jesuitica nas redugdes ganharam robustez e
visibilidade, nas obras Arte de la lengua guarani (1724), Conquista
espiritual hecha por los religiosos de la Compariia de lesus (1639),
Tesoro de la lengva gvarani (1639), Bocabulario de la lengua guarani
(1640) e Catecismo de la lengua guarani (1640).

As redugdes foram definidas da seguinte maneira por Ruiz de
Montoya (1640, p. 29): “Llamamos reducciones a los pueblos de indios
que, viviendo a su antigua usanza en montes, sierras y valles, en
escondidos arroyos, en tres o seis casas solas, a legua, dos o tres mas, unos
de otros, los redujo la diligencia de los Padres a poblaciones grandes y a
vida politica y humana”. Tratava-se de um empreendimento que impunha
um novo modelo de organizagdo espacial, a servico da catequizacio pelo
agrupamento e fixagdo dos indigenas em torno de uma dada vida politica
e humana, especialmente daqueles com uma pratica de nomadismo: “Era
urgente ndo so fixa-los solo, mas subtrair os ja baptizados a influéncia dos
que continuavam pagaos obstinados, poligamos e antropofogos” (LEITE,
1938, tomo 11, p. 42). Essa fixag¢do no solo operou ndo apenas como uma
redistribuigdo espacial, mas também cultural, afinal, “no se vive en cuadra
o en circulo, impunemente” (MELIA, 1997, p. 250).

Por outro lado, a espacialidade guarani, caracterizada pelo
deslocamento, “assegura la liberdad y la posibilidad de mantener la
identidad étnica” (MELIA, 1997, p. 106), através de migracdes e
desterritorializagdes. Proponho que a “incapacidade” de fixagao no solo,
atribuida pelos jesuitas ao guarani, parece, de alguma maneira, deslizar
para a “incapacidade” de fixagdo da fé cristd por parte de alguns
indigenas, caracterizando-os como “inconstantes”. Nas palavras de
Noébrega (1555-1556, p. 144): “Huma cousa tem estes pior de todas, que
quando vem a minha tenda, com hum anzol que lhes dé, os converterei a
todos, e com outros os tornarei a desconverter, por serem incostantes, e
nao lhes entrar a verdadeira fee nos coragdes.” A oscilagdo da fé indigena
também foi reportada pelo padre Affonso Braz, em 1551: “N&o ouso aqui
bautizar estes Gentios tdo facilmente, ainda que o pedem muitas vezes,
porque me temo de sua inconstancia e pouca firmeza, sindo quando estdo
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em o artigo da morte” (p. 114). Considero que essa “inconstancia” opera
como uma resisténcia a territorializacdo tomada como signo da
conversao.

A religido crista influenciou a espacialidade local a partir do modo
de vida religioso, a exemplo da construcdo das igrejas segundo o modelo
barroco, uma vez que a palavra crista deveria ser proferida em um templo
ornamentado pela pintura e escultura barroca. Tratou-se de uma
modelagdo visual do espago de forma que tudo fosse direcionado para a
fé. Em contraste com essa representagdo visual, “para muchos misioneros,
un pueblo como el guarani, que no mostraba ni templos ni idolos,
practicamente no tenia religion” (MELIA, 1997, p. 202).

Ja a temporalidade guarani vinculava-se a ideia de tradicdo e,
portanto, a mitologia, a palavra falada e ao modo de ser guarani. Decorre
dai que a reducdo dos espagos de interag@o entre os guaranis operou como
uma reducdo temporal e linguistica: as narrativas orais deixariam de ser
compartilhadas espacialmente, cortando os elos com uma tradicao
mitologica ancestral. Nesse contexto temporal, a redug@o seria uma forma
de inscrever outros sentidos nessa tradicdo guarani: “los indios
‘reducidos’ son inducidos a pensar del mismo modo sobre sus antiguas
usanzas, su proceder antiguo, en fin, su tradicion” (MELIA, 1997, p. 109).
Desse modo, a redugdo inscrevia, em torno da catequese, um modo de
vida e de ocupacdo do espago, de organizacdo do tempo, de uso da
palavra, além de realizagdo de trabalho e pagamento de dizimo.

Sobre a distribuigdo do tempo e a construgdo de uma rotina nos
aldeamentos, Leite (1938, tomo II) apresenta a seguinte organizagio
destinada aos meninos e, em alguns casos, s meninas: pela manha, uma
campainha ou sino chamava todos para a missa onde, antes da missa
ouvida em siléncio, se entonavam um hino e o rosario; apds a missa, 0s
meninos iriam para a catequese onde aprendiam a doutrina cristd em
lingua brasilica, diferente da catequese e da rotina de adultos. Apds o
almoco, era 0 momento da escola, voltada para “ler, escrever, cantar e
tocar alguns instrumentos, conforme o jeito de cada um” (LEITE, 1938,
tomo II, p. 27). A noite, cantava-se coletivamente a Ave Maria na lingua
brasilica e, de joelhos, encomendava-se as almas do purgatorio. No
retorno para casa, alguns meninos ensinavam a doutrina aos pais. O papel
de catequista era ocupado tanto por jesuitas, como por indigenas sob a
orientacdo dos padres. Note-se, sobre a ordenacdo de indigenas, que no
contexto das reducdes guaraniticas, a ordenacao “ndo foi dada a nenhum
guarani durante os 158 anos de vida crista” (LUGON, 2010, p. 168). Um
dos motivos para a ndo ordenacdo seria as suas “‘taras morais e
intelectuais” (LUGON, 2010, p. 168).
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O processo de fixagdo territorial e agrupamento dos indigenas
refor¢ava diferenciagdes identitarias entre os indios cristaos, os gentios e
os “maus colonos”. Além disso, o agrupamento de indigenas pelos
jesuitas impedia que aqueles fossem tornados escravos pelos colonos,
gerando tensdes entre os colonos e os jesuitas. O processo de
agrupamento de diferentes etnias (“na¢des”) usava a lingua guarani como
um elo linguistico de homogeneizagao, tal como afirma Montoya (1640,
p. 215) a respeito da experiéncia da redugdo de Nossa Senhora dos Reis:
“Esta reduccion forj6 la Compafia de varias naciones de indios de
diversas lenguas, si bien se entienden por la comum que es la Guarani.”
A lingua estava, portanto, a servico da construgdo de um modo de vida,
ajudando a definir modos de circulag@o, hierarquias, acessos, privilégios
e resisténcias nos aldeamentos.

A escravizagdo indigena tornou-se uma questio amplamente
debatida pela Igreja. Destaque-se que o documento que considerava o
indigena como sendo racional foi a Bula Sublimis Deus (1537), pelo Papa
Paulo III, que atribuia ao indigena o direito de ser respeitado e
evangelizado, em contraposi¢ao a defesa da escraviddo indigena, sendo
que caberia aos missionarios a gestao da missao. Ocorre que apos a Bula,
de irracionais os indigenas foram transformados em antropofagos
(MAGALHAES; SAMPAIO, 1897). Observe-se que a Bula papal foi
influenciada pelas ideias do jesuita Bartolomeu de Las Casas (1474-
1566), defensor da liberdade indigena (NASCIMENTO FILHO, 2005).
Embora legislasse a favor dos indigenas, o documento também foi
atravessado por contradi¢des e controvérsias, especialmente por lidar com
duas categorias de indios, os aldeados e os inimigos (MELLO, 2009).

As tensdes acerca da questfo da escraviddo indigena tiveram seu
apice politico na controvérsia publica envolvendo o jurista Juan Ginés de
Sepulvida e o frade dominicano Bartolomeu de Las Casas, em 1550-1551,
acontecimento conhecido como o debate de Valladolid (HANKE, 1959).
Enquanto Sepulvida justificava a escraviddo indigena pelo pensamento
aristotélico da escraviddo natural, Bartolomeu de Las Casas
fundamentava sua critica a escraviddo em uma perspectiva crista,
defendendo que a adaptabilidade da religido permitiria que ela fosse
ajustada em qualquer canto do mundo: “Nem ¢ possivel aceitar que em
alguma parte da terra, toda uma raga ou nagdo, ou todo um povo de
determinada regido, provincia ou reino, seja tdo estupido, ingénuo ou
incapaz que ndo possa ser evangelizado” (LAS CASAS, 2005, p. 57). Os
indigenas seriam, portanto, capazes de aprendizagem e de cristianizagao,
dai o papel das escolas em conjunto com a doutrina¢do. Las Casas,
diferente de outros religiosos, era também contra o “batismo facil” e o
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uso da forca como estratégia para impor a conversdo. A defesa da
racionalidade indigena como argumento contra a escraviddo natural foi
também sustentada pela ideia de que os indigenas teriam uma lingua tdo
sistematizada como a lingua espanhola:

Domingos de Santo Tomas anunciou, por exemplo,
no prologo de sua Gramatica, a arte de la lengua
general de los indios del Peru que a sua principal
intencdo era demonstrar, pelo relato das belezas e
sutilezas da linguagem, a falsidade de considerar os
indigenas peruanos barbaros (HANKE, 1959, p.
40; grifo do autor).

O processo de aldeamento implicava a reducao da pessoa guarani
a uma pessoa “humana”, o que colocava em questdo, além da lingua, a
pratica da nudez, a poligamia, os ritos considerados supersticiosos ¢ a
antropofagia. Tais praticas eram comparaveis a uma lingua igualmente
faltosa, em que a inscri¢@o do letramento — uma lingua gramatizada — seria
“homologa, no caso, ao combate a nudez e¢ a poligamia” (HANSEN,
2005, p. 29). Ademais, o processo de reducdo produzia efeitos de
silenciamento e/ou reconfiguragdo da religiosidade guarani — pela
substituicdo dos rituais guarani pelos rituais cristdos — ¢ também da
lingua, uma vez que “el maximo valor cultural de los Guaranies es su
religion, una religion de la palabra inspirada, ‘sofiada’, por los chamanes
y ‘rezada’ en prolongadas danzas rituales” (MELIA, 1997, p. 126).

Embora a historiografia tradicional confira pouco espago para a
perspectiva indigena da histdria colonial, ou para seus atos de resisténcia
e subversdo, é possivel depreendermos alguns dados: entre 1537 e 1616
foram registradas pelo menos 25 rebelides, de estrutura profética, dos
guaranis contra a opressdo e escravizagdo pelos espanhois. Essas
resisténcias se davam, entre outras formas, pela rejei¢do do nome cristdo
conferido aos indigenas guaranis: “la rebelion contra la servidumbre y la
encomienda vaya unida con la apostasia, que de hecho no es sino rechazar
el nombre espafiol que se les habia impuesto para tomar de nuevo un
nombre guarani” (MELIA, 1997, p. 39). Veremos mais adiante a maneira
como a rejeicao do nome de batismo opera como uma forma de resisténcia
linguistica que coloca em tela o proprio conceito de lingua. Isso significa
que a fixagdo e fascinac@o que os jesuitas tiveram pelas linguas indigenas
— a exemplo das linguas tupi e guarani — ndo implicou uma apreensio e
compreensao dos modos de producdo de sentido locais, mas uma traducgao
e interpretacdo a partir de um modelo linguistico europeu, especialmente
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pela inscricdo do letramento no modo oral de vida: “Hacer pasar una
lengua sin grafia a lengua ‘letrada’ (o literaria) es una tarea que supone
necesariamente una serie de ‘reducciones’” (MELIA, 1997, p. 253).

Por outro lado, a apreensdo pelos indigenas do modelo europeu de
sistematizagdo da lingua — pela relagdo entre fonema e grafema latino e
priorizacdo da morfologia e gramatica na defini¢do de lingua — e do
letramento possibilitou a producdo de formas de comunicagdo e de
legitimagdo indigena através da lingua, como se pode perceber na escrita
de atas documentais e de cartas pelos guaranis destinadas ao rei espanhol
no contexto da guerra guaranitica: “Con motivo de la llamada guerra
guaranitica los cabildos de siete pueblos enviaron cartas al rey, que
quedan como monumento unico de literatura indigena aculturada”
(MELIA, 1997, p. 203).

Pode-se dizer que as politicas linguisticas missionarias
operaram como uma forma de reducdo linguistico-religiosa seguindo o
modelo da redugdo politico-religiosa-cultural e produzindo, com isso,
uma outra lingua, por meio de alguns processos:

(i)  redugdo da lingua a um sistema de escrita seguindo uma

ordem latina e relacdo biunivoca entre fonema-grafema;

(i)  redugdo da métrica e ritmo tupi a sonoridade e respiracao
europeia (HANSEN, 2005);

(iii) redugdo da lingua a um sistema gramatical e a uma
metalinguagem classica; tratava-se de “encajar y modelar la
lengua guarani en el aristotélico proyecto gramatical de las
ocho partes de la oracion” (MELIA, 1997, p. 254);

(iv) reducgdo da lingua a um sistema semantico centrado na
palavra e na relagdo enxuta entre forma-fungio,
amortecendo a polissemia local: “En muchos casos, los
neologismos que se introducian en la lengua guarani de las
Reducciones obedecia mas bien al esquema conceptual
grecolatino que a la mentalidad guarani” (MELIA, 1997, p.
257);

(v) redugdo do universo semantico local a um universo
semantico jesuitico;

(vi) reducdo das praticas linguisticas indigenas a praticas
linguisticas jesuiticas;

(vii) reducdo da “literatura indigena classica” a uma literatura
religiosa traduzida para a lingua local, mesmo quando
produzida pelos proprios indigenas, a exemplo da
Explicacion de el catechismo en lengua guarani (1724),
pelo indigena Nicolas Yapuguay;
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(viii) redugdo da oralidade a escrita, configurando uma memoria
escrita, de forma correlata a ocultagdo da nudez indigena
com a roupa da culpa (HANSEN, 2005);

(ix) redugdo espacial e temporal, fazendo com que as praticas de
compartilhamento de uma mitologia local e ancestral
fossem reduzidas a aprendizagens escolarizadas e
evangelizadas, sem um passado comum, apagando uma
memoria oralmente compartilhada.

Por outro lado, também pode-se afirmar que, em face do universo
linguistico ibérico, a priorizacdo feita pelos jesuitas de uso da lingua
indigena nas redugdes legitimou-a como “lingua” em um contexto em que
as linguas portuguesa e espanhola eram tidas como as linguas civilizadas,
pois eram derivadas do latim. Houve, por parte dos jesuitas, o
“convencimiento de que la lengua guarani se basta a si misma, tanto para
la vida social como para la vida religiosa” (MELIA, 1997, p. 128), o que
foi reforcado, entre outas decisdes oficiais, pelo Concilio de Lima de
1583, que propunha o uso da lingua indigena para evangelizagéo.
Percebe-se, assim, como o papel simbdlico das politicas linguisticas varia
conforme os agentes, os interesses e os contextos envolvidos. Além disso,
ndo apenas a lingua indigena foi legitimada diante do poder ibérico, mas
também a forma de organizacdo politica e cultural moldada pelas
reducdes, que tencionavam interesses econdmicos locais, a exemplo da
resisténcia ao sistema de encomenda nas missdes guaraniticas. Ademais,
ha que se considerar que os jesuitas também ndo ficaram imunes a
fascinagdo que tinham pelas linguas indigenas e seus sistemas simbolicos
e que eles, embora obedientes a um sistema religioso com suas
orientacdes e obrigacdes, também estavam sujeitos ao modo como suas
subjetividades respondiam as contingéncias locais, o que nem sempre era
narrado fielmente em suas cartas e relatos institucionais. Supde-se, dai,
que os jesuitas também, de alguma maneira, foram afetados pelas
politicas de redugao.

3.6 A LINGUA ALEM DA LINGUA: DAS HERESIAS
LINGUISTICAS

Ruiz de Montoya, na obra Tesoro de la lengva gvarani (1639,
Adverténcia) — finalizada em Madrid entre 1637 ¢ 1639 — revela a sua
avaliacdo sobre a lingua guarani a partir de seus trinta anos de contato
linguistico e cultural:
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Dio finalmente fin a este trabajo el tempo de treinta
anos que he gastado entre gentiles y com eficaz
estudio rastreado lengua tan copiosa y elegante,
que com razon puede competir com las de fama.
Tan propia en sus significados que le podemos
aplicar lo del Gen. 2 Omne quod vocavit Adam
animae viventis, ipsum est nomen eius. Tan
universal que domina ambos mares, el del Sur por
todo el Brasil y cifiendo todo el Peru com los dos
mas grandiosos rios del Orbe, que son el de la Plata
[...] y el gran Marandn [...] La dificultad que he
tenido en templar la armonia de vozes defta lengua,
veralo el que en vna fola particula viere fentidos
varios.

Ruiz de Montoya empregou o termo fesoro para caracterizar seu
dicionario bilingue, que continha termos e exemplos do guarani falado,
seguido de explicagdo em espanhol (CHAMORRO, 2015). Tesoro eraum
termo usado para designar a “riqueza” dos diciondrios monolingues
renascentistas, como o Thesaurus Linguae Latinae. O papel politico do
Tesoro de la lengva gvarani foi de legitimar diante dos olhos alheios a
civilidade dos vassalos do rei da Espanha (CHAMORRO, 2015), que
tinham uma lingua que poderia competir com las de fama. Trata-se de
uma associagao entre uma dada representag@o de lingua — com dicionario
e gramatica — e a ideia de civilizagdo e de humanidade. O conhecimento
da lingua escrita caracterizaria, juntamente com O acesso ao
conhecimento filosofico, as sociedades “polidas”, conforme posto por
Noébrega (1556-1557, p. 158): “Mas como sdo os outros todos mais
polidos, sabem ler, escrever, tratdo-se limpamente, souberdo a filosofia,
inventardo as sientias que agora ha, e estes nunqua souberdo mais que
andarem nus e fazerem huma frecha?”

Por outro lado, ao aproximar o guarani do grego e do latim,
Montoya, assim como outros jesuitas, eximem a lingua indigena de uma
dimensdo “selvagem”, embora a submetam, juntamente com seus
falantes, a um processo de reducdo linguistica — retalhando a lingua em
elementos fragmentaveis (fonologia, morfologia, Iéxico) — e a um sistema
latino de representagdo grafica, além de inscrever novos sentidos em
termos indigenas existentes.

A ideia de humanidade ¢é ratificada pela avaliagdo que Montoya faz
da lingua guarani — Tan propia en sus significados e tdo cheia de sentidos
que justificaria, para ele, a aplicacdo do texto biblico Géneses 2, 19:
“lahweh Deus modelou entdo, do solo, todas as feras selvagens e todas as
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aves do céu e as conduziu ao homem para ver como ele as chamaria: cada
qual devia levar o nome que o homem Ihe desse” (GENESIS 2:19). Na
continuacdo desse texto biblico, 0 homem ndo foi capaz de encontrar um
nome que correspondesse a ele proprio e, entdo, Deus o fez dormir, retirou
uma de suas costelas e com ela modelou uma mulher. Diante dela, o
homem anunciou: “Ela serd chamada ‘mulher’” (GENESIS 2:23). Trata-
se, neste excerto, de ilustrar o papel que o ato linguistico de nomeagao —
por uma palavra-nome (o tesouro) — opera na construgdo simbdlica da
cultura cristd e da diferenca de género. Esse ato de nomeagdo ¢
desempenhado pelo homem, ¢ ndo por Deus.

A relagdo da palavra com a religiosidade também parece ter
marcado a cosmologia guarani: “La lengua es lo mas ‘divino’ que esta
todavia latente en lo guarani” (MELIA, 1997, p. 252). Os termos 7ie ¢,
ayvu e a significam “voz, fala, linguagem, idioma, alma, nome, vida,
personalidade” (CHAMORRO, 2008, p. 56). Essa pluralidade semantica
para os termos em guarani sinaliza para a polissemia que caracteriza a
lingua, tal qual indicado por Montoya, fazendo com que o trabalho de
traducdo seja, necessariamente, um trabalho de interpretagdo e, no
contexto jesuitico, de reducdo. Exemplo dessa pluralidade semantica ¢
apontada por Nimuendaju (1987, p. 17) acerca dos termos em guarani
ava-fieé, niandé e ayvu para designar lingua: “7ieé em guarani antigo
significa ‘lingua’, enquanto no Apapocuva [grupo guarani] designa
exclusivamente a voz animal [...] a palavra Apapoctva para ‘lingua’,
ayvi, em guarani antigo significa ‘ruido’”.

Na visdo guarani, a palavra é o que confere vida as coisas, em uma
espécie de relagdo entre palavra, ser animado e verticalidade, o que se
verifica, por exemplo, nas cerimonias de nomeagao das criangas, em que
0 nome, como palavra sagrada, ¢ atribuido por um xama que possui um
poder sobre o individuo. Nesse contexto, a palavra ¢ a propria alma
assoprada no ouvido do xama pela fumaca dos deuses. Assim, no ato de
nomeagdo de uma crianga guarani, “[s]eu verdadeiro nome ¢ o que é
revelado pelo sacerdote ap6s o nascimento. Comunicar esse nome seria
literalmente, para eles, dividir-se em dois, separar o corpo da Palavra [...]
seria sem duvida expor-se a doenga e talvez a morte” (CLASTRES, 1990,
p.- 115). Por isso, muitas vezes, o uso de um nome nao-guarani funciona
como uma prote¢do do nome original e, portanto, da alma guarani; esse
nome original ¢ mantido em segredo no batismo e na conversdo. Um caso
ilustrativo do uso do nome como forma de resisténcia foi apontado por
Hans Staden (in VAINFAS, 1995): segundo ele, os indigenas tinham
muitos nomes, que eram seguidamente misturados e alterados. No
contexto africano, relato semelhante ¢ feito por Jodo Lupi quanto atuou



134

como jesuita em Mogambique: “falando com as autoridades portuguesas
(1963) no interior de Mogambique, quando fui renovar minha carteira de
identidade, eles se queixaram de como os indigenas mudam de nome por
qualquer circunstancia da vida, o que perturbava os servicos de
identificagdo portugueses.”* Destaca-se que os conceitos de indigena no
Brasil ¢ em Mocambique ndo sdo os mesmos, embora parecam
compartilhar semelhangas em termos de significados locais atribuidos aos
nomes.

Um caso de resisténcia religiosa ao sacramento catolico do batismo
usado pelos jesuitas nos processos de conversdo indigena no Brasil foi o
rebatismo, um procedimento inventado por algumas liderangas religiosas
tupi-guarani, a exemplo do movimento chamado de Santidade, que
ocorreu em Jaguaripe entre 1580 e 1585 e fundou uma espécie de Igreja
amerindia (VAINFAS, 1995). Ressalta-se que a pratica do batismo foi
rechagada por muitos indigenas, especialmente pelas doencas produzidas
pelo contato com a dgua contaminada. No contexto da fazenda de
Jaguaripe, o rebatismo era feito por uma mulher indigena, chamada de
Mae de Deus, que fazia uso de agua benta ou de fumo. No rebatismo, os
indigenas tinham seus nomes alterados conforme duas regras: aqueles
com papel de destaque recebiam nome de santos ou termos como
“santinhos e santissimos”, e os demais indigenas recebiam nomes tupis
ou misturas entre tupi e portugués, simbolizando uma espécie de
expurgacdo da identidade catdlica. Nesse contexto de hibridizagao
religiosa, “[€] compreensivel que chamassem de santos aos caraibas da
seita — os homens-deuses da cultura tupinamba” (VAINFAS, 1995,
p.125).

No que concerne ao nomadismo guarani, a “espantosa capacidade
de desterritorializagdo” de povos guarani é correlata ao papel
desempenhado pela “lingua como locus da ‘preservacao do ser’ Guarani”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1987, p. xxviii), em que o plano religioso
opera como eixo produtor de sentidos nesta sociedade indigena
(VIVEIROS DE CASTRO, 1987; CLASTRES, 1990). Assim, palavra e
religido estdo intrinsecamente associadas no universo guarani: “As Belas
Palavras: assim os indios guarani denominam as palavras que lhes servem
para se dirigir a seus deuses” (CLASTRES, 1990, p. 9). Devido a esse
papel religioso que a palavra desempenha, o uso da lingua guarani passa
a ser um elemento fundamental na defini¢do da identidade guarani, de
forma que “s6 quem fala exatamente o mesmo dialeto ¢ considerado pelos
Guarani como membro da tribo” (NIMUENDAIJU, 1987, p. 7).

4 Informacdo fornecida pelo prof. Jodo Lupi através de e-mail, em 26 de outubro de 2018.
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Identidade, religiosidade e lingua estdo ligadas de forma material na
palavra:

Nao ¢ exagerado dizer que o Guarani ¢ uma palavra
sonhada em sua concepcao, e feita carne e historia
em sua vida; o Guarani € a historia de sua palavra.
Os grandes etnografos dos Guarani, Montoya
(1639), Nimuendaju (1914) e Cadogan (1959), sdo
etnografos da palavra guarani [...] Simplesmente,
para fazer etnografia guarani, é necessario escutar
a palavra (MELIA, 2013, p. 191).

Nesse contexto guarani, a palavra ndo se restringe a uma fungao
comunicativa ou representacional, e, tampouco, ¢ definida a partir da sua
estrutura gramatical ou lexical; trata-se, antes, de “[p]alavra-danca, mais
do que dicgdo, ¢ movimento, paradigma ritual” (CHAMORRO, 2008, p.
59). A palavra se materializa na forma de mito e canto cuja compreensao
evolve uma articulagdo entre ouvir, entoar e ver a palavra, em uma
conjuncao entre o humano e o sagrado. A palavra torna-se visivel porque
ela funda a divindade. O canto, a danga, os ritos, a reza € 0s mitos
desempenham papel relevante na relagio com o sagrado: ““Nembo’e é
pronunciar palavras sagradas, ¢ tornar-se parecido com elas. Comumente
esse termo ¢ traduzido por ‘reza’” (CHAMORRO, 2008, p. 243). A danca
ritual é fortemente vinculada a linguagem e ao ritual religioso, pois ela é
onde “los hombres se dicen y se vuelven dioses, donde se cantan las
palabras inspiradas [...]” (MELIA, 1997, p. 190).

Ha uma relagéo entre o canto e a alma guarani, a exemplo do mito
de criagdo Mbya Nengarete, entendido seja como um poema épico
(CADOGAN, 1971), seja como a boa palavra, verdadeira oragdo
(CHAMORRO, 2008). Segundo Cadogan (1971, p. 35), esse mito reforca
a hipotese de que “Nande Ru Tenonde, nuestro primer Padre surge a la
actividad, crea cuatro dioses que tendran a su cargo el universo, y éllos
crean a sus futuras consortes; hecho esto, Nande Ru les inspira el canto
sagrado del hombre y de la mujer, respectivamente.” Evidencia-se, aqui,
uma relagdo entre a criacdo do homem e da mulher como fruto do canto
sagrado. Podemos, nesse contexto, aventar uma parddia do texto biblico:
no universo simbdlico guarani, “no inicio era o canto”.

Além disso, Cadogan (1971), em sua pesquisa sobre a cosmovisao
Guarani Mbya, apresenta uma associagdo entre arvore e palavra: a palavra
flui da arvore, configurado uma outra concepgao de lingua que coloca em
relacdo ontoldgica de horizontalidade e de intercomunicagdo o humano,
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o animal, a natureza e o sagrado. Inclusive, a madeira de algumas arvores
sagradas € usada para se fazer o tambor e outros instrumentos musicais
que possibilitam a comunica¢do com o extra-humano. Nas palavras de
Cadogan (1971, p. 26): “El nombre Ywyra Ne’ery admite de dos
interpretaciones: a) arbol palabra-alma fluir o fluido; b) arbol (de)
palabra-alma ejemplar (columna mastil) = planta que es el arbol de la
palabra-alma”.

Ainda sobre uma aproximacgao entre canto e lingua no universo
simbolico tupi-guarani, Viveiros de Castro (1986, p. 542-543) aborda a
relagdo entre os Araweté e os cantos, sendo que os xamas desempenham
papel central — e sdo avaliados — pelos cantos xamanisticos que entoam,
conhecidos como musica dos deuses e que compartilham uma estrutura
polifonica e dialdgica. Os xamas ndo sdo autores dos cantos, mas uma
espécie de intermediarios que relatam, cantando, aquilo que lhes foi
passado pelos deuses nos sonhos:

Normalmente, a geragdo de um canto segue esta
sequéncia: um homem dorme, sonha, acorda, fuma,
e comega a cantar, narrando o que viu € ouviu no
sonho; quando os deuses e mortos querem vir a
terra, entdo o canto se desdobra em uma narragio
da descida destes seres [...] ‘O xamd ¢ como um
radio’, dizem. Com isto querem dizer que ele ¢ um
veiculo, e que o corpo-sujeito da voz esta alhures,
que nao esta dentro do xama. O xama nao incorpora
as divindades e os mortos, ele conta-canta o que vé
eouve [...].

Essas cangdes podem ser repetidas e usadas cotidianamente, por
mulheres e criangas, embora ndo sejam reproduzidas pelos xamas para
fins religiosos. Diferentemente dos cantos xamanisticos, que operam
como um acontecimento unico e singular, os cantos de inimigos ou de
danga podem ser reproduzidos conforme os rituais (VIVEIROS DE
CASTRO, 1986).

Embora diferentes etnias apresentem diferentes concepgdes de
lingua, bem como diferentes praticas linguisticas, entendemos, em
relacdo ao universo simbolico tupi-guarani, que os varios grupos
compartilham, por um lado, uma “homogeneidade igualmente
surpreendente quanto ao discurso cosmologico, os temas miticos ¢ a vida
religiosa, que atravessa séculos de historia e milhares de quildmetros de
distancia” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 90). Por outro lado, a
proximidade linguistica-estrutural entre as linguas tupi-guarani nao
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espelha homogeneidade social e, tampouco, uma identidade semantica
entre 0os termos, mas sim uma estrutura social variada, plastica e uma
polissemia discursiva, submetidas as metafisicas nativas dos diferentes
grupos (VIVEIROS DE CASTRO, 1986).

Além da relagdo entre a palavra e uma dada concepgao de sagrado,
a concepgdo de lingua em alguns grupos indigenas desestabiliza os limites
entre humano vs. nao- humano ou entre cultura vs. natureza.
Exemplificando, grupos indigenas da Amazoénia equatoriana, como
Achuar e Runa, compartilham praticas comunicativas complexas que
integram humanos e ndo-humanos, fazendo uso de recursos linguisticos
especificos. Em outros contextos, como o dos indigenas norte-
americanos, a terra também se comunica com os indigenas Apache
(HAUCK; HEURICH, 2018). Na Amazonia brasileira, menciona-se 0s
indigenas Marubo ¢ a sua relagdo com a iconografia e a representacdo
visual na construgdo da significacdo, especialmente dos xamas, em que
“estruturas narrativas e cosmograficas se encontram transpostas para o
papel, a partir de sua articulagdo com o arcabougo de formulas poéticas e
com a disposicdo geral da memoria envolvida nos processos de
transmissdo dos conhecimentos xamanisticos” (CESARINO, 2013, p.
437). Tais xamas tém legitimidade para desenhar os chamados yochi, que
compreendem mapas da aldeia, remédios oriundos do mato, arvores ou
composi¢des que constituem a estrutura dos cantos sagrados e
ritualisticos utilizados no xamanismo Marubo, cujos objetivos incluem a
pluralizagdo da pessoa em duplos-irmaos, integrando em uma cosmologia
complexa o atual e o virtual (CESARINO, 2013).

Assim, a sistematizag@o da lingua na forma de vocabularios e
gramaticas ndo implica o seu conhecimento ou apreensdo. As politicas
linguisticas missionarias operaram a favor dos jesuitas, cujo
conhecimento de lingua foi tomado como modelo de compreensao e de
reducdo da lingua do outro. Ja no contexto guarani, trata-se ndo apenas de
ser capaz de ouvir a palavra, mas de enxerga-la. Com isso, julgo delicado
afirmar que as sistematizagdes feitas pelos jesuitas contribuiram com a
“preservagdo” das linguas indigenas (guarani e tupi), como afirmam
linguistas e etnolinguistas contemporaneos. Diante disso, coloca-se em
questdo o proprio conceito de lingua, a partir de uma concepgdo mais
ampla que considere os varios significados sociais, culturais, religiosos e
politicos que ajudam a definir o que conta como lingua. Assumo,
portanto, uma concepg¢do plural de lingua, em que “[a] lingua é um
sistema de signos, uma forma de agdo, uma pratica social € um recurso
cultural, mas também ¢ algo mais do que isso, algo para o qual talvez
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ainda ndo tenhamos o vocabulario correto para descrever™® (HAUCK;
HEURICH, 2018, p. 2).

Levada a cabo a proposta de exposi¢ao e discussdo em torno da
relagdo entre jesuitas, indigenas e as linguas no contexto colonial
brasileiro — atentando para um modelo de politicas linguisticas jesuiticas
orientado segundo a estrutura politico-econdmica e social dos
aldeamentos e redugdes —, passo a seguir a tratar da relagdo dos jesuitas
com as linguas africanas no contexto da Africa ocidental (Angola e
Congo) e do Brasil. Proponho que a abordagem jesuitica ndo opera da
mesma forma nos casos indigenas e africanos, nem segue a mesma logica
e justificagdo religiosa.

45 “Language is a sign system, a form of action, a social practice, and a cultural resource,
but it is also something more than that, something that we might not yet have the right
vocabulary to describe.”
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4 JESUITAS E LINGUAS AFRICANAS NO CONGO, ANGOLA
E BRASIL COLONIAIS

Considero que o processo de cristianizagdo dos africanos — em
regides africanas e no Brasil — n@o foi linear, mas apresentou
especificidades proprias, o que se refletiu na existéncia de diferentes
versoes do Cristianismo nessas regides, bem como na influéncia que os
jesuitas sofreram a partir de suas experiéncias locais. Além disso,
cristianizagdo e comércio estiveram fortemente imbricados no contexto
colonial portugués, o que se evidenciava pelo sistema de trocas entre
Portugal e Guiné, que ocorria por intermédio de intérpretes africanos, os
chamados “linguas”. Entendo que a relag@o entre a cristianizacdo jesuitica
e as linguas africanas ndo se limita a recortes geograficos, mas se move e
se modifica conjuntamente com os deslocamentos — for¢ados,
necessitados ou contingentes — dos africanos. Por isso, uma perspectiva
que considere a conexdo entre Brasil, Angola e Congo pode ajudar a
compreender as singularidades da experiéncia africana no Brasil, bem
como a relagdo estabelecida pelos jesuitas e africanos com as linguas.

O vinculo entre o Cristianismo e a Africa central — notadamente
Congo e Angola — remonta ao final do século XV. A relagdo do Congo
com o cristianismo a partir da conversdo de reis congoleses tem sido
descrita e discutida pela historiografia (BRASIO, 1952-1988;
THORNTON 1984; 2014; VAINFAS E MELLO E SOUZA, 1998;
MELLO E SOUZA 2005; 2006; 2014; SWEET, 2003; BIRMINGHAM,
2003). Os relatos sobre a historia colonial de Angola sdo em grande
medida produzidos por sujeitos ndo-africanos, especialmente
missionarios e viajantes. A existéncia de relatos e documentos coloniais
sobre o Congo ¢ mais extensa do que sobre o reino de Ndongo (antiga
Angola), o que se deve, em grande medida, ao tipo de relagao estabelecida
com os portugueses, sendo o reino do Congo mais “amigéavel”, diferente
de Ndongo, que foi atravessado por desconfiancas e relagdes tensas,
culminando com uma ruptura com Portugal em 1579/1580 (HEINTZE,
2007).

No que diz respeito a fontes historiograficas, o papel das tradi¢des
orais na pesquisa sobre Ndongo nos séculos XVI e XVII ¢ relevante,
sendo que, segundo Heintze (2007), grande parte das narrativas orais t€ém
como fonte os Mbundus orientais, da regido de Cassanje, fundada em
1630, com poucos relatos sobre Ndongo ocidental. A despeito dessa
escassez de dados historicos, acredito que as praticas orais culturalmente
estabilizadas na forma de “tradigdo oral” — provérbios, maximas, ditos,
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cantigas, anedotas, pecas culturais — podem contribuir para a
(re)construcdo de narrativas historicas. Embora reconheca que a “tradi¢do
oral é muitas vezes difusa, traduzindo conhecimentos individuais e sendo,
por conseguinte, mais pessoais do que sociais” (SIUDIFONYA, 2015,
p-52), assumo que essa nebulosidade em relacdo a “veracidade” das
informagdes ndo ¢ um problema, pois ela sinaliza para uma dimensao
propria da esfera da significagdo, que € a indeterminagdo semantico-
discursiva. Em termos foucaultianos (1987), sabemos que o sentido
sempre pode ser outro, a depender das condi¢des de produgao, circulacdo
e recepcdo dos enunciados.

Nao obstante o enfoque da tese ser a presenca jesuitica, vale
destacar que o papel dos padres capuchinhos na regido do Congo e Angola
foi relevante para a disseminagdo do cristianismo e a produgdo de relatos
historiograficos, muitos deles localizados no Arquivo dos Capuchinhos.
Alguns personagens catolicos incluem os freis Antonio de Teruel,
Girolamo Merolla, Antonio Cavazzi de Montecicolo ¢ Luca de
Caltanisetta®®, além dos jesuitas Pedro Tavares e Manuel Ribeiro
(MELLO; SOUZA, 2014; BIRMINGHAM, 2003). Antonio de Teruel
teria escrito algumas obras em quicongo durante sua missdo no Congo,
como catecismos, sermdes, oragdes ¢ uma gramatica (Gongalves, 2008).

Sobre a ortografia dos termos africanos, opto pelo seguinte
registro, conforme identificado em muitos documentos histéricos: Congo
ao invés de Kongo; quicongo e quimbundo, ao invés de kikongo e
kimbundu; rainha Jinga ao invés de Nzinga; umbundo ao invés de
mbundu; Imbangala ao invés de Mbangala. Mantenho a grafia Ndongo ao
invés de Dongo para evitar a confusdo com a cidade angolana de Dongo,
localizada atualmente na provincia de Huila. Ndongo é o termo usado
para designar a regido colonial referente a Angola. Reconheco, contudo,
que a flutuagdo ortografica, especialmente da antroponimia (SERROTE,
2015), revela um embate politico-linguistico relevante. Por falta de
conhecimento suficiente sobre as linguas africanas envolvidas nesta
pesquisa, opto pela grafia portuguesa.

Nas segdes a seguir abordo: uma contextualizagdo socio-historica
do Congo e Ndongo; relatos de conversdo nesta regido; a presenca dos
jesuitas em Congo e Ndongo; os discursos missionarios e as linguas
africanas; os africanos no Brasil colonial; politicas linguisticas das
linguas africanas no Brasil; a escravizagao africana no Brasil; e reflexdes

46 Maiores detalhes sobre a presenga dos capuchinhos no Congo podem ser consultadas em
Gongalves (2008), que analisou os relatos feitos por esses missionarios apos sua estadia na
regido, com destaque para os trabalhos de Antonio Cavazzi.
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sobre os conceitos africanos de lingua. Este capitulo busca uma
aproximagao entre o contexto centro-africano e o Brasil, sinalizando para
as diferentes politicas coloniais aplicadas nesses contextos.

4.1 CONTEXTUALIZACAO HISTORICO-POLITICA: NDONGO E
CONGO

A chegada da expedigdo portuguesa de Diogo Céo na foz do rio do
Congo em 1482 marca simbolicamente o inicio de um processo de
cristianizagdo que ocorreu fortemente no Congo e, posteriormente, nos
reinos de Ndongo, Matamba e Cassanje, conhecidos como reinos Ngolas.
Ngola, que originou Angola, era termo usado para designar os reis de
Ndongo. As navegacgdes portuguesas foram movidas, segundo Mello e
Souza (2005), ndo apenas por interesses comerciais, mas por uma lenda e
um messianismo: encontrar Preste Jodo, um rei cristdo que, no imaginario
de alguns, habitava a regido da Etidpia e poderia ser um aliado nas lutas
contra os mugulmanos. Essa relagdo simbodlica com a Etiopia foi
mencionada por Antdnio Vieira, em seu sermao XX do Rosario (capitulo
VI), para justificar a cristianizag¢do dos negros africanos, processo em que
etiopes teriam sido os primeiros gentios cristianizados em suas proprias
linguas:

[...] a Etiopia e os etiopes seriam os primeiros, entre
todos os gentios, que receberiam a fé do verdadeiro
Deus [...] Quando os apostolos repartiram entre si
o mundo, coube a S. Mateus a Etidpia; mas, quando
14 chegou S. Mateus, que foi no ano quarenta e
quatro do nascimento de Cristo, ja havia nove anos
que o eunuco da rainha Candaces, guarda-mor do
seu erario, convertido e batizado por S. Filipe, lhe
tinha levado e mostrado os tesouros do Evangelho,
sendo ele o primeiro apdstolo da sua patria, da
mesma nag¢do, da mesma lingua e da mesma cor
que os outros etiopes.

Essa motivacdo messidnica e religiosa nos interessa, na medida em
que ela embalou ndo apenas os projetos missionarios, mas também os
projetos politicos expansionistas, além dos comerciais e intelectuais.

Ndongo, cujo povo era chamado de Umbundo (plural de
Ambundo), tornou-se “reino portugués d’Angola” em 1671 — periodo em
que a sede da diocese foi transferida para Luanda e os bispos passaram a
ser designados como sendo de ‘Angola ¢ do Congo’, ao invés de bispos
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do ‘Congo e de Angola’ (SILVA, 2014). Em Cassanje estavam os
Imbangala/Jagas. Os Ovimbundu residiam na parte sul de Ndongo ¢ a
lingua comum era o Quimbundo. Tratou-se de um periodo em que “as
fronteiras politicas, culturais e linguistica ndo eram coincidentes”
(HEINTZE, 2007, p. 171). A respeito das fronteiras flutuantes nesse
contexto, Antonio Brasio (1952-1988, vol 111, p. 231) afirma: “E como os
reinos dos negros sejam tantos e as linguagens tdo varias como os
costumes diversos, porque em cada espagco em menos de vinte 1éguas ha
duas e trés nagdes, todas misturadas, € os reinos uns pequenos, € outros
grandes, sujeitos uns aos outros [...]”.

Considero que o processo colonial influenciou fortemente a
delimitacdo de tais fronteiras, inclusive as fronteiras que ajudaram a
definir o que conta como lingua, incluindo suas ramificagdes
terminoldgicas, como as ideias de dialeto, variedade, entre outras. A
unidade politica do reino de Ndongo ndo se dava pela extensao territorial,
mas pelo dominio de uma autoridade sobre as pessoas. Esse reino teria
sido fundado pelo rei Angola Inene; outras fontes remetem esse mito
fundacional a Angola Bumbambula, um ferreiro. Note-se que essa relagao
entre rei e ferreiro estd presente na tradigio simbolica da Africa ocidental
(HEINTZE, 2007), a exemplo do rei Samba Ngola Mussuri, que teria
usado seu conhecimento sobre o ferro para tornar Matamba, aliada de
Ndongo contra os portugueses, independente do Congo. Em termos
politicos, Ndongo era constituido por um dominio sobre as sub-regides de
Quissama, Musseque, Lumbo e Ilamba.

A presenca portuguesa em Ndongo data de 1520, sendo que a
segunda missdo, em 1560, culminou com a conquista portuguesa nos anos
1580, motivada, em parte, pela resisténcia do ngola (rei) a cristianizacao.
A presenca portuguesa foi intensa entre 1580 e 1607, forcando os chefes
angolanos a se tornarem vassalos do rei de Portugal, tendo sido o primeiro
vassalo o chefe angolano Quitangonge, de Quissama (HEINTZE, 2007).
Em 1617, Luiz Mendes de Vasconcelos estabeleceu guerra contra
Ndongo, enfraquecendo a autonomia politica da regido; um processo de
resisténcia foi levado a cabo por Jinga Mbandi. Observe-se que a presenga
portuguesa em Ndongo ndo foi homogénea e unificada: os diferentes
interesses — como os dos portugueses escravagistas de Sdo Tomé, dos
missionarios jesuitas e do exército de Paulo Dias de Novais —
fragmentavam as atuagdes e intervengdes portuguesas. Ademais, a
dominacdo portuguesa também ndo significou um controle politico e
cultural ostensivo, uma vez que a presenga portuguesa e jesuitica ndo
abarcava o tamanho territorial e a complexidade socio-politica da regido
de Ndongo.
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A relagdo do Congo com Ndongo na conquista portuguesa de
Ndongo foi ambivalente: O Congo tanto apoiou a os portugueses, como
forneceu informacgdes sobre invasdo aos governantes de Ndongo. O auge
do Congo como estado organizado foi entre 1506 e 1665, a partir do
periodo de conversdo do rei local ao cristianismo (MATTOSO, 2003),
conforme veremos na se¢do seguinte. A relacdo tensa entre Ndongo e
Congo teve como apice a batalha de Ambuila (batalha de Mbwila), em
1665, tendo sido ambos os exércitos liderados por “luso-africanos™: Luis
Lopes de Sequeira, do lado do Ndongo; e Pedro Dias de Cabra, do lado
do Congo (BIRMINGHAM, 2003). Nessa batalha, Luanda saiu vitoriosa,
com a morte do Manicongo (rei bacongo do Congo) Antonio I,
instaurando-se um periodo de descentralizacdo politica no Congo
(GONCALVES, 2008). Ressalte-se que Luis Lopes de Sequeira era
natural de Luanda, conhecedor da lingua local e filho de Domingos Lopes
de Sequeira, “homem nacido em Angolla, criado naquellas conquistas, de
muita experiéncia da terra, grande lingua, mui destro e intelligente nas
guerras dos negros” (BRASIO, 1952-1988, vol. 12-15, p. 336). A partir
deste periodo, entre 1670 e 1750, o trafico de escravizados enriqueceu os
reinos de Angola e de Benguela, estando este localizado a 400 km ao sul
daquele; em Benguela foi construido o porto de Sao Felipe de Benguela,
em 1685.

A estrutura politica de Ndongo era constituida por trés grupos: o
primeiro, formado por conselheiros do rei ou dos chefes locais, que eram
a pessoa mais velha de uma linhagem, designado como makota; o
segundo era composto por pessoas livres, adultos e criangas,
denominados murinda (em quimbundo, “aquele que pode dispor de si”
[HEINTZE, 2007, p. 485]), o terceiro grupo era formado por escravos —
ijiku (escravos “autoctones’), mobicas (escravos de guerra ou comprados)
e mukama (escravos domésticos, geralmente mulheres). A categoria de
escravo era internamente hierarquizada, incluindo, entre outros fatores, o
papel social e a integrag@o politica do escravo em sua sociedade. Nesse
contexto, a ascensdo social do escravo implicava uma adequagdo ao modo
de vida europeu, o que incluia o uso de determinadas vestimentas ¢ a
aquisicdo de conhecimento, principalmente da leitura e da escrita. Esses
grupos eram submetidos aos sobas (chefes locais) que, por sua vez, se
submetiam ao ngola (rei).

Além dessas categorias, havia os sacerdotes, chamados de
xinguila, que se comunicavam com os antepassados. Outros papeis
sociais incluem o tandala, escravo que ocupava o papel administrativo e
de intérprete a servigo do rei; o ngolambole, chefe militar do exército; e
0 mocunge, negociante e comerciante de grande prestigio e poder.
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Também havia o pombeiro, cujo trabalho era capturar e vender escravos
ao rei ou chefias locais. Embora a categoria de escravo existisse, a
organizacdo de um sistema comercial robusto foi “introduzida pelos
portugueses, tendo atingido uma tal propor¢ao, mesmo antes do inicio da
conquista, que nao pode ter deixado de influenciar a sociedade local”
(HEINTZE, 2007, p. 206). O comércio de escravos com Sdo Tomé,
principal posto escravagista e produtor de cana-de-agticar no século XVI,
se intensificou com a presenga portuguesa em Ndongo. Esses escravos
eram identificados por uma marca de ferro em brasa em seu peito,
procedimento usado pelos portugueses e posteriormente adotado em
Ndongo (HEINTZE, 2007).

Quanto a presenga jesuitica em Angola, Paulo Dias de Novais, neto
de Bartolomeu Dias, tanto se beneficiou como favoreceu a presenca
missionaria portuguesa, tendo investido mais na conquista militar de
Angola do que na sua cristianizacdo, o que levou Angola a se tornar um
posto central do comércio de africanos (MATTOSO, 2003). Os jesuitas
em Ndongo, diferente do Congo, se beneficiaram da conquista militar.
Sobre a relag@o entre os jesuitas e o poder portugués, a Companhia de
Jesus recebeu a doagdo de terras em Angola, que serviriam para a
constru¢do de colégios e igrejas: “as suas propriedades tinham
frequentemente dimensdes considerdveis; um dos chefados dos Jesuitas
estendia-se, por exemplo, desde o rio Lukala at¢ o Zenza [...]”
(HEINTZE, 2007, p. 254). O contrato de dominio sobre as terras permitia,
no contexto colonial, que os novos proprietarios exercessem o controle
sobre os africanos habitantes daquelas terras, através da institui¢do dos
amos, instalada por Paulo Dias, na qual os sobas eram feitos vassalos do
rei de Portugal, sob administrag¢ao dos jesuitas (HEINTZE, 2007).

Os jesuitas de Ndongo também se beneficiaram do comércio de
escravizados, a despeito da proibicdo feita pela Companhia de Jesus de
Portugal. Tratava-se de uma “participagdo activa e constante dos padres
angolanos nas expedi¢cdes militares e noutros negodcios estranhos a
institui¢do” (HEINTZE, 2007, p. 261), a exemplo do fato de que os padres
jesuitas recebiam escravos, que eram vendidos para o Brasil, como forma
de tributo dos sobas. Apds a morte de Paulo Dias, os governadores de
Angola eram nomeados pela coroa portuguesa, o que durou até 1601,
quando as liderangas locais passaram a prestar contas ao governante de
Angola (GONCALVES, 2008).

Os jesuitas, portanto, assumiram uma posi¢ao intermediaria entre
os conquistadores e os sobas: diziam-se protetores e defensores dos sobas,
fazendo com que estes preferissem se submeter a ordem jesuitica, pelo
sistema de amos, do que a ordem militar, embora ambas se refor¢assem;
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essa crenga de protecdo também teria sido compartilhada pelos jesuitas
em relagdo aos indigenas no Brasil (HEINTZE, 2007), embora ndo tenha
englobado os africanos escravizados. Percebe-se que, a despeito de um
sistema rigido de obediéncia e de hierarquias, os jesuitas também se
moldavam as praticas locais, reforcando assimetrias, em prol de seus
interesses. As contradicdes no interior da missdo jesuitica acerca do
tratamento conferido a escraviddo respingavam no sistema moral jesuitico
e no processo de conversdo desses escravos: De que maneira conciliar
conversdo, como um ato de “salvacdo”, com escraviddo, como um ato de
despersonificacdo e de monetarizagdo? Alguns argumentos para justificar
a escravidao pelos jesuitas incluem: os escravos eram fruto de um sistema
prévio de escravidao local ou de uma “guerra justa”, e a escravidao seria
um ato de libertacdo dos escravos de uma situagdo mais precaria de
condenagdo ao canibalismo (HEINTZE, 2007).

4.2 DOS RELATOS DE CONVERSAO CRISTA NO CONGO E EM
NDONGO

Compreendo que a conversao, em se tratando de uma experiéncia,
ndo ¢ uma via de mio unica que seja passivel de codificag@o e controle
externo, a ndo ser que se trate de uma encenacdo para fins instrumentais
e pragmaticos. A despeito das cisdes ideologicas entre as diferentes
ordens cristds, um certo pragmatismo comercial parece ter aliviado as
tensdes entre as ordens em prol do comércio em Angola, que colocava em
relacdo portugueses, holandeses, capuchinhos, jesuitas, judeus e
brasileiros: “O pragmatismo, tal como o preconceito, era tanto uma
caracteristica da vida religiosa em Angola no séc. XVII como o foi no
séc. XX” (BIRMINGHAM, 2002, p. 101). Assim, considerando que
dificilmente temos acesso a perspectiva local sobre a experiéncia com o
catolicismo, torna-se dificil avaliar em que medida e de que maneira a
evangelizacdo, como processo de conversdo catdlica, ocorreu para além
da pratica performatica do batismo e do uso de simbolismos catolicos,
como a cruz e o crucifixo.

Nosso enfoque nesta pesquisa, embora recaia sobre as linguas e a
maneira como elas possibilitaram uma negociacdo de sentidos entre
universos simbolicos diferentes, ndo se funda em uma visdo essencialista,
como se cada lingua fosse o repositorio de um sistema cultural.
Defendemos que os sistemas de representagdo ndo estdo “colados” na
estrutura linguistica — nos elementos morfossintaticos e lexicais —, mas
sdo da ordem do discurso, o que implica, por vezes, uma compreensao
mais alargada do que conta como lingua ou, em outros termos, da maneira
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como outras materialidades (corporal, sonora, gestual etc.) se tornam
lugar de inscri¢do de significados, valores e crencas.

A primeira expedicdo do navegador portugués Diogo Cao ao
Congo teria levado de volta para Portugal congoleses na condigdo de
reféns, que teriam aprendido a lingua e costumes portugueses, como o
cristianismo. Em 1485, uma segunda expedicao de Diogo Céo retornou
para o Congo com seus tripulantes congoleses, tendo sido bem recebida
em terras africanas. Uma terceira expedi¢ao ao Congo data de 1491 e foi
liderada por Rui de Souza. Tais expedigdes teriam servido de inspiragdo
para a produg¢do das obras Croénica d’El Rei D. Jodo II (1502) e Relagdo
do Reino do Congo (1492) por Rui de Pina, as quais tratam, entre outras
coisas, da conversdo dos reis congoleses ao cristianismo. O tom
celebratorio marca o estilo de Pina, conforme se atesta nas primeiras
palavras da Cronica: “O dia que os christdos entraram na corte foram de
gente sem conto recebidos com estrondos e festas [...]”*”. Tomamos os
relatos de conversdo e batismo como marcos simboélicos de uma dada
narrativa colonial portuguesa no Congo ¢ em Angola.

Um primeiro relato fortemente propagado na literatura colonial
portuguesa se baseia, conforme mencionado, nos escritos de Rui de Pina.
Trata-se do batismo do manicongo Nzinga-a-Nkuwu, ocorrido na terceira
expedicao ao Congo, em 1491; o manicongo foi renomeado como Jodo I
e seu filho Mvemba-a-Nzimba foi batizado como Afonso I (1509-1542),
que, por sua vez, levou a cabo a construgdo de igrejas, a formagdo de
cristdos e a promog¢do da educagdo e do letramento, especialmente das
elites congolesas: “D. Afonso I é por vezes citado pelas fontes europeias,
principalmente pelos missionarios, como uma pessoa extremamente
aplicada que, ndo s6 adotou o cristianismo, como rapidamente dominou a
leitura e a escrita” (GONCALVES, 2008, p. 22).

Outro exemplo de letramento inclui o uso da escrita em lingua
portuguesa como forma de comunicagao epistolar entre os reis e elites do
Dembo (norte de Angola) e os reis portugueses, tema documentado por
Santos e Tavares (2002). Note-se, aqui, o papel do letramento e da
burocracia na configuragdo de uma dada representacdo do que conta como
“lingua portuguesa” no contexto do Congo, o que ¢ reforgado pelo fato de
0 papel, junto com a pdlvora e a arma de fogo, integrar um dos itens mais
demandados pelas cartas oriundas do Dembo (VIEIRA, 2011). Defendo

47 Disponivel em:
<https://archive.org/stream/chronicadeelrei0 1 peregoog#page/n10/search/lingua>. Acesso
em: 10 de setembro de 2018.
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que os significados atribuidos as linguas devem ser compreendidos no
interior das praticas discursivas, € ndo como categorias abstratas,
universais e autdonomas. Ademais, as narrativas em torno da conversio de
D. Afonso vinculam a sua cristianizagdo a uma dada formacgéo letrada,
reforcando a ideia de que letramento e cristianismo foram praticas
fortemente interligadas no contexto africano (MAKONI; MEINNHOFF,
2006; IRVINE, 1993).

A trajetoria de Afonso I como rei fez com que o Congo fosse
reconhecido como um “Christian country” (THORNTON, 2014, p. 247).
O papel desempenhado pelos proprios congoleses na propagacdo do
cristianismo no Congo foi ratificado pelo reconhecimento do filho de
Afonso I, Henrique I, como bispo do Congo, titulo emitido por Roma, o
que operou como um gesto politico relevante. Sobre os responsaveis pelo
primeiro batismo no Congo, trés ordens reivindicam esse “privilégio”
simbolico: evangelistas, franciscanos e dominicanos (SILVA, 2014;
GONCALVES, 2008). A primeira missdo no Congo, a exemplo das
demais, levou consigo especialistas em leitura, escrita e canto, que
ajudaram na instrugdo escolar letrada dos nobres congoleses (SILVA,
2014). Diferentemente do ocorrido com Henrique I, a ordenagdo de
africanos no Brasil era proibida, conforme atestam as Constituicoes do
Arcebispo da Bahia (VIDE, 1707, p. 93), cujos itens que censuram a
ordenagdo incluem: aquele que “tem parte de nagdo Hebrea, ou de
qualquer outra infecta: Ou de Negro, ou Mulato”.

Essas conversdes, contudo, ndo significavam uma submissio cega
a fé cristd, mas simbolizavam um processo complexo de negociagdo,
interesses e ressignificacdes de campos culturais diferentes, sendo que o
cristianismo foi utilizado como um instrumento de consolidagdo do poder
local (SILVA, 2014). Por parte dos congoleses, havia um sistema
simbolico que, no processo tradutério do cristianismo para o quicongo,
dialogava com o carater magico de uma dada versdo do cristianismo.
Nessa regido, uma certa tensdo com a coroa portuguesa se manteve,
cabendo aos padres estrangeiros a administracdo dos sacramentos € aos
padres congoleses a educagao cristd (THORNTON, 2014).

Mais de um século apds o relato de conversdo do rei Nzinga do
Congo, um segundo relato de conversdo fortemente propagado na
historiografia colonial oeste-africana diz respeito a rainha dos ambundo,
Jinga Mbandi, que teria sido batizada em 1622 pelos capuchinhos,
adotando o nome de Ana de Sousa, ato descrito por Padre Antonio da
Gaeta (1669) em La maravigliosa conversione alla santa fede di Cristo
della regina Singa e del svo regno di Matamba nell'Africa meridionale.
Essa rainha foi perseguida pelos portugueses, tendo encontrado refugio
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junto ao Jaga Jodo Cassanje, com quem se casou. Por volta dos anos 1630,
Jinga teria conquistado a regido de Matamba, se tornando uma lideranga
poderosa e levando a lingua quimbundo para essa regido. Matamba fez
parte das possessdes do Congo, tendo se tornado auténoma a partir de
metade do século XVI. A data de 1630 remete também a criacdo do
Estado de Kassanje, que passou a ter um papel importante na relagdo
comercial travada com os portugueses, além do interesse de capuchinhos
pela missionarizacdo nessa regido.

Jinga foi indicada a ser embaixadora do reino de Ndongo junto aos
portugueses, assumindo um papel de lideranga neste reino contra os
portugueses, especialmente a partir de 1622. Diferentemente de uma
suposta passividade de Jinga ao cristianismo, trata-se de considera-la em
um contexto de disputas pelo poder local, de construgdo de aliangas —
junto aos portugueses, Jagas, Imbangala ¢ Matamba — e de busca por
legitimidade (THORNTON, 1991). Suas aliangas também incluiram os
holandeses, oriundos de Recife no periodo de ocupagao de Angola (164 1-
1648), contra os portugueses. Na fase de tensdo com os holandeses em
Angola, trés tropas portuguesas em busca da reconquista de Angola
partiram do Brasil: a primeira saiu da Baia em 1645, a segunda do Rio de
Janeiro em 1645, e a terceira do Rio de Janeiro em 1648; nas duas ultimas
missdes havia jesuitas conhecedores da lingua de Angola, sendo que um
dos jesuitas que residiu 35 anos em Angola, Gongalo Jodo, teria
justificado a reconquista nestes termos: “sem Angola ndo ha o Brasil”
(apud LEITE, 1938, tomo VII, p. 273). Apds sua morte, rainha Jinga foi
substituida por Dona Barbara, que favoreceu a presenca do cristianismo
na regido; os soldados da rainha Jinga foram enviados ao Brasil e o
comércio com Portugal foi reaberto.

Pode-se dizer que a entrada do catolicismo na Africa ocidental ndo
foi uniforme e linear. Se, no Congo, o catolicismo reforgou o poder das
liderancas locais, em Matamba e Kassanje, o catolicismo foi usado como
moeda de troca para as relagdes comerciais, uma vez que o poder local
tinha sua legitimidade garantida por um sistema de ritual e crengas
fortalecido. J& em Ndongo, as liderangas, chamadas de sobas, tornaram-
se vassalos, pagavam os tributos ao rei de Portugal e passaram a
incorporar esse sistema de trocas em suas praticas comerciais, incluindo
a escravizacdo, o que levou a uma suposta aceitagdo de rituais catolicos
como parte integrante desse sistema comercial (MELO E SOUZA, 2014).
As primeiras igrejas em Ndongo foram em Luanda, Igreja de Nossa
Senhora da Conceigdo, e em Massangano, Igreja de Nossa Senhora da
Vitéria (SILVA, 2014). A presenca catolica nessas regides foi afetada por
uma série de elementos e interesses locais, o que produziu diferentes faces
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do catolicismo, incluindo a resisténcia. Nao por acaso, a “evangelizagdo
em Angola fundamentou, entre os jesuitas, a tese, justificadora do trafico
negreiro, de que so se retirando o africano da Africa era possivel converté-
lo” (COSTA E SILVA, 2003, p. 64). Ademais, o envio de missionarios
para essas regides ndo era continuo e regular, a exemplo do periodo de
ocupagdo de Luanda pelos holandeses (1641-1648), que interrompeu o
envio de missdes jesuiticas para Ndongo (SILVA, 2014).

Além da presenga de diferentes ordens catdlicas em Ndongo e
Congo — a servico do rei de Portugal ou da Igreja romana —, havia também
a presenca de mercadores holandeses, de base -calvinista, que
estabeleciam comércio com Portugal. No cenario de Contrarreforma, os
padres catdlicos na regido de Ndongo, Congo e arredores temiam a
presenga do protestantismo. Um recurso utilizado para minimizar sua
influéncia foi o esfor¢o “de padres catolicos de espalhar o temor pela
propaganda ‘heratica’, por Biblias em vernaculo proscritas e de codigos
morais perniciosos” (BIRMINGHAM, 2002, p. 100). O termo
“vernaculo” foi usado para designar a lingua do herege. Nesse contexto
africano de tensoes cristds envolvendo as ordens e orientagdes religiosas,
a lingua desempenhou um papel central, se configurando como uma arena
politico-religiosa que ajudou a definir um processo de filiagdes e
“conversoes”.

4.3 JESUITAS NO CONGO E NDONGO

Mais especificamente em relagdo a presenca dos jesuitas no
Congo, ela se intensificou apds a morte de Afonso I, quando o novo rei
do Congo, Diogo I (1541-1961) teria enviado a Portugal um emissario,
Diogo Gomes, para recrutar missionarios. Em 1548 teria ocorrido o
primeiro encontro dos jesuitas com o Congo. Entre os jesuitas enviados
encontravam-se Jorge Vaz, Cristovdo Ribeiro, Jacome Dias, além do
préprio Diogo Gomes, que teria se convertido para essa ordem religiosa,
assumindo o nome de Cornélio Gomes, a quem ¢ creditado o contetido
linguistico do primeiro catecismo em quicongo, publicado em 1556, a
Doutrina christd na lingoa do Congo (THORNTON, 2014). Houve
também a producdo de um outro catecismo portugués-quicongo, redigido
pelo jesuita Mateus Cardoso, com a ajuda de intérprete, e publicado em
1624. Cardoso teria sinalizado para uma mudanga da terminologia local
usada no catecismo, alterando-a (THORNTON, 1987). Assim, a primeira
missao jesuitica no Congo (1548-1555) teria sido afetada pelo fato de o
sucessor de D. Afonso I, apoiado pela coroa portuguesa, ndo ter se
efetivado no poder, que foi assumido por D. Diogo, neto de D. Afonso,
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indicando uma tensdo entre os interesses portugueses ¢ 0s interesses
locais. Esse incidente teria motivado os jesuitas a intensificar a
perseguicdo a poligamia, pratica comum no reino do Congo
(GONCALVES, 2008).

Foi a partir desse contexto, com apoio do rei Alvaro I (1568-1587),
sucessor de Diogo I, que os jesuitas entraram em contato com o reino de
Ndongo, em missdo composta por Paulo Dias de Novais e Francisco de
Gouveia (1575), ratificando uma alianga religiosa e militar dos jesuitas
com o Congo. Dentre os interesses comerciais de Novais estava a
escravizagdo: entre 1571 e 1591 teriam sido exportados mais de 52.000
pessoas escravizadas, sem contabilizar os casos de contrabando
(HEINTZE, 2007). Ocorre que, a despeito da influéncia desses jesuitas
sobre a comunidade e da conversdo de governantes locais, o que ocorreu
com a ajuda de nobres congoleses, a conversdo do rei de Ndongo ndo se
efetivara (THORNTON, 2014), o que poderia ter sido um problema para
0s portugueses, uma vez que a conversao era tida como um primeiro passo
para transformar os sujeitos locais em vassalos do rei do Portugal. Um
dos primeiros governantes da regido de Ndongo convertido ao
cristianismo teria sido Songa, o que se deu por meio de celebragdes e
cerimdnias, caracterizando a conversdo como um ritual pomposo,
acompanhada da queima de simbolos locais (THORNTON, 2014).

Paulo Dias de Novais, em 1580, teria se tornado um governante na
regido de Ndongo e, com isso, teria doado terras para a missdo jesuitica
construir sua igreja e colégios. Paulo Dias foi acompanhado de Baltazar
Barreira, superior da missdo em Angola, apoiador da escraviddo e do uso
militar para a conversdo, além de responsavel pela construgdo da igreja
de Sdo Paulo de Luanda (ALENCASTRO, 2000). A igreja de Luanda
totalizava em torno de 8.000 cristdos em 1593 (MKENDA, 2016). Os
primeiros colégios construidos e administrados por jesuitas datam de
1619, em Sao Salvador (Congo), e de 1605, em Luanda (Ndongo), ambos
responsaveis pela formagdo de um clero local; em 1669 o colégio de Sdo
Salvador foi fechado pela Companhia (SILVA, 2014; ALENCASTRO,
2000).

No que concerne o uso de linguas locais, no contexto de Ndongo,
“alunos do colégio ajudaram a dar instru¢des catequéticas na lingua
quimbundo” (MKENDA, 2016, p. 6). O uso das linguas africanas para
fins de ensino e catequizagdo pelos jesuitas também caracterizou as
praticas escolares no Congo. A atuagdo jesuitica incluiu, ainda, a
instauragdo de irmandades: em Ndongo, o jesuita Pedro Tavares
desempenhou papel importante na construgdo de irmandades, de acordo
com o perfil dos sujeitos a serem cristianizados. Pedro Tavares, por
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exemplo, instaurou o Corpo de Deus, para aqueles com uma formacao
maior, As Onze Mil Virgens, para os estudantes, ¢ o Senhor do Rosario
para as pessoas mais velhas e para os escravizados (MKENDA, 2016).
Em Luanda existiram duas irmandades dedicadas & Nossa Senhora do
Rosario, datadas de 1628 (ROSA, 2013).

A presencga dos jesuitas no Congo e Ndongo ndo produziu efeitos
uniformes. Segundo Thornton (2014), duas interpretagdes possiveis
surgiram: uma mais “aberta”, no Congo, e outra mais “restrita”, em
Ndongo. Essa diferenca de interpretacao do cristianismo no Congo € em
Angola foi refor¢ada por Birmingham (2003, p. 87), que afirma que “os
jesuitas estavam convencidos de que a Igreja s6 podia progredir sob a
autoridade colonial e ndo na cultura hibrida crioulizada que se tinha
desenvolvido no Congo”. A diferenca de interpretacdo, em que os jesuitas
exigiam uma visdo mais “restrita”, teria sido motivada, também, pelo
ofuscamento dos jesuitas por outras ordens religiosas no Congo, como 0s
capuchinhos. Assim, duas concepgdes teoldgicas estariam em questdo:
uma inclusiva, em que elementos culturais locais seriam apropriados,
desde que ndo operassem como uma contradi¢do ao cristianismo; outra
exclusiva, em que a auto-identificacdo e o reconhecimento da unicidade
da Igreja definiriam um cristdo, o que se daria por uma confissao de fé e
de exclusividade (THORNTON, 1984). Essas duas orientagdes seriam
correlatas a0 modo como o cristianismo entrou nas sociedades: enquanto
no Congo, na india e na China a relagio de “amizade” favoreceu um
sincretismo do cristianismo com as crengas locais, na América espanhola
a dominagdo levou a uma tentativa de apagamento das crengas locais
(THORNTON, 1984). No Brasil parece ter havido uma mescla dessas
duas orienta¢des. A existéncia de diferentes ordens cristds e ordens
religiosas militares nas regides do Congo ¢ Ndongo ndo foi sempre
harmoniosa, o que espelhava, também, a relagdo da Igreja romana com as
missdes no Congo e em Angola ¢ com o padroado portugués e seus
interesses missionarios e civilizatorios (BIRMINGHAM, 2003).

Ressalte-se que a relagdo de Portugal com a Igreja romana foi
estremecida em 1640, quando Portugal teria entrado em conflito com os
mais fortes apoiadores da Igreja, os Habsburgos. Essa cisdo teria afetado
o posicionamento da Igreja romana em relagdo a Igreja portuguesa e,
também, em relacdo as missdes em Ndongo (BIRMINGHAN, 2003).
Note-se que o poder de Portugal de enviar missdes, construir igrejas e
atribuir beneficios eclesiasticos remonta a Bula Romanux Pontifex do
papa Nicolau V (1455), que concedeu “Ao rei d. Afonso V e ao Infante
D. Henrique e a todos os reis de Portugal seus sucessores, todas as
conquistas de Africa com as ilhas nos mares a ela adjacentes, desde os
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cabos bojador ¢ toda a Costa da Guiné, e que nelas possam mandar
edificar igrejas cujos padroados lhe ficardo pertencendo™8. D. Henrique
era o grado-mestre da Ordem do Cristo, que teria substituido a extinta
Ordem dos Templarios, herdando suas posses.

Na logica do padroado portugués, os jesuitas teriam sido
privilegiados em relagdo as demais ordens, como a os capuchinhos e dos
carmelitas, em sintonia com uma militarizacdo religiosa para fins
politicos: “A velha tradigdo de ‘partir em cruzada’ das ordens militares
foi, no entanto, largamente substituida nos anos da Contrarreforma pela
Nova Companhia de Jesus” (BIRMINGHAM, 2003, P. 97). A priorizagdo
dada aos jesuitas se evidenciava no pagamento e nos subsidios oferecidos
por Portugal a esta ordem, em detrimento das demais, especialmente em
termos de terras e escravos: os jesuitas teriam possuido 50 extensas
plantagdes e 10.000 escravos (BIRMINGHAM, 2003). Outro exemplo
dessa priorizagdo € a existéncia de um acervo documental vasto composto
de cartas de doagdo, alvaras de concessdo, entre outros, “que demonstram
a generosidade da Coroa para com os Jesuitas” (FRANZEN, 2003, p. 70).

A Igreja romana reagiu a esse conflito com Portugal instaurando,
em 1622, a Congregacdo de Propaganda Fide, voltada para a
cristianizagdo dos infiéis. Essa congregacdo enviou missionarios
capuchinhos italianos para a regido do Congo em 1645, ajudando na
formagdo de um clero local. Os capuchinhos também foram para Luanda
e interior de Angola, em 1649. Dentre algumas determinagdes da Fide
estavam a proibi¢do de se comprar escravos batizados, a construgdo de
seminarios para a formacdo de clero local e a proibi¢do de embarcar
escravos que nao fossem batizados e iniciados na fé cristd (SILVA, 2014).
Os conflitos gerados entre capuchinhos no Congo e jesuitas em Angola
ressoaram, de certa forma, as tensdes entre a Igreja romana e o padroado
portugués ou, em outros termos, o desagrado da Igreja romana em relagéo
ao exercicio do poder temporal de Portugal sobre a missionarizagao. Esse
desagrado culminou, por exemplo, na auséncia de um bispo na diocese de
Angola e do Congo entre 1642 e 1671 (SILVA, 2014) e no tardio
reconhecimento da independéncia de Portugal pela Igreja romana, o que
ocorreu apenas em 1669.

Conforme ja visto, as relagdes de Portugal com o Congo se
estremeceram a partir de 1622, quando houve um fracasso da invasdo
portuguesa na regido africana. Tal estremecimento também afetou as
aliangas do Congo com a Igreja portuguesa e do Congo com Ndongo, de

48 Disponivel em <https://digitarq.arquivos.pt/viewer?id=3907997>. Acesso em 10 de
setembro de 2018.
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forma que a educagdo religiosa — levada intensamente a cabo pelos
congoleses em Ndongo — ficou a cargo dos jesuitas, tornando o ensino
mais pontual e menos dispero. Assim, com a mudanca da sede da diocese
de Sdo Salvador para Luanda e os conflitos envolvendo os governadores
do Congo e de Angola em torno do trafico de escravos, as relagdes do
Congo com a Igreja portuguesa foram enfraquecendo, o que possibilitou
uma intensificagdo dos lagos entre o Congo e a Igreja romana,
favorecendo a presenga dos capuchinhos nessa regido através da
Congregagdo de Propaganda Fide (SILVA, 2014).

A presenca jesuitica em Ndongo teria também sido enfraquecida
pela presenca dos missionarios capuchinhos a partir de 1645 que,
diferentemente dos jesuitas, ndo tinham uma rela¢ao de dependéncia com
o rei de Portugal, mas com a Igreja catolica, especialmente apos o conflito
envolvendo a Igreja portuguesa e a Igreja romana entre 1640 e 1668:
“Durante esta ‘excomungdo’ de Portugal e do seu império, o Vaticano
permitiu & Ordem dos Capuchinhos obter o controle de Angola. Eles
conseguiram manter a sua posi¢do dominante ao longo dos 200 anos
seguintes [...]” (BIRMINGHAM, 2003, p. 98-99).

Resumindo, a maior ou menor aderéncia ao catolicismo, no Congo
e em Ndongo, se remete aos interesses comerciais das liderangas, ao
sistema politico local e as redes de contatos e aliangas, que instauraram
uma nova dindmica no modo de funcionamento e de organizagdo social
local: “Diferentemente do Congo, onde o catolicismo serviu para
fortalecer a centralizagdo do poder nas maos de uma facgédo por oposigdo
a outras, em Angola o catolicismo fazia parte do conjunto de relacdes
introduzidas pelos portugueses, dentre as quais as relagdes comerciais e
aliancas politicas [...]” (MELO E SOUZA, 2014, p. 268). Ocorre que a
relacdo dos jesuitas de Ndongo com o Congo ndo parece ter sido muito
amigavel, especialmente apds o reconhecimento da cidade de Sao
Salvador (Mbanza Congo), sede do reino do Congo, como sede do
bispado responsavel por Angola, em 1596, o que levou a uma relagdo de
subserviéncia deste em relacdo aquele e de ambos em relagdo a Lisboa, e
nao mais a Sdo Tomé. Os jesuitas na regido de Angola consideravam a
igreja no Congo como fraca, uma vez que “padres tolos foram
responsaveis pelo batismo dado sem instru¢do, mesmo para criangas mais
velhas e para adultos™® (THORNTON, 2014, p. 250).

De forma geral, a capacidade de inser¢ao dos jesuitas na cultura
local se vinculava a algumas caracteristicas dessa ordem religiosa em

4 “idiot priest’ were responsible for baptisms given without instruction even to older

children and adults”
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sintonia com a empreitada colonial: acatavam o uso da for¢a para o
dominio territorial; propunham o uso da diplomacia com os reis africanos;
buscavam instruir as elites em seu sistema educacional-religioso; e eram
bem-sucedidos no actimulo e uso das riquezas em terras, escravos e
construgdes, a exemplo do bom pagamento que recebiam do rei de
Portugal (BIRMINGHAM, 2003). Além disso, havia um certo espago de
manobra para a negociagdo simbolica dos jesuitas com as tradigdes locais
— em termos de maior ou menos aceitacdo, ou de ressignificagdo. Em
Ndongo, por exemplo, essa negociacao foi influenciada pela relacao que
a lIgreja estabeleceu com os valores e crencas locais: “Os jesuitas
comegaram a decidir o que era licito € o que nao era, e como elementos
da religido tradicional podiam ser reconciliados com a teologia crista”°
(THORNTON, 2014, p. 251). A despeito da insistente presenca jesuitica
em Ndongo, o padre Baltazar Barreira, defensor da escraviddo e do
sistema de amos, “vivera o bastante para medir quio pouco se avangara
em um século de catequese na Guiné e na Africa Central”
(ALENCASTRO, 2000, p. 180).

4.4 OS DISCURSOS MISSIONARIOS E AS LINGUAS AFRICANAS

[...] os nossos padres lhes fizeram, aqui muitos
gasalhados e mimos, de que eles foram sumamente
contentes, e confiamos muito em Nosso Senhor que
por éste meio das minas de prata de Angola, que os
homens vao buscar, descubra éle por sua
misericordia as minas de inumeraveis almas, que
para €le mesmo os padres vao buscar aquele reino,
que conforme ao que escrevem, ¢ uma das mais
dispostas gentes que ha em Africa e Guiné, para
receberem nossa santa fé, porque sdo de muito bons
entendimentos, pdsto-que para o0s que ndo
entendam sua lingua sejam tidos por bogais, como
éles nos teem também a nds por ndo entenderem a
nossa, € assim trabalham os padres muito por
aprender sua lingua, porque sabendo-a e
entendendo-se com éles, nenhuma dificuldade
havera em os fazerem todos cristdaos, € ndo somente
aos do reino de Angola, mas os de outros reinos
vizinhos e comarcdos, cujos reis por vezes
mandaram j4 pedir ao governador que éles queriam

50 “The Jesuits began deciding what was licit and what was not, and how elements of
traditional religion could be reconciled with Christian theology”
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ser cristdos com toda sua gente, que lhes
mandassem padres para os ensinarem e baptizarem,
mas que fossem daqueles que ndo teem mulheres
em casa. Donde se pode ver qudo disposta esteja
esta gente para receber nossa santa fé, se houver
ministros de Deus que lha preguem
(GUERREIRO, 1930-1942, vol. 1, p. 398).

Nesta secdo, trago uma visdo geral sobre o papel desempenhado
pelas linguas no processo de evangelizagdo, ¢ a maneira como os jesuitas
lidaram com duas linguas amplamente faladas em Ndongo e Congo:
quimbundo e quicongo. O comerciante judeu Duarte Lopes sugeria que
falantes dessas linguas conseguiam se comunicar entre si, tal qual falantes
de espanhol e portugués (THORNTON, 2014; BIRMINGHAM, 2003).
Além de semelhancas entre as linguas, esses dois reinos africanos
compartilhavam aproximagoes religiosas, em relag@o ao papel dos deuses
e dos ancestrais (HEYWOOD; THORNTON, 2007). Contudo, o contexto
politico de Ndongo era diferente do reino do Congo, onde a centralizagio
tendia a ser maior.

O quimbundo seria falado pelo povo umbundo, que se distribuia
entre 736 territdrios independentes chamados de murindas e cujos lideres
eram chamados de sobas, a alianga politica entre os sobas constituia as
kandas, uma espécie de provincia (HEYWOOD; THORNTON, 2007). O
quimbundo se tornou uma espécie de lingua geral de comunica¢do em
Angola, onde uma série de linguas e etnias compartilhavam e disputavam
espago: no século XVII, “[tlJodos os membros do clero, incluindo
missionarios estrangeiros, aprenderam a lingua™' (VANSINA, 2001,
272). O uso dessa lingua local ndo impedia que liderangas africanas
aprendessem a modalidade escrita do portugués para produzir
documentos variados, como contratos de vassalagem, textos juridicos e
burocraticos etc. Tais documentos constituem hoje um acervo conhecido
como Arquivo Enddgeno dos Ndembu (HEINTZE, 2005).

No século XVIII, o quimbundo se expandiu na regido de Luanda
de tal forma que se tornou a lingua materna dos luso-africanos, mesmo
daqueles que dominavam a lingua portuguesa; nesse periodo também
houve uma intensificacdo do recrutamento de padres que conheciam o
quimbundo (VANSINA, 2001) para a cristianizac¢ao dos escravizados no
Brasil. No século XVIII, apos a expulsdo dos jesuitas pela politica
pombalina, constatou-se, no Brasil e em Angola, o amplo uso das linguas

1 “Every members of the clergy, including foreign missionaries, learned the language”
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da terra (indigena e africana); no caso de Angola, o governador portugués
Anténio Alvares da Cunha teria sinalizado para a pouca presenga do
portugués, avaliando o quimbundo como uma “lingua barbara” (1754
apud HEINTZE, 2005, p. 181):

Cauza sim admira¢do grande ver que esta cidade
cheya de Menistros de Deos, Templos, Pregadores,
e homens europeus se esquegem os seus abitantes
da relegido, da lingoa e dos costumes da nossa
nagdo; porque nada disto exziste, neste mizeravel
Povo, os seus costumes sdo barbaros, a lingoa hé a
Inbunda, e a ley a gentilica

Sobre as traducdes religiosas para as linguas africanas, o primeiro
documento religioso com tradugdo para o quicongo, lingua do Congo, foi
a versdo bilingue portugués-quicongo da Doutrina Christd - De nouo
traduzida na lingoa do Reyno de Congo, redigida por Marcos Jorge
(1524-1571) e Inacio Martins (1531-1598), e traduzida por Mateus
Cardoso (1584—-1625). A publicacdo da versdo traduzida data de 1624. Ha
quem afirme que essa seria a primeira tradug¢do e inscricdo de textos
missionarios no contexto linguistico centro-africano, utilizando-se de
uma grafia latina (MACEDO, 2013), embora haja mengao a uma cartilha
previamente produzida em 1556 pelo frei Gaspar da Conceigdo, chamada
de Cartilha da Doutrina Christd em lingoa do Congo (FERNANDES,
2015). Posteriormente, um novo catecismo teria sido traduzido para o
quicongo, no Congo, em 1624, chamado de Cartilla de la Sagrada
Doctrina (MKENDA, 2016). H4, também, registro de um vocabulario
produzido sobre a lingua do Congo, em 1648, pelo capuchinho
Boaventura da Sardegna em parceria com o padre congolés Manuel
Roboredo, cuja obra foi intitulada Vocabularium Latinum, Hispanicum et
Congense, ad Usum Missionariorum transmittendorum ad Regni Congi
Missiones (LIMA, 2017).

No que concerne o quimbundo, data de 1581 o relato feito por
Baltesar Afonso sobre o uso dessa lingua para fins de evangelizagdo em
Ndongo (THORNTON, 2014). Nessa evangelizacdo, atuaram em
parceria o jesuita portugués Pacconio (1589-1641) e um padre local
falante do quimbundo, chamado Dionisio de Faria Baretto. Pacconio
permaneceu na regido de Angola entre 1623 e 1639, tendo catequizado e
batizado o rei de Ndongo entre 1626 ¢ 1628 (LIMA, 2017). O primeiro
catecismo em quimbundo foi produzido em 1620, tendo sido nomeado
como Gentio de Angola sufficiemente instruido nos mysterios de nossa
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sancta Fé, obra posthuma composta pello Padre Francisco Pacconio da
Companhia de Jesu redusida ... pello Antonio de Couto. Antonio Couto
(1614-1666) nasceu no Congo, onde se tornou jesuita e operou na
intermediagdo entre Portugal e os poderes locais, usadando a escrita como
um instrumento de didlogo e de poder (LIMA, 2017). Ressalte-se que o
uso de “falantes nativos™ das linguas locais na producdo das tradugoes,
como o caso de Antonio de Couto, era comum € conferia uma certa
autenticidade ao texto religioso, além de apresentar concepgdes
sincretizadas com crengas locais:

O facto de a versdo final do texto ter sido
posteriormente editada e preparada para publicagao
em 1642 por Antoénio do Couto, um jesuita nascido
e criado no Congo, pode também explicar a
abertura do texto as concepgdes sincréticas do
cristianismo® (THORNTON, 2014, p. 252)

Esse catecismo de Pacconio trazia algumas observacdes
fonoldgicas e graficas sobre a lingua quimbundo, se tratando “na mais
antiga tentativa — publicada — de descri¢do de uma lingua banta” (COLE,
1971 apud ROSA, 2013, p. 71). Destaco a observagao feita por Pacconio
sobre a sonoridade do quimbundo, em que a entonacdo interferiria
diretamente na significacéo, a exemplo dos termos grafados como muicua
e mucua:

Finalmente se aduirta que he muito necessario
pronunciar o nome, ou verbo com accento no fim,
quando o tem: & tambem nam se pronunciar
quando o nam tem, porque muitas vezes se achad
nomes, & verbos, que tem diuersa significagcam
daquelles que t€, ou nam tem acento no fim.
Exemplo. Miicua, & Mucua. Miicua, he hiia certa
fruita, & Mucua quer dizer natural de tal parte,
acressentandolhe a terra de ddde he natural
(PACCONIO; COUTO 1642: [XVII] — [XIX]
apud FERNANDES, 2015, p. 49).

A inscri¢@o da sonoridade na producéo da significagdo caracteriza
as linguas africanas e indigenas, de uma forma geral, diferentemente das

52 “The fact that the final version of the text was later edited and prepared for publication
in 1642 by Anténio do Couto, a Jesuit who was born and raised in Congo, may also explain
the openness in the text toward syncretic conceptions of Christianity.”
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linguas latinas. Tal aspecto certamente teria ficado alheio aos ouvidos
acostumados com uma sonoridade latina. Esse € um pequeno exemplo de
como as chaves de descricdo das linguas ndo-latinas pelos jesuitas
codificaram e recortaram as linguas, desconsiderando uma série de outros
elementos produtores de sentido. Um segundo catecismo na lingua
quimbundo data de 1715, escrito pelo padre umbundo José de Gouveia de
Almeida.

Os catecismos produzidos no século XVII em Angola e Congo
produziram novos significados e usos simbolicos das linguas quimbundo
e quicongo: o letramento — de textos religiosos — foi inscrito nessas
linguas, ajudando a associar o texto escrito as ideias de prestigio e de
civilizagdo. O letramento ajudou a padronizar o quimbundo e o quicongo,
fazendo com que essas linguas se espalhassem pelas regides onde linguas
semelhantes eram faladas; além disso, a escrita dessas linguas produziu
um efeito reverso na pronuncia, ja que os catecismos “eram aprendidos
de cor e suas palavras se entrincheiraram nos padrdes da fala™?
(VANSINA, 2001, p. 273).

Esses catecismos compartilham semelhangas de simbologia local,
como o uso da palavra Nzambi para definir Deus, o que, evidentemente,
nao significava que os significados locais de Nzambi fossem equivalentes
ao significado eurocristdo de Deus (THORNTON, 2014). Trata-se de
termos que sinalizam para orienta¢des discursivas diferenciadas e que, de
alguma maneira, foram utilizados a servico de aproximagdes sociais,
econdmicas e politicas, muito embora a compreensao do termo Nzambi —
por cristios africanos ou europeus — revele diferengas e singularidades.

Um outro elemento simbolico que favoreceu as aproximagdes
entre o0 universo eurocristdo e o bantu foi a relagdo dos vivos com 0s
mortos, como uma relagdo de dependéncia e de comunicacdo com o0s
ancestrais. A relagdo entre o mundo material do presente e o imaterial dos
antepassados, bem como entre a natureza, a vida ndo humana ¢ a vida
humana, caracterizava um modo de interpretagdo do mundo no Congo,
que estava vinculado com a legitimacdo do poder dos reis. Essa
legitimagdo se dava pelo suporte da interpretacdo feita pelos kitome,
“sacerdotes dos espiritos da natureza”, que tinham como fun¢do tanto
fazer chover, como receber os missionarios (MELO E SOUZA, 2014,
p.261).

Em Ndongo, os xinguila eram sacerdotes que se comunicavam
com os espiritos dos antepassados. Nesse contexto, o poder mistico € o

53 “were learned by heart and their wording thus became entrenched into the patterns of

speech”
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poder politico se sobrepunham, como era o caso do ngola que reinou em
1575, afirmando ser “o senhor do sol e da chuva” (HEINTZE, 2014, p.
211); essa compreensdo se manteve anos depois, como foi o caso do rei
ngola a Are Filipe (1626-1664), empossado e batizado pelos portugueses
(HEINTZE, 2014). Supde-se, aqui, uma concepcdo de linguagem e de
comunicac¢do que ndo se define por uma materialidade linguistica, mas
que expande o conceito de lingua para um sistema simboélico nao-verbal,
incluindo comunica¢do com os antepassados e elementos da natureza —
por uma memoria discursiva que ecoa nos ouvidos daqueles que sdo
legitimados para ouvi-la e interpreta-la.

A relagdo dos vivos com os ancestrais mortos existente na cultura
bantu teria sido ressignificada pelo cristianismo ao se atribuir uma
qualidade de ancestralidade aos santos e a Deus. As praticas e os
discursos locais que foram chamados de “feitigaria” ou adoracdo de idolos
foram interpretadas de duas maneiras: de um lado, tinha-se uma
concepgdo politeista e, de outro, deixava-se nebulosa a fronteira entre
uma concepgao transcendental da divindade e uma visdo materialista. Um
exemplo da tensdo entre as interpretacdes conferidas aos “fetiches” foi a
Revolta da Casa dos Idolos (1514), um movimento local de resisténcia
contra a forma como os padres capuchinhos e seus aliados da elite
manicongo lidavam com as imagens e os idolos. Esse episodio foi
retomado artisticamente pelo escritor angolano Pepetela, que em 1979
publicou a obra Revolta da Casa dos Idolos.

A relacdo local com os idolos e a feiticaria foi diretamente
condenada pelo catecismo em quimbundo, tema que ndo foi
explicitamente mencionado no catecismo em quicongo (THORNTON,
2014). Segundo Thornton (2014), essas diferencas entre os catecismos
sinalizam para duas orienta¢des: enquanto no Congo a cristianizagdo ja
estava em processo avangado, em Angola se tratava de uma “conquista”,
o0 que incluia a ideia de conversdo forcada: os angolanos “so teriam fé
quando tivessem medo dos mosquetes portugueses™* (Andnimo,
Informagdo sobre as missoes q[ue] se podem fazer em Angola e outros
Reinos vizinhos apud THORNTON, 2014, p. 257).

No contexto afro-brasileiro, podemos mencionar a produgido de
uma gramatica sobre o quimbundo, pelo Padre Pedro Dias, intitulada Arze
da Lingua de Angola (1697) e dedicada a “Virgem Senhora Nossa do
Rosario, May, & Senhora dos mesmos pretos”, em consonancia com 0
posicionamento de Antonio Vieira de tornar os escravizados devotos do

5% “would only come to the faith when they had fear of the Portuguese muskets”
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Rosario. Pedro Dias faz mengdo ao catecismo de Pacconio e Antonio de
Couto, que continha algumas informagdes prévias sobre o quimbundo.
Outras obras produzidas no Brasil incluem: Obra nova da lingua geral de
mina, por Anténio da Costa Peixoto (1731/1741); e o Catecismo na
Lingua de Ardas (1708), pelo Padre Manuel Lima.

Ainda no contexto afro-brasileiro, a gramatica a Arte da Lingua de
Angola, de Pedro Dias, inspirava-se na tradicdo medieval de Manuel
Alvares e seguia 0 modelo das demais graméticas produzidas no Brasil
sobre as linguas indigenas (como a de Anchieta), sendo voltada para o
ensino da lingua de Angola a ndo-nativos. Pedro Dias era brasileiro, ficou
conhecido como o Apdstolo dos Escravos Negros (LEITE, 1938, tomo
VII), foi reitor dos colégios de Porto Seguro, Olinda, Bahia e Espirito
Santo e aprendeu a lingua africana no Brasil na sua convivéncia com os
escravos, tendo falecido em 1700 (ROSA, 2013). A sua gramatica do
quimbundo foi publicada em Lisboa em 1697, embora haja quem afirme
que ela tratou de um “subdialeto Kahenda do dialeto Mbaka do
quimbundo” (FERNANDES, 2012). A despeito do amplo uso do
quimbundo em Ndongo e regido, a gramatizacdo dessa lingua ocorreu
apenas no final do século XVII no Brasil e ndo nos colégios jesuiticos de
Angola. A obra de Pedro Dias foi analisada por uma série de linguistas,
que tendem a reconhecer a descricdo e exemplos da lingua como
adequados, mostrando “claramente que se trata de uma lingua em sua
integralidade, proxima da que ¢ falada atualmente em Angola”
(BONVINI, 2008, p. 38). Por outro lado, ha controvérsias a respeito de
onde Pedro Dias teria escrito sua gramatica — no Rio de Janeiro ou na
Bahia —, o que poderia implicar variedades diferentes do quimbundo
(ROSA, 2013).

A gramatica de Pedro Dias centra-se na relacdo letra-som e na
sequéncia silaba-palavra-sintaxe, seguindo os modelos classicos,
orientados pelas classes de palavras. A preocupacdo com a palavra como
centro organizador do conhecimento linguistico ¢ evidente na observacgao
que Dias faz sobre o sistema de declinagdo na lingua de Angola: “Nao
tem esta lingua declinagdes nem casos, mas tem singular e plural” (2013
[1697], p. 4). A preocupagdo inicial da gramatica era a leitura e escrita da
lingua, em que se buscou aproximar a rela¢ao entre a grafia e a pronuncia,
seguindo o alfabeto latino. A gramatica de Pedro Dias também aborda os
verbos, encaixando a lingua africana nos modelos latinos de descri¢do dos
tempos verbais — presente, passado e futuro. Pedro Dias adota uma visdo
universalista de lingua, que propde a existéncia de regras gerais, “que
pertencem a todas as linguas, e que se podem acomodar a dos Ambundu
[...]” (2013 [1697], p. 33).
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Uma outra obra emblematica de registro das linguas africanas no
Brasil pelo viés reiliogoso foi produzida pelo jesuita Manuel Lima (1667-
1718), intitulada Catecismo na Lingua de Ardas (1708). O reino de Ardas
esteve sob jurisdi¢do de Portugal e era submetido a diocese de Sdo Tomé.
Manuel Lima era falante de quimbundo como lingua materna e produziu
um catecismo na Bahia destinado a cristianizacdo de escravizados
oriundos da Baia do Benim e do Golfo da Guiné. Um segundo catecismo,
bilingue, em espanhol e lingua de Ardas, foi produzido pelo capuchinho
José de Néajera (1621-1684), com ajuda de Felipe Zapata, intitulado
Doctrina Christiana, y explicacion de sus misterios, en nuestro idioma
Espaiiol, y en lengua Arda (FERNANDES, 2012).

Um terceiro exemplo de sistematizagdo de uma lingua africana foi
o trabalho de Antonio da Costa Peixoto (1703—1763) que, embora nao
tenha sido padre, redigiu duas obras linguisticas que se complementam:
Alguns apontamentos da lingoa Mina com as palavras portuguezas
correspondentes (1731) e Obra nova da lingua geral de mina (1741),
voltadas, em grande medida, a busca de uma compreensio pratica dessa
lingua pelos senhores de escravos, evitando-se, assim, “imsultos, ruhinas,
estragos, roubos, mortes e, finalmente muitos cazos atrozes [...]”
(PEIXOTO, 1741, p. 13). Esses trabalhos ajudaram a criar uma outra
referéncia de lingua africana sistematizada no Brasil, diferente do
quimbundo. A lingua de mina era uma lingua falada pelos escravizados
em Minas Gerais, oriundos, de forma geral, do entreposto do comércio de
escravos do Forte de Sdo Jorge da Mina, localizado na Baia do Benim ¢
Golfo da Guiné (FERNANDES, 2012). Essa lingua descrita por Peixoto,
segundo Castro (1983), seria uma lingua de base ewe, sendo que grande
parte do vocabulario caracterizaria a lingua fon. O manual produzido por
Peixoto apresenta um pequeno diciondrio de palavras, expressdes e
dialogos curtos, envolvendo um campo semantico vinculado ao universo
da escravizagdo. Diferentemente das obras jesuiticas, este manual, que era
destinado a venda local, apresenta excertos usados na pratica escravocrata
local, como ordens e perguntas/respostas, conforme ilustrado abaixo
(PEIXOTO, 1741, p. 21):

So6gamname — daqué a corrente // socamname — da
qua hlia corda / name ald — 4 qué as maos //
alohéhunihé — aqui estdo as maos // blame abd —
amarreme devagar // tum camnname — tireme as
cordas fora // men cru hauhé — quem € o teu senhor
/I methomereu ame — eu sou forro // snor fudo
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cruame — eu sou do s. fudo // hihabouce de cruame
— eu sou escravo de hua molher //

Fernandes (2012) registra que Peixoto provavelmente tinha pouca
escolarizacdo, diferente dos jesuitas, o que se evidencia tanto pelo carater
pragmatico de seu estudo, como pela variedade coloquial do portugués
usado, com, por exemplo, a substituigdo de <b> por <v>. A falta de
conhecimento sobre a tradicdo gramatical fez com que o levantamento
feito por Fernandes ilustrasse, através dos exemplos selecionados, a
esfera semantica dos usos linguisticos locais — referentes a comida,
escravizacgdo, relacdo com os senhores, doenga, fauna e flora, divindade,
sexo, entre outros —, sem maior interferéncia do interesse missionario.
Ademais, sobre a circulagdo das linguas africanas na regido da mineragdo,
Castro (1983, p. 97) informa:

Presumivelmente o dialeto das minas veio ao
encontro dos dialetos de base banto ja
estabelecidos nas senzalas e nas zonas rurais,
enquanto, por sua vez, o padrao portugués colonial
brasileiro também recebia novas ondas linguisticas
de Portugal devido ao afluxo de aventureiros
portugueses recém-chegados em busca de fortuna
imediata na mineragao.

Trata-se, efetivamente, de um contexto em que definir os limites
do que conta como lingua — portugués, quimbundo, quicongo etc. — é
bastante delicado, especialmente quando muitas dessas praticas orais nao
foram estabilizadas por um dado grafismo.

4.5 AFRICANOS, JESUITAS E AS LINGUAS NO BRASIL
COLONIAL

Nesta tese, defendo que o processo de cristianizagdo no contexto
africano (Congo e Ndongo) ndo ressoou de forma semelhante no Brasil,
uma vez que neste contexto havia algumas especificidades que afetaram
as regras do jogo jesuitico: a presenca dos indigenas, a escravizagdo
africana e a relacdo entre indigenas, africanos e jesuitas.

A presenga portuguesa no Brasil e em regides africanas nio foi
uniforme, mas envolveu diferentes atuagdes e intervengdes, a partir,
também, das especificidades locais e internacionais. Os interesses, as
ambigdes, os agentes politicos e religiosos envolvidos no processo
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colonial portugués em ambas as regides, embora compartilhem
singularidades, s3o marcados por acontecimentos locais que produziram
efeitos diferenciados. Além disso, a relagdo dos jesuitas com o reino
portugués — e espanhol, entre 1580 e 1640 — ndo foi sempre amigavel.
Felipe II, rei da Espanha no periodo de juncdo das coroas, por exemplo,
buscou maior controle sobre os jesuitas, o que gerou conflito com esses
missionarios em Angola, culminando com a exoneracdo de Baltasar
Barreira, superior dos jesuitas, e o enfraquecimento do sistema jesuitico
de amos (HEINTZE, 2007). Ha que se ressaltar, também, o papel que os
missionarios desempenharam no trafico de escravizados, se beneficiando
economicamente e politicamente: “seria excessivo julgar que a
legitimacdo do trafico decorre exclusivamente da politica colonial da
Coroa e das atividades dos negociantes negreiros. Boa parte dos
missionarios, e singularmente os jesuitas da Africa e da América
portuguesa, tiveram um papel decisivo nesse processo” (ALENCASTRO,
2000, p. 168).

Diante dessa complexidade, a presenga dos africanos no Brasil,
como fruto de um processo de escravizacdo, ndo pode ser vista como
continuacdo da politica colonial brasileira, e, tampouco, como
continuagdo de uma politica colonial praticada em Angola ou outras
regides. Isso ndo significa, evidentemente, que semelhangas ndo possam
ser atestadas nas praticas coloniais, como no caso do interesse
compartilhado pelos jesuitas pelas linguas locais. O modelo escravocrata
dos engenhos brasileiros dos séculos XVI e XVII alimentou o trafico, de
sorte que a mao de obra africana foi constituida, em grande medida, por
escravizados vindos da Guiné e do Congo e, posteriormente, de Angola:
“Angola tornara-se assim irreversivelmente uma reserva de escravos |...]
e que em pouco tempo conduziu a sua total dependéncia do Brasil”
(HEINTZE, 2007, p. 279).

Para uma contextualizagdo estatistica, podemos mencionar as
seguintes informagoes referentes ao trafico de escravizados africanos, nos
séculos XVI, XVII e XVIII (slavevoyage.org): Da Africa Centro-
Ocidental e Santa Helena — que engloba Ndongo e Congo —, entre 1501 ¢
1800, foram embarcados 3.617.889 de africanos, ntimero que foi se
intensificando a partir da primeira metade do século XVIII. No Brasil
desembarcaram, neste mesmo periodo de tempo, 2.802.748 africanos
escravizados, dos quais 1.135.024 foram destinados ao porto da Bahia, e
594.429 para o porto de Pernambuco. Apesar de nosso enfoque na Africa
serem as regides de Angola e do Congo, registre-se que os ciclos de
escravizacdo englobam também os africanos sudaneses — conhecido como
ciclo da Guiné no século XVI; e, posteriormente, os africanos bantus —
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conhecido como ciclo de Angola e do Congo; outros dois ciclos incluem
o ciclo da Costa de Mina e o da baia de Benin (MATTOSO, 2003).
Embora tais ciclos possam ser historica e geograficamente demarcados,
atente-se para uma politica de mistura de grupos étnicos e linguisticos no
Brasil colonial, como estratégia de dispersdo e silenciamento. No que diz
respeito aos ciclos economicos brasileiros, enfocaremos o periodo da
cana-de-agucar, centrado no modelo politico, social e econdmico do
engenho.

Os africanos escravizados trazidos para o Brasil se inscreviam em
uma outra dindmica social, que implicava relagdes de violéncia,
exploragdo e subalternagdo, como fruto de uma objetificagio e
mercantiliza¢do do africano escravizado; havia, também, relagdes de
camaradagem com seus iguais € novos agrupamentos e ressignificagoes
sociais, culturais e linguisticos. Exemplificando, o termo “malembo”
designava relagoes de solidariedade e de confianca entre parcerias dos
primeiros momentos de cativeiro (MATTOSO, 2003). Em quimbundo,
“malembo” significa dedos: ma ¢ prefixo plural e lembo ¢ dedo; o
significado metafdrico remete a solidariedade e agrupamento dos pares,
no formato de uma mao. Esse ¢ um exemplo de como as relagdes entre os
africanos ndo podem ser restritas a interpretacdo econdmica e
escravocrata.

Thornton (2014, p. 259) menciona uma aproximagao do processo
jesuitico em Angola e Congo com o Brasil: “os jesuitas assumiram a
lideranga ndo s6 na conversao dos indigenas brasileiros, mas também dos
escravos africanos que vieram entre eles”> Além disso, Thornton (2014)
considera que as linguas dos catecismos em quicongo e quimbundo teriam
sido usadas no Brasil pelos jesuitas, como o caso de padres em
Pernambuco, que teriam usado o quimbundo no século XVI. O autor
também sugere que o cristianismo congo e angolano teria sido levado para
o Brasil pelos escravizados, ajudando a caracterizar o cristianismo
brasileiro. Diferentemente, Sweet (2003) afirma que os africanos
chegados no Brasil desconheciam os preceitos mais basicos do
cristianismo, mantendo-se nesta condi¢do de desconhecimento ainda por
muito tempo, especialmente por conta da lingua, que seria um obstaculo
para o processo de cristianizagao. Sobre esse obstaculo, um depoimento
do padre Cristovao Gouveia, de 1583, ilustra o desconhecimento por parte
dos jesuitas das linguas de Guiné (in SWEET, 2003), situagdo que teria
se mantido no século XVII em relacdo as linguas de Angola. Ademais, ¢

55 “the Jesuits took the lead not only in converting the indigenous Brazilians but also the

African slaves who came among them”
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preciso considerar que o crescente nimero de escravizados que eram
trazidos pelo Brasil ndo era absorvido pelo nimero restrito de jesuitas.

A despeito da cristianizag¢do em lingua portuguesa, houve esfor¢os
de sistematizagdo de linguas africanas, conforme ja mencionado: Pedro
Dias e a Arte da Lingua de Angola (1697); Antdnio da Costa Peixoto e
Obra nova da lingua geral de mina (1731/1741); e o Padre Manuel Lima
com Catecismo na Lingua de Ardas. Ha registros de alguns poucos padres
que no século XVII pregavam e confessavam no Brasil usando a “lingua
de Angola”, como os padres Pedro da Mota, Mateus de Aguiar, Tomas de
Souza, Antonio Cardoso e Francisco Alvares, que teriam aprendido a
“lingua de Angola” de forma empirica, sendo Tomas de Souza conhecido
como “Apdstolo e Pai dos Negros” (Leite, 1938, tomo VII, p. 276).
Outros dois padres conhecedores da lingua de Angola no Brasil eram
provenientes de Luanda, com formag@o no colégio de Luanda: Luiz de
Siqueira, que foi reitor dos colégios jesuiticos em Espirito Santo (1657) e
Pernambuco (1669); e Francisco Banha, que chegou ao Brasil em 1620;
um terceiro padre angolano, Jeronimo da Corte Real, teria falecido, fato
que foi lamentado por Antonio Vieira, pois “[...] ao diante se esperava
copioso fruto, porque era excelente na lingua latina e na de Angola, tdo
necessaria como proveitosa nestas partes” (VIEIRA apud LEITE, 1938,
tomo VII, p. 271).

A relacdo entre os jesuitas e os colégios em Angola e Brasil se
manteve no decorrer do século XVII, especialmente apos a reconquista
de Angola em 1648: Padre Mateus Dias, por exemplo, que atuava no
Brasil, foi enviado para Angola como Visitador; e Felipe Franco, que foi
superior de Angola e responsavel pelo colégio de Luanda por 5 anos,
retornou ao Brasil e ficou a cargo dos Engenhos de Igreja de S. Antdo de
Lisboa, Sergipe do Conde e S’Ana por vinte anos (LEITE, 1938, tomo
VII). Nesses engenhos, aos domingos a cristianizagdo pelo ensino da
doutrina se dava em lingua portuguesa e lingua de Angola (LEITE, 1938,
tomo V). Angola e Brasil passaram a intensificar as relagdes jesuiticas, o
que aumentou a entrada de “dedicados catequistas de escravos negros”
(LEITE, 1938, tomo VII, p. 274), entre os quais: Antonio de Passos, Jodo
de Araujo, Miguel Cardoso, Francisco de Lima, Manuel de Lima e Jodo
da Cunha.

4.6 POLITICAS LINGUISTICAS: DAS LINGUAS AFRICANAS E
PORTUGUESA NO BRASIL

Conforme ja mencionado, os africanos oriundos de diferentes
espacos geograficos e culturais eram agrupados no Brasil de forma que a
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comunicag¢do ficasse comprometida. Diante do plurilinguismo vivenciado
pelos escravizados, uma dada lingua portuguesa emergia como uma
possivel lingua comum de comunicagdo. De forma semelhante, a pratica
religiosa passou a compartilhar elementos simbolicos e culturais de
crengas variadas, como bantu, iorub4, fon e catélica (MATTOSO, 2003).
Ressaltamos que essa lingua portuguesa utilizada como uma “lingua
comum” ¢ fruto de um processo de ajustes, adaptagdes, misturas e
apropriacdes, sendo afetada por elementos das linguas bantu e ioruba.
Nao € nosso objetivo abordar as herangas africanas na lingua portuguesa,
tema explorado contemporaneamente, por exemplo, pela etnolinguista
Yeda Pessoa de Castro (2012; 2016), em releitura e expansdo dos
trabalhos de Jacques Raymundo (1933) e Renato Mendonga (1933).
Buscamos enfocar as politicas linguisticas explicitas e implicitas voltadas
para os africanos, o que implica considerar as condi¢des sociais e culturais
as quais estavam submetidos, bem como as formas de discursivizacao de
suas identidades e praticas culturais. Um exemplo de discursivizagdo
identitaria que utiliza a lingua como critério diferenciador sdo os termos
“bogal”, “ladino” e “crioulo”.

O bogal designava o africano que desconhecia a lingua portuguesa
e que, junto a isso, ndo tinha instrugdo, sendo reduzido a um estado de
crianga que precisaria ser educada e tutelada: “[...] o africano bogal, isto
¢, nascido bem longe, falando mal a lingua do branco, é normalmente
considerado uma crianga ignorante que necessita ser criada, ensinada”
(MATTOSO, 2003, p. 106). Outra defini¢cdo de escravo bogal foi dada
pelo arcebispo da Bahia Sebastidio Monteiro da Vide, em suas
Constituigoes (1707), como sendo alguém sem entendimento ¢ sem uso
da razdo. Trata-se de usar uma dada representagdo de lingua portuguesa
como critério para definir e justificar uma suposta minoridade moral e
intelectual, legitimando uma concepcao direta entre lingua (portuguesa) e
pensamento. Por outro lado, os ladinos eram aqueles que conheciam a
lingua portuguesa e ja eram introduzidos ao cristianismo, habilidades que
os qualificavam para serem “caldeireiros, carapinas, calafates, tacheiros,
barqueiros e marinheiros, porque estas ocupagdes querem maior
adverténcia” (ANTONIL, 1982 [1711], p. 36). Ser ladino também
aumentava o valor econdmico do escravizado, conforme registrado pelo
jesuita Jodo Antonil (1982 [1711], p. 80):

Por um negro bem feito, valente e ladino, trezentas
oitavas.

Por um molecio, duzentas e cinqiienta oitavas.
Por um moleque, cento e vinte oitavas.
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Por um crioulo bom oficial, quinhentas oitavas.
Por um mulato de partes, ou oficial, quinhentas
oitavas.

Por um bom trombeteiro, quinhentas oitavas.

Por uma mulata de partes, seiscentas e mais
oitavas.

Por uma negra ladina cozinheira, trezentas e
cinqiienta oitavas.

Por um cavalo sendeiro, cem oitavas.

Por um cavalo andador, duas libras de ouro.

E o crioulo, conhecido como “escravo feito no pais” (MATTOSO,
2003, p. 123), designava os escravizados nascidos no Brasil, “adaptados”,
que conheciam a lingua portuguesa e, por isso mesmo, representavam
maior ameaga aos senhores brancos, diferentemente dos bogais, que
seriam “selvagens” aos olhos europeus. Por outro lado, ser designado
como “bogal” poderia operar como um recurso de sobrevivéncia, como
se pode perceber na lei de 1850 que proibia o trafico de escravos: nao
saber a lingua portuguesa poderia ser um indicio de trafico ilegal e,
portanto, de liberdade (ALMEIDA, 2012).

Para ilustrar o tratamento diferenciado conferido aos indigenas e
africanos no Brasil colonial, podemos retomar o ja mencionado Diretorio
dos Indios (1755), um documento simbélico que mostra um processo de
fortalecimento do poder régio em detrimento do poder espiritual, com
influéncias das ideias iluministas que submetem a interpretagdo sobre as
linguas a um outro modelo politico e tedrico. O Diretorio € tomado como
simbolo fundante de uma politica linguistica em prol da lingua portuguesa
no Brasil colonial. Esse documento operou no interior de uma politica
focada no indigena e, entre outras coisas: estabeleceu o uso da lingua
portuguesa — em substituicdo as linguas gerais — nas Povoagdes e escolas;
instaurou diferenciagdes entre os ditos indios e negros; alterou o nome
indigena de cidades no Amazonas; instaurou a adocdo de sobrenomes
portugueses; proibiu a gestdo das aldeias pelos jesuitas; e estipulou um
modelo educacional laico que contrapds a tradi¢do pedagdgica da
Companhia de Jesus. Nesse documento, percebe-se que a politica
linguistica ndo opera isoladamente, mas integrada com outras politicas:
identitarias (civilizar os indios), educacionais (ensinar os meninos e
meninas) e governamental (governo dos indigenas). O documento
sinaliza para um processo de racionalizag@o das politicas linguisticas com
o inicio de uma laicizacdo do poder portugués. Evidentemente, o
documento ndo foi suficiente para instaurar uma politica ostensiva de uso
do portugués na regido do Grao-Pard ¢ Amazonia, o que se nota pela
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“desobediéncia” dos jesuitas de ensinar portugués na aldeia, conforme
atestou Mendonga Furtado, governador da regido, em carta (1757)
destinada ao seu irmdo Marqués de Pombal: “A este estabelecimento
[abrir escolas para ensinar a ler e escrever em portugués] se opuseram
sempre estes religiosos [...]” (apud FARACO, 2016, p. 106).

A aprendizagem da lingua portuguesa — ou de uma lingua de uso
comum — pelos africanos se dava de maneira informal e pragmatica. Essa
aprendizagem ocorria por influéncia do feitor, do capeldo e de outros
parceiros (MATTOSO, 2003). Os capelaes eram figuras intermediérias,
submetidos aos padres e aos senhores, e atuaram nos engenhos
cristianizando os escravizados e auxiliando os senhores na pratica de
escravizacdo: “[...] os capeldes das casas-grandes, sobre assistirem a
familia patriarcal, destinavam-se ainda a cristianizar as senzalas e a
secundar os senhores na politica de assimilagdo dos escravos”
(AZEVEDO, 1963, p. 252). Ao capeldo também cabia ouvir a confissao
dos escravos (ANTONIL, 1982 [1711]).

A aprendizagem da lingua portuguesa era também afetada pela
forma de relagdo que os escravizados tinham com os falantes dessa lingua,
a exemplo da aprendizagem indireta da lingua pelos escravizados que
trabalhavam na casa grande, especialmente as mulheres que eram
escravas domésticas. Raros eram os casos de aprendizagem do portugués
pela via da escolarizago, o que fazia com que a lingua portuguesa fosse,
necessariamente, uma lingua oral. Ocorre que o conhecimento linguistico
exigido dos escravizados era pragmatico, o que incluia basicamente a
compreensdo de ordens dadas pelos senhores. Por parte dos escravizados,
outras motivagdes os levavam ao conhecimento da lingua portuguesa,
como lingua de comunica¢do comum e como a lingua simbdlica do poder,
sendo que o conhecimento do portugués poderia abrir alguma chance para
a libertacdo ou ascensdo hierarquica, assumindo o escravizado outras
tarefas (MATTOSO, 2003). Ademais, em muitos casos, a aprendizagem
da lingua portuguesa e a cristianizacdo dos escravizados a serem
transportados para o Brasil aumentavam o seu valor economico
(NEWITT, 2010).

A presenga dos padres — e dos jesuitas — nos engenhos ndo era
constante e ostensiva, diferentemente do que ocorria nos aldeamentos
indigenas. A partir do século XVIIL, segundo Mattoso (2013), os jesuitas
que conheciam alguma lingua africana, especialmente o quimbundo, e se
encarregavam de evangelizar os “negros pagdes” (p. 112) se tornaram
cada vez mais raros. Os senhores permitiam a realizacdo apenas da
catequese, proibindo a instru¢do dos escravizados negros (FRANZEN,
2003). Os capelaes nos engenhos, nos séculos XVI e XVII, estavam
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submetidos ao poder do senhor, sendo responsaveis pela educacdo e
cristianizagdo da familia do senhor de engenho, embora, “na pratica, os
escravos [tivessem] raros contatos pessoais com os curas ou capelaes”
(MATTOSO, 2013, p. 115). Assim, a cristianiza¢do dos escravos seguia
um ritual pragmatico e simplificado, ficando, por vezes, a cargo dos
ancidos e dos senhores de engenho, que ensinavam alguns gestos, como
o sinal da cruz, o credo e algumas orac¢des dos santos. De acordo com as
Constituigoes do Arcebispo da Bahia de 1707, escritas por D. Sebastido
Monteiro da Vide, a cristianizagdo se daria em lingua portuguesa
mediante o uso de estruturas linguisticas simplificadas que veiculassem,
de forma resumida e mecénica, a catequese, conforme o excerto abaixo
sugere (p. 219-220):

BREVE INSTRUCCAO DOS MYSTERIOS DA
FE, ACCOMMODADA AO MODO DE FALLAR
DOS ESCRAVOS DO BRASIL, PARA SEREM
CATHEQUISADOS POR ELLA

Quem fez este mundo? Deos

Quem nos fez a nds? Deos

Deos onde esta? No Ceo, na terra, e em lodo o
mundo

Temos um s6 Deos, ou muitos? Temos um so
Deos

Quantas pessoas? Tres

Dize os seus nomes? Padre, Filho, e Espirito
Santo

Qual destas Pessoas tomou a nossa carne? O filho
Qual destas Pessoas morreo por nés? O filho
Como se chama este Filho? Jesus Christo [...]

Neste documento, Monteiro da Vide delega aos senhores de
engenho o poder para cristianizar os escravizados em relagdo a alguns
aspectos bdasicos, que seriam passiveis de apreensdo pela “rudeza”
africana. Dentre tais aspectos estariam o ensino de elementos grais da
Doutrina Cristd, a realizagdo do batismo, o ensino da lingua portuguesa,
da leitura e da escrita, entre outros. Mais especificamente sobre o batismo
dos escravizados, as Constitui¢des de 1707 orientam que os senhores de
engenho facam algumas perguntas gerais, atentando-se para a ideia de que
os escravos, oriundos das regides da Mina e de Angola, seriam “brutos e
bogais”, desconhecedores da lingua portuguesa:
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E para maior seguran¢a dos Baptismos dos
escravos brutos e bugaes, e de lingoa ndo sabida,
como sdo os que vem da Mina, e muitos tambem
de Angola, se fard o seguinte. Depois de terem
alguma luz da nossa liogoa, ou havendo interpretes,
servira a instruc¢ao dos mysterios [...] E s6 se fardo
de mais aos sobreditos bucaes as perguntas que se
seguem:

Queres lavar a tua alma com agoa santa?

Queres comer o sal de Deos?

Botas fora de tua alma todos os teus peccados?
Nao has de fazer mais peccados?

Queres ser filho de Deos?

Botas fora da tua alma o demonio?

O batismo envolvia, muitas vezes, a mudanca de nomes dos
africanos escravizados no Brasil. Trés tipos de nomeagdo podem ser
mencionados: o uso de um nome cristdo, geralmente de origem
portuguesa; o uso de um nome mitologico, geralmente para o escravizado
considerado bogal; ¢ 0 uso de um nome cristdo acompanhado de um
segundo nome que indique uma etnia genérica, que geralmente representa
o nome do porto de embarque, a exemplo do termo “Mina” (BASTIDE,
1974). Podemos, também, mencionar um quarto tipo de nomeagéo, que
surgiu como produto das relagdes entre as amas-de-leite ¢ a casa grande.
Gilberto Freyre (1933, p. 461) propde que, na boca das maes negras de
leite, os nomes proprios eram amaciados:

As Antonias ficaram Dondons, Toninhas,
Totonhas; as Teresas, Tetés; os Manuéis,
Nezinhos, Mandus, Manes; os Franciscos, Chico,
Chiquinho, Chico; os Pedros, Pepés; os Albertos,
Bebetos, Betinhos. Isto sem falarmos das laias, dos
loids, das Sinhas, dos Manus, Calus, Bembens,
Dedés, Marocas, Nocas, Nonocas, Geges.

De forma geral, as Constituigdes de 1707 estabelecem regras
destinadas aos escravos referentes a sete sacramentos: batismo,
confirmag¢do, comunhdo, peniténcia, extrema-ungdo, ordenagdo e
matrimonio. Por exemplo, a ordenagdo ¢é proibida, mas o matrimonio €
permitido com pessoas livres ou cativas, desde que os escravizados
demonstrem que conhecem a “Doutrina Christd, a0 menos o Padre nosso,
Ave Maria, Creio em Deos Padre, Mandamentos da Lei de Deos, ¢ da
Santa Madre Igreja, e se entendem a obrigacao do Santo Matrimonio” (p.
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125). Ja a confiss@o dos escravizados segue um modelo simplificado de
perguntas e respostas, constituindo féormulas linguisticas cristalizadas,
usadas para fins de ritual:

Para que ¢ a Confissdo? Para lavar a alma dos
peccados

Quem faz a confissdo esconde peccados? Nao
Quem esconde peccados para onde vai? Inferno
Quem faz peccados, hade tornar a fazer mais? Ndo
Que faz o peccado? Mata a alma

A alma depois da Confissao torna a viver? Sim

O teu coragdo hade tornar a fazer peccados? Nao
Por amor de quem? Por amor de Deos

O modelo de configuracgao espacial e temporal do engenho segue
uma organizagdo disciplinar que agrupa os sujeitos conforme tarefas
distribuidas. Trata-se de um modelo patriarcal, em que o controle e os
privilégios eram centralizados nas maos dos senhores de engenho. Isso
nao significa, contudo, que uma rede de relagdes de poder e de assimetrias
e boicotes ndo ocorressem. Além do engenho, outros modelos
econdmicos de exploragdo e escravizagdo — como os modelos da
mineracdo, dos centros urbanos, do gado e do café — agregavam uma
dindmica que também reproduzia a violéncia que atravessou a experiéncia
da escraviddo, embora apresentassem singularidades em termos dos
modos de agrupamento e de compartilhamento da vida comum entre os
escravizados.

A relagdo entre a vida no engenho e a condigdo de escravo dos
africanos foi naturalizada pelo discurso cristdo. Antdnio Vieira, por
exemplo, no sermao XIV do Rosario (1633, pardgrafo VII) tece uma
apreciacdo sobre a relacdo entre a vida ardua dos escravizados nos
engenhos e o sacrificio de Cristo, que reproduzimos abaixo:

Em um engenho sois imitadores de Cristo
crucificado [...] porque padeceis em um modo
muito semelhante o que o mesmo Senhor padeceu
na sua cruz e em toda a sua paixao. A sua cruz foi
composta de dois madeiros, € a vossa em um
engenho ¢ de trés. [...] A Paixao de Cristo parte foi
de noite sem dormir, parte foi de dia sem descansar,
e tais sdo as vossas noites e os vossos dias. Cristo
despido, e vos despidos; Cristo sem comer, € vOs
famintos; Cristo em tudo maltratado, e vos mal-
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tratados em tudo. Os ferros, as prisdes, os agoites,
as chagas, os nomes afrontosos, de tudo isto se
compde a vossa imitacdo, que, se for acompanhada
de paciéncia, também terd merecimento de martirio
[...] Em todas as invengdes e instrumentos de
trabalho parece que ndo achou o Senhor outro que
mais parecido fosse com o seu que o vosso. A
propriedade e energia desta comparacdo é porque
no instrumento da cruz, € na oficina de toda a
Paixdo, assim como nas outras em que se espreme
o sumo dos frutos, assim foi espremido todo o
sangue da humanidade sagrada [...] E se entdo se
queixava o Senhor de padecer so: Torcular calcovi
solus - e de ndo haver nenhum dos gentios que o
acompanhasse em suas penas[...] vede vos quanto
estimard agora que os que ontem foram gentios,
conformando-se com a vontade de Deus na sua
sorte, lhe fagam por imitag@o tdo boa companhia!

Acerca da relagdo entre os senhores de engenho e os escravos, o
jesuita Jorge Benci, na Economia Cristd dos Senhores no Governo dos
Escravos (1700), menciona quatro obrigagoes dos senhores em relagéo
aos escravos: o sustento, o alimento espiritual, o castigo e o trabalho. Em
termos de sustento, devem ser oferecidos pdo, vestimenta e
medicamentos, semelhante a obrigacdo do pai com seu filho. Ja o
alimento espiritual deve ser provido na forma da doutrina crista, dos
sacramentos ¢ do bom exemplo, embora se reconhe¢a uma natureza rude
e ignorante dos escravos: “bem se colhe, que ainda tém maior obrigagdo
de doutrinar aos escravos, pela maior necessidade que ha neles de
doutrina, por causa de sua natural rudeza e ignorancia.” Conforme
mencionado, o ensino da doutrina cristd aos escravos pelos senhores foi
previsto nas Constituicdes do Arcebispo da Bahia (1707), D. Sebastido
Monteiro da Vide. Para o arcebispo, o ensino aos escravos deveria ser
simplificado, em virtude do pouco conhecimento que eles teriam do
portugués, e da “rudeza” intelectual e linguistica deles:

E ndo ha outro meio mais proveitoso, que o de uma
instru¢do accommodada a sua rudeza de entender,
e barbaridade do fallar. Portanto serdo obrigados os
Parochos a mandar fazer copias, (se ndo bastarem
as que mandamos imprimir) da breve féorma do
Cathecismo [...] em ordem a elles instruirem aos
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seus escrayos nos mysterios da Fé, e Doutrina
Christa (p. 4)

A terceira obrigacdo dos senhores em relagdo aos escravos,
segundo Jorge Benci, se refere ao castigo, que deveria ser aplicado sem
excesso, € sempre que ‘“necessario”, com fins de corrigir os
comportamentos através da disciplina, em que o castigo ¢ a pena
pressupunham a culpa. Observe-se que a ideia de castigo vinculada a
Africa também recai sobre os proprios padres que cometem erros; por
exemplo, se um padre rezasse mais de uma missa por dia seria condenado
a ser enviado para Angola ou para a ilha de Sdo Tomé, para expiar a sua
culpa (CONSTITUICOES, 1707). A ultima obrigacio proposta por Benci
seria dar aos servos o trabalho. O jesuita naturaliza a diferenca entre
escravos e senhores ao advertir que a vigilancia do trabalho escravo deve
ser constante, pois “como os Pretos sdo sem comparag@o mais habeis para
todo o género de maldades, que os Brancos, por isso, eles com menos
tempo de estudo saem grandes licenciados do vicio na classe do 6cio”
(205).

A escraviddo, no imaginario cristdo aqui descrito, ¢ vista a partir
de um viés juridico e teoldgico, sendo legitimada pela nogdo de pecado.
Ne concepcdo cristd, os negros africanos foram associados aos
descendentes de Canad, filho de Cam que, ao ver seu pai Noé nu e
embriagado, teria sido amaldigoado por ele. A maldicdo langada
implicava que os filhos de Cam se tornariam “servos dos servos”. Nessa
chave interpretativa, a escraviddo/serviddo foi vista como castigo e o
batismo e a cristianizagdo foram vistos como caminhos para a salvagao.
Jorge Benci na obra Economia Cristd (1700) retoma essa visdo para
justificar a obrigacdo do senhor de prover vestimenta a seus escravos:

[...] a serviddo e cativeiro teve sua primeira origem
do ludibrio, que fez Cam, da desnudez de Noé seu
Pai. Sabido ¢é, que dormindo este Patriarca corre
menos decéncia  descoberto, vendo Cam, e
escarnecendo desta desnudez a foi publicar logo a
seus irmados; e em castigo deste abominavel
atrevimento foi amaldi¢oado do Pai toda a sua
descendéncia, que no sentir de muitos, a mesma
geracdo dos pretos que nos servem [...]
(ECONOMIA CRISTA, 31).

Similarmente, Antonio Vieira no sermdo XX do Rosario (1686-
1688, capitulo V) retoma a tese biblica de dispersdo das linhagens de Noé
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pelo mundo, associando o castigo de Cam e de seus descendentes a cor
da pele dos etiopes: “Por espago de dois mil anos foram da mesma cor
todos os homens, até que, habitando as duas Etidpias os descendentes do
segundo filho de No¢, comecaram muitos deles a ser pretos.” Os filhos de
Cam, segundo o Génesis (10), estariam localizados no sul: Egito, Etiopia
e Arabia; o texto biblico associa as linhagens as linguas: “Esses foram os
filhos de Cam [Cuch, Mesraim, Fut, Canad], segundo seus clas e suas
linguas, segundo suas terras e nagdes.”

Nessa logica, a escraviddo surgiria como consequéncia do pecado:
“O pecado, pois, foi o que abriu as portas por onde entrou o cativeiro no
mundo” (ECONOMIA CRISTA, 4). A interpretacio biblica para as
linhagens que se espalharam pelo mundo a partir de Noé foi também
ratificada por uma interpretagdo linguistica, a exemplo do norte-
americano William Jones que, em 1792, pronunciou um discurso sobre a
origem das nagdes e familias linguisticas no encontro da Sociedade
Asiatica de Bengala. Segue abaixo um excerto desse discurso, em que as
linhagens biblicas sdo apropriadas para se explicar as familias
linguisticas, reiterando uma interpretagdo cristd da genealogia das
linguas. Embora, aparentemente, William Jones ndo articule as linguas
qualquer ideia de pecado, assumimos que essa concepgdo esta
subentendida:

Nos foi dito que trés filhos do homem justo e
virtuoso, cuja linhagem foi preservada da
inundacdo  geral, viajaram conforme se
multiplicavam em trés grandes divisdes
subdivididas: parece que os filhos de YAFET, a
partir dos tracos dos nomes sclavonianos e da
mengdo de terem se expandido, se espalharam por
toda a parte e produziram a raga, que, por falta de
uma denominagdo correta, chamamos de
Tartarianos. As coldnias, formadas pelos filhos de
HAM e SHEM, parecem ter sido quase
simultaneas; e, dentre estes, encontramos tantos
nomes incontestavelmente preservados na Arabia,
que nao podemos hesitar em pronuncid-los as
mesmas pessoas, que até entdo denominamos de
arabes. Ja os primeiros, os mais poderosos e
aventureiros e dos quais eram descendentes
CUCH, MESRAIM e RAMA (nomes que
permanecem inalterados em sancrito e altamente
reverenciados pelos hindus), eram, com toda a
probabilidade, a raga que eu chamo de indio e a
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qual podemos agora dar qualquer outro nome, que
possa parecer mais apropriado e abrangente [...] as
tribos de MESRAIM, CUCH e RAMA se
estabeleceram na Africa e na India.*

A logica linguistico-teologica de William Jones é que os filhos de
Jafé ndo dominavam as artes liberais e nem a escrita, embora
compartilhassem uma série de dialetos. Os filhos de Cam, no Ird,
inventaram as letras, conheciam o calendario indiano e mantinham
sistemas mitologicos de adoragio, tendo se espalhado pela India e pela
Africa através das filiagdes de Cam — Cuch, Mesraim e Rama. Note-se
que William Jones ndo menciona os nomes de Fut e Cana3, filhos de Cam
na tradi¢@o biblica, substituindo-os por Rama. Na tradi¢do hindu, Cuch é
filho do deus Brahma, um dos trés principais deuses hindus, pai de Rama
e irmdo de Mesraim. William Jones propde que o Cuch de Moisés e o
Cuch de Valmik (autor do épico hindu Ramayana, escrito no século I)
seriam o mesmo, aproximando a tradi¢do hindu, o oriente médio e uma
vertente africana (FABER, 1816). A tese defendida por Jones ¢ de que a
origem das civiliza¢des estaria no Ird, sendo que toda a humanidade ali
residente teria se envolvido com a construgdo da torre de Babel e que
todos, igualmente, teriam sido penalizados pela confusdo das linguas
(FABER, 1816). Subentende-se que essa perspectiva de linhagem
linguistica baseada na linhagem teoldgica submeteria as linguas africanas
a ideia de uma condenacdo e punigdo, tal qual a filiagdo de Cam. Um
exemplo é a expressdo “lingua de cdo” amplamente usada no contexto
colonial africano para designar as linguas nativas (MINGAS, 2000;
MATEUS, 2006; CHIMBUTANE, 2013).

Uma outra forma de agrupamento identitario que redefine a relacio
entre cultura, etnia e lingua no Brasil colonial foi a categoria “nagao”,

56 “Three sons of the just and virtuous man, whose lineage was preserved from the general
inundation, travelled, we are told, as they began to multiply, in three large divisions
variously subdivided: the children of YAFET seem, from the traces of Sklavonian names,
and the mention of their being enlarged, to have spread themselves far and wide, and to
have produced the race, which, for want of a correct appellation, we call Tartarian. The
colonies, formed by the sons of HAM and SHEM, appear to have been nearly simultaneous;
and, among those of the latter branch, we find so many names incontestably preserved at
this hour in Arabia, that we cannot hesitate in pronouncing them the same people, whom
hitherto we have denominated Arabs; while the former branch, the most powerful and
adventurous of whom were the progeny of CUSH, MISR, and RAMA (names remaining
unchanged in Sanscrit, and highly revered by the Hindus), were, in all probability, the race,
which I call Indian, and to which we may now give any other name, that may seem more
proper and comprehensive [...] the tribes of MISR, CUSH, and RAMA settled in Africk
and India [...].”
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usada para aproximar africanos em torno de lagos de solidariedade,
independente da “miscigenacdo” ocorrida entre diferentes origens
étnicas, como das nacdes localizadas no Rio da Prata: Conga, Mandinga,
Ardra e Congo se subdividiam em provincias e se reuniam sob o pretexto
de celebrarem festas catolicas. Tal divisdo também ocorria no interior de
instituigdes, como o exército, onde os africanos integravam quatro
agrupamentos — Minas, Ardras, Angola e Crioulos. Nesse universo
identitario, “cada nacdo tem a sua ideologia de raga” (BASTIDE, 1974,
p- 19). Igualmente, defendo que cada nagdo tem a “sua ideologia de
lingua”, de forma que as linguas africanas faladas no Brasil passaram por
um processo de reorganizacdo e de invengao estrutural e simbolica. Outro
contexto de agrupamento inclui os candomblés, as confrarias e
irmandades, como os Candomblés Nag6, Queto, Gége, Angola, Congo; e
da irmandade de Nossa Senhora do Rosério, que foi inserida no Congo
pelos missionarios e atualizada no contexto brasileiro, formada pelos
Angolas (BASTIDE, 1974). As comemoragdes da Senhora do Rosario
foram legitimadas em 1681 por uma bula pontificia, separando o primeiro
domingo de outubro como sua data de celebracdo (MATTOSO, 2003).

No que diz respeito a um sistema classificatoério imposto pelos
jesuitas no interior das irmandades, Antonio Vieria, no seu sermio XX do
Rosario (1686-1688), postula a existéncia de duas irmandades, uma dos
brancos e senhores, e outra dos negros e escravos, usando como critério
diferenciador trés elementos: nome, cor e fortuna. Sobre a cor da pele,
Vieira, mencionando Santo Agostinho, estabelece uma relagdo entre as
quatro letras do nome Addo e as quatro partes do mundo, em que climas
diferentes teriam influenciado as cores da pele. Sobre uma irmandade
para os pretos, Vieira justifica:

Como se dissera [Nossa Senhora do Rosario]: Ja
que vos - 6 brancos - tanto desprezais o nome de
escravos, tendo-me eu chamado escrava, e tanto
abateis a cor preta, tendo-me eu honrado da mesma
cor, e tdo pouco vos compadeceis da fortuna dos
miseraveis, sendo eu sua protetora, venham os
miseraveis, venham os escravos, venham os pretos
para o jardim do meu Rosario, e separem-se dele os
brancos.

O ritual da festa — com reis, rainhas, cantos, dancas africanas — foi
legitimado pelos padres e senhores de engenho, favorecendo um lugar
simbolico de reatualizagdo de uma memoria africana perpassada por
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interpretagdes e tradugdes culturais e religiosas. Outras confrarias
religiosas dos africanos escravizados incluiram: Nossa Senhora da Baixa
dos Sapateiros e Nossa Senhora do Rosario, para os angolanos;
Irmandade do Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redengdo, para os
geges; Irmandade da Nossa Senhora da Boa Morte, aos nagds-iorubas;
(MATTOSO, 2003; REIS, 1996) Essa reparticao identitaria em confrarias
ilustra um processo de construgdo identitaria feita no Brasil, conforme
afirma Costa e Silva (2003, p. 111): “Aqui, ficavam os nagds; ali, os jejes;
la, os cabindas; acold, os angolas; mais adiante, os mogambiques —
identidades que os africanos criaram no Brasil. E entre os seus
aparentados e semelhantes ajustavam fidelidades e renovavam os contatos
com a Africa de cada um”. Assumimos que tanto as identidades como as
linguas foram reinventadas no contexto colonial, por uma politica seja de
reparticdo, seja de agrupamento e homogeneizacdo. Em termos
linguisticos, essa invengao se evidencia nas praticas linguisticas rotuladas
de africanas: as linguas ditas de matriz ioruba, usadas em casas religiosas
africanas, por exemplo, sdo muito mais representagdes simbolicas do que,
efetivamente, reprodugdes fiéis das linguas trazidas pelos escravizados
(CASTRO, 2016).

Defendo que a politica linguistica jesuitica no Brasil colonial ndo
operou da mesma forma em relac@o as linguas africanas e indigenas e,
tampouco, em relagdo as linguas africanas no contexto africano. No
Brasil, estando a escravizagdo aliada a ideia de pecado, a cristianiza¢do —
através dos sacramentos da comunhio, confissdo e batismo — seriam os
caminhos para a salvagdo. Tem-se, aqui, uma politica linguistica que
operou a servigo dessa cristianizagdo. Assim, se a questdo indigena
envolvia os debates em torno da liberdade, a questdo africana girou em
torno do resgate, do pecado original e da transmigracdo (HOORNAERT
et al., 1977). Também podemos considerar a maneira como os jesuitas
foram afetados pelas politicas linguisticas: no caso dos indigenas, os
missionarios eram reféns da sua necessidade/desejo/obrigacido de
aprender a lingua indigena, o que os submetia a uma posi¢ao de aprendiz
do indigena, que detinha o saber sobre a propria lingua. A politica
linguistica indigena seguiu um modelo dos aldeamentos, que tanto definia
uma forma de reducdo da lingua indigena a uma dada representagéo
simbolica e uso local para fins de cristianizagdo, como definia uma forma
de aprendizagem intensiva e empirica para os jesuitas: “a aprendizagem
nas aldeias tinha a vantagem do duplo emprego do tempo. Enquanto se
aprendia a lingua, podia-se fazer a catequese. A partir de 1574, o curso
do Colégio transferiu-se para as aldeias” (LEITE, 1938, tomo II, p. 562).
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Do lado africano, o empenho dos jesuitas pelo conhecimento das
linguas africanas no Brasil ndo operou da mesma forma que para os
indigenas; tratava-se, antes, da aposta de uma suposta conversdo dos
africanos através de “rudimentos” da lingua portuguesa: “Convinha,
observa o Visitador Cristovao de Gouveia, em 31 de dezembro de 1583,
que os negros estivessem primeiro alguns anos na terra, antes de comecar
a catequese” (LEITE, 1928, tomo II, p. 353). Contudo, foram tais
rudimentos que desembocaram na constitui¢do do que tem sido chamado
de portugués brasileiro. Por outro lado, héa relatos de alguns poucos
padres que conheciam a lingua de Angola, o quimbundo, devido a lagos
estabelecidos com o colégio de Luanda ou devido a experiéncia empirica
com os escravizados. Considero que esse nimero reduzido de padres ndo
¢ suficiente para se afirmar um processo de cristianizagdo em quimbundo
no Brasil, seja pela existéncia de uma diversidade de linguas africanas,
seja pela impossibilidade dos padres ou capeldes manterem uma relagao
sistematica e ostensiva com os escravizados nos engenhos. A presenga
dos jesuitas nas capelas dos engenhos muitas vezes se restringia aos
domingos, seguindo um modelo de “pregacdo das missdes” que,
geralmente, ocorria em lingua portuguesa: “Mesmo quando havia
capeldo, raro era o que sabia a lingua tupi ou africana” (LEITE, 1938,
tomo II, p. 304).

Por fim, defendo que a suposi¢do de que o quimbundo teria
operado como uma “lingua geral” em Angola e no Brasil a partir do século
XVI (LIMA, 2017) deve ser considerada com cautela, pois essa
generalizagdo em torno de uma dada lingua tende a ocultar a diversidade
e as negociagdes linguisticas entre os diferentes falantes, similarmente ao
que ocorreu com o tupi tomado como uma “lingua geral”. Além disso, a
expressdo “lingua geral” dificilmente é usada para definir as linguas
europeias, servindo, muitas vezes, como um termo genérico que agrupa e
qualifica os diferentes sob um mesmo rotulo colonial. Assumo, portanto,
que o quimbundo e o tupi foram, também, inven¢des coloniais —
ratificadas pelas gramaticas e catecismos produzidos nessas linguas que
inscreveram novos significados sociais e religiosos através do letramento
e da representagdo grafica —, assim com as ideias de indigena, de negro e
de escravo, que contribuiram com a naturalizagdo de relacdes de poder e
do uso da violéncia.
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47 O PARADIGMA TEOLOGICO-ECONOMICO, A
ESCRAVIZACAO E OS JESUITAS

Esta secdo visa refletir sucintamente sobre a relagdo entre
escraviddo, lingua e cristianismo no Brasil colonial, e a justificacdo
conferida pela Igreja para legitimar a escravizagao dos africanos. Tomo
como apoio para a reflexdo os sentidos associados a esfera da economia
na obra Economia Cristd dos Senhores no Governo dos Escravos,
redigida pelo jesuita italiano Jorge Benci e publicada em 1700; bem como
os Sermées do Rosario (1686-1688), de Antonio Vieira, especialmente os
sermdes XIV e XX. Interessa, em relagdo as linguas, analisar os
significados atribuidos a elas na empreitada colonial e missionaria a partir
dessa dtica teologica, politica e econdmica.

O jesuita Jorge Benci viveu em terras coloniais brasileiras por vinte
e quatro anos, experiéncia que interferiu na constru¢ao de sua proposta
politica e religiosa de gestdo dos escravos pelos senhores coloniais a partir
de regras de convivéncia validadas pelo cristianismo. Benci se filiou a
ordem jesuitica em 1665 e em 1861 viajou para o Brasil em missao,
juntamente com os padres Antonio Vieira e Jodo Anténio Andreoni. Foi
na Bahia que Benci proferiu um dos sermdes que deu origem a Economia
Cristd dos Senhores no Governo dos Escravos (1700), obra que agrupa
quatro sermdes seus que visavam ratificar a proposta moral jesuitica. Esse
documento influenciou a escritura de outros textos, como a Cultura e
Opuléncia do Brasil por suas Drogas e Minas (1711), escrita por Jodo
Antdnio Andreoni, e O Etiope Resgatado Empenhado, sustentado,
corrigido, instruido e libertado (1756), redigido por Manoel Ribeiro
Rocha (CASIMIRO, 2001; DIAS, 2012).

Jorge Benci estava ligado a Companhia de Jesus. Muitos trabalhos
salientam que a Companhia de Jesus teria validado a escravidio em
contextos missionarios do Novo Mundo (BINGEMER et al., 2007; DIAS,
2012), especialmente em um periodo regido pela regra do padroado, um
acordo de administracdo mutua entre Reino e Igreja. Observe-se o sermao
XIV do Rosario (1633, paragrafo VII), proferido por Anténio Vieira no
contexto da irmandade dos escravos, no dia de celebragdo de Sio Jodo
Evangelista. Vieira se refere aos pretos como filhos de Coré, que significa
calvario:

Nao se pudera nem melhor nem mais altamente
descrever que coisa € ser escravo em um engenho
do Brasil. Nao ha trabalho nem género de vida no
mundo mais parecido a Cruz e Paixao de Cristo que
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o vosso em um destes engenhos [..] Bem-
aventurados vOs, se soubéreis conhecer a fortuna
do vosso estado, e, com a conformidade e imitagdo
de tdo alta e divina semelhanca, aproveitar e
santificar o trabalho!

Para problematizar a ideia de escraviddo no interior de uma
Economia Crista, recorro aos escritos de Agamben (2011) sobre o Reino
e a Gloria, em que a secularizacdo de conceitos teologicos — a exemplo
da economia como uma concep¢do metafisica de governo do mundo —
teria desembocado em modos modernos de gestdo dos sujeitos: “O Reino
representa o poder soberano enquanto dominio extensivo, um poder que
se exerce sobre o territorio e tudo aquilo que lhe € constitutivo. O governo
materializa a gestdo do territorio, de suas riquezas, otimizando a vida e a
morte dos seres (recursos) humanos” (BAZZANELLA, 2015, s.p.).

Considero que a construgdo retorica da escraviddo como
consequéncia do pecado, presente nos discursos de Vieira e Benci, ajudou
a construir uma imagem moderna do negro africano como homem-moeda.
Assumo, portanto, que tais textos possibilitam uma aproximacao entre a
concepgdo cristd de economia e uma certa monetarizacdo dos corpos.
Sugiro que a gestao da vida e morte dos seres — legitimada por uma ideia
de pecado atrelada a objetificagdo da vida pela escravizagdo africana — foi
apropriada pelo modelo econdémico teoldgico-capitalista: os escravos
“eram a moeda corrente no pais [Angola], assim como o ouro ¢ a prata o
sdo na Europa e o aglcar no Brasil” (SARAIVA [1305] apud
HOORNAERT, 1983, p. 260). Em outros termos, o substantivo ‘Negro’
¢ depois 0 nome que se da ao produto resultante do processo pelo qual as
pessoas de origem africana sdo transformadas em mineral vivo”
(MBEMBE, 2014, p. 78). Os textos de Vieira e Benci podem ser
ilustrativos da maneira como o dispositivo metafisico econdmico-
providencial do cristianismo teria sido “transmitido como heranga direta
a politica moderna” (AGAMBEN, 2011, p. 298).

Conforme visto, o cristianismo operaria a partir de dois paradigmas
interligados (AGAMBEN, 2011): a teologia politica, baseada em um
Deus soberano, transcendente e Unico; e a teologia economica (a
oikonomia), de natureza imanente, doméstica e gerencial. A tese
defendida pelo filosofo italiano é que o fundamento cristdo se vincula
mais a uma questdo econdmica, de gestdo e de governo dos homens, do
que politica. Ressalta-se que a oikonomia, entendida aristotelicamente
como “administragdo da casa”, diferencia trés tipos de rela¢des: as
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relagdes senhores-escravos, as relagdes pais-filhos e as relagdes marido-
mulher, instaurando um “paradigma gerencial” (AGAMBEN, 2011).

Segundo Agamben, ¢é a partir dessa base aristotélica que o termo
oikonomia, bem como outros termos correlacionados — como escravos,
criados e administrador — sdo apropriados pela teologia cristd. Agamben
verificou essa dimensao lexical fortemente presente nos escritos de Paulo:
“o0 1éxico da ekklésia paulina é econdmico e ndo politico; e os cristdos sdo,
nesse sentido, os primeiros homens integralmente ‘econdémicos’
(Agamben, 2011, p. 38). Identificamos a forte presenca de um Iéxico
econdomico na obra Economia Cristd dos Senhores no Governo dos
Escravos (1700): 374 ocorréncias de “escravo”, 659 de “senhor”, 404 de
“servo”, 18 de “necessidade”, 7 de “governo”, o que aponta para a
natureza econdmica do documento, ja enfatizada no titulo, em sintonia
com a ideia de uma teologia econdmica, regulamentando de forma
pragmatica a gestdo dos comportamentos e relagdes no contexto colonial
cristao.

Economia Cristda dos Senhores no Governo dos Escravos se
estrutura em quatro partes dedicadas a quatro obriga¢des dos senhores em
relacdo aos escravos: o sustento (pao), o alimento espiritual, o castigo (a
disciplina) e o trabalho. A expressdo economia Cristd, cunhada por Jorge
Benci, designa “regra, norma e modelo, por onde se devem governar os
senhores Cristdos para satisfazerem as obrigacdes de verdadeiros
senhores” (6). Percebe-se uma relagdo entre economia ¢ uma dada forma
de gestdo e governo das pessoas, em conformidade com a avaliagdo feita
por Agamben sobre o significado doméstico do termo “economia”. Trata-
se, com isso, de localizar a escraviddo no interior de uma pratica de gestao
das almas, sem relagdo com aspectos ontologicos e metafisicos do
cristianismo.

Supomos que o uso de vocabulario econdmico por Jorge Benci
para normatizar a forma de relagdo senhor-escravo no contexto colonial,
no século XVIII, pode ser visto como um exemplo da maneira como a
apropriacdo monetaria, na forma de uma Economia Cristd dos Senhores
no Governo dos Escravos, se manteve no contexto do cristianismo
moderno, especialmente aquele atrelado a historia colonial. Desse modo,
as ideias de pecado, culpa e graca funcionaram no interior de um
dispositivo econdmico que visava regulamentar as condutas e as relagdes
humanas. Tal dispositivo, no contexto colonial, foi conveniente para o
sistema mercantil e capitalista que alimentava a empresa escravista. Por
outro lado, Benci, ao abordar a relacdo senhor-escravo, considera uma
dimensdo mutua, em que os senhores também tornam-se servos de seus
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servos, pois estariam sujeitos a “obrigacdes de justica e equidade” (7).
Atenta-se, aqui, para dois conceitos: de servigo (espiritual) e de servidao.

Sobre a relagdo moderna entre economia e politica, Arendt (2007,
p. 327) pontua que a atividade politica “baixou ao nivel de atividade
sujeita a vicissitudes, destinada a remediar, de um lado, as consequéncias
da natureza pecaminosa do homem e, de outro, a atender as necessidades
e interesses legitimos da vida terrena”. Assim, as preocupagdes com a
vida individual passaram a ocupar o lugar da politica e da preocupacio
com o mundo, e o labor emergiu como a forma privilegiada de conservar
a vida da espécie. Uma analise mais estreita da relagdo entre economia,
politica e wuma perspectiva teologico-cristdi (AGAMBEN, 2011)
possibilita compreender a maneira como a ideia de economia — entendida
como gestdo das condutas e dos comportamentos — foi articulada
teologicamente no inicio do cristianismo, como uma forma de lidar com
a relagdo entre soberania e governo, ontologia e praxis.

Destarte, segundo Agamben (2011, p. 299), “o verdadeiro
problema, o arcano central da politica, ndo é a soberania, mas o governo,
nao ¢ Deus, mas 0 anjo, nao é o rei, mas o ministro, ndo ¢ a lei, mas a
politica — ou seja, a maquina governamental que eles formam e mantém
em movimento.” Nesse contexto, a economia da salvagdo, ou economia
da revelagdo, operaria pelo logos encarnado: a palavra, portanto, seria do
ambito de uma economia e ndo de uma politica, por isso a diversidade
linguistica ndo seria um problema, pois estaria a servigo da revelagdo e da
salvagdo, preservando a verdade soberana como poténcia.

Considero, pois, que parte das politicas linguisticas destinadas aos
africanos escravizados no Brasil colonial operou inscrita em um
paradigma teoldgico-econdémico, em que a lingua portuguesa inscrevia,
economicamente, uma utilidade pragmatica, simplificada e reduzida a
usos genéricos e cristalizados no ambito de uma cristianizagdo de
escravizados africanos, em que a escraviddo era um caminho para a
salvagdo. Para os senhores, interessavam os sinais linguisticos que
indicassem trabalho, humildade e obediéncia, como se observa no uso
submisso da lingua portuguesa, em constru¢des como: “Sua béngao, meu
Senhor” (MATTOSO, 2013, p. 115); para os jesuitas, tratava-se de um
conhecimento pragmatico que permitisse a realiza¢do de praticas basicas
para fins do batismo, como entoar o Pai Nosso, a Ave Maria, o credo, os
mandamentos da lei de Deus e da Madre Igreja (VIDE, 1853 [1707]). Tais
ensinamentos poderiam ser providos pelo proprio senhor de engenho ou
por encarregados. Evidentemente, tais registros sdo apenas um recorte, a
partir da Otica jesuitica, da experiéncia linguistica africana no Brasil.
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4.8 A LINGUA ALEM DA LINGUA

As linguas africanas faladas no Brasil colonial tém sido
tradicionalmente representadas a partir de dois grandes agrupamentos —
linguas sudanesas e linguas bantu. O critério classico usado para definir
as linguas & morfossintatico, seguindo uma orientacdo de familias
genealogicas. Segundo Nina Rodrigues (1932) e Renato Mendonga
(1933), duas linguas gerais teriam surgido no contexto brasileiro, uma de
origem sudanesa e outra de origem bantu: o irouba ou nagd, na Bahia e
regido; e a lingua quimbunda ou congolesa, no norte e sul do pais,
respectivamente. Dentre tais linguas, o quimbundo teria influenciado
amplamente o portugués brasileiro. Nesta secdo buscamos outras
representagdes de linguas africanas, diferente do enquadramento
oferecido pelos modelos centrados na descricdo de linguas europeias.
Evidentemente, essas outras representagdes ndo ocupam o mesmo lugar
de destaque dos modelos europeus. De forma semelhante ao ocorrido com
as linguas indigenas, reconhecemos que “o legado das linguas africanas
como modelos europeus ainda existe na tendéncia geral de considerar as
representagdes de linguas como sindnimo das proprias linguas™’
(MAKONI; PENNYCOOK, 2006, p. 13).

Compreendo, na esteira de Franz Fanon (2008 [1963], p. 33), que
“[f]alar é estar em condi¢cdes de empregar uma certa sintaxe, possuir a
morfologia de tal ou qual lingua, mas ¢ sobretudo assumir uma cultura,
suportar o peso de uma civilizagdo.” A lingua ¢é histoéria em movimento,
em transmissdo, constituindo uma memoria viva. Enfoco, portanto, ndo
as linguas como estruturas passiveis de codificagdo, descrigdo e
classificacdo, mas as praticas linguisticas ou os modos de producdo de
sentidos que extrapolam a dimensao verbo-estrutural e que se articulam
fortemente a pessoa, a palavra proferida e a relagdo entre o material e o
transcendental: “La onde ndo existe a escrita, o homem esta ligado a
palavra que profere. Esta comprometido por ela. Ele ¢ a palavra, e a
palavra encerra um testemunho daquilo que ele é. A propria coesdo da
sociedade repousa no valor e no respeito pela palavra” (HAMPATE BA,
2010, p. 168).

Assim, considero que a palavra ndo se resume a uma constru¢ao
dicionarizada cujos sentidos sdo passiveis de estabilizacdo. Trata-se,
antes, de uma palavra corporificada que extrapola os limites de uma
descrigdo racionalizada: “O bantu sabe que, pela palavra, se exterioriza o

57 “The legacy of African languages as European scripts is still felt in the general tendency
to regard the representations of languages as synonymous with the languages themselves.”
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coragdo tanto ou mais que o pensamento” (ALTUNA, 2006, p. 90). No
contexto bantu, a palavra enunciada compartilha tanto fungdes e usos
religiosos e sagrados, como politicos e juridicos, ajudando a regular e
construir uma vida compartilhada e conectada. A palavra, portanto, esta a
servico da construcdo de elos e conexdes: “A aldeia, aconchegada junto a
fogueira, fala; os homens reunidos falam e as mulheres falam [...]”
(ALTUNA, 2006, p. 90). A palavra em uso no universo banto pode ser
exemplificada pelos cantos, sauda¢des, béngdos, maldi¢des, provérbios,
além de incluir a relagdo entre o corpo e a lingua, e entre linguagem e
religiosidade. Trata-se daquilo que tem sido chamado, muitas vezes, de
“tradigdo oral”, que, evidentemente, ndo engloba apenas a especificidade
das praticas linguisticas africanas. A despeito do esteredtipo que muitas
vezes identifica a cultura africana como sindénimo de tradi¢do oral,
sabemos que, em muitos casos, formas de representacdo grafica
coexistiram com praticas orais.

Ressalto a relacdo entre oralidade, sujeitos, histéria e
ancestralidade: “A palavra da tradigdo, legada pelos antepassados, € mais
poderosa que dos vivos e, entre estes, a de um chefe, um ancido ou um
especialista de magia ¢ mais eficaz que a de um homem normal”
(ALTUNA, 2006, p. 88). Trata-se de um elo de comunicagio oral que ¢é
passada por uma memoria continuamente atualizada através de narrativas,
contos, estorias, cantos etc. A lingua, nesse contexto, abarca uma relagao
intrinseca ndo apenas com a historia, mas com os modos materiais ¢
espirituais de vida e de compartilhamento. Na cultura bantu, “a lei dos
ancestrais € aquela que a crianga aprende a época de sua iniciagdo, um
conjunto de maximas, de provérbios ¢ de axiomas cujo simbolismo lhe é
explicado pelos mais velhos” (SAENGER, 2006, p. 54-55). Nesse caso,
a lei é validada pela fala.

A tradicdo oral, portanto, nao se refere a uma simples performance
verbal da palavra pensada, mas engloba um dado modo de ser, estar,
pensar e sentir no e com o mundo e as pessoas, sendo perpassada por
rituais e regras que definem as condigdes de legitimacdo, producao,
transmissdo, circulacdo e recepgdo dos sentidos, o que pode variar entre
culturas e grupos étnicos. O conceito de tradi¢do oral inclui as seguintes
ideias: as palavras criam coisas ou as palavras sdo as proprias coisas
(VANSINA, 2010); a oralidade ¢ a historicidade de uma voz em uso
(ZUMTHOR, 1993); o testemunho ¢ transmitido oralmente (VANSINA,
2010); e a palavra oral opera como um clamor, um apelo (ONG, 1998).
Altuna (2006, p. 38) define a tradi¢do oral como uma cultura que fixa no
tempo as respostas para a vida do homem, compreendendo “a biblioteca,
0 arquivo, o ritual, a enciclopédia, o tratado, o co6digo, a antologia poética
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e proverbial, o romanceiro, o tratado teoldgico e a filosofia”, além de
dancgas, musicas e escultura. As praticas orais envolvem alguns elementos
constitutivos, como: a presenga de ritmo vocal, a existéncia de uma
estrutura dialdgica, a relagdo entre o vivido e o proferido, a manutengo
de uma memoria coletiva, formas e rituais de transmissao, a relagdo com
o publico, o uso de provérbios, contos, maximas, adivinhas, historias de
dilema, cantos etc. (BONVINI, 2006 [1985]; SCHIPPER, 2006 [1989];
FINNEGAN, 2006 [1988]).

Um exemplo de uso compartilhado da palavra para a resolugdo de
questdes comuns, como pratica ritualizada, é a drvore da palavra — o
baobd, embondeiro, mogno africano ou mafumeira —, um lugar
considerado sagrado, onde o uso da palavra segue um ritual iniciado por
saudagoes, seguido de invocacdes e recitagdo, sendo acompanhado de
canto, oferendas e praticas de purificacdo, com papeis enunciativos
distribuidos: “A arvore da Palavra ¢ uma arvore sagrada e uma forga
misteriosa habita esse espago” (Sanger, 2006, p. 62). Essa arvore ¢é
escolhida através do sonho de um sabio e ¢ em torno dela que a
comunidade se constitui. A concep¢do de palabre como uma pratica
coletiva de resolucdo dos conflitos mediante o uso compartilhado da
linguagem foi também apontada por Fanon (2008 [1963], p. 41) em
relagio a diversos grupos da Africa Ocidental: “¢ utilizado [...] para se
referir ao costume de reunir para parlamentar, toda vez que surge um
problema de convivéncia, qualquer que seja ele. Ou seja, dissolver, pelo
entendimento, as tensdes surgidas na vida cotidiana.”

Outro caso de uso ritual da palavra pode ser ilustrado pela tradigao
bambara do Komo, localizada na savana ao sul do Saara, onde a palavra
— kuma — “é uma for¢a fundamental que emana do proprio Ser Supremo”
(HAMPATE BA, 2010, p. 170). Maa Ngala, Deus na tradigio Komo,
teria criado o homem e o0 nomeado como Maa, concedendo a ele “o0 dom
da Mente e da Palavra” (HAMPATE BA, 2010, p. 171), o que permitiu a
Maa travar um dialogo com Deus. Esse didlogo seria a palavra original a
partir da qual se desenrolou uma tradicdo de transmissdo da palavra,
sendo que a palavra divina, pronunciada por Deus, ndo se refere a um
conjunto de sons decodificaveis na forma de um texto, pois “[qJuando
Maa Ngala fala, pode-se ver, ouvir, cheirar, saborear e tocar a sua fala”
(HAMPATE BA, 2010, p. 172). Nessa concep¢io, a relagdo com a
palavra ¢ sensorial, corporal, concreta e extrapola uma relagdo intelectual
ou puramente racional. Decorre dai a inclusdo do corpo e do movimento
na tradigdo oral. E se a fala carrega o poder de iniciar, de criagdo, ela
também pode conservar e destruir, desempenhando um papel importante
na magia africana.
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Evidencia-se também uma relag@o entre a palavra e a pessoa. Na
tradi¢do Komo, por exemplo, a mentira ndo opera apenas como um uso
retorico esvaziado em busca de convencimento ¢ adesdo, mas ela é o
proprio enfraquecimento da palavra e, portanto, do sujeito. A mentira
produz uma desconexao da pessoa consigo mesma € com o seu entorno:
“O sangue simboliza aqui a for¢a vital interior, cuja harmonia ¢
perturbada pela mentira” (HAMPATE BA, 2010, p. 174). A mentira
opera, portanto, desequilibrando a harmonia das forcas espirituais e
materiais; o reequilibrio seria resgatado por intermédio dos “detentores
das palavras”, aqueles sabios que desempenham papel central na
manutengdo da cadeia discursiva — transmissdo oral — que remonta a
Palavra inicial pronunciada por Maa Ngala. Os sabios, conhecidos como
doma, seriam diferentes dos griots, narradores, pois carregam consigo a
disciplina e a obrigagdo da verdade. No contexto colonial, diante das
especulagdes sobre os conhecimentos tradicionais, como uma estratégia
de auto-preservacdo e de preservacdo da verdade Komo, inventou-se a
pratica de enganar a pessoa com alguma estoria improvisada, que
significa “colocar o curioso em palha” (HAMPATE BA, 2010).

Sobre o papel do sdbio como elo de transmissdo oral da verdade,
reproduzo abaixo o trecho do discurso de um sabio, um Doma na tradigao
Komo, que clama aos ancestrais pela integridade de suas palavras, antes
de iniciar seus trabalhos (HAMPATE BA, 2010, p. 180):

Oh, Alma de meu Mestre Tiemablem Samaké!
Oh, Almas dos velhos ferreiros e dos velhos
teceldes,

Primeiros ancestrais iniciadores vindos do Leste!
Oh, Jigi, grande carneiro que por primeiro soprou
Na trombeta do Komo,

Vindo sobre o Jeliba (Niger)!

Acercai-vos e escutai-me.

Em concordéancia com vossos dizeres

Vou contar aos meus ouvintes

Como as coisas aconteceram,

Desde vos, no passado, até nods, no presente,

Para que as palavras sejam preciosamente
guardadas

E fielmente transmitidas

Aos homens de amanha

Que serao nossos filhos

E os filhos de nossos filhos.



187

Segurai firme, 0 ancestrais, as rédeas de minha
lingua!

Guiai o brotar das minhas palavras

A fim de que possam seguir e respeitar

Sua ordem natural.

Um outro caso ilustrativo de articulagdo entre a palavra falada,
tradigdo e verdade ¢ o papel desempenhado pelo griot — conhecido
também com Jelli, Diali, Djeliba, Yali, Dyali ou Dyeli —, na Africa
Ocidental, especialmente nas regides de Senegambia, Guiné, Niger e
Mali. O griot opera como um testemunho vivo e oral de uma tradicéo, se
diferenciando de um doma, pois ndo teria o compromisso com a disciplina
da verdade (Hampaté Ba, 2010). Algumas defini¢des de griot incluem:
comentador, observador e conselheiro sobre situagdes passadas ou
presentes (JONES; PALMER; JONES, 1988) ou como trovadores ou
menestréis dotados de liberdade para falar (HAMPATE BA, 2010). Os
griots podem ser classificados de acordo com as suas finalidades
discursivas: como musicos — que tocam, cantam e/ou compdem —
transmitindo e conservando as musicas antigas; como diplomatas, que
fazem intermediacdo para resolver conflitos entre familias; como poetas
ou historiadores, que contam historias, ajudando a conservar uma
memoria tradicional (HAMPATE BA, 2010).

No contexto brasileiro, embora os dados historicos sobre as
praticas linguisticas dos africanos sejam restritos, podemos aventar
algumas relacdes entre as praticas de se contar estorias pelas mulheres
negras nos engenhos e o papel dos griots. Segundo Gilberto Freyre (1933,
p. 460):

Ha o akpalo tazedor de alé ou conto; e hé o arokin,
que ¢ o narrador das cronicas do passado. O akpalo
¢ uma institui¢do africana que floresceu no Brasil
na pessoa de negras velhas que s6 faziam contar
historias. Negras que andavam de engenho em
engenho contando historias as outras pretas, amas
dos meninos brancos [...] Por intermédio dessas
negras velhas e das amas de menino, historias
africanas, principalmente de bichos - bichos
confraternizando com as pessoas, falando como
gente, casando-se, banqueteando-se -
acrescentaram-se as portuguesas, de Trancoso,
contadas aos netinhos pelos avos coloniais [...].
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Os termos akpalo e arokin sdo de origem linguistica nago e usados
na regido da Nigéria para designar os contadores de historia. Camara
Cascudo (1984, p. 152) estabelece uma aproximagdo semantica entre
griot, akpalo, kpatita e ologbo, sendo todos eles definidos como
“escritores verbais, oradores de cronicas antigas, cantores das glorias
guerreiras e sociais [...] proclamadores das genealogias ilustres”.

Atribuir as mulheres negras, amas-de-leite, o papel discursivo de
akpald ndo significa torna-las simples contadoras de historias; trata-se de
inscrevé-las em uma memoria discursiva que dialoga com o universo
cultural africano. Freyre (1933, p. 461) afirma que as criancas embaladas
pela musicalidade e as narrativas dessas mulheres aprendiam o seu
portugués amolecido: “A ama negra fez muitas vezes com as palavras o
mesmo que com a comida: machucou-as, tirou-lhes as espinhas, os 0ssos,
as durezas, s6 deixando para a boca do menino branco as silabas moles”.
Algumas dessas criangas embaladas pelas amas aprenderam a lingua de
Angola com elas, tendo, posteriormente, se tornado também padres e
jesuitas (LEITE, 1938, tomo VII). Essa lingua portuguesa, fruto da
oralidade, teria se distanciado da lingua jesuitica, inscrevendo uma
polarizacdo entre a lingua falada, de influéncia dos escravos, e o
portugués “de estufa”, proximo dos padroes escritos dos jesuitas. A lingua
portuguesa brasileira seria, dessa forma, filha da oralidade das méaes-de-
leite, senhoras negras que eram feitas escravas na casa grande, seguindo
o modelo social dos engenhos. Podemos, a partir disso, vincular o nosso
conceito de “lingua materna” a essas vozes femininas africanas e afro-
brasileiras que ressoam, de alguma forma, algo de uma memoria por
vezes esquecida.

Na tradig¢@o bantu, a lingua ndo é uma abstragao estrutural, mas se
articula, entre outros elementos, com o corpo. Podemos exemplificar essa
articulagdo pelo registro feito por Henrique de Carvalho em sua obra
Meétodo pratico para falar a lingua da Lunda contendo narragoes
historicas dos diversos povos (1890, p. 14) sobre o conceito de
interpolagoes, que seriam “interjei¢des adequadas, gestos € movimentos
das diversas partes do corpo. E por meio d’ellas que conseguem obter a
emphase ¢ 0 exagero que teem como indispensavel, para melhor effeito
de seus discursos”. Essa relacdo entre o corpo ¢ o discurso verbal na
construcdo de sentidos na lingua africana foi também salientada por Nina
Rodrigues (2008 [1933]), embora este autor tenha atribuido o uso do
“gestual” e da “mimica” ao que ele chama de “ragas inferiores” (p. 140).
A relacdo da palavra com o corpo também ¢ pontuada por Altuna (2006,
p. 91), quando afirma que “[o] negro fala com a voz ¢ o corpo”, e por
Camara Cascudo (1984, p. 162), ao mencionar a influéncia africana na
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forma de se narrar as estorias populares: “solidariedade ao narrador, seu
interesse supremo pelo enredo, a gesticulagao insuperada e a mobilidade
fisiondmica, encarnando, personalizando os sucessivos personagens,
gente e bicho.”

Além das interpolagdes, outra forma de inscrever o corpo na
producdo de sentidos ¢ a danca e sua relacdo com a musica e o som dos
tambores, relacdo que se evidencia pelo nome conferido a algumas
dancas: danga de tambor, maracatu, batuque, atucagé, entre outros
(Rodrigues, 2008 [1933]), praticas que emergem em diferentes contextos,
religiosos e de guerra, por exemplo. Ha uma série de termos africanos
usados no Brasil que fazem referéncia ao tambor, tais como: batuque,
bambo, caxambu, ingome (tambor de Xang0d), marimba, matungo, puita,
rumpi (MENDONCA, 1933); trata-se de uma variedade lexical que
sinaliza para uma pluralidade semantica e para a importincia do tambor
na cultura africana, de forma geral.

No Brasil colonial, cnforme j& mencionado, poucas sio as
referéncias historias as praticas linguisticas dos africanos, embora alguma
mengdo seja feita em relagdo a musicalidade e dangas, especialmente
pelos jesuitas, que utilizaram essas formas de linguagem como estratégia
de cristianizagdo voltada tanto para os grupos indigenas brasileiros, como
para os africanos, embora a evangelizacdo de ambos tenha seguido rotas
diferenciadas. De maneira geral, concordo com a avaliacdo feita por
Gilberto Freyre (1933, p. 115), ao abordar a estratégia linguistico-
discursiva usada pelos jesuitas:

Na cristianizag¢@o dos caboclos pela musica, pelo
canto, pela liturgia, pelas profissoes, festas, dangas
religiosas, mistérios, comédias; pela distribui¢ao
de verOnicas com agnus-dei, que os caboclos
penduravam no pescoco, de corddes, de fitas e
rosarios; pela adoracdo de reliquias do Santo Lenho
e de cabegas das Onze Mil Virgens. Elementos,
muitos desses, embora a servico da obra de
europeizagdo e de cristianizagdo, impregnados de
influéncia animistica ou fetichista vinda talvez da
Africa.

Nao por acaso, ha uma heranga lexical forte — oriunda do
quimbundu e do quicongo — que caracteriza o portugués brasileiro,
incluindo termos referentes a danca e instrumentos musicais, além de uma
série de cantos intensamente entoados em casas religiosas de matriz
africana. Alguns exemplos do amplo campo lexical voltado para a danga
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sdo: aluja, bamba, bambaqueré, bangulé, batucagé, batuque, bendengué,
cacumbu, candombe, caxambu, congada, jéguedé, jongo, Ilundu,
maracatu, Mogambique, samba, xiba (MENDONCA, 1933). A presenca
da musicalidade e da danca integra, também, as narrativas sobre as
praticas africanas nas irmandades brasileiras, em que as celebragdes de
santos, as elei¢des e os encontros eram marcados por “bater de atabaques,
dancas, mascaradas e cangdes cantadas em linguas africanas” (REIS,
1996, p. 15); tratava-se de uma forma de linguagem que operava como
resisténcia ao ressoar uma memoria discursiva das tradigoes africanas
atualizadas no novo modo de ser individual e coletivamente.

A lingua além da lingua nos contextos mencionados nos revela a
maneira como uma memoria discursiva enlaga os sujeitos pela palavra
falada, cantada, entoada, corporificada, dangada e observada. Trata-se de
uma compreensio que extrapola os limites estruturais, tornando a lingua
uma experiéncia.

Neste capitulo abordei a relagdo dos jesuitas com as linguas em
Ndongo, Congo e no Brasil colonial.Os discursos jesuiticos envolvendo
as linguas perpassam suas praticas religiosoas, intelectuais, misssionarias
e econdmicas, que variavam de acordo com os contextos. Defendi que os
usos pragmaticos das linguas africanas e portuguesa para fins de
“conversdo” se inscrevem no paradigma econdmico cristdo, ocupado com
a salvagdo das almas. Propus pensar as politicas linguisticas destinadas
aos escravizados africanos no Brasil a partir do modelo sociopolitico do
engenho, no qual o senhor de engenho e os capelaes desempenhavam
papel relevante na doutrinagdo “simplificada” dos escravizados. Além
disso, busquei identificar outros sentidos possiveis de lingua no contexto
africano, atentando para o papel da oralidade, da memoria, da
ancestralidade e do corpo na contru¢do do sentido de palabre, bem como
para as contribui¢des africanas para a formagdo do portugués brasileiro,
destacando o papel das maes-de-leite como elos de uma memoria
discursiva africana e/ou afro-diasporica.
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5 PALAVRAS FINAIS

Esta tese abordou, de forma geral, a relagdo dos jesuitas com as
linguas no contexto colonial do Brasil, Congo e Angola. Foram enfocados
os discursos envolvendo as linguas indigenas e africanas, atentando-se
para as concepcdes de lingua e para a relago religiosa que os jesuitas
estabeleceram com essas linguas, seja para fins de catequizagio, seja para
fins de formacao espiritual. Assumo que para se compreender o conceito
de lingua no ambito do cristianismo, mais especificamente jesuitico,
deve-se considerar tanto as condig¢des epistemologicas vinculadas ao
universo greco-romano, como as contingéncias pragmaticas vivenciadas
pela cristianizagdo no contexto da missionariza¢do pds-Concilio de
Trento. Uma visdo panoramica sobre essa concepgdo de lingua nos
remete, também, a tensdo entre o modelo universalista da Idade Média e
as praticas jesuiticas de adaptacdo e apreensao da diversidade. Reconheco
que essa tensdo também ressoa os paradigmas politico € econémico que
constituem a teologia crista.

Além disso, a relacdo entre universalidade e dispersao se inscreve
no conceito de lingua e nos instrumentos linguisticos produzidos, a
exemplo do uso de modelos epistémicos e metalinguagem centrados nos
discursos classicos sobre a lingua, ocupada com a construcdo de
representagdes graficas centradas no alfabeto latino. Tratou-se,
sobretudo, de linguas inventadas, linguas jesuiticas, que inscreveram, na
ordem do discurso colonizador, representagdes sobre as linguas ndo-
europeias e, na ordem do discurso colonizado, novas representacdes sobre
0 que conta como lingua. Reconhego que essa relagdo entre colonizador
e colonizado, contudo, é porosa, complexa e mével, sendo atravessada
por uma série de elementos que envolviam silenciamentos, subversoes,
transgressoes e heresias linguisticas e discursivas.

As linguas podem ser tomadas como signos politicos e religiosos,
que sinalizam para os diferentes modos de relagdo que os sujeitos
estabelecem com os outros, consigo mesmos e com a esfera do sagrado
ou do religioso. Além disso, ndo se tratou, aqui, de averiguar ou ratificar
uma dada concepgdo de conversdo, mas de rastrear, nos discursos e
praticas coloniais, a maneira como a lingua se tornou um espago-tempo
de experiéncia, como se observa nos modelos centrados no aledeamento
e no engenho. Tais modelos configuraram modos especificos de
espacializagdo dos corpos e de enquadramento do tempo, o que respingou
em uma dada maneira de se recortar, retalhar e discursivizar as linguas.
Os modelos do aldeamento e do engenho também inscreveram modos
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especificos de resisténcia, permitindo, a partir da nossa perspectiva,
releituras daquilo que conta como lingua, a exemplo do papel das maes-
de-leite como griottes, que ajudaram a inscrever lugares discursivos de
testemunho, manutengdo e passagem de uma memoria outra,
além/aquém-mar; ou de algumas referéncias indigenas que inscreveram a
lingua no corpo dangante, cantante, contemplador e sonhador,
tensionando as relagdes entre a materialidade corpdrea e a metafisica do
pensamento. Trata-se, evidentemente, de uma tensdo que atravessa aquilo
que ajuda a constituir o que compreendemos por “nds”, ou por “tradicao
ocidental”.

Grande parte desta tese foi voltada aos discursos jesuiticos nos
contextos brasileiro e africano, buscando compreender o que levava esses
sujeitos a dedicarem seu tempo, corpo e mente a empreitada missionaria,
com atengdo especial aqueles que se devotaram as questdes linguisticas.
Em parte, trata-se de uma vontade minha de saber sobre o interesse do
outro pelas linguas, o que respinga em uma trajetoria e questao pessoal.
Se, por um lado, os jesuitas estiveram a servigo de um movimento mais
amplo de colonizacdo e conversdao — em didlogo com o pano de fundo
movimentado pela Contrarreforma e a expansdo e constituicdo de
Portugal e da Espanha —, por outro lado, hd que se considerar a
experiéncia individual, subjetiva e a maneira como os proprios jesuitas
foram afetados pela missionarizagdo, sendo eles, também, efeitos desse
mecanismo politico-econdmico-religioso de governo e desgoverno das
almas, dos corpos, das condutas e das linguas.

Indago em que medida, por exemplo, a conversao ndo seguiu uma
via de mao-dupla, nos moldes da experiéncia jesuitica no Oriente e das
polémicas e receios envolvendo a ideia de adaptacdo e assimilagdo
cultural. Se, por um lado, a conversdo como elemento da expansdo da
Igreja nos remete a poténcia gerencial do cristianismo, ou aquilo que
Agamben chama de uma oikonomia crista, por outro lado, acredito que a
vida religiosa levada a cabo pelos jesuitas ndo pode ser resumida a regras
de obediéncia e uma hierarquia cristalizada e fundamentada.
Evidentemente, ndo podemos esquecer que as relagdes envolvendo esses
sujeitos eram assimétricas, estando os jesuitas em uma posicao legitimada
de governo e controle do outro. Algo a mais ocorre com os jesuitas, com
os indigenas, com os africanos e entre eles. Esse algo a mais toma a lingua
como lugar de experiéncia.

Por fim, me interessa, de forma geral, a maneira como a lingua
ajuda a ressignificar ou chacoalhar as regras que definem o que conta
como “eu” na relagdo com o “outro”, favorecendo processos de
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modificagdo e de conversdo. Concluo com um relato ficcional que
complementa a epigrafe inicial da tese:

[...] Até dia4 de janeiro, data do embarque em Goa,
ele era branco, filhos e neto de portugueses. No dia
5 de jeneiro, comegara a ficar negro. Depois de
apagar um pequeno incéndio no seu camarote,
contemplou as suas mios obscurecendo. Mas agora
era a pele inteira que lhe escurecia, os seus cabelos
se encrespavam. Nao lhe restava duvida: ele se
convertia num negro.

— Estou transitando de raga, D. Gongalo. E o pior
é que estou gostando mais dessa travessia do que
de toda a restante viagem. (Mia Coutro, O outro pé
da sereia.)

Padre Antunes era um jesuita.
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