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Há significados antigos, modernos e contemporâneos aplicáveis à palavra cultura. Representam  a caminhada gradual do saber em direção a uma postura crítica crescentemente subordinada ao progresso da ciência em geral e das ciências sociais e humanas em particular. Não obstante a clareza dessa caminhada, ainda é muito freqüente depararmo-nos com abordagens de processos culturais que se desenvolvem a partir dos mais antigos e, portanto, mais anacrônicos conceitos de cultura. Com base nessa constatação, pode-se justificar a pouca atenção, dada no presente ensaio, a determinadas contribuiçÖes ao tema da ação cultural dos jesuítas no Brasil e a relativa valorização de outras por não considerarem devidamente a natureza dessa ação cultural e os traços atemporais persistentes do objeto da mesma, o povo brasileiro.

Entre as definições antigas de cultura, encontram-se as que se prendem diretamente à aplicação metafórica dos substantivos latinos cultura e cultus, como derivados do particípio passado do verbo colere, preparar e tratar a terra para a atividade agrícola. É isso que se documenta em Cícero, 

Hórácio, Quintiliano e outros quando empregam expressões como cultus ou cultura animi (cultura do espírito e, por extensão, educação humana como cultura espiritual). Como acentuou Orris Soares, este conceito tem sua origem metafórica na aproximação que os sofistas fizeram entre a cultura da terra e a do �homem. Traduzida para o latim, o pensamento ocidental criou a nova metáfora.�

Tendo permanecido o termo com seu sentido agrícola durante toda a Idade Média, ultrapassada esta foram retomados os empregos metafóricos latinos, os quais, até o século XVIII, estiveram sempre ligados ao brilho dos indivíduos ou das respectivas sociedades no cultivo das belas letras e do conhecimento em geral. Com Montesquieu e Voltaire, ao sentido de cultura se incorporam os semas de civilização e luzes. Permanecia sempre, porém, como significado básico o de um movimento intelectual de dentro para fora, fosse do indivíduo relativamente à sociedade, fosse desta em relação a outras.

Com Goethe, em observaçÖes sobre o caráter "estrangeiro" da vida dos povos, feitas relativamente à Itália, e Alexander von Humboldt, foi-se acrescentando a esse sentido absoluto, filosófico e, principalmente, pedagógico um outro, de caráter antropológico ou sociológico.

A partir da definição de E. B. Tylor, que se tornou clássica�, surgiram muitas outras, de caráter enumerativamente descritivo, histórico, normativo, psicológico, estrutural e genético.� Os autores de todos esses tipos de definição não deixam de evidenciar nelas um denominador comum de base antropológica, mas sempre enfatizam um ou mais pontos que digam respeito ao interesse de sua ciência. Assim, por exemplo, uma definição de tipo histórico enfatiza a herança social ou a tradição social.�

Para o historiador da literatura ou quem tenha a história literária como fonte de provocação investigativa imediata, deve o conceito de cultura estar presente, para fins de definição, como um conjunto de realidades sucessivas - sincronias - individualmente coerente e capaz de explicar a produção literária correspondente ou decorrente, a menos que tal produção seja uma invenção puramente �abstrata, sem nenhum nexo de causalidade com o real cotidiano. Estabelecida essa preliminar, poder-se-ía dizer que:

"Cultura é o conjunto de rotinas espontâneas, de caráter mental ou habitudinário, que cada indivíduo, relativamente a seu grupo social, e cada grupo, em relação a outros, evidenciam, em maior ou menor grau, mas de forma inconsciente, seja no contexto de liberdade, seja no de coação."�

Indivíduo, no caso, é conceito não cambiável com o de pessoa, pois nele está subjacente o sema de liberdade ao passo que neste está o de hierarquia. Movem-se os indivíduos no sentido da preservação do caráter atual do grupo. Este, por sua vez, se move com o propósito espontâneo de preservar o equilíbrio interno. Assim considerado o conceito, torna-se possível entender ação cultural, tema do presente ensaio, como o conjunto prolongado de ações de contato, coercitivas ou não, porém deliberadas e progressivamente conscientizadas, promovidas por um grupo relativamente a outro cuja estrutura de rotinas, ou equilíbrio interno, se deseja alterar.

Qualquer avaliação do grau da ação cultural deve partir do pressuposto de que o objeto dessa ação deve ser visto em seu estado atual relativamente àquele que existia por ocasião do início do contato. Assim, conhecidos os traços básicos da sociedade encontrada pelos jesuítas no Brasil, em 1549, avalia-se sua ação conjugando-se objetivamente seu papel no contato da época colonial com os componentes do retrato posterior da sociedade brasileira, inclusive o de hoje. O resultado fica sendo, em termos de análise, o reconhecimento, por quem a faz, da ação cultural dos jesuítas, iniciada em 1549. Ou seja: o grau máximo só seria detectável caso se comprovasse estar essa ação em grau contínuo de crescimento desde aquela data; do contrário, o constatado há de representar o que resta do grau máximo ocorrido em alguma época de nosso passado.

�O tema da ação cultural dos jesuítas é um dos poucos ainda não suficientemente desenvolvidos na longa história dos estudos sobre os padres da Companhia de Jesus em sua atuação no Brasil-colônia.

O trabalho de Domingos Maurício Gomes do Souto�, por exemplo, situa-se na antiqüíssima perspectiva de abordagem em que cultura significa cultus animi, cultura do espírito, produção intelectual resultante da formação pedagógica e científica de pessoas que fizeram parte da Companhia de Jesus no Brasil. Sua influência cultural é tratada no sentido da formação de outras pessoas do mesmo gênero. Tem-se aí um uso de cultura, que não é nem sociológico, nem antropológico, incapaz, portanto, de situar-se numa perspectiva histórico-literária que tenha como preocupação a realidade do contato cultural dos grupos sociais em ação. Do mesmo valor, embora bem mais alentada, é a contribuição de Serafim Leite contida nos volumes VIII e IX de sua História da Companhia de Jesus no Brasil.� Mais objetivo, embora feito dentro do contexto da história política do Brasil-colônia, é o texto de Antônio Henriques Leal.� De modo geral, os trabalhos dos escritores confessionais pecam pela falta de isenção, que se traduz em louvor subjetivo ou detração do mesmo tipo. Certos historiadores, como Pedro Calmon principalmente, perdem credibilidade em sua análise devido à sua postura oficial, isto é, de simpatizantes do establishment de todas as épocas. Para se depreender, não localizar, importantes aspectos da ação cultural dos jesuítas, dispomos do trabalho de Mecenas Dourado, A conversão do gentio�. Restam, em conseqüência, as abordagens circunstanciais, mas equilibradas, de Nelson Werneck Sodré, Florestan Fernandes, Sérgio Buarque de Holanda, José Fernando Carneiro, Mathias Kiemen e, com alguma cautela, relativamente ao papel geral do negro e ao ângulo de sua análise, Gilberto Freyre.�



Dentro da perspectiva da história literária, alguns aspectos �significativos da ação jesuítica podem ser ressaltados, por que é inegável que os padres da Companhia de Jesus contribuíram, de forma importante, para a formação do Brasil, inclusive porque, no litoral, onde também estiveram, ministraram o ensino aos bem nascidos da colônia. Subsiste, naturalmente a dúvida sobre o tempo em que tal ação cultural pode se ter processado, se ainda restam vestígios dela ou se é um fato que se restringe praticamente à época colonial. Dentro dessa preliminar, cumpre desde já assinalar que, praticamente, tudo que aconteceu no Brasil colonial até 1822, de uma  maneira ou de outra ainda é encontrável no Brasil de hoje pois o ocorrido nesse período foi tão particular, tão essencial a história do país, que seria precipitado dizer que, após a Independência, a mudança teria sido tão grande que os vestígios da  fase anterior tivessem todos desaparecido.

Esta preliminar deve ser colocada, quando se fala do Brasil em perspectiva  ampla. Dela se pode excluir talvez este Brasil contemporâneo, o Brasil que deu um salto para a tecnologia nos últimos 30 ou 40 anos, mas que, ao mesmo tempo e por causa mesmo deste salto, se vê defronte a uma série de paradoxos e problemas estruturais. Se estes problemas ainda estão aí, isso significa que o Brasil de tantos séculos ainda está presente no Brasil de hoje e que o tema da ação cultural dos jesuítas deve ser investigado.

Como caracterizar, em seus aspectos básicos, a cultura da nação indígena dos tupinambás, aquela que se tornou objeto da ação aculturadora de jesuítas e portugueses, por ocasião dos primeiros contatos?

Qualquer elenco de características culturais da população indígena posta em contato com os colonizadores há de ser sempre incompleto na medida em que a preocupação noticiativa centrar-se no aspecto aberto da cultura, seja na ordem material, seja na do comportamento em ação. Importa mais ao investigador da dinâmica da �ação cultural, detectar os caminhos que levam ao conhecimento de atitudes e valores compartilhados, em um período dado, pelos membros dessa sociedade indígena mais decididamente colocada em interação com os portugueses e com os padres da Companhia de Jesus.

Assim, pode-se dizer, com Manuel Diegues Júnior, que deixaram-nos os indígenas, ao longo de dois séculos de contato com os jesuítas e portugueses, "tipos de construção, gêneros de alimentação, processos de caça e pesca, de agricultura, de tecelagem, de fabrico de cestas, de instrumentos de música, mitos, lendas, práticas religiosas e mágicas, receitas, atividades recreativas, música, palavras de linguagem corrente."� Ou, com Gilberto Freyre: "Da cunhã é que nos veio o melhor da cultura indígena. O asseio pessoal. A higiene do corpo. O milho. O caju. O mingau. O brasileiro de hoje, amante do banho e sempre de pente e espelhinho no bolso, o cabelo brilhante de loção ou de óleo de coco, reflete a influência de tão remotos avós."� Neste assunto das influências, vê-se, à luz das opiniÖes desses dois consagrados autores, que sempre há mais alguma influência não detectada ou sempre há uma miopia por parte do analista quando não se dá conta do tempo e do lugar de sua análise. É o caso, por exemplo, do pente e do espelhinho, do caju, do mingau, do cabelo brilhante, que podem ser fenômenos continuados, mas também recorrentes dessa ou de outra fonte inteiramente diversa ou ainda inteiramente novos, como moda recente e espontânea.

É, portanto, ocioso buscar influências em termos de cultura material ou cinética. A verdadeira influência ou ação cultural há de ser buscada na cultura encoberta, que é aquela em que se situam os fenômenos psicológicos capazes de fazer permanecer ou não, por algum tempo, por todo tempo ou intermitentemente este ou aquele elemento cultural aberto, explícito.

No caso dos jesuítas, questiona-se o grau de sua ação, no �contato havido com os índios, negros e portugueses, no sentido de precipitar atemporalmente elementos culturais encobertos ou implícitos.

O caminho para se responder a essa questão já foi apontado pelo antropólogo Thales de Azevedo:

"Tendo em mente as recentes revisÖes dos conceitos utilizados na análise do processo de mudança de cultura resultante do contato entre sociedades com culturas diferentes, valeria a pena reexaminar o método da "conquista espiritual" a começar pelos princípios seus inspiradores.

As fontes do método de catequese adotado no Brasil colonial pelas ordens e congregaçÖes religiosas nas diversas fases em que atuaram e em face dos grupos culturais com os quais se ocuparam, são um dos temas que estão a pedir exame, tanto por seu interesse histórico quanto pela natureza dos processos de dinâmica cultural que desencadearam."�

Deste modo, para se aquilatar o grau da ação cultural dos padres da Companhia de Jesus, no sentido da influência sobre a cultura resultante da fricção interétnica do período colonial, é necessário levantar as motivaçÖes ideológicas de seu método de atuar, sem o que não se poderá, também, objetivamente, identificar os elementos de cultura que possam ter determinado.

Entendidos na perspectiva de sua ação catequética, os Jesuítas foram um produto imediato da contra-reforma. �Por trás da reforma protestante, estava toda uma insatisfação com o poder temporal da Igreja, porém isso deve ser tomado como um dado referencial, já que, na essência, a criação da Companhia de Jesus se fez em termos de busca de resultados imediatos em favor da igreja, principalmente em relação ao fortalecimento do poder do Papa. Em termos modernos, dir-se-ía tratar-se de um caso de pragmatismo �político. Mas esta hierarquização reafirmada da ação religiosa tornou possível a construção de uma ideologia correspondente. A conseqüência imediata dessa constatação é terem os analistas de se conscientizar de que a Companhia de Jesus esteve muito mais subordinada ao poder do Papa e da igreja, em geral, do que ao poder dos Governos em cujo território passou a situar sua ação e que seus ideais não se estruturaram antes de sua fundação, mas ao longo de seu processo de atuação, principalmente com São Francisco Xavier. 

As diretrizes estratégicas da ação catequética dos jesuítas, no século XVI, devem ser buscadas, anteriormente às imaginadas por Santo Inácio de Loyola, em Raimundo Lull e em Roger Bacon, que foram os primeiros intérpretes, sob a perspectiva da conversão dos gentios, da nova ordem internacional criada com as cruzadas e propiciada pelos contatos estabelecidos com povos infiéis. Eram povos desconhecidos em sua vida diária, na sua cultura e em seus movimentos políticos ou puramente naturais. Nos séculos XIV e XV, esteve posta a idéia de que os árabes e todos os pagãos podiam ser objeto de ação de catequese baseada na Petitio Raymundi pro conversione infidelium, de Raimundo Lull.� Como, paralelamente, continuou a Igreja em seu processo de desagregação interna, resultante do erro da busca do poder temporal e espiritual simultâneos - o auge dessa busca  frenética do poder máximo ocorreu no pontificado de Inocêncio III - diminuiu o ímpeto do desejo de conversão de infiéis e aumentou a divisão em seu seio, do que resultou a reforma protestante. Com a eclosão desta, sentiram alguns religiosos que nada restava a fazer na Europa, irremediavelmente dividida entre o protestantismo e o catolicismo. Já não eram  possíveis açÖes como a guerra movida contra os albigenses duzentos anos antes. Novamente por razÖes religiosas, retomou-se, multiplicado, no ocidente da Europa, aquele espírito inquisitorial criado, a partir de 1198, para se opor aos hereges e infiéis.� E ele está presente no �episódio de João de Bolés e nas duas visitas da Inquisição ao Brasil, com o apoio tácito ou expresso dos jesuítas. Havia sempre, porém, e como preocupação maior, o desafio da conversão de povos infiéis, agora igualmente no Novo Mundo descoberto, que necessitavam, na visão dos Jesuítas, de receber a luz do evangelho. 

Para fazerem isso os Jesuítas foram buscar mais além da inspiração dada pela 24a sessão do Concílio de Trento, da Petitio de Raimundo Lull ou da parte III do Opus Majus de Roger Bacon, outros fundamentos para sua ação. São Paulo, que era e ainda hoje é conhecido como o apóstolo dos gentios, tão bem compreendido por E. Renan�, deu os fundamentos verdadeiros para a ação dos Jesuítas no Novo Mundo descoberto e isso é atestado desde os primeiros padres, principalmente Anchieta, até Antônio Vieira. Certas palavras do apóstolo passaram a ser o estandarte para a ação de conversão dos gentios dos séculos XVI e XVII bem como para a ação destinada a levar o evangelho a todos os povos pagãos.  Em  I Coríntios, capítulo 10, versículos 20 e 21,� dizia São Paulo:

"As coisas que os pagãos sacrificam, sacrificam-nas a demônios e não a Deus. E eu não quero que tenhais comunhão com os demônios. Não podeis beber ao mesmo tempo o cálice do Senhor e o cálice dos demônios."

Em termos de fundamentos da religião, não poderia haver nenhum comércio com nenhum infiel, porém esclarecia São Paulo:

"Se algum infiel vos convidar e quiserdes ir, comei de tudo o que se puser diante sem indagar de coisa alguma por motivo de consciência. Mas se alguém disser: `Isto foi sacrificado aos ídolos', não o comais, em atenção àquele que o advertiu, e por motivo de consciência." (Versículos 27 e 28)

Já aí mostra São Paulo o início de seu método de catequese: se �o infiel usa de comer carne de porco em dia em que a religião cristã não aceita tal prática, deve o padre, que faz a catequese, comê-la porque está em jogo o seu objetivo, que é de levar o evangelho. A carne é uma coisa secundária. A única exceção, pois, que faz São Paulo a isso é saber o evangelizador que aquela carne foi tirada de um animal sacrificado à religião. Não sendo assim, porque não comer dessa carne? Alertara, todavia, no capítulo 8, versículos 9 a 13:

"Atenção, porém: que esta vossa liberdade não venha a ser ocasião de queda aos fracos. Se alguém te vir, a ti que és instruído, sentado à mesa no templo dos ídolos, não se sentirá, por fraqueza de consciência, também autorizado a comer do sacrifício aos ídolos? Pelo que, se a comida serve de ocasião de queda a meu irmão, jamais comerei carne, a fim de que eu não me torne ocasião de queda para o meu irmão."

Aqui, São Paulo procura levar o catequista ao ângulo do catequisado para compreendê-lo e evitar dano à sua conversão. Se a carne que o pregador - no caso, o jesuíta - come, por mais inocente que seja, escandaliza seu irmão índio, deve ele renunciar para sempre a comê-la porque ele não deve ofender o catequizado, ele não deve destruir o mundo do catequizado. Uma conseqüência significativa dessa postura pregada por São Paulo é o desengajamento do catequista em relação à pessoalidade do catequizado, o que lhe permitirá, de um lado, não ceder a tentaçÖes próprias dos envolvimentos pessoais e, de outro, a não ver no catequizado senão o objeto da  missão apostólica a que dedicou sua vida.  Isso lhe dará condiçÖes de olhar para o índio sempre a uma certa distância, manipulando-o ao sabor dos interesses da catequese, dos interesses de seus superiores, dos interesses da Companhia ou daqueles a quem esta se aliava conjunturalmente.

Como sempre, a única exceção hão de ser aquelas coisas que �digam respeito à essência da religião. Não sendo assim, deve respeitar o catequizador o mundo do catequizado e, por isso, arremata São Paulo no capítulo 10, versículos 31 a 33:

"Portanto, quer comais quer bebais ou façais qualquer outra coisa, fazei tudo para a glória de Deus. Não vos torneis causa de escândalo, nem para os judeus, nem para os gentios, nem para a Igreja de Deus. Fazei como eu: em todas as circunstâncias procuro agradar a todos. Não busco os meus interesses próprios, mas os interesses dos outros, para que todos sejam salvos."

Sob outro aspecto e ainda em I Coríntios 9, versículos 19 a 23, o método posto por São Paulo significa que a glória de alguém, ao evangelizar, consiste em pregar o evangelho gratuitamente e não aproveitar-se do direito que teria por fazê-lo em nome do evangelho:

"Embora livre de sujeição de qualquer pessoa, eu me fiz servo de todos, para ganhar o maior número possível. Para os judeus fiz-me judeu a fim de ganhar os judeus. ... Para os que não têm lei, fiz-me como se eu não tivesse lei, ainda que eu não esteja isento da lei de Deus - porquanto estou sob a lei de Cristo, - a fim de ganhar os que não têm lei. Fiz-me fraco com os fracos, a fim de ganhar os fracos. Fiz-me tudo para todos, a fim de salvar a todos. E tudo isso faço por causa do Evangelho, para dele me fazer participante."

Aí esta a síntese final do pensamento metodológico de São Paulo, ou seja, é preciso que aquele que catequiza vá ao mundo do catequisado, viva seu mundo e não o modifique. Somente terá o direito de modificar naquilo que diz respeito ao objetivo final, que é o da conversão. A base desse método é, pois, a imitação do mundo do catequizando para facilitar sua conversão. Para imitar e cooptar, �começava por aprender-lhe a língua ou fazê-lo aprender a sua. Tornavam-se ambos línguas e entre eles logo se estabeleciam pontes culturais voltadas, da parte do jesuíta, para a imitação do mundo do índio, tal como preconizava o apóstolo das Indias, São Francisco Xavier.�

Pelas conseqüências desse método, facilmente dedutíveis, verifica-se que os jesuítas, assim se comportando diante de catequizandos, para eles infiéis e pagãos - e assim eram os índios - caminhavam em direção ao mundo destes, respeitando-o em todos os aspectos não espirituais. A única coisa que lhes interessava era que o evangelho e a religião, no seu aspecto final, passassem a fazer parte do mundo do índio. O resto, não. Se o índio dançava, era preciso dançar com eles; se o índio dormia em redes, e não em camas e leitos, era preciso dormir, como eles, nas redes; se os índios curavam suas feridas por intermédio de ervas que conheciam, deviam os jesuítas conhecer estas ervas, não somente para curar-se mas também para curar os índios; se os índios precisavam de seu mundo para continuar vivendo, os jesuítas deviam viver neste mundo para continuar pregando.

Outras conseqüências importantes desse método podem ser observadas.

Em primeiro lugar, salta logo aos olhos que ele pode ter sido aplicado em toda parte na América, mas pode não ter sido aplicado nas mesmas circunstâncias que vigoraram na América Espanhola, onde a conquista aconteceu primeiro. Hernan Cortez, já no inicio do século XVI (1521), conquistara a cidade do México, porque ela era a capital de um estado que existia como tal, que era politicamente organizado. Francisco Pizarro, por sua vez, conquistou o poder aos Incas através de um conflito em que os espanhóis atuaram como atores de uma cena política. O  móvel imediato para suas açÖes foi apoderarem-se do ouro e pedras preciosas abundantes, de que verdadeiramente necessitavam �para sua ação no concerto político europeu. Portugal também desejava isso, mas não teve a sorte imediata, nem mesmo próxima, dos espanhóis. Por isso, resolveu-se rapidamente, na América Espanhola, a interação social, resultante do contato, em conflito. O móvel para ação de conquista existia verdadeiramente, era uma riqueza concreta. No Brasil não havia nada disso: não havia Estado, como no México e no  Peru, não havia riquezas à mostra, não havia uma civilização, em termos de tecnologia complexa, homogeneamente estratificada. Havia uma nação de índios que, só a muito custo, se podia identificar como singular, porque dividida em tantas tribos, envolvidas em tantas guerras, que era difícil distinguir-lhes a quantidade. Na verdade, quase todas elas pertenciam a uma só nação. Era nesse meio que vinham atuar os jesuítas, muito diferente daquele em que tinham vindo atuar os espanhóis e outros religiosos da Companhia de Jesus. Significou isso que, enquanto ainda na primeira metade do século XVI, os espanhóis, diante das guerras de conquista, já se preocupavam com a liberdade dos índios, os portugueses ainda estavam fazendo expediçÖes exploradoras e começando experiências administrativas. Ao chegarem ao Brasil, tiveram os jesuítas diante de si um trabalho, em sua essência, diverso daquele que vinham tendo os padres jesuítas da América Espanhola.

O apóstolo São Paulo teve influência direta e decisiva sobre o grande apóstolo das Indica, que foi São Francisco Xavier, presente, desde o início, nas preocupaçÖes dos jesuítas do Brasil com seu trabalho de catequese. Foi debaixo da fama de Xavier e seus métodos baseados em São Paulo que se criou, ainda antes de sua morte, ocorrida em 1552, a ideologia de que era preciso ir ao mundo do catequizando para poder conquistá-lo. O padre Azpilcueta Navarro introduziu a ideologia sampaulina-xavieriana entre os jesuítas do Brasil e isso pode ser comprovado nas cartas do padre Manoel da Nóbrega e deduzido da vida e da obra do padre José de Anchieta, que trabalhou com ele na �Bahia.� Tendo morrido São Francisco Xavier em 2 de dezembro de 1552, em aura de santidade - todos os portugueses o tomaram imediatamente como santo - a notícia de sua morte deve ter chegado ao conhecimento de Azpilcueta Navarro em 1553, quando estava em Porto Seguro, pela boca do padre Luiz da Grã e do próprio Anchieta, que com ele conviveu por algum tempo, e isso parece indicar que o nome de São Francisco, dado alguns meses depois ao grande rio de Minas Gerais, pode ter sido de iniciativa de João de Azpilcueta, navarro como o santo e um dos  descobridores do rio. Esta evidência serve de demonstração para o fato de que o eixo da ideologia e, portanto, dos métodos de catequese dos jesuítas, baseado em São Paulo e no seu maior discípulo jesuíta, Francisco Xavier, passou pela Bahia e por São Paulo, sendo o rio São  Francisco e a cidade de São Paulo os símbolos maiores dessa ideologia, com todas as suas conseqüências para a compreensão da ação cultural dos jesuítas na formação da sociedade brasileira em toda a sua extensão geográfica e social. Esse alcance da ação jesuítica é testemunhado em 1657 por Antônio Vieira:

"São mui poucos já os que não tenham notícia dos principais mistérios de nossa santa fé, quanta baste para a salvação ..."�

 A ação do apóstolo das Öndias é muito bem descrita pelo padre quinhentista João de Lucena, conhecedor profundo da obra, então recente, de Fernão Mendes Pinto, amigo de São Francisco Xavier. Em seu livro, Lucena deixa claro ao leitor a dívida espiritual e metodológica de Xavier relativamente a São Paulo:

"Na declaração [explicação] das coisas assim [de tal maneira] se acomodava à capacidade dos ouvintes, respeitando sempre a maior glória de Deus e bem das almas, que chegava a falar o português com a gente da terra, trocado e meio negro, como o eles falam, porque �melhor o entendessem ... mas na boca do Pe. Francisco era linguagem do Céu, que edificava, compungia, espantava, parecendo aos ouvintes que viam e ouviam o apóstolo [S. Paulo] fazer-se grego com os gregos, hebreu com os hebreus, tudo com todos."�

Quando fazia Xavier a sua pregação do evangelho, pronunciava as palavras na língua do nativo como elas eram efetivamente pronunciadas, imitava a maneira como o nativo usava a língua portuguesa. Desse processo imitativo, desse processo de arremedar, foi-se criando uma realidade lingüística que não era a da língua original, mas sim a da imitação desta língua, daí resultando o português do Brasil, um dos traços de nossa cultura.

A própria vida do padre José de Anchieta é um dos indicadores mais expressivos, em uma visão retrospectiva da formação cultural do Brasil, desta ideologia do padre Francisco Xavier, que nada mais era do que a ideologia de interação cultural de São Paulo. Quando ele, em 1554, num lugar onde nada havia, estabeleceu-se com alguns companheiros e resolveu construir uma casa onde fosse iniciado seu trabalho de catequese, chamou-lhe "paupercula domus", como símbolo do despojamento inerente ao trabalho de catequese, despojamento de si mesmo e dos valores não religiosos dos brancos, porque, na linha do pensamento de São Paulo, o objetivo era conquistar a alma do índio para os ideais da religião cristã. Só os resultados importavam. A "paupercula domus" foi a pedra fundamental da fundação da cidade de São Paulo. Esta casa original foi feita pelos índios para os padres, afim de que se iniciasse o trabalho de catequese, e dedicada a São Paulo.� Isso significa que, simbolicamente, o trabalho de José de Anchieta estava ligado à ideologia de catequese de São Paulo. Ao relatar, no próprio ano de 1554, a fundação desta casa, disse Anchieta: "Estamos habitando em janeiro até o presente, e não somos �mais de que 20, em uma mísera casa ("in paupercula domo") feita de barro e paus, coberta de palha e medindo 14 passos de comprimento e por 10 de largura; nela funcionam simultaneamente a escola, a enfermaria, o dormitório, o refeitório e a cozinha; não nos move o desejo de HABITAÇÒES mais amplas para nós, mas agora nos preparamos para fazer outra maior em cujo levantamento contaremos com o suor do nosso rosto e com o auxílio dos índios. O fecho desse relatório é o seguinte: Piratininge apud Divi Pauli Domum Mo Do 54, ou seja, "Em Piratininga, na casa de São Paulo no ano de 1554".

Ora, este despojamento do mundo, esta predisposição a viver da maneira em que os índios viviam numa casa de palha com paredes de barro, esta disponibilidade no sentido de usar o mundo do índio tal e qual, constituíram a atitude inicial de José de Anchieta, pouco tempo depois de deixar Porto Seguro, onde estivera com Azpilcueta Navarro, o implantador dos métodos de São Francisco Xavier no Brasil, métodos de São Paulo, o Apóstolo. Este método, com todas as idéias correspondentes, se espalhou entre todos os jesuítas que  então se encontravam no Brasil, já que, nos quatro anos anteriores à chegada de Luiz da Grã e Anchieta, entre  1549 e 1553, os padres da Companhia de Jesus ainda estavam sem rumo. Os jesuítas chegados em 1553 trouxeram o pensamento de Francisco Xavier, consagrando a atuação pessoal de Azpilcueta Navarro desenvolvida até então. Foi dado, em conseqüência, um rumo certo e definitivo à catequese, possibilitando o verdadeiro início da formação do povo brasileiro em seus aspectos sociais e culturais. A projeção deste rumo, resultante da aplicação dos métodos de São Paulo e de São Francisco Xavier, nos permite ver que, ao longo de toda a história social e cultural do Brasil, se afirma uma oposição ou, quando menos, um contraste entre o interior e o litoral. Nesta oposição ou contraste, o interior corresponde à ação dos padres da Companhia de Jesus e a costa brasileira à criação pelos portugueses de �núcleos urbanos primitivos, originais. Os jesuítas vão exercer sua ação no interior do Brasil porque a eles interessavam os que habitavam verdadeiramente a terra e estes não estavam espontaneamente nos pequenos núcleos urbanos criados pelos portugueses para fins administrativos e de comércio. O objeto do interesse dos jesuítas estava a quilômetros de distância, vivendo em um mundo só seu que o padre, pela persuasão oriunda do método de São Paulo, conseguia pouco a pouco abrir para formar aldeamentos em função dos objetivos permanentes da catequese e da colaboração possível, pois secundária, com os portugueses colonizadores.

Nestes aldeamentos, ficavam os índios quase nunca mais do que um ano. Como os padres respeitavam doutrinariamente sua liberdade de ir e vir, os índios muitas vezes saíam do aldeamento levando para o interior do Brasil as NOÇÒES que interessavam aos Jesuítas: a palavra de Deus, havida de cor, e o conhecimento ritualístico da religião, o que passou a constituir o verniz cultural europeu das POPULAÇÒES interioranas, essencialmente mantidas em sua rotina original de cultura para as técnicas de sobrevivência do dia-a-dia. Por duzentos anos, essa foi a realidade da vida brasileira não ligada diretamente à vida dos núcleos de colonização, comércio e indústria do litoral, onde outras variáveis faziam parte da fricção interétnica. Até o ano de 1759, em que os Jesuítas foram expulsos do Brasil, o processo cultural básico foi o de um contínuo ouvir e ir, espalhando-se a ideologia subjacente à catequese e os valores dela decorrentes por todo o Brasil, mais ou menos ao mesmo tempo.

Tornando-se, em toda a extensão do Brasil conhecido, intérpretes-línguas, dentro desse contexto, em que o conhecimento da língua abria o processo de conversão, e cooptando o jovem índio para exercer o mesmo papel, estabeleciam os jesuítas pontes culturais recíprocas que, começando no plano lingüístico, se estendiam a todas �as outras esferas culturais, excetuadas as que pudessem situar-se no plano espiritual ou ritualístico, como é o caso das crenças religiosas e da antropofagia. Neste sistema de pontes culturais, as do índio eram sinceras porque ingênuos e crédulos; as dos jesuítas, enganosas porque maliciosos e determinados.

Sem conseguir manter por muito tempo esse tipo de interação com o jesuíta, por força de uma rotina que lhe era estranha e pela visão das relaçÖes deste com o português, sempre odiado, o índio e seus descendentes da geração seguinte, o caboclo e o sertanejo passavam a viver e a disseminar inconscientemente uma cultura nova, que era a sua própria acrescentada dos valores religiosos transmitidos pelos jesuítas e transformada, em certos aspectos de sua realidade original, por força do gradual estabelecimento de uma política de colonização por parte do português. Sob esse ângulo, o sentimento de liberdade era substituído gradualmente por outro de sujeição consentida, forçada ou resignada; o sentimento de relacionamento ingênuo com o colonizador passava a ser substituído por outro de dissimulação e desconfiança; o sentimento da subsistência farta resultante do acesso fácil aos recursos da natureza passava a ser substituído pela obrigação do trabalho para a realização desse acesso, com o conseqüente insucesso do esforço por falta de motivação cultural para esse tipo de procedimento. No processo assim desenvolvido, enfraqueceu-se física e moralmente a nação brasileira de origem indígena, agravado o quadro pelo gradual desenvolvimento do preconceito e da violência do colonizador - só em quarenta anos, segundo Vieira,� foram mortos dois milhÖes de índios e destruías suas aldeias - e pela aceitação, por parte do índio e do caboclo, das compensaçÖes ilusórias constituídas pelo álcool, pela servidão, que, como mal menor, parecia substituir com alguma vantagem a repelida escravidão, e pelas palavras fáceis de aliciamento. Sobrevindo, em �função da descoberta de minas, a necessidade de competição, em fins do século XVII, foi perdendo o braço índio ou caboclo a luta por um lugar na sociedade em favor do escravo negro que, estranho na terra, não tinha para onde ir e adaptava-se às exigências econômicas e sociais do senhor, alforriando-se sempre que surgia a oportunidade, amulatando-se como objetivo obsessivo e especializando-se na improvisação para sobreviver, primeiro, e ganhar a liberdade, depois. Perdedoiro, nessa competição, o índio e seus descendentes, caboclos e sertanejos, firmaram-se mais e mais na preferência pelo interior do país, na escolha da atividade de vaqueiro e não de trabalhador de engenho ou mascate, na visão existencial de si mesmo como um ser do interior, não um ser litorâneo ou de pequenas cidades e vilas da costa. Após alguns séculos e por força desse processo, impregnou-se a maior parte do Brasil da cultura assim formada. Muitos se alijaram deliciadamente desse processo de mudança cultural, embrenhando-se nas florestas, onde foram redescobertos somente no século XX.

Criou-se, desta maneira, no interior do Brasil uma cultura unificada pela ação dos jesuítas, unificada no sentido de os índios e seus descendentes, os caboclos e sertanejos, serem preservados em sua cultura global. Enquanto isso, nos núcleos urbanos que a pouco e pouco se formavam, a situação se desenvolvia de modo diferente. Neles, as pessoas eram de diferentes origens: havia índios, comprados ou coagidos, que ficavam pouco; havia negros, que ficavam a vida toda; havia portugueses que ficavam ou a vida toda ou  o tempo suficiente para enriquecer; havia, ainda, religiosos de outras ordens, cuja função não era a de catequizar ninguém, mas de servir o alimento diário da religião às pessoas, principalmente as que viviam em função da ação de colonização. Esses párocos dos núcleos urbanos da costa não tinham praticamente, com algumas exceçÖes, nada a ver com os objetivos dos jesuítas, fosse por competição, fosse por ligação outra com o rei. �Enquanto os inacianos serviam algo duradouro, mesmo com motivaçÖes e interesses sempre próprios, esses outros padres serviam ao momento: serviam a missa, o batizado, enfim, a prática diária da religião. A religião permanente, que era a obra dos jesuítas nesse seu trabalho premeditado no interior, propiciou o intercurso de valores ecléticos, porque de diversos matizes: de índios, caboclos e sertanejos no interior e de portugueses e de negros na costa. O resultado cultural há de ser o contraste do ambiente cultural das cidades oriundas destes núcleos iniciais da costa com os valores culturais afirmados no interior como resultado do trabalho dos jesuítas.

Quando os Jesuítas foram expulsos em 1759, seus aldeamentos acabaram. O Marques de Pombal usou de seu poder político para destruir a obra dos jesuítas, porque verificou que ela descaracterizava a alma portuguesa, confrontava-se com os interesses portugueses, no que tinha razão porque, como se disse inicialmente, o alvo principal dos padres da Companhia de Jesus nunca fora, em qualquer circunstância, a satisfação dos interesses de Portugal, a não ser quando coincidentes com os da religião católica, com os do Papa e com os do Geral.

Em 1759, estes aldeamentos se desfizeram e foram criados, em seu lugar, os chamados arraiais, reuniÖes, ajuntamento de poucas casas, onde ficaram alguns índios, seus descendentes mamelucos, caboclos e sertanejos em geral; enfim, toda essa gente que ao longo de geraçÖes se formara à sombra ou sob a influência do trabalho dos jesuítas. Neste interior, nesses arraiais, os valores mantidos ou propiciados pelos jesuítas continuavam a existir quando o Brasil se tornou independente no século XIX. Todo o interior ainda se mantinha unificado culturalmente, não diferindo da realidade do século anterior ou do século XVII e fins do XVI. Nas cidades costeiras, todavia, oriundas daqueles núcleos iniciais de portugueses e negros escravos, os respectivos valores culturais entraram em lenta diferenciação �porque neles foi possível à administração colonial implantar, pouco a pouco, uma política educacional, que nunca existira nos três séculos anteriores como iniciativa da coroa. Nesses três séculos só houvera pedagogia e ensino formal da parte dos jesuítas.

No caso da língua, a criação de escolas de ler e escrever, com o intuito de ensinar o português como língua única e oficial do Estado, fez desaparecer o bilingüismo e iniciar-se a marcação oficial da diferença entre língua escrita e  língua falada.�

Foi só depois da Segunda Guerra Mundial, quando o Brasil começou verdadeiramente a se industrializar, quando os meios de comunicação se aperfeiçoaram e quando os valores ecléticos das cidades do litoral passaram a penetrar de maneira mais efetiva  no interior do Brasil, que os valores culturais da época colonial, ainda altamente persistentes, começaram a tornar-se menos nítidos. Apesar disso, continuam claras algumas das mudanças culturais resultantes da interação com o jesuíta: a soma da cultura encontrada no século XVI com os valores religiosos transmitidos pelos jesuítas, embora hoje muito esmaecida; o sentimento de liberdade continua como força latente e a sujeição consentida, forçada ou resignada já explode mais freqüentemente sob a forma de reivindicaçÖes no campo ou entre este e a cidade; o antigo sentimento de relacionamento ingênuo com o jesuíta e o colonizador hoje está transformado em quase permanente desconfiança relativamente ao patrão do campo e da cidade; a dissimulação aumentou com o aumento da exploração do trabalho assalariado, significando isso a persistência secular, sob novas roupagens, da exploração do trabalhador e do pobre; a falta de motivação cultural para o trabalho, resultante da sensação da inutilidade do esforço em face dos magros resultados, tornou-se ainda mais forte, gerando legiÖes de mendigos, de menores sem futuro e de trabalhadores inseridos em atividades econômicas informais, �marginalizadas ou francamente ilegais.

A ação cultural dos Jesuítas, à luz dos processos aqui evidenciados, é algo que se pôde sentir e verificar no Brasil até 1945. Depois disso, tem estado aparente no comportamento social descrito no parágrafo anterior e tem sido muito bem expresso na literatura brasileira do modernismo e do pós-moderno.

Finalmente, para melhor identificação dos restos persistentes da ação cultural dos jesuítas, é necessário ter presentes os traços básicos mais salientes da cultura encoberta do Brasil de hoje.

Em que consiste, sob esse aspecto e essencialmente, a cultura brasileira dos tempos atuais? Em que consistem as rotinas mentais e habitudinárias do brasileiro, se consideradas relativamente aos dois séculos e meio de atuação cultural incontrastável dos padres jesuítas?

No plano social:

Sujeição acrítica ao jugo das forças econômicas.

Incapacidade de distinção dos aspectos interesseiros da atividade política, quando ela se apresenta concretamente ao julgamento do povo, e de aferição do lado autêntico de tal atividade.

Disponibilidade automática à valorização do que é estrangeiro à cultura do país.

No plano individual:

Credulidade ingênua e persistente ilusão da esperança.

Desconfiança permanente relativamente ao nacional situado no plano hierárquico.

Não eleição do ataque frontal na solução dos problemas.

Tergiversação como método de ação e como alternativa preferida à rebeldia.

Conformismo existencial imanente ou, quando muito, recorrente, dele excluídos, em graus diversos e pela origem geográfica costeira, os negros, mulatos e aderentes e, ainda, outros grupos, principalmente resultantes da imigração.

Essas rotinas existem, em grau variado, desde o início da atuação dos jesuítas e foram por ela precipitadas. Esta foi a real contribuição dos padres da Companhia de Jesus para a cultura brasileira. E não podia deixar de ser assim, à vista dos dois séculos de trabalho intensivo, extensivo e sem competidores reais, por falta quase completa de visão colonizadora desenvolvimentista da parte dos reis portugueses.

Fazem parte da cultura encoberta do brasileiro, pois configuram os fenômenos psicológicos difusos que permanecem por trás de elementos culturais abertos e, por isso mesmo, incompletos ou limitados, embora significativos.





Ariel Castro





[Ver Anexo, na página seguinte]

































































ANEXO



Quadro da evolução dos aldeamentos do século XVI

————————————————————————————————————————————————————————————————————————

|I|A|ALDEIA -> -> ->|1ª Etapa. Va|-> 2ª Etapa.  |-> 3ª Etapa. |->Cidade|

| |L|Valores do índi|lores cultu-|Sede de municí|Vila c/ valo-| (c/val.|

| |D|o dominam todo |rais manti- |pio c/ valores|res culturais| essen- |

|N|E|o período colo-|dos.EXEMPLO:|mantidos essen|mantidos em  | ciais  |

| |A|nial. Conjuntos|ARRAIAL 1 ->|cialmente     |sua essência.| modif.)|

| |M|de quatro aldei|ARRAIAL 2 ->|->Distrito de |->Pequena vi-|->Peque-|

|T|E|as primitivas o|            | munic. (valo-|la c/ valores|na cida-|

| |N|riginam aldea- |            | res cult. man|mantidos.    |de.     |

| |T|mentos, que je-|            |              |             |        |

|E|O|suítas visita- |ARRAIAL 3 ->|->Sede de muni|->Vila (valo-|->Cidade|

| | |vam. Meirinhos |            | cípio c/ val.|res culturais|maior ou|

| |D|tinham seu con-|            | mantidos em  | mantidos em |menor.  |

|R|E|trole em nome  |            | sua essência |sua essência.|        |

| | |dos padres e au|            |              |             |        |

| |J|toridades. O re|ARRAIAL 4 ->|->Distrito de |->Pequena vi-| ->Peque|

|I|E|gime era de ser|            | munic.: valo-|la c/ valores|na cida-|

| |S|vidão por temor|            | res cult. man|mantidos na  |de.     |

| |U|ao extermínio  |            | tidos de todo|essência.    |        |

|O|Í|promovido por  |            |              |             |        |

| |T|colonos e auto-|ARRAIAL 5 ->|->diminuído a-|             |        |

| |A|ridades. Deram |            |té desaparecer|             |        |

|R|S|o ARRAIAL -> ->|ARRAIAL n ->|->desaparecido|             |        |

|_|_|_______________|____________|______________|_____________|________|

|L|Núcleos urbanos i|-> Pequenas |-> Cidades mé-|->Cidades mé-|->Cidade|

| |niciais: colonos,|   cidades: |dias: valores |dias já c/ po| grande:|

| |índio e negro. Fu|valores ini-|culturais man-|líticas de va| cultura|

|I|turas cidades c/ | ciais pre- |tidos proporci|lores economi|e econo |

| |valores do índio,| servados em|onalmente.    |cos e cultura|mia subs|

| |branco e negro.->| alto grau. |              |is ecléticos.|tituídas|

|T|_________________|____________|______________|_____________|________|

| |Núcleos populaci-| -> Capitais| Médias (idem)|Médias (idem)| Grandes|

| |onais iniciais c/|maiores ou  |______________|_____________|________|

|O|status de sede da|menores c/  |Acelerada perda de tradições e cultu-|

| |colônia ou de ca-|cultura eclé|ras originais. Índio some e negro se |

| |pitanias.        |tica mantida|marginaliza. Branco e mestiço mandam.|

|R|_________________|____________|_____________________________________|

| |Século XIX: Os núcleos iniciais transformados em capitais|Séc XX: Ba|

| |ou cidades de porte pequeno, médio e grande desenvolveram|rão->"coro|

|A|- à medida que perdiam tradições e culturas originais c/ |nel". Pro-|

| |ou sem imigrantes, uma economia centrada em produto rural|gresso len|

| |(gado, açúcar, café, borracha). Indústria inexistente ou |to;dispari|

|L|incipiente. Mentalidade política lusitana, economia ingle|dade soci-|

| |sa e cultura européia continental. Preconceito: negros.  |al e moral|

|———————————————————————————————————————————————————————————————————————
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