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RESUMO

Por meio da Coroa Portuguesa, o cristianismo chegou ao Japao, em 1549, através da
Companhia de Jesus, em um processo de missionacao que durou até meados do
século XVII, periodo em que se iniciou a grande perseguicdo a religido crista pelo
governo japonés. Foi nas décadas iniciais que o0s missionarios estabeleceram
estratégias e métodos de evangelizacdo que permearam toda a atividade jesuitica no
Japao, sobretudo, por meio do padre Francisco Xavier, o chamado “Apdstolo das
indias”, e companheiro de Inacio de Loyola na fundacdo da Ordem, que primeiro
delineou um modus operandi pelo qual os jesuitas se basearam para pregar e
converter o povo niponico. Um desses métodos € conhecido como “acomodagao”, que
consistia na adaptacdo dos missionarios ao universo cultural japonés, como a
utilizagcdo de vestes de sedas, a manutencdo de habitos alimentares conforme o
costume japonés e a observacao das regras de etiqueta. Os padres se “acomodaram”
nos primeiros vinte anos da missdo, mas, a partir de 1570, o método foi desencorajado
pelo padre Francisco Cabral, que neste ano chegou ao arquipélago, e assumiu o cargo
de Superior da missdo. Essa situacdo rendeu debates sobre a pertinéncia dessa
metodologia dentro da Companhia de Jesus, pois alguns padres discordaram da visao
do padre Cabral e defenderam a utilizagdo da “acomodagao” como uma estratégia
fundamental para o sucesso da missdo. Um deles foi o padre Visitador Alessandro
Valignano, que em sua visita ao Japéo, entre os anos de 1579 e 1582, instituiu o
método de maneira oficial. Através dos escritos jesuiticos desse periodo, da fundacao
da missdo a década de 1580, analisaremos esse debate de uma forma geral, e
também de uma forma especifica, por meio das obras do padre Luis Frois, sobretudo
de seu “Tratado”, escrito em 1585, no qual comparou diversos costumes europeus e
japoneses. Uma vez que a “acomodacgao” incentivava o estudo da cultura nativa,
tentaremos situar o “Tratado” como um dos esforcos dos padres de aplicarem esse

método e compreenderem 0s japoneses.

PALAVRAS-CHAVE: Companhia de Jesus. Japdo. Método de “acomodacao’.

Costumes.



ABSTRACT

Through the Portuguese Crown, christianity came to Japan in 1549, through the
Society of Jesus, in a missionary process that lasted until the mid-seventeenth century,
when the great persecution of the christian religion by the Japanese government
began. It was in the early decades that the missionaries established strategies and
methods of evangelization that permeated all the jesuit activity in Japan, especially
through father Francisco Xavier, the called “Apostle of the Indies”, and companion of
Ignatius de Loyola in the founding of the Order, which first outlined a modus operandi
by which the jesuits based to preach and convert the japanese people. One such
method is known as “accommodation”, which consisted of adapting missionaries to the
japanese cultural universe, such as wearing silken robes, maintaining eating habits
according to japanese custom, and observing the rules of etiquette. The priests was
“accommodated” in the first twenty years of the mission, but from 1570 the method
was discouraged by father Francisco Cabral, who arrived in the archipelago this year,
and assumed the post of mission superior. This situation led to debates about the
relevance of this methodology within the Society of Jesus, as some priests disagreed
with father Cabral's view and defended the use of “accommodation” as a fundamental
strategy for the success of the mission. One of them was father Visitador Alessandro
Valignano, who on his visit to Japan between 1579 and 1582 officially instituted the
method. Through the jesuit writings of this period, from the founding of the mission to
the 1580s, we will analyze this debate in general, and also in a specific way, through
the works of father Luis Fréis, especially his “Tratado”, written in 1585, in which he
compared various european and japanese customs. Since "accommodation”
encouraged the study of native culture, we will try to situate the "Tratado" as one of the

priests' efforts to apply this method and understand the japanese.

KEYWORDS: Society of Jesus. Japan. “Accommodation” method. Customs.
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INTRODUCAO

O padre jesuita José de Acosta (1540-1600), missionario no Peru a partir de
1572, escreveu, em 1576, uma obra em que propunha métodos de evangelizacédo aos
nativos daquela regido, com o titulo De procuranda indorum salute (“Do modo de obter
a salvacao dos indios”). Como justificativa de seus métodos, ja no prélogo, o jesuita

fez uma classificacdo dos povos descobertos em trés niveis ou graus.

Os primeiros eram aqueles povos que possuiam leis escritas, que guiados pela
razao, possuiam governos estaveis, que para Acosta eram 0s chineses e o0s
japoneses. Em segundo lugar ficavam os povos que, embora nao tivessem escrita e
conhecimentos filosoéficos, possuiam governos organizados, com instituicdes dignas
de serem admiradas, como 0s astecas e 0s incas ha Ameérica. Por ultimo, os que
Acosta considerava como “selvagens” e como pessoas mais aparentadas aos
animais, que nao tinham lei, nem rei ou qualquer tipo de governo (SCHMITT, 2012, p.
88). Correspondiam aos povos do Caribe, do Brasil, enfim, aos povos do Novo Mundo,

segundo o missionario.

Como a obra de Acosta tinha o proposito de formar missionarios, essa
classificacao feita por ele ja trazia a imagem estereotipada das populacdes para onde
se dirigiriam os missionarios. Nao é de se espantar, portanto, que a maior parte dos
missionarios desejavam ir para o Oriente no século XVI, conforme indicam os pedidos

dos padres conservados no arquivo da Companhia de Jesus em Roma.!

Além disso, a obra, que servia como um programa de missionacao, um “tratado
missiologico” (SCHMITT, 2012, p. 87), traz também no prélogo uma sintese de como
esses povos deveriam ser abordados e levados a fé. Se para o segundo grupo devia-
se evitar a violéncia na conversdo, mas submeté-los ao poder temporal dos cristéaos,
0 terceiro grupo devia-se usar a violéncia para “fazer-lhes forca para quem entrem no
reino dos céus” (GAY, 1986, p.78).

1 Cf. PROSPERI, Adriano. Tribunais da Consciéncia: Inquisidores, Confessores, Missionarios.
S&o Paulo: Edusp, 2013.
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Como entdo, se aproximar do primeiro grupo, e converter japoneses ao
cristianismo? Esse foi precisamente o ponto discutido por décadas pelos missionarios
jesuitas no Japao do século XVI. Se Acosta afirmou que esses povos jamais deveriam
ser convertidos pelo uso da forca das armas, mas através da razdo e da graca de
Deus (deviam ser chamados, conforme o jesuita escreveu, “ao evangelho de modo
analogo a como os apostolos pregaram aos gregos e romanos” - apud GAY, 1986, p.
78), quais métodos de evangelizacdo utilizar em uma sociedade que, mesmo paga,

era considerada por muitos missionarios “a melhor que até agora esta descoberta”?

A misséo cristad no Japao se iniciou em 1549, por meio da Companhia de Jesus,
com a chegada dos padres Francisco Xavier (1506-1552) e Cosme de Torres (1510-
1570), e o irmao Joao Fernandes (1526-1567) ao arquipélago japonés. A missao se
estendeu até 1639, ano em que foi emitido o édito de expulsédo dos portugueses do
Japao. O periodo ficou conhecido na historiografia como “Século Cristdo do Japao”,

termo criado por Charles Boxer.2

Ja nos primeiros anos da missdo se apresentou um problema que marcou o
percurso missionario nas primeiras décadas de trabalho: os jesuitas foram alvos de
zombaria e desprezo da maior parte dos ouvintes japoneses, e, consequentemente
também a sua pregacédo, segundo Johannes Laures. Eram estranhados pela falta de
fluéncia no japonés, por sua aparéncia e por suas vestes austeras e desgastadas de
algodao negro, simbolo da pobreza apostdlica (1954, p. 5). Enquanto pregavam foram
ridicularizados por adultos e criancas, cuspidos, e tiveram suas casas apedrejadas.
Ao visitar a capital do Japéo, em 1551, o padre Xavier teve sua visita rejeitada por um
monastério da seita budista Tendai, e a corte imperial recusou 0 seu pedido de

encontro com o imperador.

Anos mais tarde, o padre Alessandro Valignano (1539-1606) escreveu que 0S
japoneses nao conseguiam compreender a humildade cristd, e vendo os padres
maltrapilhos, apenas tinham o Evangelho em ma reputacéo, afinal, como poderia ser

boa a Lei de Deus se o modo de vida de seus pregadores era tao “baixa e vil’? (apud

2 “a gente que até agora temos conversado, é a melhor que até agora esta descoberta. E parece-me
que, entre gente infiel, ndo se encontrara outra que ganhe aos japoneses.” Carta do padre Francisco
Xavier aos jesuitas de Goa. 5 de novembro de 1549. (MEDINA, 1990, p. 142).

3 Devido ao titulo de sua obra The Christian Century in Japan: 1549-1650. Boxer afirma que o “século

cristdo” durou até1650. Adotamos, porém, a visdo de George Elison em seu Deus Destroyed: The
Image of Christianity in Early Modern Japan, que afirma ser no ano de 1639 o término.
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GAY, 1986, p.72). Mesmo em periodos posteriores, em que o nimero de conversdes
crescia no Japao, na provincia de Bungo, devido as atividades de caridade dos
jesuitas, como a construcdo de hospitais e casas para crian¢cas abandonadas, por
muito tempo o cristianismo foi considerado uma religido de pobres e doentes
(LAURES, 1954, p. 78).

A percepcao dos primeiros missionarios de que os japoneses valorizavam a
aparéncia exterior, e que os sacerdotes e monges budistas vivam ricamente vestidos
e eram tidos em grande estima por todas as pessoas, deu-lhes a compreenséo que
precisavam de uma adaptacdo a sociedade japonesa para alcancar 0 minimo sucesso
na missionacdo. Sendo assim, em Yamaguchi, Xavier optou por investir em outra
estratégia: visitou o daimyd local, Ouchi Yoshitaka, como oficial representante ou
embaixador do vice-rei da india, vestido em trajes ricos, e segundo o costume da terra,
levou varios presentes para o senhor (0s quais Xavier pretendia dar ao imperador),
com cartas do vice-rei e do bispo de Goa em que solicitavam a recepcao e protecao
dos mensageiros de Cristo. (LAURES, 1954, p. 8). O daimyd ficou impressionado
diante da embaixada de forma que, nao apenas ofereceu presentes em retorno (ouro
e prata que ndo foram aceitos por Xavier), como garantiu protecdo para 0S

missionarios e liberdade para a pregacao.

Esse foi 0 primeiro passo da adaptacédo jesuitica a sociedade japonesa, um
método que foi chamado posteriormente de “acomodacgido”. Contudo, tal método
nunca foi unanimidade entre os missionarios, afinal, como veremos, os padres se
guestionavam: até onde poderiam se adaptar sem deixar de lado os principios da

Companhia e do préprio cristianismo?

Apés a partida de Xavier para Goa, em 1551, Cosme de Torres permaneceu
no Japao e tornou-se o padre Superior da missédo (até 1570). Este apoiou a politica
de adaptacéo iniciada por Xavier, e incentivou 0s missionarios a estudarem a lingua
japonesa, usarem dos vestidos de seda conforme faziam os sacerdotes budistas e
conforme fizera Xavier, e também traduzirem catecismos para o japonés. Ele proprio
também adotou outros costumes, como a alimentacdo conforme a dieta japonesa.
Outro padre, como Francisco Cabral (1533-1609), que foi o Superior da missédo apos
Torres (nos anos de 1570 a 1581), ao encontrar a realidade de adaptacéo, revelou em

suas cartas estar escandalizado pelo uso de roupas de seda pelos missionarios, o que
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ele proibiu, assim como jamais alterou sua alimentacdo segundo o costume japonés,

sendo contrario & adaptacao.

Essa situacao de utilizacéo ou ndo-utilizacdo do método foi resolvida entre 1579
e 1581, anos em que o padre Alessandro Valignano, nomeado Visitador do Oriente,
esteve no Japdo e apGs observar o cotidiano japonés e discutir com os missionarios
sobre 0 método de evangelizacao ideal a ser adotado, concluiu que a “acomodagao”
era “coisa necessarissima, (...) para que nao fique nossa Lei santa abatida, e para
gue a conversao se dilate e os cristdos se facam familiares e devotes, que
aprendamos e guardemos os costumes (...) de Japao”. (apud GAY, 1986, p. 72).
Dessa forma, o proprio Valignano escreveu regras legitimando a “acomodacgao”, e
ordenou que todos os jesuitas as obedecessem, embora tais regras necessitassem

da aprovacao do Papa e do Superior Geral da Ordem em Roma.

O padre Claudio Acquaviva (1543-1615), o Superior Geral da Ordem, em 1585
leu os relatérios que Valignano havia escrito sobre a “acomodagao” e sua resposta foi
favoravel, citando, em uma de suas cartas em resposta (de onde, alias, tiramos a
citacdo que serviu como titulo para a presente monografia), um trecho da carta de
Paulo aos Corintios: “(...) Isto, Padre, parece-me até certo ponto conselho muito
prudente, porque o Apdstolo também se adaptava a todos para os ganhar para Cristo™
(apud PROSPERI, 1995, p. 158). Contudo, n&o aprovou alguns pontos desse método,

como a emulacao da hierarquia budista.

Dentro da politica de “acomodacgao”, o padre Luis Frois (1532-1597) foi um dos
missionarios que mais defendeu o método, e um dos que mais se dedicou a ele. Foi
uma grande estudioso da cultura japonesa, e escreveu diversas cartas sobre a
sociedade nipénica, além de uma “Historia de Japam” (1593), e o “Tratado em que se
contem muito susinta e abreviadamente algumas contradicbes e diferencas de
custumes antre a gente de Europa e esta provincia de Japao” (1585), uma obra em
gue comparou 0S costumes japoneses e europeus em mais de 600 tépicos, e que
provavelmente foi confeccionada para “servir como guia, uma espécie de manual para

aqueles que se destinariam a missdo do Japao” (BOSCARIOL, 2014, p. 114). O

4 “E fiz-me como judeu para os judeus, para ganhar os judeus; para os que estdo debaixo da lei, como
se estivera debaixo da lei, para ganhar os que estéo debaixo da lei. (...) Fiz-me como fraco para os
fracos, para ganhar os fracos. Fiz-me tudo para todos, para, por todos os meios, chegar a salvar
alguns.” (1 Corintios 9: 20, 22). Acquaviva refere-se a esse texto em sua carta.
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método de “acomodacgido” ja era oficial quando escreveu essa obra, entéo,
compreendemos que Frois achava importante que os missionarios recém-chegados
ao Japao tivessem contato com o seu “Tratado”, e assim, se familiarizassem com a

cultura e os costumes niponicos.

O estudo sobre 0 processo de cristianizacdo jesuitica na sociedade nipdnica
faz parte de um campo de pesquisa mais amplo, o do cristianismo no Japao dos
séculos XVI e XVII. Dentro desse campo, estéo situados autores como Charles Boxer,
com sua obra The Christian Century in Japan: 1549-1650; Johannes Laures, com
seu The Catholic Church in Japan: A Short History; George Elison, com sua obra
Deus Destroyed — The Image of Christianity in Early Modern Japan; Jodo Paulo
Oliveira e Costa, com sua tese O cristianismo no Japéao e o episcopado de D. Luis
Cerqueira; e Hubert Cieslik, que publicou uma série de artigos com o titulo Early
Missionaries in Japan®, que analisa a trajetéria particular dos missionarios (dos quais

utilizamos os artigos sobre Francisco Xavier, Luis Frois e Alessandro Valignano).

Em relacdo aos meétodos jesuiticos de evangelizacdo no Japdo, algumas
pesquisas no ambito de programas de pés-graduacdes em universidade brasileiras
foram utilizadas, como a de Renata Cabral Bernabé, com sua dissertacdo A
construcdo da missdo japonesa no seéculo XVI; também Mario Scigliano
Carneiro, com sua dissertacéo A adaptacédo Jesuitica no Japao do final do Século
XVI: Entre a Historia de Fréis e o Cerimonial de Valignano; e Mariana Amabile
Boscariol com sua dissertacdo No que toca a lingua e adaptacdo na metodologia
de trabalho jesuita no Japdo: Gaspar Vilela, Alessandro Valighano e Jodao
Rodrigues T¢uzu (1549-1620).

Especificamente sobre o método de “acomodacédo” no Japao, € um tema
discutido em artigo por Jesus Lopez Gay, em seu La "inculturacion” de la lglesia en
Japon segun el P. Alexandro Valignano; Jack B. Hoey Il analisa as acdes de
restruturacdo da missao japonesa através de Valignano no artigo Alessandro
Valignano and the Restructuring of the Jesuit Mission in Japan, 1579-1582;

Mariana Amabile Boscariol em sua tese, Dois lados da mesma moeda: a missdo

5 Disponivel online através da pagina da Universidade de Sophia, em Toquio:
http://pweb.cc.sophia.ac.jp/britto/xavier/.
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jesuita no Brasil e no Jap&o (1549-1597), analisou o0 método nos dois extemos do

Império Portugués.

Por fim, sobre o padre Luis Froéis que, enquanto historiador da missao, e autor
de diversas cartas, tornou-se um tema de pesquisa bastante estudado. Engelbert
Jorissen em seu artigo Luis Froéis (1532-1597) escritor do Jap&o do século XVI, se
dedica a apresentar o missionario e sua atividade no Japdo. Rui Manuel Loureiro
apresenta o missionario portugués enquanto apreciador da cultura japonesa e forte
defensor do método de “acomodacéo” em seu artigo com titulo sugestivo Turning
Japanese? The experiences and writings of a Portuguese Jesuit in 16th century
Japan. Os escritos de Froéis e sobretudo a visdo da alteridade foi tema da tese de
Helena Maria dos Santos de Resende da Rocha intitulada O Oriente no Ocidente: o
Japéo na cultura portuguesa do século XVI - avisdo de Luis Frois nas Cartas de

Evora.

Como documentacéao, utilizamos sobretudo o Tratado de Luis Frois, na edi¢cao
publicada por Josef Franz Schiitte em 1955. Também utilizamos, em menor grau, dois
volumes da Monumenta historica Japoniae publicados por Juan Ruiz-de-Medina
nos anos de 1990 e 1995, respectivamente, intitulados Monumenta Historica
Japoniae ll: documentos del Japon (1547-1557) e Monumenta Historica Japoniae
lll: documentos del Japon (1558-1562). Tratam-se de livros que reinem as cartas

escritas pelos jesuitas no Japéo nesse periodo.

Através dessa historiografia e documentacdo, buscamos compreender a
atividade missionaria jesuitica no Japdo a partir do conceito gramsciano de
“intelectual”. Observamos as praticas de descricdo dos japoneses pelos padres
também como prescricdo, ou seja, a descricdo esta intrinsicamente ligada a um
objetivo, que € a conversao ao cristianismo, e ndo apenas como uma “apreciagao”

dos jesuitas, e, sobretudo, de Fréis, pela alteridade japonesa.

Os capitulos da presente monografia foram assim divididos: no primeiro,
analisaremos e descreveremos, com base na bibliografia secundaria, o processo da
chegada da Companhia de Jesus no Japéao, dentro do contexto de dominio portugués
na Asia, e o estabelecimento de um método de missionagdo por Francisco Xavier que
norteou a missdo japonesa. No segundo capitulo, analisaremos e discutiremos,

também com base na discussao historiogréfica, os debates em torno do método de
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“‘acomodacao” e a sua oficializacdo por meio do padre Alessandro Valignano. No
terceiro capitulo, analisaremos a vida do padre Luis Fréis e sua postura enquanto
defensor desse método, e a adequacao de seu “Tratado” a esse método através de

Seus usos como descrigado e prescrigao.

Utilizamos neste trabalho o sistema de transcricdo Hepburn, ao transcrever a
lingua japonesa para o nosso alfabeto. Destacamos as palavras japonesas em italico,

como daimyo e dojuku, que sdo palavras que nao variam se estiverem no plural.
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CAPITULO 1 — A MISSAO JESUITA E O JAPAO NO SECULO XVI

A Companhia de Jesus iniciou a missédo crista no Jap&do em 1549, e manteve o
monopodlio da evangelizacdo até 1593, ano em que a chegaram os franciscanos ao
arquipélago. Os registros das relacdes iniciais entre europeus e japoneses, bem como
os estudos aprofundados sobre a sociedade nipbnica foram feitos, portanto, pelos
jesuitas, com excecdo dos primeiros relatérios sobre o Japdo, feito por mercadores

como Jorge Alvares®.

O primeiro contato entre europeus e japoneses havia acontecido, segundo
Charles Boxer, seis anos antes da chegada do grupo chefiado por Xavier, em 1543,
guando trés mercadores portugueses, Antonio da Mota, Francisco Zeimoto e Antonio
Peixoto desembarcaram em Tanegashima, no sul do Japao, em um junco chinés. Em
1544, com a noticia de uma nova terra “descoberta”, os primeiros navegadores
partiram para o Japéao e iniciaram o comércio. A Coroa Portuguesa, contudo, a partir
de 1550, passou a controlar esse comércio com a nomeacao de um capitdo-mor anual
e 0 envio de uma nau (a chamada “nau do Trato” ou o “Grande Navio de Amacau”),
para o Japao (BOXER, 1989, p.11).

Nesse periodo, meados do século XVI, o Império Portugués no Oriente ou o
Estado da india’, com a conquistas de Afonso de Albuquerque, o maior arquiteto da
india portuguesa, quem conquistou Goa, Ormuz e Malaca (BOXER, 1969, p. 71), tinha
fortes e feitorias espalhados pelas indias Orientais, que iam de Sofala, em
Mocambique, até Macau, na China. Esse posicionamento estratégico permitiram a
Portugal um sistema monopolista proprio que manteve por séculos (BOXER, 1969, p.
58), principalmente de certas mercadorias, como as especiarias (pimenta, noz-
moscada, cravo-da-india, canela) e também ouro, seda, porcelana e cavalos, que
eram comercializadas em portos na prépria Asia, ou distribuidas de Lisboa ao
Mediterraneo e Atlantico. (BOXER, 1969, p. 70).

6 Foi um mercador que comandou um navio que esteve no Japdo. Escreveu, em 1547, o "Informac&o
sobre 0 Japdo", em que descrevia a populacado, alguns costumes e o clima. (HICHMEH, 2014, p. 37).
7 “Os Portugueses utilizavam a expressdo 'Estado da india' para descrever as suas conquistas e
descobertas nas regifes maritimas situadas entre o cabo da Boa Esperanca e o golfo Pérsico, de um
lado da Asia, e Japao e Timor, do outro.” (BOXER, 1969, p. 59).
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Boxer escreve que, com a doacdo de Macau em 1557, os comerciantes
portugueses aproveitaram a suspensado do comeércio entre chineses e japoneses, uma
vez que a dinastia Ming, vitimas de constantes ataques de piratas japoneses, proibira
o0 comércio em embarcacdes chinesas e também japonesas. Dessa forma, os lusos
obtiveram o monopdlio do comércio entre Japdo e China, que consistia,

principalmente, da troca da seda chinesa pela prata japonesa. (BOXER, 1969, p. 78).

Nas primeiras décadas desse comércio, 0s jesuitas que estavam no Japao
foram fundamentais como intermediadores, de modo que “os altos e baixos do seu
comércio estiveram inseparavelmente ligados as vicissitudes da Missao Jesuita no
Japao” (BOXER, 1989, p. 01). E para isso, Boxer aponta duas razdes: os jesuitas
poderiam servir como intérpretes; também mantinham contato com a elite japonesa.
(1989, p. 10).

A missao no Japao, portanto, pode ser compreendida, dentro do contexto do
Padroado Régio, que era fruto de acordos feitos entre a Igreja e a Coroa lusa, como
as bulas Inter Caetera (1456) e Praecelsae Devotionis (1514). Através delas, Portugal
tornou-se patrono das instituicdes religiosas em todos 0s seus territorios ultramarinos,

assim como responsavel pela evangelizacdo nesses lugares, de modo que

sucessivos reis de Portugal agiram sem divida como se os bispos e o clero
do ultramar fossem, em muitos aspectos, simples funcionarios do Estado,
como os vice-reis ou 0s governadores. Davam-lhes ordens sem qualquer
consulta a Roma, controlavam as suas atividades, e legislavam
frequentemente em assuntos eclesiasticos. Faziam o mesmo com o0s
provinciais ou superiores das ordens religiosas que funcionavam nos
territorios do padroado, e até por vezes com missionarios individuais ou com
parocos de freguesias. (BOXER, 1969, p. 226).

A Companhia de Jesus, fundada oficialmente em 1540, foi, desde o inicio
apoiada pelo rei D. Joédo Il (1502-1557), e, portanto, desde 0s seus primeiros anos,
esteve a servico da Coroa. Pedro Lage Reis Correia descreve a situacdo da

cristandade na india anterior & chegada dos jesuitas e afirma que a

cristianizacdo dos nativos ndo progredia, situacao a que nao era estranha a
auséncia de um plano de missionacao, por diminuto empenho dos religiosos
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ou ainda, pelo mau exemplo dado pelos portugueses que levavam um
comportamento distante dos padrdes da moral cristd. (1996-1997, p. 538).

Como a situagéo poderia comprometer a presenca dos portugueses na india,
D. Jodo Ill convidou a Companhia a se instalar na india, com o envio de Francisco
Xavier em 1541. (CORREIA, 1996-1997, p. 542). Para Mariana Amabile Boscariol,
ndo apenas D. Jo&o lll, mas seu neto e sucessor, D. Sebastido, foram grandes
apoiadores da Ordem, e ambos garantiram aos jesuitas 0 acesso a varios territorios
do Império, incluindo ai o Jap&o. (BOSCARIOL, 2017, p. 72).

Essa subordinacdo da Igreja & Coroa em Portugal, e a missionac&o na indias,
ou mais precisamente, o Império Maritimo Portugués da Asia, era, como coloca Boxer:
‘uma empresa militar moldada em uma forma eclesiastica” (1969, p. 89). Empresa
esta, que, em lugares onde nao chegaram as for¢cas armadas, como o Japao, assumiu
a face da Ordem Inaciana, pois, como o proprio Boxer coloca em sua “A Igreja Militante

e a Expansao Ibérica”: “a Companhia de Jesus eram as Brigadas da Guarda da Igreja
militante". (2007, p. 91).

O primeiro grupo de missionarios que aportou no Japdo, em 1549 nao
desconhecia completamente a cultura nipénica. Nao apenas o ja citado relatério sobre
o Japdo de Jorge Alvares foi lido pelos missionarios, como também o préprio
Francisco Xavier havia conhecido, em Malaca, um grupo de japoneses, em 1547. Um
deles, chamado Yajir6, chamado de Angird ou Anjir6 em outros trabalhos
(BOSCARIOL, 2017, p. 134), foi batizado e recebeu o nome Paulo de Santa Fé,
relatando a Xavier detalhes sobre sua terra e cultura, e servindo como intérprete dos
jesuitas quando estes desembarcaram pela primeira vez no Japdo na cidade de
Kagoshima, cidade de Yajird, e foram recebidos pelo senhor local, o daimyé?,

chamado Shimazu Takahisa.

8 “X4, Ié-se daimyou, que significa literalmente “grande nome”, em referéncia aqueles que detinham
poder e influéncia sobre parte do territorio japonés. (...) A historiografia portuguesa tende a usar,
referindo-se aos daimyd, o termo “senhor feudal” ou, simplesmente, “senhor’, uma vez que a
organizagao politica e econdmica do Japao desde o primeiro Bakufu [ou Xogunato] assemelhava-se ao
feudalismo europeu em alguns aspectos. Consideramos, entretanto, que o uso do termo ocidental
mencionado pode comprometer o significado do termo japonés, surgido e desenvolvido em época e
contexto diferentes.” (HICHMEH, 2014, p. 13, vide nota 21).
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Achamos valido, neste momento, uma breve explicacdo da situacao politica no

Japéao nesse periodo.

No momento em que chegaram os portugueses e a Companhia de Jesus, 0
Japéao estava em um periodo chamado de Sengoku Jidai, o “periodo dos Estados em
Guerra” ou “periodo do Pais em Guerra”, (HICHMEH, 2014, p.13), em que o poder
politico estava descentralizado e os senhores das provincias (os daimy6é ou
barbes/senhores feudais)® estavam em constante guerra entre si. O periodo Sengoku
€ geralmente datado de 1467 a 1573, ano em que estourou a Guerra de Onin, e 0 ano
em que foi deposto o Ultimo xogum da dinastia Ashikagal®, respectivamente
(SANSOM, 1990, p. 234).

No Japao, desde o século Xll, o poder politico deixou de ser exercido pelo
imperador e sua corte, e, com a ascensao da classe samurai, ou seja, 0S guerreiros,
ao poder, inaugurou-se uma forma de governo chamada Bakufu (ou “xogunato”), cujo
poder estava concentrado na figura do xogum. O imperador permaneceu apenas
como autoridade espiritual, exercendo uma funcao ritual ligada ao xintoismo, uma vez
gue, segundo a crenca xintoista, os imperadores eram considerados descendentes
dos deuses. (HICHMEH, 2014, p. 8).

Nos séculos seguintes, e especialmente no XV, o xogunato exercido pelos
Ashikaga (1338-1573) enfraqueceu-se ao mesmo tempo que o poder local fortalecia-
se, e as provincias ficaram cada vez mais auténomas, formando verdadeiros estados
particulares (ALENCAR, 2008, p.9). No ano de 1467, como mencionado, estourou a
Guerra de Onin't, que marcou o fim do governo de facto do xogunato Ashikaga, e
abriu a era Sengoku, cuja principal caracteristica, como dissemos, € a constante luta
entre os daimy®d, que tinham por objetivo a unificacdo nacional através de seu poderio
militar. (HICHMEH, 2014, p. 25).

® Doravante, utilizaremos o termo daimyd para designar esta aristocracia guerreira que governava as
provincias.

10 O titulo de Xogum (ou shoégun) sé foi utilizado novamente 30 anos depois, em 1603, com a ascensio
da familia Tokugawa ao poder, evidenciando o estado de instabilidade e caos politico no Japédo no
século XVI.

1 Tratou-se de uma guerra de dez anos (1467-1477), que aconteceu na regido central do Japao,
causada por uma controvérsia sobre quem deveria ser o sucessor do Xogum. Facg¢des rivais apoiavam
membros diferentes da familia, o que ocasionou a guerra.
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Dessa forma, com o imperador destituido de poder real e 0 xogum como um
lider “virtual”, os missionarios se depararam com 66 provincias basicamente
independentes e em guerra, onde mesmo o préprio daimyd ndo poderia se sentir
seguro, pois as revoltas de seus vassalos eram constantes. Nas primeiras décadas
de missionacao, por exemplo, os padres foram obrigados a fugir de cidades e
provincias ao estourar de revoltas contra o préprio daimy®d, pois, em alguns casos, 0S
revoltosos ndo eram favordveis ao cristianismo.?> Os jesuitas testemunharam o
estado cadtico deste pais a ser conquistado para Cristo em varias cartas ao longo das
décadas, e lamentavam o prejuizo que isso trazia a evangelizagdo. Como exemplo,
assim escreveu o padre Gaspar Vilela em 1571: “Tem este mall esta terra, que hé
muito revoltosa. Porque sé@o estes o monte da soberba, e nunqua descansdo de

guerras™s.

O padre Alessandro Valignano sobre essa situacado também escreveu em 1583:

e por estar o Japdo dividido entre tantos senhores e tantos reinos ha
continuamente nele guerras e traicdes, nem ha senhor que esteja seguro em
seu reino, pelo que Japdo nunca esta firme em um ser, mas antes anda
sempre como uma roda, porgue quem é agora um grande senhor, amanha
nao tem nada, e qualquer um estd desta maneira apostado que vindo a
ocasido de poder acrescentar a sua renda e a dignidade deixa seu senhor
natural e se liga com outros e Ihe trai, no tendo respeito as vezes nem a seus
préprios pais. (apud BOXER, 1951, p. 75).

Outro ponto sobre a era Sengoku que os padres também testemunharam foi a
independéncia do poder local em relacdo ao xogum. Em suas cartas, ao se referirem
a algum daimyd, os missionarios usavam a palavra “rei”’, e as provincias chamavam
‘reinos”, como no excerto de uma carta do padre Melchor de Figueiredo permite
visualizar: “Depois que o padre Cosme de Torres morou alguns annos no reino de
Bungo, vendo a gentilica vida e custumes tdobém vicios aos quais o dito rei se dava,

guasi que desconfiou de o tal rei se poder convertir (...)"*4. Costa afirma que o uso do

12 Em 1559, o padre Baltasar Gago foi capturado por um grupo de revoltos contra o daimyd, que haviam
se instalado em Hakata. O padre teve todos os seus bens roubados, estando no poder do grupo por
trés meses. (LAURES, 1954, p.39).

13 Carta do padre Gaspar Vilela aos jesuitas de Portugal. 29 de outubro de 1571. (MEDINA, 1990, P.
699).

14 Carta do padre Melchor de Figueiredo. 20 de novembro de 1593. (MEDINA,1995, p. 39). Grifo nosso.
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“rei” para designar os daimyd é uma constante na documentacao portuguesa de todo
0 século XVI (1998, p. 89, vide nota 19).

Foi, portanto, através do reconhecimento dessa realidade, de um pais dividido
em guerras, com o poder descentralizado, mas forte na perspectiva local, por meio do
governo dos daimy®d, que 0s missionarios, sobretudo Xavier, puderam criar um método
especifico de evangelizacédo que levasse em conta as particularidades sociopoliticas

da sociedade que estavam.
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Mapa das provincias do Japao no século XVI (Japanese Historical Maps)

Disponivel em: http://www.davidrumsey.com/japan/
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1.1 A fundag&o da missao e o estabelecimento de um modus operandi

Hubert Cieslik em seu primeiro artigo sobre os missionarios no Japao, “Early
Jesuit Missionaries in Japan 1: St. Francis Xavier” (2004) escreveu sobre a

contribuicao do jesuita na criacdo de um método de evangelizacdo no Japao:

O trabalho da maioria dos primeiros missionarios jesuitas no Japao deve ser
interpretado em parte, pelo menos, a luz das politicas e tradicdes
estabelecidas por S&o Francisco Xavier. Foi ele quem abriu o caminho e deu
a primeira andlise dos problemas a serem enfrentados, e foi ele quem fez as
primeiras tentativas de resolver esses problemas. Embora algumas de suas
taticas e ideias tenham sido modificadas ou ndo comprovadas por seus
sucessores, ainda é verdade que seus trabalhos devem ser entendidos a luz
das tradigbes e métodos que ele inaugurou. (2004, p. 1).

De fato, foi Xavier quem estabeleceu os métodos e as estratégias de
evangelizacdo no Japao, e quem deu o primeiro passo no processo de adaptacdo a
sociedade japonesa, criando o que foi chamado, mais tarde, de método de
“acomodacgao”. Como colocou George Elison: “A maior contribuicdo de Xavier para o
progresso posterior da misséo japonesa foi (...) seu trabalho pioneiro nos fundamentos
doutrinarios de um método missionario”. (1988, p. 35). Vejamos como a sua acao foi

determinante para o estabelecimento de um modus operandi jesuitico no Japao.

Cieslik afirma que antes de partir para o Japdo, com o auxilio de Yajird, Xavier
havia traduzido o Evangelho de Mateus para o japonés, e ja no Japdo, traduziu a
Doutrina Cristd e a Declaracdo da Fé*°. O texto em japonés foi adaptado para as letras
do alfabeto latino (o romaiji)!®, e assim, através da leitura desses textos em publico,
Xavier e seus companheiros iniciaram a evangelizacdo no Japdo. Conforme Cieslik

aponta, as pessoas riam da pronuncia atrapalhada de Xavier (2004, p.2).

Os ensinamentos e pregacdes do jesuita se basearam na apresentacdao da
ideia de pecado e das suas consequéncias, bem como a argumentacdo sobre a

existéncia de uma alma imortal pessoal, de um Criador interessado em sua criacéo,

15“A primeira dessas obras foi uma tradugdo quase literal do catecismo de Jodo de Barros juntamente
com certas oragdes acrescentadas por Xavier; enquanto o segundo foi a explicacdo detalhada do
proprio Santo sobre o Credo.” (2004, p. 2).

16 “A forma romanizada da escrita do japonés, que foi adaptado ao alfabeto latino”. (BOSCARIOL, 2013,
p. 155).
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além da promessa de uma recompensa eterna ou um castigo eterno. (ELISON, 1988,
p. 35).

Antes de ir embora do Japao, em 1551, Xavier deixou instrucdes para 0s
missionarios que ficavam (o padre Cosme de Torres e o irmdo Fernandes), e que
acabaram por guiar o procedimento de toda a missdo nas décadas vindouras, afinal,
0 padre Luis Frdis, em seu livro “Historia do Japam” escrito entre os anos de 1583 e
1593, afirmou que o “procedimento catequético passo a passo” deixado por Xavier
ainda era seguido pelos missionarios (ELISON,1988, p. 36). Assim, o procedimento
consistia, resumidamente em: provar a existéncia de um Criador pessoal e infinito;
provar a existéncia de uma alma pessoa que vive depois da separacdo do corpo;
indicar o mistério da Trindade; explicar da encarnagéao do Salvador, sua paixao, morte
e ressurreicado; explanar sobre as historia da queda e pecado de Lucifer e Adao; refutar
logicamente as seitas de possiveis conversos; explicar os Dez Mandamentos. Este
processo culminava na explicacdo dos sacramentos e na admisséo para o batismo.
(ELISON,1988, p. 36).

Osami Takizawa em seu artigo “La continuidade de la mentalidad medieval
europea en la mision de Japon - en torno de la politica de evangelizacion”, identifica
uma outra estratégia de evangelizacdo que pemaneceu apos a partida de Xavier, e
gue, segundo o autor, possuia raizes medievais. Para ele, a estratégia se resumia em
dois pontos: a evangelizacao do daimy6 para chegar a seus vassalos; a formacao de
confrarias entre o povo. Era, portanto uma atividade que Takizawa chama de “de cima
até embaixo” (2010 p. 29), ou seja, a evangelizacao dos daimyd, e s6 depois dos seus
vassalos. Para o autor, isso aconteceu na Europa medieval, como, por exemplo, na
conversdo do rei dos francos, Clovis I, em 496, e depois também 4 mil de seus
vassalos. Esta estratégia foi utilizada pelos missionarios medievais em outros paises
como Espanha, Polbnia e Rassia. (2010, p. 29). O paralelo como o Japéo se da a
partir da obediéncia entre senhores e vassalos, pois, como escreveu o padre Cosme
de Torres em 1551: “Os criados e os escravos respeitam e servem muito aos senhores
feudais. Porque se quaisquer senhores notam a infidelidade dos vassalos, matam-
nos. Por isso, 0s vassalos sempre mostram sua obediéncia a seus senhores”. (apud
TAKIZAWA, 2010, p. 32).
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ApOs a conquista de, no minimo, a autorizacao do daimy6 para a pregacao em
seus territdrios, 0s jesuitas, ao conseguirem converter alguns dos vassalos,
introduziam o sistema de confrarias, ou grupos que se reuniam voluntariamente em
torno de algum propdsito. Segundo Takizawa, em Yamaguchi, em 1551, os jesuitas
organizaram grupos de japoneses que faziam obras de caridade. Anos depois, devido
a sucessao de guerras, os grupos distribuiram arroz entre os pobres. (2010, p. 38).
Em Bungo, a confraria também se dedicava no ensino da doutrina cristd. Em 1583 se
formou a confraria em Nagasaki. (2010, p. 41) Takizawa afirma que essas confrarias
japonesas funcionaram, sobretudo, em obras de misericérdia ou caridade, por isso

foram chamadas "misericordias".

1.2 Arelacdo com a “espiritualidade” japonesa

Boxer chama a atencédo para a importancia do budismo na vida cultural do
Japao, e para a relacdo dos missionarios com essa crenca e seus sacerdotes. Tanto
a aristocracia (daimy6 e samurais), como a camada popular (comerciantes,
camponeses e pequenos samurais) depositavam sua fé em diversas seitas budistas,
como a Zen, que era a preferéncia da aristocracia, e a Hokke (L6tus) e Jodo (Terra
Pura), que eram as seitas mais populares. O xintoismo, por sua vez, uma crenca
tradicional no Japéo, baseada no culto a divindades e antepassados que se revelavam
em elementos da natureza e eram chamados de kami, segundo Boxer, era uma

“religiao” completamente ofuscada pelo budismo no século XVI. (1951, p. 44).

Os missionarios desde a primeira década de evangelizacdo se dedicaram a
tentar compreender aquilo que eles entendiam como “religiao”. No ano de 1556 foi
escrito o “Sumario dos erros em que os gentios do Japado vivem e de algumas seitas
gentilicas em que principalmente confid”, ndo assinado, mas que provavelmente foi
escrito por Cosme de Torres ou Baltasar Gago (MEDINA, 1990, p. 652), que descreve
0 culto aos kami, como a adoracédo do sol e da lua como seres vivos e divinos, e
algumas noc¢des sobre o budismo, como a percepc¢éo dos jesuitas de sua divisdo em

diversas seitas, e a adoracdo de “Xaqua™’ (MEDINA, 1990, p. 659). Para os

17 “Shakyamuni”, o buda Sidarta Gautama.
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missionarios, 0s japoneses acreditavam que a adoracdo a este poderia lhes dar
salvacdo na vida apos a morte (MEDINA, 1990, p. 660). No entanto, o autor desse
“Sumario dos erros” escreve que o0s proprios sacerdotes ndo acreditavam em vida
apos a morte, afirmando que n&do havia mais que viver e morrer, negando a existéncia
de uma alma imortal. Ainda assim, enganavam o0 povo, conforme entenderam 0s

jesuitas.

Os membros das comunidades monasticas no Japao, budista ou xintoista,
foram chamadas pelos missionarios de “bonzos”. Gaspar Vilela cita o termo “bonzo”
e indica que “assim se chamam os padres que ensinam a cegueira aos gentios nestes
reinos do Japao”. (apud CARNEIRO, 2013, p. 51). Ou seja, se designou “bonzo”,
gualquer pessoa que ocupasse, no Japao, uma posicao semelhante a posicdo de um
padre no Ocidente. E, pelo fato deles ensinarem a adoracao de idolos ao povo, e,
como mais tarde escreveu Frois, em seu “Tratado”, serem os bonzos tao hipdécritas, a
ponto de fingirem seguir 0s seus préprios ensinamentos (Ccomo 0 Nao comer carne e
0 ndo se embriagarem), entrando “na religido pera viver em dilicias e descanso e fojir
aos trabalhos” (FROIS, 1955, p. 146), tornaram-se os verdadeiros inimigos dos
missionarios. E estes assumiram a missado de “resgatar’ os japoneses dos “enganos

dos bonzos”.

Apesar do antagonismo, segundo Elison, Xavier em suas primeiras paragens,
foi tratado amigavelmente pelos budistas, pois, fora confundido como um bonzo
estrangeiro que pregava mais uma seita do budismo. A confusao se deu por conta do
uso de um termo japonés que Xavier usava para designar Deus, visando facilitar a
compreensao e aceitacao por parte dos japoneses (ELISON, 1988, p. 33): “Dainichi”,
gue era um dos nomes utilizados para designar a deusa xintoista Amaterasu, a deusa
Sol. Com o posterior sincretismo entre budismo e xintoismo no Japao nos séculos V
e VI, “Dainichi” tornou-se o nome da personificacdo de um conceito budista de “vazio”.
(HICHMEH, 2014, p. 50). O termo foi ensinado a Xavier por Yajird, que por ser um
homem que pouco conhecia o budismo, identificou, na ideia de “Deus”, um ser
supremo, Criador e recompensador do bem, o que ele conhecia como “Dainichi” no
Japéo. (ELISON, 1988, p. 33). Foi apds dois anos de uso do “Dainichi” em suas
pregacdes, em 1551, em Yamaguchi, que apos discutir com os bonzos sobre a
semelhanca de suas crencas, 0S missionarios compreenderam a situacdo e a

diferenca, quando Xavier
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fallando com os bonzos perguntou-lhes pelo mysterio da Santissima Trindade
e pela relacdo das pessoas divinas, e se tinhdo elles para sy, ou pregavao
tambem, que a segunda pessoa da Santissima Trindade encarnara, fazendo-
se homem, e morrer na cruz para salvar ao genero humano. Estavdo os
bonzos disto tdo inocentese a alongados, que lhes parecia fabulas ou sonhos,
e outros se rido do que ouvido ao Padre. O qual, vendo como aquella maldita
seita, com aparencia de bons nomes, a tinha o demonino fundada em muitas
abominagfes, mandou ao Irmé&o Jodo Fernandres que pregasse pelas ruas
que ndo adorassem a Dainichi nem o tivessem por deos, antes por ley falsa
e enganoza e inventacdo do demonio, como erdo todas as outras seitas de
Japéo. Dalli por diante nunca mais os bonzos daquella seita o queizerdo ver
nem admitir em seos mosterios; antes comecardo a cria odio as couzas de
Deos. (FROIS apud CARNEIRO, 2013, p. 57).

Para Cieslik a reagéo de Xavier foi uma declaragéo de guerra (2004, p. 5). Se
ele inaugura o termo “Deus” e condena as crengas japonesas como demoniacas, 0s
bonzos contra-atacaram e espalharam ao povo que a seita cristd era uma seita
perniciosa e que traria males para o Japao, cujo o proprio nome da divindade, “Deus”
parecia indicar isso, pois a pronuncia no japonés ficava parecida com a palavra

“daiuso” que traduzido para o portugués significa “grande mentira”.

O panorama de perseguicdo dos bonzos se manteria como pano de fundo por
muitos anos. Em 1558, por exemplo, em carta, o Provincial da india escreveu, apds
uma visita ao Japao, sobre a dificuldade de evangelizar: “(...) e dizem tantos falsos
testemunhos contra ndés ao povo, que me parece que 0 maior contrario que ha no

Japédo contra o Evangelho sdo os bonzos, e muito mais que os deménios.”8

Xavier partiu para a india em 1551, com cerca de mil conversos (BOXER, 1951,
p. 78), embora, naturalmente, possamos questionar qual era a compreensao que
esses japoneses tinham do cristianismo devido a confusGes da terminologia ja

apontadas.

Por falta de espaco, neste trabalho ndo sera possivel resumir a missao
japonesa e apontar seus percal¢os e conquistas. Faz-se necessario, contudo, apontar
um relatério escrito pelo padre Gaspar Vilela, em 1571, em que afirma que ao chegar
ao Japéo, em 1556, ndo havia mais que quinhentos cristdos e duas igrejas, mas agora

(ou seja, no ano de 1571), haviam cerca de trinta mil cristdos e quarenta igrejas. Vale

18 Carta do padre provincial da india, Melchor Nunes Barreto aos jesuitas de Portugal. 8 de janeiro de
1558. (MEDINA, 1995, p. 98).
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acrescentar que em 1563 o daimyd Omura Sumitada foi convertido e batizado. Foi o
primeiro daimyo cristdo, e recebeu o nome de Bartolomeu e titulo de “dom”. (LAURES,

1954, p.66). Assim Vilela dividiu a cristandade no Japéao:

Hirado 5,000, Omura 2,500, Nagasaki 1,500, Fukuda 1,2000, Kabashuma
400, Gotb 2,000, Shiki 2,000, Amakusa (Kawachinoura) 40, Kuchinotsu 3,000
(i.e. a populagdo inteira), Shimabara 800, Satsuma 300, Bungo 5,000,
Yamaguchi 1,000, Ky6to e vizinhangas 1,500. (LAURES,1954, p. 76).

1.30 problema da “acomodagéo”

Xavier desde que chegou ao Japao deixou claro o desejo de conhecer a capital
do Japao, Miyako, a atual Ky6to, onde residia a corte imperial e também o xogum.
Desejava conhecer o imperador, receber sua autorizagéo para pregar o evangelho em
todo o territorio nipbnico, e, se possivel, converté-lo a fé catdlica. No entanto, como
vimos, o poder imperial era nulo, embora Xavier ndo tivesse conhecimento desse fato

ainda.

Ao chegar em Miyako, em 1551, ndo apenas alguns monges budistas
recusaram-se a vé-lo em seu monastério no Monte Hiei, como a corte imperial ndo lhe
deu atencdo. Laures escreve que encontrar o imperador era privilégio de poucos
mortais, e, um pobre pregador estrangeiro jamais poderia alcancar tal honra.
(LAURES, 1954 p. 6) Segundo ele, o povo de Kyéto estava preocupado com seus
préprios medos de guerras iminentes para prestar atencdo em “um pregador de uma
nova religido de aparéncia estranha, malvestido e um tanto ininteligivel” (LAURES,
1954, p. 7). Sem sucesso, passados apenas onze dias de sua chegada, Xavier

retornou para o sul do Japéo.

No entanto, foi sua viagem a Miyako e a sua breve estadia que Ihe deu a
compreensao do estado cadtico em que todo o pais se encontrava. Como o imperador
e 0 xogum nao tinham real poder para permitir a evangelizacdo em todo o Japdo,
doravante o foco dos missionéarios foi 0 de ganhar a permissdo de evangelizagéo e

conquistar a protecdo do daimy®o.

Laures nos conta que na viagem para Miyako, 0s missionarios passaram por

outras provincias (Hirado, Sub) e que, mesmo recebendo autorizacdo dos daimyd
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para a pregacdo, estes ndo mostravam o minimo interesse em se converter. Ao
pregarem nas ruas, muitas vezes, foram ridicularizados, insultados, apedrejados e
mesmo cuspidos por criancas e adultos, devido a falta de habilidade no japonés e
roupas pobres (LAURES, 1954, p. 5), simbolo da pobreza apostolica. Nao é
coincidéncia, portanto, que Xavier nao fora achado digno de encontrar o imperador.

O ponto chave para inverter essa situagao foi a percepc¢ao de Xavier de que 0s
missionarios deveriam, acima de tudo, conquistar o respeito dos lideres japoneses e
ndo apenas a permissdo de pregacdo. Dessa forma, apds seu retorno de Miyako,
novamente em Yamaguchi, na provincia de Sud, Xavier visitou o daimyd, Ouchi
Yoshitaka, como oficial representante ou embaixador do Vice-rei da india, vestido em
trajes de seda, e, segundo o costume japonés (também apreendido por Xavier), levou
varios presentes para Yoshitaka, a quem Xavier pretendia dar ao imperador, alguns
dos quais eram desconhecidos no Japéo: “relogio, par de 6culos, dois telescopios, um
rifle e tecidos da india e de Portugal” (BERNABE, 2012, p. 109), impressionando o
daimyd, que lhe presentou em troca, e lhe ofereceu um antigo templo como residéncia.
Apoés dois meses, 0s missionarios ja haviam convertido cerca de 500 pessoas nessa
cidade (LAURES,1954, p. 9).

Por sua adaptacédo e seu respectivo sucesso, Xavier foi citado pelos padres
como o pioneiro no método de “acomodacgao”, que no periodo de permanéncia dele
no Japao, se concretizou com o uso de vestidos de seda, o estudo da lingua japonesa,
a traducdo de catecismos e sermdes para 0 japonés, e a entrega de presentes ao
visitar um daimy6. Xavier, assim, estabeleceu um precedente, lancou as bases de um

método missionario que sera melhor discutido no capitulo seguinte.
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CAPITULO 2 - O METODO DE “ACOMODAGAOQ?”

Com a partida de Xavier para a india, o padre Cosme de Torres foi 0 Superior
da missao japonesa até o ano de 1570, e foi o grande responsavel pela manutencéo
dos métodos de evangelizagéo elaborados e estabelecidos por Xavier. Em relagdo a
“‘acomodacgao” ndo apenas manteve algumas das praticas utilizadas por Xavier, como
também adotou outros costumes como a alimentagcédo conforme a dieta japonesa, que
consistia basicamente em arroz e verdura, sem carne, uma vez que 0 comer carne

era ofensivo aos japoneses e as crencas budistas.

No entanto, ao analisarmos o relato do padre Luis Frois em sua “Historia do
Japam”, quando menciona a chegada de Valignano no Japao em 1579, percebemos

gue a politica de acomodacéo ainda ndo era um meétodo estabelecido:

porque, como 0s costumes e cerimonias desta terra sdo tao differentes e
contrarios dos que se uzao em Europa, e athé agora ndo tinhamos huma
certa ordem que houvessemos de guardar acerca delles, alem de isto cauzar
entre nds huma certa confuz&o, ndo sabendo como nos haviamos de haver
nos costumes e modos de tratar com elles, se seguido outros inconvenientes
mayores ficando muitas vezes os japdes offendidos, e cauzando-se huma
certa divizdo de animos e perda de muito frutto pela contrariedade que havia
dos nossos e dos seos costumes (BOSCARIOL, 2017, p.343-344).

Um outro documento é ilustrativo dessa confusdo que havia entre os padres
sobre como se portar perante alguns costumes japoneses: “Resposta de alguns cazos
gue os padres de Japdo Mandaram perguntar”, escrito no ano de 1570. Trata-se de
um documento que, como indica o titulo, tratava de respostas a 47 perguntas feitas
pelos jesuitas no Japéo, no que diz respeito a adaptacédo cultural. O autor do texto e
das respostas foi o padre Francisco Rodrigues (1515-1573), reitor do colégio de S&o

Paulo, em Goa.

Para Costa esse documento ¢ ilustrativo de “um problema estrutural: como é
gue um grupo de cristdos claramente minoritario e disperso pode viver num pais
gentio, cujas normas de conduta assentam em modelos pagaos.” (COSTA, 1998, p.
127). Ou seja, a pergunta que parece ter pairado sobre os membros da Companhia

no Japao foi: até onde deveria ser essa adaptacao?
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As perguntas do “Resposta” sdo, de modo geral, sobre a pertinéncia da
participacao dos padres nas cerimdnias japonesas como o funeral, a adaptacdo aos
costumes dos bonzos como fazer a barba e raspar a cabeca, também sobre o
abandono de alguns gestos europeus como a imposi¢ao da saliva no ato de batizar,
0 que causava repulsa nos japoneses, e ainda, a questao da condenacao ou nao da
préatica do suicidio ritual do samurai, o seppuku®®. Sobre esse Ultimo caso, Costa
pondera que o fato de os padres terem hesitado e perguntado sobre isso, foi o fato de
gue o sepukku salvava socialmente e economicamente a familia do samurai
(COSTA,1998, p.128, vide nota 238).

Embora o documento com a resposta condene o suicidio e proiba os japoneses
cristdos de o praticarem, chama a atenc¢éo o fato de que, de alguma forma, os padres
no Japao relativizaram o suicidio. Sendo assim, como Costa escreve, este documento

€ um rico testemunho dos debates em torno do:

primeiro processo de acomodacdo cultural da era moderna: as questbes
afloradas giram mais em torno da moral do que de praticas formais,
mostrando, assim, que este método missionario ndo se resumiu a adop¢ao
de alguns costumes exaéticos; esse era antes o resultado de um fenémeno
mais complexo e profundo em que a vivéncia no seio de uma sociedade
gentia exigia que os religiosos, pelo menos enquanto vivessem nessa
situagdo, procurassem concentrar-se nas questdes essenciais da Fé.
(COSTA, 1998, p.128-129).

Adriano Prosperi reflete sobre o fato de que em locais mais afastados da
influéncia portuguesa, sobretudo da influéncia militar, os padres s seriam capazes
de uma “conquista espiritual” se soubessem lidar com os nativos sem agredi-los: “nos
locais onde a forca das armas e a supremacia cultural ndo estavam do lado dos
Europeus, a Unica possibilidade real de garantir algum éxito aos portadores da religido
cristd continuava entregue as estratégias da 'adaptacao’ (...)". (1995, p. 159). Ou seja,
apenas os esforcos dos proprios missionarios poderiam l|he render os frutos

desejados.

19 Ritual também conhecido como “harakiri (B¥1Y)), que consiste no suicidio em nome da honra,
praticado especialmente pelos samurai, em gesto de coragem. Em casos de derrota em batalhas, o
harakiri era praticado no intuito de evitar a morte pelas maos do adversario ou a prisdo. (HICHMEH,
2014, p. 69, vide nota 140).
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Foi nesse sentido, portanto, que Cosme de Torre conduziu a missao japonesa,
e assim escreveu em uma carta para os jesuitas em Goa, em 1551, sobre os

missionarios que seriam enviados dali para o Japao:

H&o de ser os padres mui prudentes pera se saber acomodar com a gente
da terra, a qual cousa hé mui difficultosa. Porque as vezes hé necessario
mostrar exteriormente grande severidade e as vezes poér-sse debaixo de seus
pées. E para conhecer isto hé necessario gram prudéncia. Hé necessario que
sejam exercitados em a virtude da paciéncia, porque hdo-de ser provados
como o ouro em a fragoa. (...) E por esta causa Ihes aborrecem hos padres
desta terra por seu mao viver, e ainda que exteriormente lhes fazem muita
honrra e os ador&o.?°

Para Jesus Lopez Gay, estre trecho da carta de Torres expde precisamente o
principio do chamado método ou estratégia de “acomodacao” (GAY, 1986, p. 65). E

interessante, entdo, trazer a definicdo dada por alguns autores sobre esse metodo.

Para Mariana Amabile Boscariol, a “acomodagao” era uma metodologia de
trabalho eclesiastico que foi desenvolvido no Japdo enquanto um processo de
“inculturacdo”, em que o préprio missionario se adapta a essa cultura visando a

converséao dos nativos. (2014, p. 10).

Para Joao Paulo Oliveira e Costa, a “acomodac¢ao” tinha como centro o esforco
dos padres de se despojar de seus aspectos e costumes, e dessa forma, alteraram
nado apenas 0S seus trajes, como também a liturgia nas cerimonias, o estilo
arquiteténico das igrejas construidas, e “dimensionaram a estrutura interna da missao

de acordo com as exigéncias da etiqueta local (...)” (1998 p. 125-126).

Jesus Loépez Gay, ao explicar a ideia por tras da palavra “acomodagao”, cita as
Constituicdes da Companhia, nas quais o proprio Ignacio de Loyola exigia que 0s
missionarios conhecessem 0s costumes dos paises onde missionavam. Essa
adaptacao, para Gay, parte “do principio e fundamento, 'tanto-quanto’ ajude a
conversdo ha que adaptar-se aos usos e costumes desses povos, e acomodar a eles

a doutrina cristd sem mudar o essencial.” (1986, p. 64-65).

20 Carta do padre Cosme de Torres aos jesuitas de Goa. 29 de setembro de 1551. In: MEDINA, 1990,
p. 217-218. Grifo nosso.
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Em suma, compreendemos o conceito e a estratégia de “acomodag¢éo” como o
esforco dos padres de se adaptarem aos costumes japoneses para melhor ensinar a
doutrina de Cristo, para tanto se adequando a sua cultura, e também as suas regras
de etiqueta. Ou, parafraseando Loyola, a acomodagao significa “entrar pela porta
deles para se sair pela nossa” (apud BERNABE, 2012, p. 114).

Dessa forma, padres como Gaspar Vilela, Baltasar Gago e Luis Fréis, que
chegaram ao Japao nas décadas de 1550 e 1560, compreenderam 0os motivos por
tras da “acomodacéo” e a este método se dedicaram. Contudo, na década seguinte,
com a substituicdo de Torres pelo padre Francisco Cabral como Superior da misséo
(cargo que manteve de 1570 até 1581), os métodos de evangelizacéo foram alterados.

Francisco Cabral, ex-soldado que havia ido para a india para acdes militares,
entrou na Companhia em 1554, sendo ordenado sacerdote em 1558 (COSTA, 1998,
p. 763). Como Cosme de Torres era ja velho, a Companhia enviou Cabral para
assumir a missao do Japao. Ele foi contrario a “acomodagao”, e além de nao seguir
0s costumes japoneses adotados pelos padres, como a dieta japonesa, ele proibiu
alguns, como o uso de vestes de seda, embora, o proprio Cabral reconhecesse que
existiam padres que nao lhes obedeciam, como o padre Organtino Gnecchi-Soldi,
responsavel pela da missao na capital, Miyako. (GAY, 1986, p. 67). Essa tensao e
confusdo, como escreveu Frois, sé foi resolvida pelo padre Alessandro Valignano
(1539-1606), que definiu, de forma oficial, 0 método a ser seguido pela Companhia no

Japéo.

2.1 A chegada do padre Alessandro Valignano e a oficializacdo do método

Valignano e suas politicas de missionacéo sdo alvos de debates desde o século
XVI. Ele é célebre principalmente por sua proposta mais elaborada de “acomodagao”
e a defesa da formacdo de um clero nativo. Historiadores da missdo no Japao
possuem a tendéncia de mostrar Valignano como um dos personagens mais
importante no século XVI para a Igreja no Japao. Cieslik, por exemplo, afirma que, por
sua importancia em organizar a missao japonesa, Valignano pode ser chamado de
“segundo fundador”. (2005a, p.1).
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Nomeado “Visitador das indias Orientais”, em 1573, pelo padre Geral Everardo
Mercuriano, Valignano partiu em direcdo ao Oriente com autoridade para investigar
essas regibes e, se necessario, intervir em algumas situacdes, pois respondia
diretamente ao padre Geral da Ordem. No Japao, como veremos, interviu de forma
direta e preponderante, e la esteve em trés oportunidade ou visitas. A primeira, entre
1579 e 1582, a segunda entre 1590 e 1592, e a terceira, entre 1598 e 1603. Foi,
sobretudo, nessa primeira visita que ele delineou o caminho que deveria ser percorrido

pelos missionarios, padres, irmaos e ajudantes japoneses.

Ao partir de volta a Macau, em 1582, Valignano nao apenas tinha realizado trés
conferéncias com todos os padres em atividade no territorio nipdnico, como também
havia escrito uma série de documentos que reformulavam a misséo, e estipulavam a
conduta dos padres dentro do universo japonés. A primeira visita, portanto, ganha o
carater de momento fundamental de organizacéo e definicdo de um método oficial.
Portanto, compreendemos os anos entre 1579 e 1582 como 0s anos em que a
“acomodacao” foi oficializada por uma autoridade enquanto método, tornando-se
obrigatéria para todos os missionarios cristdos no pais. Entre estes anos, o de 1581
merece especial destaque pois foi 0 momento em que Valignano escreveu 0 seu
“Advertimentos e avisos acerca dos costumes e catangues de Jappao”, obra que
estabeleceu como os padres deveriam se comportar perante a sociedade japonesa.
Como veremos, nao foi uma ideia aceita completamente, e a confirmacao do uso da

“acomodacao” so6 foi dada por Roma em 1592.

Sendo assim, ao chegar no Japdo em 1579, Valighano encontrara dois pontos
de vistas em relacao a “acomodacao”: a primeira, iniciada pelo padre Francisco Xavier
e mantida pelo padre Torres durante as décadas em que esteve como Superior (1551-
1570); a segunda, defendida pelo entdo Superior, o padre Francisco Cabral, em sua
recusa em aderir a alguns costumes japoneses. Vejamos de forma mais especifica as

adaptacdes postas em pratica pelo primeira corrente e as rejeitadas pela segunda.

O grupo de padres que apoiavam a “acomodacao” antes da chegada de Cabral
apoiavam-se na compreensao de duas coisas importantes na sociedade japonesa: a
visdo negativa da pobreza (o que Valignano escrevera depois, afirmando que os
japoneses ndo conseguiam entender a pobreza e humildade cristd) e a importancia

da hierarquia social. Xavier através da valorizacdo da sua propria imagem, ao mudar
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suas vestes e apresentar-se como embaixador do Vice-rei da india, obteve acesso as
classes altas da hierarquia social, o que constituia uma outra estratégia de

evangelizacdo, que era a aproximacao e amizade com os daimyo.

Seguindo esse caminho, Torres para além das vestes e alimentacdo, usou
como estratégia a utilizacao de dojuku, que era o termo para designar 0s jovens que,
no budismo, auxiliavam os bonzos nos templos. Os jesuitas, portanto, passaram a
utilizar, a exemplo do budismo, jovens japoneses para serem seus auxiliares tanto nos
templos, como nas pregacdes (COSTA, 1998, p.814), e € importante ressaltar que os
missionarios mantiveram o nome desse “cargo” em japonés. Nao apenas isso, mas
também uma escola de dojuku foi aberta por Torres (CURVELO, 2009, p.340).

Outra categoria de ajudantes que Torres adotou foi a de kanbd, que eram
individuos responsaveis pela comunidade cristd quando ndo haviam padres ou irmaos
no local. Sendo assim, cuidavam das igrejas, liam as doutrinas em publico, visitavam
os enfermos, e até batizavam. A funcédo também existia no budismo, (COSTA, 1998,
p. 590), e Torres a “copiou”. Para Alexandra Curvelo, em seu artigo intitulado “Copy
to convert”, “O surgimento de ambos os grupos foi uma consequéncia do esforgo dos
Jesuitas de adaptar o modelo de evangelizagéo original ou preexistente as condi¢bes
locais”. (CURVELO, 2008 p. 114) Foi, portanto, durante o Superiorato de Torres que
0 budismo surgiu como alvo de estudo e emulacdo. Como j& mencionamos, O
“Sumario dos erros?! foi escrito em 1556, e muitos historiadores creditam a obra ao

proprio Cosme de Torres.

O padre Gaspar Vilela, por sua vez, foi um dos missionarios que mais se
esforcou na acomodacdo. Como o jesuita escolhido para abrir a missdo em Miyako
apos o fracasso de Xavier nesse ponto, Vilela raspou a cabeca e a barba e vestiu um
kimono, de forma a ficar o mais parecido possivel com os bonzos. Uma vez instalado
na capital, Vilela, ao assistir sermdes proferidos pelos bonzos, preferiu adaptar sua
prépria pregacao ao estilo budista. Em suas cartas séo ricas as descri¢cdes das festas

e cerimbnias japonesas nha capital.

21 “Sumario dos erros em que os gentios do Jap&do vivem e de algumas seitas gentilicas em que
principalmente confid”.
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A segunda corrente, representada por Francisco Cabral pode ser exemplificada
com atitudes dele préprio: além da rejeicdo dos dbjuku??, Cabral ndo apenas comia
carne, como também obrigava os déjuku a seguir os costumes europeus em relacao
a comida, conduta e vestido. (HOEY, 2010, p. 32). Como nao desejava ver japoneses
como sacerdotes, ndo se preocupou em criar seminarios para a formagéao de um clero
nativo. Valignano observara mais tarde que Cabral tratava os japoneses com
desprezo, de forma que estes sentiam-se humilhados (GAY, 1986, p.69).

Cabral ainda aboliu cerimbnias japonesas que aconteciam nas casas da
Companhia, como as cerimfnias do cha, e também, como ja foi dito, o uso de vestidos
de seda pelos padres. Sobre o estudo do idioma, que fora incentivado durante o
periodo de Torres como Superior, sabe-se que Cabral achava a lingua muito dificil e
por isso defendeu que os nativos conversos era quem deveriam pregar (BERNABE,
2012, p. 80). Em carta a Acquaviva em 1595, Valignano acusou Cabral de, em treze
anos como Superior no Jap&o, nunca ter aprendido o japonés. (BERNABE, 2012, p.
79-80).

Para Hoey as reformas de Cabral estavam pautadas no desprezo que sentia
pelos japoneses (2010, p. 33), embora, o padre defendesse seu ponto de vista
afirmando que ao imitar alguns aspectos caracteristicos dos bonzos, como o uso de
vestidos de seda e a realizacdo de algumas cerimoénias, 0s jesuitas deixavam de lado

a pobreza e a humildade cristd, que segundo o Superior ndo poderia acontecer.

Hoey afirma que a moral dos jesuitas estava baixa devido as politicas de
Cabral, “pois eles entendiam que o fim da acomodacao cultural levaria ao declinio da
missao”, e chegando Valignano, encontrara um grupo “exausto e desmoralizado de
jesuitas” (2010, p. 25). Mas ele, por sua vez, passara o0 primeiro ano observando o
modo de proceder do padre Cabral, e conversando com 0S missionarios mais
experientes no Japao. (GAY, 1986, p. 58). Em suas proéprias palavras, havia “passado
todo o primeiro ano mudo como uma estatua” (apud PROSPERI, p. 156). Fala em
carta posterior que também passou aquele ano tentando entender os costumes dos
japoneses, ouvindo e aprendendo ndo apenas dos missionarios europeus, mas dos

préprios japoneses, cristdos ou nao. (GAY, 1986, p. 69)

22 “Cabral acreditava que se os Japoneses fossem educados e treinados, seus ‘espiritos altivos... os
levaria... a desprezar seus professores europeus™. (HOEY, 2010, p. 31)
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No ano seguinte, comec¢ou a agir. Em outubro de 1580 realizou a Consulta de
Bungo, uma reunido com a maior parte dos padres no Japado, onde discutiram os
rumos da politica da Companhia no Japao. Outras duas Consultas foram realizadas,
posteriormente, em Azuchi, em julho de 1581 (préximo a capital, Miyako) e Nagasaki,
em dezembro de 1581 (na regido de Kyushu).

As reunides foram registradas em atas onde foram anotadas as discussfes
entre os jesuitas em um formato de perguntas e respostas. Em 1582, de modo a
sistematizar e organizar tudo o que fora discutido e aprovado, Valignano escreveu as
Resoluciones, ou seja, as repostas para as vinte e uma perguntas que foram debatidas
nas Consultas realizadas. (BERNABE, 2012, p. 81). Sobre o método de
“‘acomodacgao”, a pergunta 18 foi a que propds a aplicagao ou ndo desse método: os
missionarios deveriam ou ndo “‘guardar em tudo os costumes e cerimdnias que 0S
bonzos usam”? (GAY, 1986, p. 71).

Gay nos mostra que todos os missionarios foram unanimes em aceitar trés
pontos para essa proposta: o primeiro, € que sim, deveriam se acomodar aos
costumes, cerimonias e modo de viver dos japoneses, em casa e fora. O segundo era
a criacao de um compéndio, feito pelos proprios japoneses, com 0s costumes e modos
de viver que os missionarios deveriam se acomodar. E, por fim, o terceiro, era o
estabelecimento de alguns limites, uma vez que as cerimodnias dos bonzos eram muito
numerosos. (GAY, 1986, p. 71).

Também nas Resoluciones, Valignano define que a adaptacdo deveria ocorrer
em “trés planos culturais”. a adaptagao no cuidado com as casas e igrejas da
Companhia, ou seja, adaptando a arquitetura, a limpeza e a liturgia. O segundo era
forma de tratamento com as pessoas, visto que no Japao, as regras de etiqueta eram
de tratamento diferenciado de acordo com a hierarquia social. Por fim, o tratamento
aos héspedes nas casas da Companhia. O padre Valignano justificou esse esfor¢o de
se acomodarem, como alids, em cartas e livros escritos por ele posteriormente néo

cansara de explicar aos seus companheiros da Ordem:

se em todas as partes é necessario para fazer fruto e ser benquisto, saber-
se acomodar ao modo de viver da terra, muito mais o é no Japédo, onde nao
se pode em nenhuma maneira viver sem guardar suas leis; porque ndo as
guardando se faz delas afronta e injdria, o que eles nao suportam, ou ficam
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muito abatidos e afrontados os nossos, no qual redunda em desprezo e
abatimento da nossa religido crista, e faz com que se perca o crédito de nossa
lei juntamente com o fruto. (apud GAY, 1986, p. 79).

Ou seja, ignorar esses costumes € cometer injaria, ou, como coloca Prosperi,

“O pecado imperdoavel passava a ser a descortesia”. (1995, p. 156).

Uma outra justificativa para a “acomodacéo” era o fato de que os bonzos, de
forma geral, eram tidos com grande respeito pelos japoneses. E como os bonzos
desprezavam 0s missionarios europeus, muitos cristdos, segundo o préprio

Valignano, estavam envergonhados. Dessa forma, concluiu Valignano:

Pelas quais razfes e outras muitas de menor qualidade, concluo ser coisa
necessarissima, assim para ter com 0s japoneses a necessaria autoridade,
como para que nao fique nossa Lei santa abatida, e para que a conversdo se
dilate e os cristdos se facam familiares e devotes, que aprendamos e
guardemos os costumes e katagi®® de Jap&o (apud GAY,1986 p. 72).

Dessa forma, ainda que a proposta necessitasse da aprovacdo do Superior
Geral da Ordem, a “acomodagao” como estratégia maior de evangelizagao estava
autorizada. Os padres deveriam se “acomodar”, respeitar a cultura japonesa, adotar
condutas e regras de etiqueta, além de continuar a estudar e observar as
especificidades da cultura japonesa. Para Boscariol, a estratégia demonstrou “a ansia
dos padres em conquistar a aproximacao e aceitacao dos japoneses, o que fez com
gue eles desenvolvessem, (...) uma atitude de tolerancia e desprendimento de muitos

dos seus préprios tabus e dogmas. (2014, p. 95).

George Elison escreve que a atitude hostil de Cabral foi algo reciproco, e, por
seu “rigorismo bruto”, Cabral conseguiu ofender comerciantes, samurais e senhores.
Alguns japoneses convertidos contaram a Valignano que se soubessem das atitudes
intolerantes de Cabral, ndo teriam se convertido. O Unico senhor que fora amigo de
Cabral, Otomo Yoshihige, parecia a Valignano que apenas o tolerava pela influéncia
que podia exercer para trazer os comerciantes portugueses para 0S Seus portos.
(ELISON, 1988, p. 56).

23 “Katagi” significa, segundo JesUs Lopez Gay, “carater especial”. (1986, p. 72). Valignano escreve
“catangue” em um aportuguesamento.
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Portanto, apés uma década de hostilidade, apesar do niumero crescente de
conversdes?*, era necessario, agora mais do que antes, conquistar o respeito dos
japoneses. Dedicado, portanto, a remediar a situagao, Valignano organizou a missao:
ja em 1580 havia escrito o “Regimiento para el Superior del Japén" e o "Regimento
gue se ha de guardar en los Seminarios" (GAY, 1986, p. 58), além de um Catecismo
(1580-1581). Em 1581, objetivando o cumprimento de um dos pontos discutidos nas
Consultas, Valignano escreveu o “Advertimentos e avisos acerca dos costumes e

catangues de Jappao”.

Em 1946, o padre Josef Schutte langcou uma edicao bilingue (portugués original
e italiano) e comentada como o titulo Il Cerimoniale per i missionari del Giappone:
Advertimentos e avisos acerca dos costumes e catangues de Jappao: importante
documento circa i metodi di adattamento nella missione giapponese del secolo XVI:
testo portoghese del manoscritto originale. Por esse motivo o texto é também
conhecido por “O Cerimonial” (CARNEIRO, 2013, p. 3).

O objetivo do texto €, como ja dissemos, estabelecer um parametro ou diretriz
para a “acomodacdo” que deveria ser adotada, ou um “necessario manual de
etiquetas” para os jesuitas, nas palavras de Elison (1988, p. 58). Valignano ja estava
no Japao ha cerca de dois anos, como ja mencionado, estudara e observara os
costumes e etiquetas japoneses e também conhecia os problemas da falta de tato dos
missionarios europeus. O “Cerimonial” foi composto com “insisténcia e com a
assisténcia” do daimyé de Bungo, Otomo Yoshihige, em outubro de 1581, em apenas
um dia e uma noite (ELISON, 1988, p. 58.; vide nota 12, p. 407).

Para Gay, o principal objetivo do “Cerimonial” é o de tentar induzir os
missionarios a assimilar os costumes japoneses dentro da Companhia e da Igreja no
Japao. (1986, p. 72). Para Carneiro, o grande objetivo do “Cerimonial”’, evidente em
varias partes do texto, € o de garantir autoridade e familiaridade com os japoneses
(2013, p. 85), em que se entenda esses conceitos como a “obtengao da credibilidade
dos catdlicos perante a sociedade nipbnica”, que pra ele é perceptivel no seguinte

trecho do livro:

24 Com o inicio das conversdes dos daimyd, muitos de seus vassalos acompanhavam o seu senhor e
solicitavam o batismo. Dessa forma, a década em que chega Francisco Cabral ao Japéo, 1570, é a
década de inicio das conversbes em massa, que resultam, em um incrivel aumento de 100 mil cristédos
em nove anos. Em 1570 eram 30 mil, em 1579 totalizavam 130 mil. (ELISON, 1988, p. 54-55).
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Finalmente o fazer familiares os christdos ndo consiste tanto em os agasalhar
de noite e dar-lhes de comer, como em mostrar-hes amor e que folgam de
tratar e conversar com eles com singeleza e com familiaridade, fazendo tudo
de tal maneira que eles guardem sempre o divido acatamento e respeito e
fazendo-lhes estes agasalhados quando hé tempo e da maneira que convem
porque, procedendo-se nisto com demasias e imprudéncias ficdo danosos e
sobejos estes mesmos agasalhados. (apud CARNEIRO, 2013, p. 85)

O termo “agasalhar” também € central nessa parte, pois, como indica o autor,
€ um termo que se refere ao ato de receber/recepcionar bem os visitantes japoneses
em casa ou nas igrejas, de forma que o visitante nao se sinta constrangido ou atingido
de forma negativa, antes, sinta-se confortavel. (2013, p. 86) Por isso, para o autor, “o0
Cerimonial” € uma obra dedicada ao ensino do método correto para que o agasalhar
seja eficaz (...)” (2013, p. 86).

A compreensdo da estrutura social japonesa foi, talvez, o aspecto mais
importante para Valignano. Ndo apenas ele em suas visitas, mas varios outros
missionarios notaram que os sacerdotes budistas eram bastante respeitados pelos
japoneses. Na ¢tica de Valignano, haviam varios niveis hierarquicos na sociedade
japonesa, na qual em primeiro estdo os daimyo (aos quais Valignano assemelhas aos
condes, marqueses e duques da Europa), em segundo vinham os bonzos, que eram
“reverenciados por todos”. (CARNEIRO, 2013, p. 89).

No “Cerimonial” Valignano identifica a seita Zen como a principal, pois segundo
ele, era a que mais tinha contato com todos os japoneses, independentes da
hierarquia. (GAY, 1986, p. 72). Observado isto, Valignano quisera inserir 0s
missionarios nessa categoria de bonzos, mas bonzos da religido crista, “bonzos de
Cristo” como coloca Carneiro (2013, p. 89). Prosperi observa que, se o principal
objetivo era a conquista da autoridade dentro do Japéo, “era preciso adaptar-se ao
modelo social mais autorizados e mais de acordo com os religiosos europeus.” (1995,
p. 156).

Portanto, no “Cerimonial”, o elemento fundador é o de manter as etiquetas
budistas: “Para este fim, parece que os Padres e Irmaos, que sao os bonzos da
religido cristd, se coloquem ao menos no mesmo nivel em que vivem os bonzos da
seita Zen” (apud GAY, 1986, p. 72).
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Dessa forma, foram necesséarias algumas mudancas. O comportamento de
humildade dos padres ndo combinava com o comportamento de autoridade dos
bonzos, e mesmo as obras de caridade dos jesuitas, como dissemos, eram
desprezadas. Por isso, foi proibido aos padres demonstrarem humildade e um bom
tratamento as pessoas de hierarquia social mais baixa, uma vez que as pessoas de
baixa hierarquia eram desprezadas e evitadas pelos japoneses de uma forma geral.
(CARNEIRO, 2013, p. 93) Os padres deveriam, inclusive ndo aceitar o pedido de

repouso ou hospedagem de pessoas que fossem considerados como “vadios”

Em relacdo a arquitetura, as igrejas e casas da Companhia deveriam seguir o
padrao arquitetdnico japonés, empregando, para tanto, construtores japoneses. Esses
locais deveriam ser construidos de forma que permitissem a aplicacéo das etiquetas,
portanto, era que necessario tivessem um zashiki (uma sala formal, com piso forrado
com tatame, em que eram recebidos os hospedes) (CARNEIRO, 2013 p. 102), além
de uma sala especifica para a pratica da cerimonia do cha. Os jesuitas deveriam
também realizar outro ritual: o sakazuki. Se tratava do ato de oferecer o recipiente (0
sakazuki) com o saqué ao visitante. Ritual este que era repleto de especificidades,
como o modo de segurar o sakazuki, modo de beber, o cumprimento aos visitantes e
participantes do ritual, e o mais especifico: o padre deveria observar o nivel
hierarquico do visitante, e a depender disso, mesmo o posicionamento de suas maos
variava. Ao receber algum japonés n&o-cristdo interessado em ouvir sobre o
cristianismo, os padres deveriam recolhé-lo a um ambiente mais reservado, ndo na

igreja ou lugar movimentado, porque agir assim era o que faziam os bonzos budistas.

Um ultimo ponto, ndo menos importante, foi o fato de o “Cerimonial” propér a
emulacao da hierarquia budista, visto que havia forte divisdo hierarquica na sociedade
japonesa. Valignano explica que existia na seita zen um grau chamado “choro”, que
era equivalente aos padres. Na regido de Miyako existiam cinco “choros” que eram
considerados os principais de todos, e, acima destes, um superior, 0 “nan-zenji no
incho” (GAY, 1986, p. 73). Valignano, portanto, assim propds a emulacgao: dividiu a
missao no Japao em trés areas: Shimo (a juncéo das provincias de Arima, Amakusa,
Omura e Hirado — BERNABE, 2012, p. 61), Bungo e Miyako. Para cada uma dessas
regides, instituiu um Superior. E para administrar toda a misséao, haveria um Superior
Universal. Gaspar Coelho foi o Superior de Shimo, Gaspar Vilela foi de Miyako e

Baltasar Gago de Bungo (BERNABE, 2012, p. 62). O Superior Universal permaneceu
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Cabral, por um tempo, que como vimos, pediu para deixar o cargo. Esta emulagéo
possuia aplicacdes praticas, por exemplo, os padres Superiores deveriam ser
transportados em palanquins. (CARNEIRO, 2013, p. 97).

2.2 Os jesuitas e a politica no Japao

Com as decisfes de Valignano, o choque entre as duas linhas de pensamento,
a que enxergava a necessidade da “acomodacgao”, do Visitador Valignano, e a que
nNao a via como necessaria ou importante, a do Superior do Japao, Francisco Cabral,
foi inevitavel. Prosperi comenta que "por detras da compacta fachada da Companhia,
descobrimos um violento conflito”. (1995, p. 152). Foram esses grupos que
disputaram, dentro da Companhia, o reconhecimento de sua visdo. Dessa forma, na
estrutura interna da Ordem, enxergarmos uma luta politica entre dois “partidos”. E

nesse contexto que compreendemos a acao dos jesuitas enquanto intelectuais.

Antonio Gramsci, em “Os Intelectuais e a Organizagdo da Cultura” (1982),
escreve que cada grupo social possui uma camada de intelectuais, “que Ihe dao
homogeneidade e consciéncia da prépria funcéo, ndo apenas no campo econémico,
mas também no social e no politico” (1982, p. 3). Ele deixa de lado a definicdo mais
comum de “intelectual”’, de uma pessoa instruida que ndo exerce os chamados
“trabalhos manuais”, afinal, para Gramsci todos s&o intelectuais, mas nem todos
exercem a “fungao de intelectuais” (1982, p. 7). Para ele, essa "funcao”, nada mais é
gue uma funcéo politica. E trata-se de criar, na sociedade, as condicfes necessarias
para a legitimacdo de seu grupo social. Os intelectuais, portanto, ndo sdo 0s
instruidos, como ja dissemos, mas sao 0s que atuam legitimando, por assim dizer, a

hegemonia' que o grupo dominante exerce em toda a sociedade". (1982, p. 11). Essa

legitimacao se da também, obviamente, no campo cultural.

Ou seja, os intelectuais, de forma geral, sdo “agentes politicos”. E se
compreendermos “politica” na sua acepg¢ao mais classica, que deriva “do adjetivo
originado de podlis (politikds), que significa tudo o que se refere a cidade e,
consequentemente, o que € urbano, civil, publico, e até mesmo sociavel e social”

(BOBBIO; MATTEUCCI; PASQUINO; 1998, p. 954), entendemos que a politica
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perpassa as relacbes de governo e Estado mas também se da de uma forma mais
reduzida, do macro ao micro. E podemos assim interpretar algumas ac¢des jesuiticas
no Japao que, enquanto acdes culturais, estdo dotadas também de um interesse
politico, que é evidenciado a partir de trés pontos: o primeiro trata-se da disputa entre
os dois “partidos”, o de Valignano, pré-“acomodagao” e o de Cabral, definitivamente
contra o método. O segundo trata-se da relagdo politica dos jesuitas com os préprios
japoneses. O terceiro trata-se da possibilidade de os jesuitas estarem preparando o
Japéao para a conquista do Império Portugués. Todos esses pontos tém em comum a
acdo cultural dos jesuitas.

Sobre o primeiro ponto, Prosperi revela que tanto Valignano como Cabral

escrevem cartas ao Superior Geral, Acquaviva, cujo conteudo

revela a oposigdo radical que existia entre os dois homens quanto aos
programas e aos métodos missionarios, aliada a uma profunda diferenca de
caracter e a uma grande hostilidade pessoa. As formulas devotas da
comunicacdo epistolar jesuitica ndo impediram que os dois homens
exprimissem nas cartas ao geral romano a sua intolerancia reciproca. (1995,
p. 152).

O climax da tenséo gerada foi aliviado apenas quando Cabral pediu para deixar
o cargo, em 1581, “a fim de poder pensar em paz na sua alma” (PROSPERI, 1995, p.
152), e Valignano nomeou, para ocupar o seu lugar, o padre Gaspar Coelho (seria 0
chefe da missdo até 1590). Isso, analisado como uma verdadeira luta politica dentro
da Companhia, representou a vitdria do “partido” do intelectual Valignano. No mesmo

ano de 1581, a missdo do Japéao foi elevada a categoria de Vice-Provincia.

No segundo ponto, voltamos a Cabral e sua determinacdo em ndo se
“acomodar”. Analisemos uma carta dele sobre como os padres foram contrarios a sua
medida de ndo mais vestir seda e de voltar aos habitos de algodéo preto. Os padres
assim argumentaram contra essa decisao: “(...) porque como os japdes nao olhavam
sendo para ho exterior como néo trouxéssemos sedas e andasemos vestidos de preto

que ndo somente nenhum senhor gentio mas nem os christdos nos verido (...)".2° Ou

25 Carta de Francisco Cabral ao Geral da Companhia. 05 de setembro de 1571. (BERNABE, 2012, p.
78).
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seja, como se depreende quando ele cita “senhor gentio”, obviamente ele se refere
aos daimyd nao convertidos, de quem necessitavam de apoio e protecao, e, portanto,
o método de “acomodacgao” para os padres que discordavam de Cabral, era encarada
como uma questao politica de suma importancia. Interessante relembrar que, como
mencionado acima, alguns padres desobedeciam a Cabral, como o caso do padre
Organtino. A atitude de desobediéncia era uma atitude como intelectual, ou seja, um
padre que enxergava na adaptacao a cultura japonesa o melhor caminho politico, e
portanto, justificava a sua desobediéncia.

Como veremos no capitulo seguinte, a amizade de Luis Fréis com Oda
Nobunaga foi fundamental para a missao, pois este japonés, despontava como um
lider forte no Japao, e o respeito que ele demonstrou aos cristdos garantiu-lhes a

seguranca nesse territorio estrangeiro.

Por fim, sobre o terceiro ponto, lembremos que alguns religiosos enxergaram a
necessidade da conquista politica da Coroa para trazer o necessario resultado
espiritual. Boxer cita Paulo de Trindade, autor de “Conquista espiritual do Oriente”
(1638), em que este afirma que o poder civil e eclesiastico eram essenciais no Oriente,
de forma que “as armas sé conquistavam por intermédio do direito que o Evangelho
Ihes conferia, e a pregacdo so era util quando acompanhada e protegida pela forca
das armas” (2007, p. 95).

No Japéo, no século XVI, encontramos uma visdo semelhante no caso do
jesuita Pedro da Cruz, que escreveu ao padre Geral, em 1599, argumentando que era
necessario uma intervencao militar no Japao: “parecia-lhe importante a existéncia de
uma cidade espanhola, militarmente defensavel, (...) e concluia sugerindo que os
Portugueses se instalassem em Shiki, (...) e que os Espanhéis obtivessem uma
posicdo na ilha de Shikoku" (COSTA, 1998, p. 519). Costa cita também o proéprio
Francisco Cabral que enviou uma carta de Macau, em 1584 (ou seja, passados
apenas um ou dois anos que tinha deixado o Japao), para o proprio Filipe Il mostrando
como o rei poderia conquistar a China com um grupo de 2 mil soldados. (1998, p.
520). Ou seja, a acdo dos intelectuais serviria a um propésito politico muito bem
concebido por alguns cronistas: a conquista do territério. Contudo, esse sdo casos
isolados, e como afirma Boxer, ndo houve quem apresentasse outra proposta para

sujeitar os japoneses (2007, p. 74).
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2.3 Arespostado padre Superior Geral da Companhia

Todas as obras de Valignano foram lidas pelo Superior Geral, Acquaviva, em
1585 (CARNEIRO, 2013 p. 98), e este, mesmo sendo favoravel a “acomodacéo” de
forma geral, foi contrario ao uso da hierarquia budista e a pompa exigida para tal,
como o transporte em palanquim, e também o desprezo ao de menor grau social, pois,
segundo ele, alguns valores do cristianismo como a humildade e a caridade assim
estavam sendo desprezados, afinal, mesmo o0s novigos da Companhia eram

educados como esses valores, e ndo deveria ser diferente no Japéo:

Ora, ndo sei por que motivo quem prega esta doutrina devera ocultar tao
longamente a virtude da Cruz e a imitacdo de Cristo que prega por Deus, 0
gual aconselhou e mostrou com o seu exemplo a pobreza voluntéria e o
desprezo de todas as coisas mundanas. (apud PROSPERI, 1995, p. 158).

Apesar das defesas apaixonadas de Valignano, o “Cerimonial” foi editado e
lancado com o nome Libro delle regole, e nele a proposta de adaptacéo a hierarquia
budista ndo aparece: “Segundo J.F Moran, Valignano (...) teria cedido as criticas de
Acquaviva devido a grande possibilidade e ser mal-intepretado na Europa”
(CARNEIRO, 2013, p. 101), ainda que ele, Valignano, tenha discutido por cartas com
Acquaviva mostrando como era importante essa emulacdo. Nao péde, no entanto,

alterar a situacgao.

E interessante trazer Adone Agnolin para a discussdo, em seu artigo intitulado
"Jesuitas e selvagens: o encontro catequético no século XVI”, pois ele escreveu que
uma das principais caracteristicas da Renascenca foi o que ele chamou de
‘construcdo da igualdade” ou ainda a conceituagdo de uma “Humanidade”:
“‘construcdo de uma Igualdade, que permitiu a possibilidade inédita de comparacao
horizontal (...), com os consequentes efeitos de histori(ci)zacdo das alteridades
histéricas e espaciais”. (2001, p. 21). Isto €, 0 encontro com outros povos, COmo 0S
“barbaros” do Novo Mundo e os “civilizados” do Oriente, permitiram aos europeus a
construgcdo de uma(s) alteridade(s), da mesma forma que haviam compreendido a

alteridade dos antigos.
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Agnolin complementa essa reflexdo em outro artigo: “Religido e politica nos
ritos do Malabar (séc. XVII): interpretacdes diferenciais da missionacao jesuitica na
india e no Oriente”. Aqui ele argumenta que a Idade Moderna evidencia uma “ligac&o”
mais estreita entre os homens, e que |lhes permitiam a compreenséo de “modos de
vida e formas de religiosidade” distintos. (AGNOLIN, 2009, p. 206). A esta percepg¢éao
segue-se 0 estabelecimento de semelhancas e identidade entre as culturas que levou
a compreensao, por alguns missionarios, que determinadas praticas dos povos
descobertos eram civis, ndo religiosas/idolatras, como € o caso do uso dos simbolos
da casta bramane em Madurai, permitidos por Roberto de Nobili, e como a emulagéo
da hierarquia e pompa budista defendida por Valignano: “Enfim, essas primeiras
consideracoes pretendem demonstrar como, no esforco missionario que se destinava
a realizar a tentativa de uma possivel convivéncia com uma cultura estranha”.
(AGNOLIN, 2009, p. 211). Portanto, o posicionamento de homens como Nobili e
Valignano podem ser encarados como fruto da formagdo humanista que tinham
recebido na Europa, e igualmente a percepcdo de Acquaviva que deveriam se

acomodar aos costumes japoneses, ainda que com alguns limites.
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CAPITULO 3 - O PADRE LUIS FROIS E O METODO DE “ACOMODAGAOQ”

Luis Frois (1532-1597) foi um dos mais fortes defensores do método de
“‘acomodacao”’, e em suas obras é possivel perceber constantemente o seu
posicionamento quanto a isto. Rocha observa que a “aproximag¢ado ao mundo japonés,
como estratégia de converséo” foi defendida de forma insistente na sua “Historia de
Japam”. (ROCHA, 2014 p. 146) Ou seja, Fréis também se dedicou em argumentar a
favor desse método. E foi por sua dedicagdo em compreender esse “mundo japonés”
gue o padre Fréis é considerado por Costa como o primeiro japonoélogo europeu
(COSTA, 1998, p. 13). Por exemplo, na sua “Historia de Japam” ndo se dedicou
apenas a registrar o percurso da missdo, 0os sucessos dos padres e as conversoes,

mas também fez

uma narracdo dos acontecimentos histérico-politicos de uma fase historica
mais crucial na histéria do Japdo. A Historia abrange o declinio da dinastia
dos Ashikaga que comecou a sua regéncia em 1338 e acabou de reinar sobre
0 pais em 1573. Abrange a ascenséo e o fim do cabo militar Oda Nobunaga
(1534 - 1582), que iniciou o processo da unificacdo do Japdo de um modo
decisivo, e abrange os anos mais importantes do sucessor de Nobunaga,
Toyotomi Hideyoshi (1536 - 1598), que continuou a obra de Nobunaga e
complementou a unificagédo do pais (...) (JORISSEN, 19942%)

Sendo assim, Frois também se preocupou em analisar a sociedade japonesa e
explica-la aos seus leitores, sua historia, seus costumes, sua cultura. Por isso, através
de sua vida, de suas atitudes e de seus escritos somos capazes de compreender o
um pouco mais sobre método de “acomodacao” no Japao. Vejamos, portanto, quem

era o padre Luis Frois.

3.1Biografia

% Artigo disponivel na integra no site da Revista de Cultura, do Instituto Cultural de Macau:
http://imww.icm.gov.mo/rc/viewer/30018/1691. N&o h& paginacao na versdo em que nés lemos.
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Luis Fréis nasceu em Portugal, provavelmente em Lisboa?’ no ano de 1532.
Em sua adolescéncia, trabalhou como aprendiz de escriba?® no Secretariado Real de
D. Jodo Ill (1552-1557), cargo que pbde ter obtido através da influéncia de um familiar
seu, Bartolomeu Frais, o escrivao da fazenda. (ROCHA, 2014, p. 54). Nesse trabalho,
onde ganhou experiéncia nos assuntos administrativos, o que Ihe seria util durante
toda a vida de missionario, comecou a desenvolver algo que chamaria a atencao nos

préximos anos: seu talento para a escrita. (CIESLIK, 2005b, p. 1).

No ano de 1548, aos 16 anos, Frdis ingressou na Companhia de Jesus, sendo
recebido por Siméo Rodrigues, um dos fundadores da Ordem, no Colégio de Santo
Antdo. Poucas semanas depois, partiu de Portugal, patria para a qual jamais voltou
novamente, e seguiu viagem para o Oriente, nas regides em que dedicou todos os
seus esforgos: india, Malaca e Jap&o. Em outubro, chegou no seu primeiro destino:

Goa.

Em Goa, continuou o seu noviciado no Colégio de S&o Paulo, onde
permaneceu por cerca de seis anos, até 1554, com excecéo de um periodo em 1550,
em que esteve na regido norte da india, visitando a Miss&o de Bacaim e conhecendo
também as regides de Chaul e Kanheri. Foi nesse periodo que o jovem Frois comecgou
a ser reconhecido pelo seu talento de escrita. N&do € a toa, portanto, que aos 20 anos,
em 1552, escreveu a Carta Anua da india?®, por indicac&o do reitor do Colégio de S&o
Paulo, o padre Gaspar Barzeu (ROCHA, 2014, p. 54). Nos proximos dez anos,
servindo como secretéario do Reitor e do Provincial, escreveu pelo menos trinta cartas
(LOUREIRO, 2010, p. 3), “longas o suficiente para compor um livreto pequeno”
(CIESLIK, 2005b, p. 2).

Como o fez quando estava no Japdao, Frois, em suas cartas, descrevia nao
apenas a atividade missionaria, mas também os povos nativos das regides em que se

encontrava, seus costumes e crencas, como explica Cieslik

Muitas delas também d&o detalhes interessantes sobre questdes geogréficas
e histéricas, as plantas e animais da regido do Mar do Sul, vulcbes, guerras

27 Cieslik escreve que algumas fontes afirmam que Frois nasceu em Evora. (CIESLIK, 2005b p.1)

28 O cargo de escriba era de grande importancia no Portugal do século XVI. O funcionamento do
governo dependia diretamente da capacidade de administracdo e elaboracéo de licencas, contratos e
decis@es legais. Os escribas eram bem pagos e respeitados. (REFF, 2014, introducao critica, p. 7)

29 Foi a primeira Carta Anua enviada das Missdes no Oriente para a Europa (SILVA, 1987, p. 77)
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entre principes nativos e Sultdes, costumes locais, e crengas religiosas das
pessoas nas regides recém-descobertas (2005b, p. 2).

Fréis também esteve em Malaca, nos anos entre 1555 e 1557, ensinando,
visitando os enfermos e tomando conta da igreja naquela regido (ROCHA, 2014, p.
55). Anos antes ja encontrara o padre Francisco Xavier, quando este se preparava
para iniciar a missdo japonesa. Engelbert Jorissen acha provavel que Fréis tenha
desejado ir ao Japéo por influéncia do padre Francisco Xavier e Ferndao Mendes Pinto
e das suas descri¢cdes dos japoneses que muito impressionou o jovem Frois. O autor
cita uma carta de Fréis de 1564, em que este dizia ter ouvido de Xavier muitas vezes
gue nado havia povo mais idoneo para aceitar o cristianismo do que os japoneses, 0

gue deixa visivel o forte desejo do padre de servir no Japéo. (JORISSEN, 1994)

Estando em Malaca, foi indicado pelo préprio Melchior Nunes Barreto, o padre
Provincial da india, para ir & China, até Cantéo, para passar dois ou trés anos aprender
a lingua chinesa, para quando chegassem padres aquela regido, houvesse quem
pudesse interpretar (SILVA, 1987, p. 77). No entanto, tal tarefa ndo pbde ser
concretizada®, e Fréis permaneceu em Malaca. Voltou a Goa em 1557, foi ordenado
sacerdote em 1561, e enviado ao Japdo em 1562, com seus 30 anos de idade. Sua
experiéncia como missionario em diversas regides do Oriente, como as missdes na
india e Malasia, assim como sua capacidade de escrita e suposto talento para o
aprendizado de outros idiomas classificaria Frois como o tipico missionario desejado
por Torres, afinal, para este, uma das causas que poderiam fazer com que 0s
japoneses ndo se convertessem, era que os padres no Japao fossem de “poucas
letras e pouco experimentados™!, ou seja, sem o devido preparo intelectual e

experiéncia.

Chegou ao Japéo em julho de 1563, em Yokoseura, na provincia de Omura,
territério pertencente ao daimyd Omura Sumitada, que ha dois meses havia se

convertido ao cristianismo, como vimos, e recebeu o nome cristdo de D. Bartolomeu.

30 |oureiro pondera o fato de que os portugueses ainda n&o tinham uma base estavel no delta do Rio
das Pérolas em 1554 (2010, p. 158)

31 “Por duas s6 coisas, falando humanamente, os japoneses se podem deixar de fazer cristdos: ou por
ndo vir padres ou, vindo, ser homens de poucas letras e pouco experimentados, especialmente na
virtude de paciéncia”. Carta do padre Cosme de Torres aos jesuitas de Valéncia. 29 de setembro de
1551. (MEDINA, 1990, p. 229)
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L4, Frois foi recebido pelo padre Cosme de Torres, que nessa altura era ainda o
Superior (Cabral s6 chegou ao Japdo em 1570) e pelo irmdo Jodo Fernandes, 0s
pioneiros na missdo do Japdo. Jodo Fernandes foi fundamental no inicio do
apostolado de Frois no Japdao, pois, com ele, aprendeu ndo apenas o idioma, mas
também os costumes japoneses, e certamente ouviu sobre as “acomodagbes” que 0s
jesuitas estavam colocando em pratica naquele territério. O préprio Fernandes estava
no Japao havia quatorze anos e tinha bastante experiéncia nesse quesito.

A primeira atividade de Frois em Yokoseura foi o batismo, batizando cerca de
sessenta pessoas em apenas nove dias desde sua chegada. Continuou batizando por
algumas semanas até ser forcado a se mudar para Takushima, uma ilha proxima a
Hirado, porto, por conta de uma revolta (CIESLIK, 2005b, p. 3). No ano seguinte
esteve nas regides de Hirado e Kochinotsu, ensinando os fundamentos da doutrina
cristd e batizando, para em seguida, no ano de 1564, ser enviado para a capital do
Japao, Miyako®?, onde desde 1559, sob o padre Gaspar Vilela, se desenvolvia a
missao. Ou seja, em apenas um ano da sua chegada, Frois foi enviado para a regiao
gue era considerada a mais nobre de todo o Japéo. Vilela em uma de suas cartas
comparou Miyako a Roma, por ser "cabeca de todos estes reinos de lapao"
(BOSCARIOL, 2017, p. 211). Chegou em Miyako em 1565, na manha do ano novo
japonés (comemorado no primeiro dia de fevereiro), e foi recebido pelo padre Gaspar
Vilela e Lourenco, japonés convertido por Francisco Xavier, e no mesmo dia pode nao
apenas observar as festividades de comemoracao pelo novo ano, mas também a
arquitetura da capital e o solene encontro com o xogum (ROCHA, 2014, p. 57). Fréis
tornou-se o Superior da missdo em Miyako, e permaneceu naguela regido por mais

de dez anos, até 1576, quando volta para KyGsha.

Como era proéprio do padre Frois, durante esses anos escreveu diversas cartas,
ndo apenas relatando assuntos da missdo, mas, caracteristicas da cultura japonesa
em que estava inserido. As suas descricbes detalhadas da civilizacdo niponica
tornaram as suas cartas conhecidas em varias partes da Europa, e o préprio Frois
tornou-se conhecido tanto por seus superiores em Roma, como também do grande

publico. Suas cartas comecaram a ser traduzidas em vérias cidades como Madrid,

32 A atual cidade de Kyoto ou Quioto.
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Antuérpia, Napoles e outras, e foram traduzidas para o francés, italiano, castelhano,
aleméo e latim (JORISSEN, 1994).

Em Miyako, Fréis ndo apenas converteu diversos membros da corte imperial e
diversos samurais (LAURES, 1954, p. 79-81). Um dos pontos fundamentais da historia
da misséo e do proprio jesuita, foi a amizade que desenvolveu com Oda Nobunaga
(1534-1582). Nobunaga surgiu como o daimyd que iniciou 0 processo de unificacao
politica do Japao através do poderio militar a partir da década de 1560. Ap4s uma
série de vitdrias na regido central do Japéo, extinguiu o Xogunato Ashikaga em 1573,
e tornou-se, portanto, o daimyé mais poderoso na regidao central do Japéo,
controlando também a capital. No ano de sua morte, dominava 29 provincias (COSTA,
1998, p. 118). O bom relacionamento entre Nobunaga e Frois foi fundamental para o
avanco do cristianismo, pois o lider japonés permitiu e incentivou a missao no Japao,

garantindo a seguranca dos missionarios em Miyako.

Em 1577, atendendo ao chamado do entdo Superior no Japado, o padre
Francisco Cabral, Frois voltou a Kyushu, e assumiu a missdo de Bungo pelos préximos
cinco anos, até 1581. Durante esses anos serviu também como secretario do padre
visitador Alessandro Valignano, quando este fez sua primeira visita ao Japao (1579-

1582) e oficializou o0 método da “acomodacéao”.

Durante este periodo o seu trabalho como escritor foi frutifero. Cieslik afirma
que com o estabelecimento das Cartas Anuas no Jap&o por Valignano, os relatorios
das missdes no Japao deveriam ser recolhidos por um missionario apenas, de
preferéncia o mais experiente. Os relatérios deveriam ser lidos, corrigidos e editados,
caso necessario, e entdo integrados a um relatorio anual (2005b, p. 10). Frois foi o
missionario escolhido e escreveu, portanto, todas as Cartas Anuas de 1579 até 1597,

0 ano da sua morte.

N&do escreveu apenas cartas. Em 1583, Valignano solicitou que Frois
escrevesse uma historia da missdo no Japdo. A solicitacdo, por intermédio de
Valignano, vinha direto do padre Acquaviva, a pedido do historiador da Companhia, o
padre Giovanni Pietro Maffei. Em 1593 estava pronta a sua “Historia do Japam”, que
descrevia a missdo do ano de 1549, em seu inicio com Francisco Xavier, até o ano de
1593. Nao apenas descrevia a missdo, mas, como era de se esperar dele, versava

sobre a cultura e a politica japonesa daqueles tempos. Em 1585, Fréis escreveu o
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“Tratado das Contradi¢cdes e Diferencas de Costumes entre a Europa e 0 Japao”, texto
em que compara 0S costumes europeus e japoneses, e, provavelmente em 1590,
escreveu o “Tratado dos Embaixadores Japdes”, em que narra a viagem realizada por
jovens japoneses — e organizada por Valignano - a Europa nos anos entre 1582 e
1590. (ROCHA, 2014, p. 76).

Em 1592, com seus 60 anos, viajou para Macau, a pedido de Valignano, onde
ficou até 1595, e serviu como escriba e ajudante de Valignano. Estes foram os Unicos
anos em que esteve fora do Japéo, desde a sua entrada, em 1563. Mas, insatisfeito
com a cidade, reclamava do clima, do ar e dos alimentos, que afetavam sua saude
(LOUREIRO, 2010, p. 164), recebendo a permissao para retornar ao Japao. Voltou
para Nagasaki, onde, em fevereiro de 1597, testemunhou o martirio de vinte seis
cristdos e sobre o qual escreveu um relatorio, que dois anos depois era publicado em
Roma como o titulo Relatione della gloriosa morte di 26 posti in croce 5 Febr. Cinco

meses depois, aos seus 65 anos, faleceu.

3.2Frdis e a sua “acomodacgao”

Durante seus anos como Superior da missdo em Miyako, esteve muito tempo
sem a companhia de outros padres, estando isolado também das noticias de seus
correligionarios. Gaspar Vilela que o recebeu quando da sua chegada em Miyako,
retornou para Kyushu em 1566. Frois so teve a companhia de outro padre em 1561,
guando chegou Organtino Gnecchi-Soldo (1530-1609) para o auxiliar. Diante disso,
sozinho no centro cultural e intelectual do Japéao por muito tempo, em contato com 0s
bonzos e as classes educadas, entendeu a necessidade de o0s jesuitas
compreenderem 0 universo japonés e se adaptarem a ele para ter éxito na
evangelizacdo. Para Boscariol, seguindo a pratica de “acomodacao” de Vilela, ja
mencionado, Frois ndo apenas foi fiel a adaptacédo as cerimdnias locais, como sentiu
a necessidade de estudar o budismo além do modo de pregacdo para a maior
compreensao dos japoneses. (BOSCARIOL, 2017, p. 339).

No ano em que chegou em Miyako, escreveu uma carta em que deixava claro

sua visao sobre a necessidade da “acomodagao”:
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Nesta prouincia de lap&o, especialmente aqui neste reino de Miaco, onde mais florecé
suas letras, e idolatrias he necessario aos padres q aqui residé aprenderé, &
estudarem de nouo outro genero de sciécia, q séo as oito leis de lap&o, pera disputar
cOtra os seguidores dellas, cada vez que aqui vieré, porq inhorandoas, e ndo as
sabédo copfutar, & ap6tarlhe em muitas autoridades de suas escrituras, desprezao
nos, & faz nelles pouca empressam o q ouuem, & assi he necessario pera ficarem bé
fundados na lei de deos amostrarlhes c6 razfes euidétes a falsidade de suas seitas
(...) (apud BOSCARIOL, 2017 p. 222)

Em um trecho, em sua “Historia”, Frdis justifica o esfor¢co que deveria ser feito
pelos padres em relagdo a “acomodac¢ao” quando descreve 0 ano novo japonés e a

cerimOnia de visita ao xogum:

E alem da obrigacdo ordinaria, que para isso havia, ndo poderido os gentios
fazer grande conceito da ley de Deos, e ter em estima e reputacdo aos
Padres, se os vissem defraudados ou excluidos desta vizitagdo, que para
elles hé tdo honroza e solemne. E porque os japdes ordinariamente nao
estimao as pessoas estrangeiras, mais que pelo exterior e habito que trazem,
porque tambem os bonzos nestes dias trabalhdo por em ter todas as velas
que podem ao apparato e ostentacdo de suas pessoas: pelo que, os christdos
antigos do Miaco, por cuja experiencia nestas couzas era necessario reger-
se o Padre, pedido com muita instancia aos Padres que, por estes senhores
grandes serem soberbos, e terem que se lhe fazia injuria e affronta aparecer
diante delles com vestidos comuns e ordinarios, que se authorizassem nos
vestidos o mais que fosse possivel, porque redundava isto tambem em maior
credito e reputacdo dos christdos, ao menos naquelles primeiros principios
em que ainda os gentios ndo tinhdo noticia da dignidade sacerdotal e da
religido christa.” (apud BOSCARIOL, 2017, p. 340).

Para Fréis, ndo apenas a visita era algo solene, e por isso era necessario aos
padres comparecerem, mas também deveriam se vestir conforme o costume japonés,
de forma rica, e ndo de forma pobre ou comum, o que seria cometer ofensa contra
eles (BOSCARIOL, 2017 p. 340) Era a ideia de “demonstracao exterior”, uma vez que
0S japoneses, e principalmente os senhores em Miyako, eram soberbos, segundo
Frois. Essa ideia foi também defendida por Valignano em seus escritos. Boscariol fala
que os missionarios compreenderam que deveriam “alimentar determinada imagem
de si, pois, do contrario, 0s japoneses ndo teriam uma boa apreciacdo da doutrina e
tampouco real consideracao pelos padres” (BOSCARIOL, 2017, p. 341-342).

Cieslik nos da o panorama do dia a dia de Fréis, quando o proprio jesuita cita
0 método catequético deixado por Xavier apresentado no primeiro capitulo deste
trabalho. Frois informa que aquele método era seguido através de “sermdes fixos e

padronizados” em lingua japonesa. Para além da traducéo de livros portugueses para
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0 japonés, Frois escreveu também catecismos, sermdes e livros sobre a vidas de
santos, em japonés, além de ter estudado e incentivado a leitura do Hokke-kyo33: “era
muito necessario saber as varias seitas do Japéo, a fim de ser capaz de entender
suas suposi¢oes e, assim, confundir os bonzos citando seus proéprios livros” (CIESLIK
2005b, p. 6), reconhecendo que o livro € para os japoneses “o livro dos livros, a coisa
mais santa e mais exaltada” e admitia que os padres nada sabiam. Para tanto, nos
informa o préprio Frois, que ele e o padre Organtino, pagaram a um ex-bonzo para ler
o Hokke-kyo e fazer comentérios sobre a obra, duas horas por dia, enquanto os padres

tudo escreviam.

Mas, é sobretudo no “Tratado”, que Fréis se debrugou sobre a cultura japonesa
e 0s costumes. Ao comparar a “Historia” com o “Tratado”, Jorissen escreve que a
primeira € notavel do seu fervor missionario com “descricbes apaixonadas de
destruicbes de templos dos 'gentios”, o Tratado parece ser uma “apreciacao (...) de
Luis Frois da cultura e da civilizacdo japonesas. O Tratado tem uma forma mais
literaria do que caracter histérico, e é possivel argumentar, que isso € também a
expressao da experiéncia de Luis Frois de uma certa relatividade das culturas.”
(JORISSEN, 1994).

3.3 O “Tratado”

Eis o titulo original do manuscrito: “Tratado em que se contém muito sucinta e
abreviadamente algumas contradi¢cdes e diferencas de costumes antre a gente de
Europa e esta Provincia de Japdo. E ainda que se achem nestas partes do Ximo
algumas cousas em que parece convirem os Japdes connosco, ndo é por serem
comuas e universais neles, mas adquiridas polo comércio que tém com o0s
portugueses, que ca vém tratar com eles em seus navios — e sdo muitos de seus
costumes tao remotos, peregrinos e alongados dos nossos que quasi parece incrivel
poder haver tdo opdsita contradicdo em gente de tanta policia, viveza de engenho e

saber natural como tém. E pera se ndao confundirem umas cousas com outras,

33 Qu “Sutra de Létus”, é livro que expbe a base doutrinal da escola Tendai. (CARNEIRO, 2013, p. 39)
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dividimos isto com a graca do Senhor em Capitulos — feito em Canzusa aos 14 de
Junho de 1585".

O unico exemplar do texto do “Tratado” foi descoberto pelo jesuita e historiador
Josef Franz Schitte, em 1946, na Biblioteca de la Real Academia de Historia de
Madrid. Em 1955, portanto, Schiitte editou uma verséao critica bilingue, com o texto

original em portugués e em alemao; esta foi a edicdo que nds utilizamos.3*

A comparacado a que Froéis se entregou nesse livro, em mais de 600 topicos,
onde apresenta 0s costumes europeus e em seguida 0s japoneses, da seguinte forma:
“‘Nés uzamos de sapatos de couro, e os fidalgos de veludo; os Japdes altos e baxos
de alparcas feitas de palha d'arroz. (...) Em Europa todo vestido se corta com tizoura;
em Japao todo se corta com faca” (1955, p. 110). Sempre apresenta o “nds” e “antre
noés em Europa” para depois apresentar os “japdes”. Ao fazer essa analise, Frois
compara desde a estrutura fisica, o vestuario e penteado, a forma de portar a espada,
passando pelo material que se constroem as casas e até 0s instrumentos musicais,

demonstrando profundo conhecimento da cultura japonesa.

Nessa obra, com frequéncia Frois analisa o que € honroso e também motivo de
zombaria na Europa e Japdao, relativizando os costumes. Os temas perpassam
guestdes de moralidade ou honra, como a questao da virgindade, que segundo Frais,
na Europa, € “a suprema honra e riqueza das molheres” (1955, p. 118) e no Japéo
“‘nem perdem, pola nao ter [a virgindade], honrra nem casamento”. (1955, p. 118). Da
mesma forma que o repudio as mulheres, algo considerado de “suma infamia” na
Europa, ndo afeta a honra feminina no Japao. (1955, p. 126). Se na Europa é
“‘leviandade” os homens usarem vestimenta pintada, € algo comum no Japéao (1955,
p. 100), da mesma forma que aparecer descalco diante de um principe na Europa é
“doudice”, enquanto no Japao, € uma forma de respeito (1955, p. 110). Em algumas
passagens ele usa o termo “Ho que antre nds seria escarnio ou doudice” (1955, p.
112) ou “Em Europa se teria por cousa afiminada” (1955, p. 110). No capitulo 7, em

gue analisa a guerra e as armas, Frois cita o seppuku: “Antre nés se tem por pecado

34 Uma outra versdo foi publicada em portugués em 1993, pela Comissdo Nacional para as
Comemoragdes dos Descobrimentos Portugueses, como o titulo “Europa-Japdo: Um dialogo
civilizacional no século XVI”. Em 2001, uma nova versao foi publicada pelo historiador Rui Manuel
Loureiro com o titulo “Tratado das contradicbes e diferengas de costume entre a Europa e o Japao”.
(BOSCARIOL, 2017, p. 114).
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gravissimo matar-se hum a si mesmo; os Japdes na guerra, quando ndo podem mais,

cortar a barriga hé grao valentia” (1955, p. 192).

Alguns pontos sao descritos por Fréis de natureza pratica, ou seja, parecem
indicacBes para que os leitores europeus, 0s missionarios que leriam a obra néo
colocassem em pratica, como “Nds em todo tempo deitamos o cuspinho fora; os
Japdes commumente emgolem pera dentro os escarros.” (1955, p. 108). Na Europa
se visita sem levar presentes, mas no Japao quem "vai visitar pola mayor parte sempre
a-de levar alguma couza.” (1955, p. 256). Sobre os autos, Frois mostra o
estranhamento japonés: “Saltos nas fulias e pandeiras pera o ar - elles o tem em nés
por doudice e barbaria” (1955, p. 248). Ou no capitulo 6, “Do modo de comer e beber
dos japdes”, em que descreve tanto o modo de comer e beber, com a postura
adequada e os tipos de comida e bebida. Fala também do espirro como mau agouro
nas ilhas Goto (p. 254). Ou seja, embora o proprio Frois ndo escreva diretamente,
esses pontos parecem dizer quais eram 0S costumes que 0s europeus deveriam

abandonar.

Frois analisa os costumes religiosos do Japdo, dando especial énfase na
corrupcdo dos bonzos budistas. E necessario enfatizar que é o (nico ponto que 0
missionario analisa negativamente. Para o jesuita, enquanto na Europa os homens
procuravam salvacao, purificacdo e peniténcia na religido, os bonzos desejavam
apenas fugir dos trabalhos, vivendo em &cio, fingindo ndo cometer erros, mas,
cometendo-os, especialmente os “pecados da carne”. Sendo, portanto, o oposto dos
europeus, que buscam a limpeza da alma. Para Fréis, os bonzos sido “sujos
interiormente”, adoradores de deménios, avidos de riqueza, soberbos e que buscam
honras e dignidade, adoradores de demdnios. Assim comenta Frois: “Os bonzos sao
limpissimos nas cazas, nivas [niwas - jardins] e templos, e abominaveis na alma”.
(1955, p. 152) O tom negativo também se mantém quando Frois comenta sobre o
aborto: “Em Europa, posto que o aja, ndo hé frequente o aborsio [aborto] das criancgas;

em Japao hé tdo comum que ha molher que aborta vinte vezes” (1955, p. 126).

Como a “acomodacgao”, enquanto método, estava ja oficializada desde 1581,
atraves do “Cerimonial” de Valignano, o “Tratado” de Fréis parece ter sido escrito com
0 propasito de servir de manual para os padres europeus gue ja estavam no Japao e

para os que iriam ser enviados para la (BOSCRIOL, 2017, p. 114). Na introducéo
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critica de uma versao em inglés do “Tratado”, Daniel T. Reff explica que Frdis, ao se
referir sempre a Europa usando termos como “nés” e “nossos”, indica que o texto
obviamente deveria ser direcionado para europeus ao invés de japoneses. Além disto,
no texto original do “Tratado” existem alguns termos em japonés que nao foram
traduzidos, o que mais uma vez indica que o texto foi mesmo pensado para os jesuitas
gue estariam chegando ao Japao e deveriam estar aprendendo o japonés. (2014, p.
12). Concordamos, portanto, o “Tratado” como um texto como objetivo como um
manual para os jesuitas recém-chegados ou por vir. A compreensdo do “outro” &
também uma estratégia de conversao, inserida no método da “acomodacéo”. Mais
gue servir como guia pratico para viver no Japao sem escandalizar os japoneses, 0

documento também pode ter tido outros propasitos.

Assim como Valignano escreveu diversas vezes ao padre Geral, Fréis quer
passar a ideia que o Japao &, de fato, o contrario da Europa. A ideia parece nao ser a
de assustar ou escandalizar o leitor, mas, fazé-lo entender que o que é considerado
‘normal”, corrente, varia de lugar, como fica evidente em partes como “Antre nés a
jente lava o corpo em suas cazas muito escondido; em Japao homens, milheres e
bonzos em banho publicos ou a noite aas suas portas” (1955, p. 114); “Antre nds ver-
se hum fidalgo a hum espelho se tem por obra afeminada; os fidalgos japdes pera se
vestirem tem commumente todos espelho diante de si” (1955, p. 112); e ainda “Nés

uzamos do preto por do; e os Japdes do branco”. (1955, p.108).

Com isso, percebemos que Fréis descreve 0S povos japoneses e prescreve
para 0s missionarios, ao descrever, por exemplo, 0os costumes de natureza pratica,
como vimos. Isto €, assim como Vilela, Torres e outro padres que mudaram a propria
aparéncia e alteraram seus habitos e alimentacdo, os missionarios que estavam
chegando deveriam fazer também. Por isso Froéis faz uma descricdo dos japoneses
aos seus leitores de forma minuciosa, como vimos. Por mais que situemos Frois
também como um homem do Renascimento, como Valignano, seu objetivo é ainda a
conversdo, e ndo apenas a apreciacao, digamos assim, da civilizacdo japonesa. Frois,
também como intelectual, atua politicamente. Ou seja, ao escrever o “Tratado”, ele se

posiciona dentro da Companhia, ao apoiar Valignano.
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CONSIDERACOES FINAIS

A missao jesuita no Japao no século XVI foi, sobretudo, um palco para as
discussdes sobre os métodos de evangelizagdo do “outro”, mas um “outro” civilizado,
para o qual os jesuitas europeus deveriam se adaptar para alcancar as conversoes.
Desde a sua fundacdo, com Francisco Xavier, até a década de 1580, os padres
tateavam em busca da melhor forma de leva-los a Cristo. Se vestiram como 0s
bonzos, pregaram sermdes em japonés e no estilo dos sermdes budistas, se
aproximaram das autoridades, comeram arroz e verdura, realizaram a cerimonia do

chd, entre outras praticas.

O estabelecimento de um modus operandi por Xavier permitiu aos jesuitas a
base necessaria para que pudessem desenvolver métodos de evangelizacdo que
pudessem ser efetivos. N&o € a toa que missionarios como Gaspar Vilela e Luis Frois
se dedicaram a estudar as cerimonias religiosas da capital e adaptar as cerimonias

cristas nesse sentido.

Com a chegada de Valignano e a elevacéo da discussao sobre os métodos de
evangelizacdo a um nivel até entdo desconhecido dentro da Ordem, a “acomodagao”
se tornou alvo de debates acirrados, ndo apenas dentro do Jap&do, como na Europa.
A discordancia de Francisco Cabral quanto a esse método nao foi apenas “sua’.
Outros padres acusaram, posteriormente, Valignano de mudar as regras e institutos
da Companhia, embora o padre Geral, Claudio Acquaviva tenha decidido que era uma
atitude correta, que em muito se assemelhava as praticas de adaptacdo do apostolo

Paulo, expressa por este em sua carta aos corintios.

Mas como explicar aos japoneses o0 valor da pobreza e humildade evangélica
se eles ndo a aceitavam? Como explicar o amor ao proximo se no Japao o inferior era

desprezado? Ou como coloca Prosperi:

Mas onde acabava a aceitacdo das formas e comegava a cedéncia em
relacdo aos conteudos? E como conciliar o cristianismo, religido de um
homem-Deus crucificado e escarnecido, com o fausto e a pompa decorrentes
da opc¢éo de se 'adaptar aos costumes e conceitos dos bonzos'? (PROSPERI,
1995, p. 158).
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Para além da adaptacao as etiquetas, a forma de receber os héspedes ou de
realizar as cerimbnias do cha e o sakazuki, a “acomodacao” incentivou o estudo e a
compreensao desse “outro”, dessa alteridade, mas que, como “fungéo investigativa”
servia ao proposito de conversao, de melhor compreender para melhor converter, e

nao pela compreensao em si.

Essa estratégia foi usada com maestria pelo padre Luis Fréis que demonstrou
profundo conhecimento do povo japonés com quem ele convivia ha décadas. O seu
Tratado é, sobretudo, um manual da compreensdo dos costumes de um povo que,
sendo civilizado, poderia e deveria ser convertido através da adaptacao dos proprios

padres, e nao o contrario.

A estratégia de investigar os povos para 0s converter ndo € um metodo
exclusivo dos missionarios no Japao. O proprio Francisco Xavier antes de chegar ao
Japéo, quando esteve na india, se esforcou em compreender e se adaptar as culturas
e tradicbes que encontrou, utilizando-se, muitas vezes, de elementos nativos para
adaptar a mensagem crista, mas de uma forma que ele sentisse que as Boas Novas

nao perderia sua esséncia.

Mas, para além de Xavier, diversos missionarios da Companhia de Jesus,
fundada sob a percepcdo de Loyola de que o missionario deveria aprender tudo
guanto fosse possivel do pais em que se encontrava, desenvolveram métodos de
conversao que exigia essa forte compreensao da sociedade em que se inseria. Foi 0
caso de Matteo Ricci, na China, e Roberto de Nobili, na india, e em outras regides do
Império Portugués, como o Brasil, afinal, a Companhia de Jesus serviu aos propositos
da Coroa Portuguesa. Segundo Boxer, muitas vezes 0s missionarios agiram como
“brigadas” que preparavam o terreno para a conquista, ou como “instituicdes de
fronteiras” que asseguravam e garantiam a manutencdo dos territorios ja
conquistados, o que néo foi o caso do Japédo, no entanto. A Igreja, portanto, servia ao
propdsito de expansao portuguesa. A missdo no Japao, portanto, foi apenas um ponto
dentro dessa imensidao que € a missionacéo no Império Portugués do século XVI, e

deve ser lida sempre dessa forma.

Situamos a pesquisa na analise na discussao, implementacéo e aplicagédo de
estratégias de conversao da Companhia de Jesus no Japéo no século XVI, nos anos

de 1549 até 0 1585, ano em que foi escrito o0 “Tratado”. A missdo durou até pelo menos
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a primeira metade do século XVII, em momentos de alternancia entre perseguicéo e
permissao de evangelizagdo. Para melhor compreender o método de “acomodagao”
e sua aplicacdo pelos padres, faz-se necessario uma andlise dos anos que véo de
1580 em diante. Outros padres também se aplicaram na compreensao dos japoneses,
como o padre Organtino Gnecchi-Soldi, que construiu igrejas e seminarios no estilo
arquitetdnico japonés, e o padre Jodo Rodrigues, que compds a primeira gramatica
da lingua japonesa e o primeiro dicionario japonés-portugués no século XVII. Portanto,
ha muito o que investigar para compreender o método de “acomodacgao” e a sua

aplicacdo no Japéo.
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