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IMAGENS DA NATUREZA NA PREGACAO
JESUITICA EM TERRA BRASILIS

Marina Massimi

RESUMO: O recurso a imagens da natureza para dar contetido as metaforas uti-
lizadas na pregagdo é comum entre os jesuitas que exercem o “ministério da pa-
lavra” no Brasil colonial. Através da metafora, sio introduzidos no contetido da
pregagdo elementos préprios do mundo da vida dos ouvintes, de modo a tornarem
mais compreensiveis e proximas a eles as doutrinas propostas pelo sermao. Portan-
to, a natureza e seus fendmenos seriam capazes de evocar pensamentos, sentimen-
tos, disposi¢des e condutas pertinentes as finalidades da pregagdo. A criagdo da
metafora e a arte da palavra brotam da mesma fonte: a contemplagdo da realidade
criada a qual a palavra humana pode dar nome e defini¢do a luz da meditacdo do
Verbo criador. Esta capacidade é moldada pela pratica dos Exercicios espirituais,
crivo unificador da multiplicidade dos olhares humanos e da variedade da natu-
reza.

PALAVRAS-CHAVES: Os Jesuitas e a natureza, Metafora, Pregacao.

ABSTRACT: In colonial Brazil using nature images to offer content to the metaphors
during preaching is common among Jesuits who practice the “ministry of the
Word”. Through metaphors, unique elements of the listeners” world are included
in the preaching. It makes clearer and closer to the listeners the doctrines proposed
in the sermon. Hence, nature and its phenomena would be able to evoke thoughts,
feelings, intentions, and behaviors according to the purpose of the preaching. The
creation of the metaphor and the art of speaking both arise from the same source:
contemplating the created reality, which human words may name and define
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inspired by meditation on the creating Word. This ability is shaped by the Spiritual
Exercises, the unifying criterion of the multiplicity of human views and the variety
of nature.

KEY-WORDS: Jesuits and nature, Metaphor, Preaching.

Introducdo

O recurso a imagens da natureza para dar contetido as metaforas utiliza-
das na pregacdo foi preconizado ja nas origens da histéria da pregacdo
pelo tratado que dela constitui um dos pilares — A doutrina cristd de
Agostinho de Hipona', sendo recomendado especialmente na oratéria sa-
grada destinada a evangelizagdo popular’. Tratava-se de uma pratica co-
mum inclusive entre os jesuitas que exerciam o “ministério da palavra” no
Brasil colonial. Como veremos, através do uso da metéfora, era possivel
introduzir no contetido da pregacado elementos préprios do mundo da vida
dos ouvintes, de modo a tornarem mais compreensiveis e proximas a eles
as doutrinas propostas pelo sermao. Evidentemente a natureza e seus fe-
ndémenos eram elementos importantissimos do mundo da vida do Brasil
da época: os rios, o mar, as tempestades, as chuvas, as estrelas, o sol, os
animais e o préprio corpo humano — realidades estas experimentadas pelas
pessoas e capazes de evocar nelas pensamentos, sentimentos, disposi¢des
e condutas pertinentes. Tratava-se também de imagens amplamente utili-
zadas no contexto da tradi¢do do catolicismo ocidental no seu conjunto?®,

1 Agostinho é um autor fundamental na criacdo do género da retérica sacra, bem como
no uso das metaforas para aproximar os conteudos doutrinarios proclamados a compre-
ensdo popular. O uso das metaforas, por sua vez, baseia-se na fina andlise que o filésofo
desenvolve acerca da imaginacdo e das imagens no 4&mbito do dinamismo psiquico. Para
aprofundar o tema aconselhamos a leitura das seguintes obras: AGOSTINHO DE HIPONA,
A Trindade. Traducdo brasileira de Ag. Belmonte, Sdo Paulo: Paulus, 1995; ID., O
Mestre. Edicéo e tradugéo brasileira de Na. S. Pinheiro, Sdo Paulo: Landy, 2002; ID., A
Doutrina cristd, Sdo Paulo: Paulinas, 1991.

2 Ampla é a literatura a respeito, desenvolvida na Idade Moderna, mas como exemplo de
aplicacdo da iconografia a retérica vale citar o manual de D. VALADARES, Rethorica
cristiana. Edi¢cdo moderna Universidad Nacional Autonoma del Mexico, Fundo de Cultu-
ra Economica del Mexico, 1989. O manual de Valadares (1579) teoriza o uso das imagens,
a partir da reflexdo acerca de sua experiéncia de evangelizador junto aos indios do
México. Ao abordar a questdo do uso da metafora, Valadares retoma Cicero e afirma que
“no se decora menos el discurso com ella, de lo que el cielo se embellece con las estrellas”
(p. 609). Valadares afirma que a memoéria avanca a partir de lugares e imagens, e que
os indios ocidentais utilizam-se muito das imagens em seus negdécios. Num certo sentido,
em sua linguagem, as imagens substituem as letras, sendo formas, notas e representa-
coes de algo que se quer lembrar.

3 Huizinga alerta acerca do emprego muito freqiiente das imagens na cultura tardo
medieval: J. HUIZINGA, Autunno Del Medioevo, Rizzoli, 1995. (Trad. italiana, original
1919).
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como demonstram os estudos realizados nestas areas pelos historiadores
europeus®. Ao longo da Idade Média, a tradi¢do franciscana® tinha introdu-
zido o recurso da imagem verbal na pregagdo popular, bem como estimu-
lado o uso da arte como sermdo visual, especialmente ttil num contexto
cultural marcado pela oralidade. Esta tradi¢do® é retomada pela Igreja
catdlica como um todo, no periodo tridentino e pés-tridentino’, e é assu-
mida pelos jesuitas. Indcio de Loyola, fundador da Companhia de Jesus, ao
perceber que néo seria suficiente o uso da imagem mental para a medita-
¢do e da imagem lingiiistica para a pregagdo, sugere o aporte visual da
imagem grafica, por meio de quadros, estampas, ou outros tipos de repre-
sentacdes®. No final do século XVI, o jesuita Jerdbnimo Nadal realiza o
projeto de constru¢do de um método 6tico e intuitivo de oragdo com a
publicagdo do livro Adnotationes et meditationes in Evangelia quae in
sacrosancto missae sacrificio toto anno leguntur cum eurundem
Evangeliorum Concordantia (Antuérpia: Moretum, 1593). Sdo publicados
também alguns textos fundamentais que teorizam o uso das imagens para
o conhecimento dos mistérios sagrados, tais como as Instructiones fabricae

4 Destacamos as pesquisas desenvolvidas por L. BOLZONI, La Rete delle Immagini,
Torino: Einaudi, 2002; E. ARDISSINO, “Immagini per la predicazione: Le ‘imprese sacre’
di Paolo Aresi”, Rivista di Storia e Letteratura Religiosa 34 / n° 1 (1998) 3-25; G. JORI,
Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, Torino: Crisis / Marsilio, 1998.

5J. LE GOFF, Sao Francisco de Assis. Edicao e traducéo brasileira de M. de Castro, Rio
de Janeiro: Record, 2001.

6 Inclusive no campo da arte sacra, a representacdo da pessoa de santos, Cristo e Nossa
Senhora através da imagem esculpida ou pintada, adquire pleno sentido nesta perspec-
tiva de “livro popular”. Este desenvolvimento acarretou a criacdo de um género especifico
de arte sacra, a das imagens devocionais. A diferenca entre imagens de culto e imagens
devocionais é apontada por R. GUARDINI, “Imagenes de culto e imagenes de devocién”,
in ID., La esencia de la obra de arte. (Edi¢do espanhola, traducdo de J.M. Valverde),
Madri: Guadarrama, 1960. (Original 1947).

" S.F. OSTROW, L’arte dei papi. La politica delle immagini nella Roma della
Controriforma., Roma: Carocci, 2002. (Trad. italiana, original 1996). Ostrow acompanha
magistralmente o percurso pelo qual a espiritualidade franciscana chegou a determinar
o uso das imagens na arte e na retérica sacra de Roma no periodo da Reforma, através
da histéria de alguns papas e figuras de destaque na Curia romana que exerceram um
papel importante neste sentido.

8 Seguindo esta indicagéo, o Padre Geral Francisco de Borja recomenda que “para pro-
porcionar maior facilidade na meditagdo, ponha-se uma imagem que represente os mis-
térios evangélicos, e assim, antes de iniciar a meditacio, mire-se a imagem e especial-
mente reconhecera o que nela deve ser reconhecido, para considerd-lo na meditacio de
modo mais claro e para tirar maior proveito dela. Pois a funcdo da imagem é semelhante
ao oferecer a comida pronta para que seja comida, de modo que n#o resta a fazer sendo
o comer; de outro modo, pelo contrario, o entendimento ira discorrendo e trabalhando
para representar o objeto da meditagdo com muito custo e trabalho. E, além do mais, este
é 0 modo mais seguro, pois a imagem é feita em consideracio ao Evangelho e muito
conforme a este, e pelo contrario, quem medita por sua conta, com facilidade podera
enganar-se tomando uma coisa por outra” (F. BORGIA, Meditaciones para todas las
dominicas y ferias del afio y para las principales festividades, Madri, 1912, pp. 7ss.,
citado por S. SEBASTIAN, Contra-reforma y Barroco, Madri: Alianza, 1989, p. 63. Trad.
nossa).
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et suppellectilis ecclesiasticae do Cardeal Carlos Borromeo (Mildo: Pontio,
1577) e De poesia et pictura, in Bibliotecha Selecta de ratione studiorum,
de Antdnio Possevino (Veneza, 1603).

Ao analisarmos este contexto, ficara evidente que a visdo da natureza como
lugar da contemplacdo de Deus e o recurso as imagens naturais na prega-
¢do e nos demais métodos de cristianizacdo das populagdes, ndo se cons-
tituem apenas numa concepgdo e pratica peculiar ao contexto brasileiro.
Evidentemente, porém, o contetiido das imagens naturais adquiria aqui as
fei¢des tipicas da geografia, da fauna, da antropologia e da meteorologia
da Terra de Santa Cruz: aquele “horizonte” cuja “linha fria”, ao desven-
dar-se, manifestara aos olhos admirados dos recém-chegados do Velho
Mundo’, sua encantadora novidade — “a arvore, a praia, a flor, a ave, a
fonte” — (Pessoa, p. 59'°). Quando os missiondrios jesuitas descrevem, em
suas cartas e informes, a natureza brasileira, varias vezes eles enfatizam a
emocdo de serem protagonistas de um novo conhecimento pela visdo de
“coisas maravilhosas e ignotas aos fildsofos”!.

A nossa andlise visard também evidenciar que o interesse pelo mundo
natural, na cultura barroca'?, integra o topos do homem viator, que vive
sua relagdo com o mundo posicionando-se nele como um andarilho em
busca da verdade, ou como um cagador que explora a selva em busca da
caga, sendo a natureza — na complexidade e na ordem que a caracterizam
— a interlocutora de suas interrogag¢des'®. O mundo natural é sinal enigma-
tico, devendo ser decifrado pelo sujeito humano.

Ao iniciar este percurso, cabe tecer algumas consideragdes acerca da fun-
¢do assumida pela metdfora na prética da oratdria sagrada no periodo

9 J.S. DIAS, Os descobrimentos e a problemdtica cultural do século XVI, Lisboa: Editorial
Presenca, 1988. Comenta a respeito Silva Dias: “O espetdculo das diferencas potenciais
da natureza na vasta extensdo do globo ndo impressionou menos o espirito do viandante
lusiada, do que o espetdculo da sua unidade no conjunto dos continentes. Descobriram
fora da “oikoumené” espécies animais e vegetais olvidadas ou ignoradas pelos sabios, e
verificaram a modifica¢do processual sofridas pelas que transplantam do solo europeu,
sobretudo no tocante a precocidade do desenvolvimento somadtico e da capacidade de
reproducdo. Viram ainda, além disso, fendmenos naturais que julgavam impensaveis. E
os fatos, pela sua contradi¢do com a idéia uniformitarista de natureza, néo deixaram de
embaracar os narradores” (J.S. DIAS, Os descobrimentos e a problemdtica cultural do
século XVI, op. cit., p. 165).

10 Horizonte, de Fernando Pessoa, iluminara poeticamente nosso percurso: F. PESSOA,
“Mensagem” in ID., Obras completas, Lisboa: Atica, 1988.

1 F. CARDIM, “Do principio e origem dos indios do Brasil e a Narrativa epistolar de uma
viagem e misséo jesuitica”, in ID., Tratados da Terra e Gentes do Brasil, Sao Paulo / Belo
Horizonte: EDUSP / Itatiaia, 1980, p. 33.

2 Obras de referéncia sobre a cultura barroca, sdo: J. M. MARAVALL, A cultura do
barroco, 1975, traducédo brasileira: Sdo Paulo, EDUSP, 1997; S. SEBASTIAN, Contra-
reforma y Barroco, op. cit.

13 A. BATTISTINI, Il Barocco, Roma: Editrice Salerno, 2000.
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considerado, para depois empreender a andlise da questdo central de nos-
so interesse e apresentar alguns exemplos'.

Funcdo da metafora na pregacao da Idade Moderna

Uma conceituacdo clara acerca do significado e do uso das metéaforas na
oratdria da Idade Moderna encontra-se na obra do pregador jesuita itali-
ano Emanuel Tesauro (1592-1675) (especialmente, na obra Cannochiale
aristotelico, 1670 ). Para este pensador, a metdfora pode ser definida como
uma espécie de “bculos” aristotélicos (conforme expressdo utilizada por
Aristételes na Rethorica), cuja funcdo é a de por os objetos debaixo dos
olhos para bem observé-los. Ela torna a linguagem aguda, de modo anéa-
logo ao efeito que a luneta produz na pupila. Desse modo, a metafora
penetra e investiga as no¢des mais abstrusas para acoplé-las de modo genial,
tendo como resultado uma dilatacdo do campo semantico ordinério, “pa-
recendo a mente de quem ouve, ver num sé vocdbulo, um teatro pleno de
maravilhas”*®. Utilizando-se deste procedimento, a metafora possibilita dar
relevo concreto aos conceitos abstratos. O entendimento relaciona uma
impressdo sensivel a idéia, tornando quase visivel e interiormente palpa-
vel, aquilo que ndo se vé. A metafora permite assim “expressar os concei-
tos inexprimiveis, fazer-nos sentir as coisas insensiveis e ver as coisas in-
visiveis” V.

O procedimento, pelo qual a metédfora molda a linguagem de modo a
tornd-la capaz de expressar sempre novas e possiveis idéias amplificando
o campo semantico dos vocdbulos, é algo semelhante aos métodos
contemplativos dos Exercicios espirituais inacianos, pois, como estes, im-
plica a mobilizacdo do dinamismo psiquico, a saber, a memdria e os de-
mais sentidos internos, especialmente o da imaginacao®. De fato, o signi-
ficado préprio de uma vocabulo é intensificado gracas ao acoplamento
com uma impressdo sensivel, por meio de uma evidéncia interior. Deste
modo, o significado é transformado literalmente num senso, uma percep-
¢do empirica.

4 E.H. GOMBRICH, “Icones Symbolicae”, Journal of the Warburg and Courtauld Institutes,
XI, 1948.

15 E. TESAURO, “Il cannocchiale aristotelico”, in E. RAIMONDI, “Trattatisti e narratori
del seicento”, in: La Letteratura Italiana, volume 36, Milano / Napoli: Ricciardi, 1965, pp.
19-106. Este texto teve uma difusdo muito grande na cultura da época, ainda mais no
ambito da cultura jesuitica, por pertencer seu autor & Companhia de Jesus. Tesauro saiu
da Ordem no ano de 1635.

6 Citado em G. JORI, Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, op. cit., p. 156.
17 Citado em G. JORI, Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, op. cit., p. 157.
18 1. DE LOYOLA, Exercicios espirituais. Apresentacio, traducdo em portugués e notas
do Centro de Espiritualidade Inaciana de Itaici, Sdo Paulo: Loyola, 2002.
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Por vez, a posicdo jesuitica acerca do uso da metafora para funcdo doutri-
naria fundamenta-se na teologia dos Padres da Igreja, retomada pelo Con-
cilio de Trento?. Diante da crise provocada pela Reforma protestante, a
teologia pés-tridentina reafirma a centralidade da Encarnagédo — penetra¢do
do divino no humano (Cristo) — relacionando-a profundamente com sua
modalidade prépria de permanecer no mundo humano: o sacramento. Desse
modo, o proprio universo assume valor sacramental, “a natureza mesma
é um meio seguro de iniciacio a fé”*, proposicdo esta tipica da filosofia
escolastica. Com efeito, na perspectiva do tomismo, a razao é sempre razdo
natural, ou seja, poténcia humana que participa da lei natural inscrita por
Deus em todo o criado e cujo funcionamento por tal Causa tende a tal Fim.
Tanto os objetos naturais, quanto o intelecto humano, sdo analogos ao Ser
de Deus, do qual o saber humano é participe®. A teologia contra-reformis-
ta, em oposi¢do ao luteranismo, reafirma a capacidade da razdo humana
de conhecer o designio de Deus, que dé consisténcia e significado a reali-
dade e afirma a possibilidade — inerente a liberdade — de posicionar-se a
favor do Bem. O conhecimento da realidade reveste-se assim de tensdo
dramatica, pelo papel que a liberdade assume no percurso da razdo. Pois
“conhecer o real” é “reconhecer no que nele é sensivel, o sinal da substin-
cia que se quer fazer conhecida”. O conhecimento do universo ndo se
realiza nem pela recusa da natureza, nem por torna-la referéncia exclusiva.
Trata-se de “tomar a realidade ocorrencial como um discurso real do que
permanece oculto nela, trata-se de reconhecer a forma do mistério no seio
mesmo da natureza. S6 é verdadeiramente real o que é natural e sobrena-
tural conjuntamente”*.

Por outro lado, a posi¢do do homem no que diz respeito a comunica¢do
que o divino faz de si através do real, é norteada pelo desejo de ser e pela
afirmacdo de sua liberdade: cabe a esta, a decisdo diante do real. Com
efeito, o mistério de Deus que é a consisténcia de toda a realidade, pode
ser conhecido pelo homem, mas também pode ser ignorado, manifestan-
do-se por meio da mediacado de sinais que o sinalizam, mas também ocul-

1% G. PALEOTTI, Discorso intorno alle immagini sacre e profane, Benacci, 1582; Edicdo
moderna organizada por G.F. Freguglia, Roma: Libreria Editrice Vaticana, 2002.

20 Al. PECORA, O teatro do sacramento, Sdo Paulo: Edusp / Unicamp, 1994, p. 145. Nesta
obra podera ser encontrada uma exposi¢do mais ampla acerca do carater sacramental do
mundo na perspectiva jesuitica.

21 Nas Questées discutidas sobre a Verdade, Tomés de Aquino afirma o realismo enquanto
teoria do conhecimento, nestes termos: “A primeira relagdo do ente com o intelecto con-
siste no fato de aquele corresponder a este, correspondéncia que se denomina assemelhacdo
ou concordéncia entre o objeto e a inteligéncia, sendo que nisto se concretiza formalmente
o conceito de verdade". (In Al. PECORA, O teatro do sacramento, op. cit., p. 146).

2 Al. PECORA, O teatro do sacramento, op. cit., p. 165. Vide também Al. PECORA,
“Sermdes: o modelo sacramental”, in JANCSO E KANTOR, Festa. Cultura e Sociabilida-
de na América Portuguesa, vol.2, Sdo Paulo: Imprensa Oficial / Hucitec / Edusp / Fapesp,
2001, pp. 717-731.
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tam-no a vista. Por isto, Pécora observa a respeito que “a presenca do Ser,
necessariamente mediada por uma espécie, por uma forma”*, implica a
escolha e o risco da liberdade humana. Uma conseqiiéncia das diversas
possibilidades de posicionamento da liberdade humana diante da realida-
de é a do “engano”, causado pela “ignordncia do homem”. Pois a vista do
sinal pode enganar, de modo que seja interpretado como o todo a que
alude: a decifracdo do sinal pode ser enganosa, “a ponto de restringir o
desejo do Ser ao dmbito imediato do que nele é visivel, e, assim, excluir
dele, desgracadamente, sua substdncia e fim”*. Por isso, o conhecimento
da verdade é definido como “desengano”, ou seja, a libertagdo do engano
possivel e implicito na aparéncia das coisas. O “engano do mundo” é
lugar-comum do século XVI e XVII: na perspectiva crista, este engano ndo
se refere a atribui¢do maniqueista do mal a realidade mundana, ou a re-
cusa do sensivel e da matéria, mas a ilusdo de perpetuidade e de autono-
mia substancial daquilo que adquire significado somente na relagéo parti-
cipada do divino. A esséncia do engano barroco é atribuir eternidade ao
temporal, estabilidade ao provisério, descuidando de que o ser é analogia
do Ser. Em suma, o sinal traz para o homem a funcdo do arbitrio: pois
deste depende que a leitura do real seja realizada em chave correta. De
outro modo, o sensivel poderia absolutizar-se, isto é, poderia ser
enganosamente tomado pelo objeto definitivo e total de satisfacdo do de-
sejo, 0 que acarretaria a negac¢do de sua finalidade tdltima e substancial®.
Dessa forma, coloca-se a importancia decisiva da liberdade humana para
a interpretagdo dos sinais, cujo sentido, encoberto, revela-se, ou vela-se
neles.

Nessa perspectiva, o uso da metafora corresponde a uma peculiar neces-
sidade hermenéutica, onde a realidade natural é interpretada na sua fun-
¢do de sinalizar algo que a transcende e que, porém, a constitui, mas ao
mesmo tempo é preservado o espaco da liberdade e da criatividade do
sujeito que realiza esta hermenéutica (o préprio homem).

Esta visao enraiza-se na longuissima tradi¢do que a partir da Idade Média
atravessa o mundo ocidental. Conforme assinala Crombie?, os Padres da
Igreja entendiam o valor do conhecimento do mundo da natureza como
algo funcional ao conhecimento de seu Criador. A consideracéo e o estudo
dos fatos naturais eram entdo fundamentados na concepgdo de que esses

2 Al. PECORA, O teatro do sacramento, op. cit., p. 114.

2 Ibid., pp. 120-121.

% JIbid.

26 C. SOARES, SI, De Arte Rethorica Libri III ex Aristotele, Cicerone et Quintiliano
Praecipue de promptu nunc ad eodem recogniti et multis In locis locupletati, Romae: F.
Zanettum, 1580.

27 A. CROMBIE, Historia de la Ciencia, siglos XIII-XVII, vol. 1-2, Traducédo castelhana.
Madrid: Alianza Universitaria, 1987.
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seriam ilustra¢des das verdades religiosas e morais, os fendmenos naturais
sendo assim simbolos viventes de realidades morais ou espirituais. E do-
cumentagdo exemplar desta posicdo, segundo Crombie, um género litera-
rio muito difundido ao longo da Idade Média: os Bestidrios, onde a histéria
dos animais era utilizada para exemplificar vicios e virtudes humanas.
Normalmente, as observac¢des do mundo natural realizadas pelos estudio-
sos eram partes de alguma alegoria simbdlica. Ainda citando Gilson,
Crombie comenta que “entender e explicar algo consistia para un pensa-
dor de esta época en mostrar que no era lo que aparentaba ser, sino que
era el signo o el simbolo de una realidad mds profunda, que denunciaba
o significaba algo distinto”?. A partir do século XIII, assiste-se a uma
mudanga profunda desta posi¢do e a afirmac¢do do valor auténomo do
conhecimento do mundo da natureza. Todavia, sua funcdo simbdlica e
exemplificativa permanece, a pregacdo sendo um dos terrenos onde per-
dura o recurso a imagem do mundo natural seja para a composicdo da
metéafora, seja na referéncia ao significado simbélico assinalado pela tradi-
céo.

Na Idade Moderna, os resultados do conhecimento cientifico da natureza
permitem uma visada mais profunda deste universo e proporcionam tam-
bém a ocasido para a admiracédo e a surpresa diante da complexidade do
mundo que leva imediatamente o sdbio a contemplacdo e a consideracgdo
da Inteligéncia criadora. Para o cientista do século XVI, a contemplagdo da
natureza é um exercicio espiritual: maravilha e conhecimento possuem
como finalidade tltima a individuacdo das pegadas divinas no criado, que
a pesquisa experimental revela por meio da evidéncia dos fatos. Na busca
da verdade, os cientistas admiram e observam a beleza que descobrem
fascinados nos semblantes, as vezes inusitados, de criaturas, 6rgaos, ana-
tomias. Nesta Otica, a beleza e a evidéncia coincidem (Jori, 1988).

Na Companhia de Jesus, a atividade de cientistas jesuitas dedicados ao
estudo da filosofia natural recolocara, a partir do século XVI, o tema da
natureza como um itinerdrio para o conhecimento de Deus®. Os jesuitas
promovem formas de sincretismo entre a atividade cientifica e a espiritual,
visando enfatizar a vertiginosa plenitude do universo. Nesse tipo de con-
templacdo, o apelo mais forte ndo é a razdo dedutiva, pelos argumentos
demonstrativos, mas ao “coracdo” entendido como a capacidade de conhe-
cimento do homem em todas as suas dimensdes e pelo aporte de todas as
poténcias animicas. A manifestacdo do infinito no finito ndo acontece por
uma dedugdo demonstrativa mas pela maravilha experimentada diante do
mundo das criaturas, conforme escreve o pregador, escritor e cientista je-
suita Daniello Bartoli (1608-1685), no tratado Dei simboli trasportati al

2 Ibid., p. 31.
% G. JORI, Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, op. cit.
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morale®: “em qualquer parte do Universo em que nés nos volvamos, sen-
timos o nosso dnimo jubiloso pelo prazer e extasiado pela maravilha”?'. O
reconhecimento do Criador torna-se possivel através da natureza, ndo pela
firmeza racional de uma demonstracdo, mas pela sensacgdo interna: a ma-
ravilha, “iinica medida humana diante do infinito e da desmedida divina,
que pode ser alcangada pela via da analogia e da sensibilidade”**. Nova-
mente afirma Bartoli: “Nesta superficie das criaturas, que sio a imagem de
Deus, vemos ainda o invisivel d’Ele e chegamos ao profundo dele, nio
com a inteligéncia mas com a Maravilha, que é a tinica medida certa das
coisas que excedem toda medida”®. Desse modo, a atividade cientifica é
vivida e transmitida como experiéncia espiritual.

As leis fisicas sao consideradas como a trama inteligivel da divindade, o
eco das palavras de Deus para criar o mundo. Através de Galileu a
matematizagdo das novas ciéncias consente uma nova legibilidade do
mundo e torna transparente o véu da criagdo, em sua estrutura ordinaria

quantitativa; este conhecimento por sua vez remete a existéncia de um
Principio tnico do universo.

No capitulo [ letterati che si uniscono a scoprire veritd nuove per aggiungerle
alle antiche (1677), Bartoli expressa seu vislumbre diante da criagdo que a
nova ciéncia moderna permite conhecer em profundidade. A comparagdo
entre a filosofia natural dos antigos e as novas possibilidades reveladas
pela filosofia natural dos modernos, aliada a geometria, instrumento “ine-
vitavelmente necessdrio para adentrar-se no estudo do Universo”, Bartoli
afirma que hoje o homem pode ver com “melhores olhos”, “saindo da
pura abstragcdo” e “misturando-se com as matérias sensiveis”**. A partir
deste novo “ver” “forma-se em mim um juizo acerca do mundo muito
diferente do ‘juizo dos antigos’”®: o reconhecimento da infinita criatividade
do Criador, leva ao vislumbre pelas imensas possibilidades e pelos inusi-
tados percursos do conhecimento humano, este também infinito, ou seja,
“a capacidade de um grande artifice ter colocado o todo num espago in-
significante”. Segundo a tradi¢do da filosofia natural aliada a teologia, o
valor do mundo estd na “sabedoria demonstrada pelo seu engenheiro e
fabro Deus” o qual, ao formar o mundo e articula-lo, deu-lhe

30 D. BARTOLI, “Dei simboli trasportati al morale”, 1677, in E. RAIMONDI, Trattatisti
e narratori del seicento, in: La Letteratura Italiana, volume 36 , Milano / Napoli: Ricciardi,
1965, pp. 618-645.

31 Citado em G. JORI, Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, op. cit., p. 186.
Traducio nossa.

32 Ibid. Traducdo nossa.

3 Ibid. Traducao nossa.

3 In E. RAIMONDI, “Trattatisti e narratori del seicento”, art. cit., p. 620. Traducdo
nossa.

% Ibid., p. 625.
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ordem e ligagdo, unindo as partes por uma relacdo de dependéncia recipro-
ca, pois ndo existe, por assim dizer, um atomo de um animalzinho tdo
pequeno ao ponto de ser invisivel, ndo hd nenhuma florzinha, nem ramo,
nem sementinha, nem raio de luz, nem aparéncia de cor, nem qualquer tipo
de graozinho, que ndo seja objeto de tanto estudo, tanto escrever acerca dele
e que nao leve a descobertas sempre novas, em tal quantidade que os an-
tigos nao chegaram a igual quantidades de verdades acerca do mundo
inteiro®.

Analogamente a manifestagdo visivel da divindade encoberta nas espécies
sacramentais, a presenca do Criador onipotente e onisciente se esconde e
se revela nos fragmentos do mundo, pelo aperfeicoamento do humano
“ver” por meio da nova ciéncia e da técnica desta decorrente. Desse modo,
o conhecimento da natureza praticado pelos modernos propicia una nova
“visao” da realidade, mas também uma mais precisa “visao” de seu Fator:
“pois ndo somos ndés que com nossas especulagdes temos a capacidade
para colocar dentro das criaturas o admirdvel e extraordindrio milagre que
encontramos nelas. Deus, que usa a geometria em cada seu trabalho, co-
locou mnelas tudo isto”¥.

As freqilientes comparagdes entre o conhecimento e as viagens (ou as pe-
regrinagdes) presentes nesta literatura, ressaltam o carater de aventura de
ambas as empresas. Galileu compara o ‘discorrer” ao ‘correr’, o estudo de
um novo problema ao sair de casa deixando horizontes ja conhecidos e
corriqueiros. O paralelo entre Galileu e Colombo, ou Ulisses, é constante
na literatura da época. Os novos instrumentos 6pticos, tais como o telesco-
pio, que permitiram adentrar nos estratos infimos da realidade fisica, sdo
comparados as caravelas de Colombo — que permitiram o conhecimento
do oceano®. Merece citar-se, por fim, o belissimo texto em que Bartoli
assemelha a experiéncia dos navegadores em busca de terra, cuja espera
por ela é tamanha que os leva a iludir-se acerca de sua proximidade, a
sensacao de repouso e de satisfagdo do cientista ao alcancar a verdade apds
um longo e extenuante percurso:

Outras vezes acontece o que ocorreu aos marinheiros de Colombo no pri-
meiro descobrimento das Indias Ocidentais: estes, cansados pela navegacao
de tantas e tantas semanas, sem nunca ver outra coisa do que céu e mar,
subiam ora um, ora outro no mastro, e olhando para o poente, gritavam
Terra, terral E ouvindo este antincio desejadissimo, o navio ficou numa
grande alegria e festa. Mas a terra que viram, na realidade, era uma nuvem
que despontava ao horizonte. De modo néao diferente, quem indaga muitas
vezes acredita ter chegado ao fim da viagem e do procurar, mas novamente
reencontra-se de novo a iniciar, pois aquilo que parecia uma razio evidente

36 Ibid.
37 Ibid., pp. 625s.
38 A. BATTISTINI, Il Barocco, op. cit.
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é apenas uma aparéncia! Por isto, nunca se deve perder o d&nimo, nunca se
deve perder a esperanca, mas enfrentar corajosamente o mar e dizer a si
mesmo aquilo que repetira Platdo, em situagdo semelhante: falvez tenhamos
que nadar nas dguas da investiga¢do, procurando sairmos incélumes da
controvérsia, na esperanca que haja algum barco ao qual nds nos possamos
agarrar ou que venha ao nosso encontro a revelagio de um deus. (..) E, com
efeito, somente quem fez experiéncia disto, sabe qual dileto tenha sido o
encontro com uma verdade procurada longamente e com muita fadiga. Esta
verdade fica mais saborosa do que se a tivéssemos recebida em dom e logo
tivesse sido oferecida a nossa mente®.

Nessa perspectiva, portanto, o mundo natural ndo é apenas um meio para
atingir uma realidade transcendente — verdadeiro alvo do interesse
cognitivo, mas € ela mesma o lugar onde esta realidade se manifesta e se
faz presente. A prépria “contemplacio da natureza é um exercicio espiri-
tual: maravilha e conhecimento tém como finalidade tiltima o reconheci-
mento da marca divina na criacdo”*.

Na teologia dos jesuitas, a fundamentagdo doutrinaria que legitima tanto
esta literatura quanto o exercicio fatual da ciéncia, foi proposta, entre outros,
pelo Cardeal Roberto Bellarmino. Este, remetendo-se a tradi¢do franciscana
(notadamente ao Itinerarium mentis in Deum, 1259, do tedlogo franciscano
Sdo Boaventura®!), escreveu o De ascensione mentis in Deum* onde, se-
guindo o modelo do precursor, bem como inspirando-se na perspectiva de
Agostinho, pretende oferecer um caminho de conhecimento de Deus pelo
mundo natural, partindo do pressuposto racional de que pelos efeitos pode-
se conhecer a causa eficiente e de que todas as obras criadas sdo também
imagens do Criador. Para ele, o mundo sensivel é concebido como “um
espelho para a contemplacido de Deus ndo apenas por meio das coisas,
como pegadas, mas nas proprias coisas”*®. Bellarmino legitima assim junto
a Companhia o uso do mundo natural como caminho para conduzir o
homem a descoberta do sobrenatural.

Em sintese, é esta a visdo do mundo e a préatica da palavra que legitima
o recurso as metdforas naturais nos sermdes dos pregadores jesuitas no
Brasil colonial.

3% In E. RAIMONDI, “Trattatisti e narratori del seicento”, art. cit., p. 627s. Traducdo
nossa.

40 G. JORI, Per evidenza, Conoscenza e segni nell’eta barocca, op. cit., p. 111. Traducéo
nossa.

4 SAN BONAVENTURA, Itinerario della mente in Dio. Edicdo e traducdo italiana de S.
Martignoni e Todisco, Roma: Cittd Nuova, 2000.

4 R. BELLARMINO, Ascensioni spirituali, Padova: Libreria Gregoriana Editrice, 1929.
4 Ibid., p. 52. Traducdo nossa.
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Uso das imagens na pregacao de religiosos brasileiros
da Idade Moderna

Analisamos a seguir alguns exemplos da utilizacdo deste recurso no am-
bito das praticas de pregacdo realizadas pelos jesuitas no Brasil da Idade
Moderna. Néo utilizaremos apenas a obra de Padre Ant6nio Vieira, mas
também os sermdes proferidos e impressos de autoria de outros religiosos
que exerceram este ministério neste contexto espaco-temporal*.

Antes de mais nada, cabe assinalar que a importancia e o significado da
imagem, na oratdria sagrada, sdo enfatizados pelos préprios pregadores
em seus discursos.

Eusébio de Mattos, irmdo do mais famoso poeta Gregdrio, destacado pre-
gador jesuita, o qual posteriormente passou a Ordem dos Carmelitas, exer-
ceu suas atividades principalmente na Bahia. Num sermdo dedicado as
exéquias dos membros da Irmandade dos Passos, discute a fung¢do do “ver”
uma imagem — objeto real ou ficcdo que seja —, na medida em que esta
pode ser considerada um “espelho”: “Quem pde os olhos em hum espelho
para o ver, ndo vé ao espelho somente, sendo que se vé a si mesmo repre-
sentado no espelho”*. Neste sentido, a imagem adquire importante funcdo
como auxiliar para o conhecimento de si mesmo. Por outro lado, a palavra,
o discurso, podem se tornar ‘imagens’, retratos de objetos ou situagdes que
o pregador dispde para a contemplagdo dos fiéis. Por isto, Mattos, em
outro sermdo dedicado as dores de Maria, conclui a pratica dizendo querer
aliviar os olhos de Maria pelo “retrato” de seu discurso: “visto que os
retratos servem de alivio nas ausencias, aqui offere¢co a vossos olhos
ensanguentado retrato”*.

No que diz respeito a metaforas naturais, a anélise dos sermdes revela que
algumas figuras do mundo natural sdo mais recorrentes do que outras, nos
sermdes. Evidenciamos aqui alguns tépicos freqiientes: imagens referentes
ao mundo fisico (4gua, luzes e objetos luminosos); imagens referentes ao
mundo sensorial (como sons e objetos que estimulam o ouvido, por exem-
plo, instrumentos musicais, e a vista, por exemplo, livros); e imagens refe-
rentes a0 mundo animado (animais e fisiologia do corpo). Os exemplos
que a seguir citaremos foram recolhidos, entre outros, apenas para ilustrar

4 Para uma mais extensa abordagem ao tema remetemos a: M. MASSIMI, Palavras,
almas e corpos no Brasil colonial, Sdo Paulo: Loyola, 2005.

4% Serméao sétimo pregado nas exéquias dos Irméos dos Passos de Cristo. Em: Sermaes
Do Padre Mestre Frei Eusebio De Mattos, Religioso De Nossa Senhora Do Carmo Da
Provincia Do Brasil, Primeira Parte, Lisboa: Oficina De Miguel Deslandes, 1694, p. 171.
4 Sermaéo nono, das soledades da Senhora. Em: Sermées Do Padre Mestre Frei Eusebio
De Mattos, Religioso De Nossa Senhora Do Carmo Da Provincia Do Brasil, Primeira
Parte, Lisboa, Oficina De Miguel Deslandes, 1694, p. 225.
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e documentar a utilizagdo de grupos de metaforas comuns nas pegas de
oratéria sagrada pregadas no Brasil.

Imagens referentes ao mundo fisico: elemento agua

“O mar anterior a nds, teus medos
tinham coral e praias e arvoredos.
Desvendadas a noite e a cerragio,
As tormentas passadas e o mistério (...)”

Roberto Bellarmino dedica o grau quarto da sua Ascensio a consideragao
da dgua como imagem de Deus. Atribui-lhe cinco propriedades: lava as
manchas; apaga o fogo; sacia a sede, une e solda substancias diversas (os
grdos de farinha para o pao e a fragil argila para os tijolos); quanto mais
fundo desce tanto mais alto sobe. Reputa estas propriedades figuras ou
representacdes de Deus criador, o qual lava as manchas espirituais; apaga
o fogo da concupiscéncia carnal; sacia a sede infinita do coragdo humano;
une os homens diversos entre si num sé coragdo e numa s6 alma; desce até
a condicdo mortal para elevar os homens a Si.

Nos sermdes considerados nesta pesquisa, as imagens referentes a dgua —
tais como chuvas, rios e mares — podem ser associadas pelos pregadores a
diversos conceitos: seja inerentes a vivéncia dos afetos (por exemplo, a dor,
ou o amor) — evocagdes estas ligadas a qualidades dindmicas da dgua
(forca, impetuosidade do escorrer), seja inerentes a virtude — ligadas a
qualidades da &gua, tais quais a transparéncia e a pureza.

O ja citado Eusébio de Mattos, ao retratar a intensidade das dores de
Nossa Senhora aos pés da Cruz, num sermao pregado em Salvador da
Bahia, portanto diante de um ptblico acostumado a vida no mar e aos seus
imprevistos e perigos, utiliza-se da imagem da tempestade no mar, inclu-
sive os elementos das chuvas e das nuvens sendo invocados para represen-
tar aspectos especificos desta vivéncia. Assim, o coracdo é comparado a
um “mar de lagrimas”; os suspiros aos ventos; as nuvens a tristeza e as
chuvas e os diltivios, aos prantos:

He verdade que o coracgdo estava feyto hum mar de lagrimas; e he verdade
tambem que como o vento dos suspiros se representava todo sobre o cora-
¢do, estava muy tempestuoso o mar: porém bem podem haver tormentas do
mar, sem que cayao chuvas do Ceo; porque visto he que no Ceo se formao,
e do Ceo he que cahem todas as chuvas: logo ainda que o coragdo corresse
mar tormenta, nem por isso he forcoso nascerem as lagrimas do coragéo;
mas vejao como aquelles chuveiros de lagrimas nascido todos do entendi-
mento.

Estando assim o coragdo da Senhora em huma tormenta desfeita, nublouse
o entendimento da Senhora, que como tam celestial e tam superior, era o
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ceo daquelle mar, por final que como lhe faltava o Sol, entao se lhe escureceo
o dia: as nuvens erdo de tristeza, e estava todo aquelle Ceo coberto de
nuvens; estas pois embebendo em si todos os tormentos da Alma, e todas
as amarguras do coracdo cheas de dor, e prenhes de sentimento, comegardo
a desatarse pelos olhos, ou em lagrimas a diluvios, ou em diluvios de
lagrimas; e posto que erdo dirivadas do coragdo, bem mostravao comtudo
que erdo nascidas do entendimento, e ndo sé do entendimento nascidas,
mas no entendimento formadas, ou ja pela razdo com que brotavao, ou ja
pela descigdo com que corrido. Digase pois que ainda que o mar estava no
coragdo, que contudo as lagrimas nascido do entendimento: (...) que todas
as suas lagrimas resultavdo de seu entendimento, e nascido de sua conside-
racgao®.

A imagem da tempestade e de perturbac¢des naturais, para retratar a dor,
é comum a outros pregadores, por exemplo ao proprio Vieira, o qual in-
clusive fornece num sermdo uma justificativa da pertinéncia desta metafo-
ra para expressar afetos de dor: “E como ndo achasse a sua imaginagio
coisa alguma nem de maior grandeza, nem de maior amargura, que o mar;
enfim se resolveu, que s6 no mesmo mar podia achar a semelhanca e na
mesma semelhanga, a consolagdo que buscava”*.

O mar foi um dos grandes ‘protagonistas naturais’ da histéria do Brasil
colonial: as vicissitudes humanas dos seus ‘descobridores portugueses’ bem
como de seus moradores ao longo de varios séculos, foram profunda e
dramaticamente ligadas a este elemento do mundo natural, conforme
documentam cronicas de viagens e de naufragios®, cartas e informes refe-
rentes a vida cotidiana. Os missiondrios jesuitas em muitas ocasides foram
protagonistas de naufragios onde arriscaram perder a vida. A certeza
vivenciada pelos religiosos de que a Providéncia divina determina a or-
dem césmica e dirige e orienta a poténcia dos fendmenos naturais ndo
elimina o medo e a consciéncia da fragilidade humana. Se a variedade,
complexidade e exuberdncia do mundo natural do Brasil é constante oca-
sido de ‘admiracdo’ e louvor ao Criador, sua imprevisibilidade e poténcia
também devem ser consideradas, podendo ser fonte de tremor, terror e
visdo de morte. E significativo neste sentido que Anchieta, ao escrever uma
longa carta informativa sobre a natureza do Pafs, destinada ao Padre Geral,
relate dentre os fatos naturais de que ele mesmo foi espectador, a aventura
de um naufragio. O sobrevir de “uma repentina tempestade de vento e
aguaceiros” fez com que o navio fosse atirado para “apertados estreitos”

47 Sermao Nono, Das Soledades Da Senhora. Em: Sermées Do Padre Mestre Frei Eusebio
De Mattos, Religioso De Nossa Senhora Do Carmo Da Provincia Do Brasil, Primeira
Parte, Lisboa: Oficina De Miguel Deslandes, 1694, p. 216.

4 Sermao das Dores da Sacratissima Virgem Maria, de 1642, in A. VIEIRA, Sermdaes,
Porto: Lello e Irméao, 1993, vol. 2, p. 502.

4 B. BRITO, Historia Tragico-Maritima. Dois volumes, Lisboa, edi¢des de Bolso Europa-
América, s/d.
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perigando despedacar-se; apd6s uma aparente calmaria, “eis que tudo se per-
turba na ameagadora escuriddo da noite, os ventos sopram com violéncia do
Sul, caem imensos aguaceiros e, revolvido em todos os sentidos, o mar aba-
lava violentamente a embarcacio” de modo que “comegamos todos a tremer
e a sentir veemente terror: via-se a morte diante dos olhos”.»

Referindo-se as inquietagdes dos afetos humanos, Vieira recorre as ima-
gens tremendas dos terremotos e dos maremotos:

E que tudo isto ha-de caber em um coragdo de barro? Abalam-se e rebentam
os montes; sai de si o mar; enfurecem-se os ventos; fulminam as nuvens;
escurece-se e descompde-se o céu; nem cabe em si mesmo o mundo com
quatro vapores insensiveis que se levantam da terra: e que em um vaso tdo
estreito e tdo sensitivo como o coracdo humano, hajam de caber juntas, e
estar em paz todas estas contrariedades?!

No século XVIIL, o jesuita Antdnio Aleixo, em sermédo pregado em Belém
do Paré na ocasido das exéquias do Rei Dom Jodo V, utiliza a imagem do
rio para significar a vivéncia da dor: rios pequenos cujo curso é barulhento,
sdo comparados as pequenas dores que se expressam em choros e vozes;
ao passo que os grandes rios, que correm silenciosos em seus leitos, sdo
comparados as grandes dores que ndo conseguem meios para se expressar
em discurso. Metdfora bem compreensivel para os ouvintes e moradores
daquele porto fluvial:

Nascem ellas no fundo do coracdo, como em sua fonte; e se como rios
nascem, também como rios correm. As dores vulgares sdo rios pequenos,
que correm murmurando, e dando vozes. As dores excessivas sdo rios pro-
fundos, que correm callados, e em siléncio, daquelas dguas de Siloe, e que
notou Isaias, que se vido discorrer, mas néo se vido fallar™.

A metéfora da fonte nascente que origina o rio é tradicionalmente utilizada
nas Sagradas Escrituras para referir-se ao Criador da vida: Bellarmino, na
Ascensio, refere-se a fonte da qual nascem os rios que derivam dela (uma
vez seca a fonte, o rio também morre), considerando-a figura da relagdo de
dependéncia do homem com Deus.

%0 J. ANCHIETA, Cartas, informagées, fragmentos historicos e sermdes, Sdo Paulo / Belo
Horizonte: Edusp / Itatiaia, 1988, pp. 118-119. Vide também: J. ANCHIETA, “Informacéo
da Provincia do Brasil”, 1585, em: J. ANCHIETA, Cartas, Informacées, Fragmentos
Historicos e Sermdes, Sdo Paulo / Belo Horizonte: EDUSP / Itatiaia, Cole¢do Reconquista
do Brasil, serie 2, n. 149, 1988.

51 A. VIEIRA, 1 sexta II, in ID, Sermdes, Porto: Lello e Irméo, 1993, vol. 1, p. 720

52 A. ALEIXO SI, “Oragdo Funebre nas Exéquias de Dom Jodo V”, in D. BARBOSA
MACHADO (org.), Sermées de Exéquias de Reis de Portugal, Lisboa, Academia Real,
1744, p. 4.
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Imagens referentes ao mundo astral

“Abria em flor o Longe, e o Sul sidério
‘splendia sobre as naus da iniciagio”

Luz, estrelas, sol e lua sdo imagens normalmente utilizadas para referir-se
a figuras representativas do poder e da grandeza, como o préprio Deus,
Cristo e os soberanos, ou as autoridades civis e religiosas. Dionisio®, refe-
réncia teolégica importante para o catolicismo pés-tridentino, usa, por
exemplo, referindo-se ao dogma trinitario, a metafora da “luz de muitas
lampadas, reunidas numa sé pega”, “ousando empregar imagens sensiveis
e familiares”*. Bellarmino® afirma que o sol é o taberndculo de Deus, pois
é como um paldcio régio ou um santuério onde mora sua divindade; a lua
é metafora do homem, pois sua luz depende da luz do Sol (Deus); das
estrelas enfatiza a propriedade da ordem e da harmonia.

Nos sermdes barrocos, a metafora da luz é especialmente valorizada pela
sua qualidade ambivalente: a0 mesmo tempo indica esplendor e vida, e
contém em si o principio de seu fim: o ocaso € sinal de que os fendmenos
cuja luminosidade pareceria promissora de imortalidade, na verdade, sdo
submetidos ao limite. O surgir do sol ao inicio do dia é assim complemen-
tar ao seu findar. Todavia, em virtude desta mesma complementaridade, o
findar da luz é foreiro de esperan¢a de um novo surgimento: a morte remete
ao destino imortal. Esta reciprocidade entre os p6los luz e trevas, aparece nos
sermOes finebres (por exemplo, na ocasido da morte da princesa Isabel, pre-
gado por Antonio da Silva na cidade de Olinda; ou por Amaro Pereira Paiva
na Bahia em 1752, na ocasido da morte de Dom Joao V).

A imagem do Sol, nos textos de teologia, é freqiientemente referida a Deus,
conforme explica Dionisio: “Como nosso sol, com efeito, sem reflexido nem
intengdo, mas em virtude de seu proprio ser, ilumina tudo o que existe em
medida, segundo a propor¢ido que convém a cada um, de participar nesta
luz — acontece o mesmo com o Bem”.

Além disto, a luz e os objetos luminosos sao utilizados como metaforas de
afetos intensos, principalmente o amor. Num serméo dedicado ao jesuita
Francisco Xavier, na ocasido de sua canonizacdo, pregado no Colégio da
Companhia do Rio de Janeiro, por Angelo Reis, o autor compara o amor
do santo, as estrelas do Céu — devido a qualidade comum da permanéncia
e da mobilidade:

Os Astrologos considerdo no Ceo humas Estrellas a que chamaio fixas; e
outras a quem chamao errantes. E assim mesmo ha de ser o Amor, quando

5 PSEUDO-DIONISIO, O AREOPAGITA, Obra Completa, edi¢do e tradugio brasileira
organizada por Ivo Storniolo, Sdo Paulo: Paulus, 2004.

5 Ibid., p. 24.

% R. BELLARMINO, Ascensioni spirituali, op. cit.

% PSEUDO-DIONISIO, O AREOPAGITA, Obra Completa, op. cit., p. 39.
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he do Ceo: he de ser fixo; porque nido ha de ter mudanga, nem variedade
de objecto; e ha de ser errante porque nunca ha de estar parado®.

Imagens referentes ao mundo animado

“Mais perto, abre-se a terra em sons e cores:
e, no desembarcar, hd aves, flores”

As imagens do mundo animado sdo importantes recursos para a constru-
¢do das metaforas. Nesta categoria, compreendem-se representa¢des de
animais, plantas e do corpo humano, ou de suas partes.

Dentre as imagens de animais, a do cavalo é tradicionalmente utilizada
para significar a morte e seu manifestar-se repentino, a partir do texto
biblico do Apocalipse, redigido pelo evangelista Joao®. No ja referido evento
da morte de Dom Jodo V, o pregador jesuita Antdnio Aleixo, na cidade de
Belém, emprega esta metafora para indicar o evento lutuoso. A corrida do
cavalo simboliza o avangar inexordvel da morte; a magreza do animal
significa o estado de pobreza extrema ao qual o homem é reduzido. Ambos
os autores, porém, atribuem ao cavalo cores diversas: amarelo — simbolo
funesto; e verde — cor da vida, conforme o significado que a morte adquire
para o homem: para o vicioso, é sinal de fim e aniquila¢do; para o virtuoso,
¢é acesso a dadiva da vida eterna. Mais uma vez, a ambivaléncia das ima-
gens metafdricas, remete a propria ambivaléncia da condi¢do humana —
aberta a diversas possibilidades de ser:

Ouvi a hum passo destas mortes no Apocalypse: Ecce equuus pallidus, et
Qui sedebat super eum, nomem illi mors. Vinha a morte (diz Sdo Jodo) a
rédea solta, vinha sentada sobre hum triste bruto, e vinha correndo a quatro
pés ap6s duas vidas: Ecce equus pallidus. Reparareis v6s agora, que a morte
corra, e corra tanto sobre hum cavallo tdo magro e macilento, como ella; eu
porém somente reparo na versdo syriaca do mesmo texto: Ecce (fl.8v) equus
viridis. A morte também em cavallo verde? Quem tal dissera! A morte
também mudando de cores! Quem tal imaginaria! He o amarello a cor
propria da morte; e he o verde a cor prépria da vida; o amarello € sinal de
luto e tristeza; o verde he sinal de esperanca e alegria. Como logo (pergunto
agora), como logo no texto se encontrardo estas cores? Como o luto se veste
de esperanga? E como a morte se veste dos trajes da vida? Veste sim (res-

57 Sermdo da canonizag@o do grande apostolo do oriente S. Francisco Xavier pregado no
dia da mesma sesta, no colégio de Rio de Janeiro pelo P. Angelo dos Reis da Companhia
de Jesus, da Provincia do Brasil, ano de 1703 (esteve exposto o Santissimo Sacramento),
Lisboa: Costa Deslandes, 1709, p. 7.

5% Ap 6,8: “Vi aparecer um cavalo esverdeado. Seu montador chamava-se “a Morte” e o
Hades o acompanhava” (A Biblia de Jerusalém, traducdo e edigédo brasileira organizada
por G. GORGULHO / I. STORNIOLO / A. FLORA, S&o Paulo: Paulinas, 1986, p. 2308).
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ponde o douto padre Sylveyra), veste sim, para que entendamos que nem
sempre as mortes sdo pallidas, nem sempre sdo lutos, nem sempre sdo
mortes. Para huns vem a morte medonha em cavallo pallido. Ecce equuus
pallidus. Para outros, vem a morte vistosa, em cavallo verde. Ecce equus
viridis. Para os impios vem com cara de morte, e para os pios vem da cor
da vida; para aquelles he a morte horror, he tristeza e he luta: Mors iniquis
luctuosa. E para estes he alegria, he esperanca e he vida: justis autem laeta
et vividitatem gratissimam praeseferens, conclui o sabio expositor®.

Pseudo-Dionisio, ao comentar o significado da figura do cavalo no trecho
ja citado do Apocalipse, afirma significar “obediéncia e docilidade”. As
cores também assumem significados proprios: os cavalos brancos indicam
“limpidez tdo proxima quanto possivel a luz divina”; os cavalos baios
representam “o cardter misterioso”; pardos, “o poder de fogo e a eficdcia”;
malhados, “a sintese dos opostos”®.

Se conforme a mentalidade do catolicismo da época, a morte é uma viagem
para o além, para a vida eterna, o fato de que este transito seja metaforizado
pela figura de um animal corriqueiramente utilizado para os longos desloca-
mentos nas distancias enormes a percorrer nas terras brasileiras, podia evocar
nos ouvintes a percepcao da velocidade com que em muitos casos ocorre esta
passagem ultima da existéncia humana, passagem para um outro mundo
imaginativamente distante para a consciéncia dos vivos.

Nos sermdes de Padre Vieira, o recurso a imagens de animais é freqiiente:
destacamos aqui sobretudo a escolha que este autor faz de metaforas de-
rivadas do reino animal préprio do contexto brasileiro, como por exemplo
aranhas, serpentes, tigres:

A aranha, diz Salomdo, ndo tem pés e sustentando-se sobre as maos, mora
nos paldcios dos reis. Bom fora que moraram nos palécios dos reis, e tive-
ram neles grande lugar os que s6 tém maos. Mas a aranha nao tem pés, e
tem pequena cabeca, e sabe muito bem o seu conto. Sobe-se mado ante mao
a um canto dessas abébodas douradas, e a primeira cousa faz, é desentra-
nhar-se toda em finezas. Com este fios tdo finos, que ao principio, mal se
divisam, lanca suas linhas, arma seus teares, e toda a fabrica se vem a
rematar em uma rede para pescar e comer. Tais sdo (diz o rei que mais
soube) as aranhas do palacio. Mais na 775 sobre redes®.

A serpente de Moisés era de bronze; o mundo também é serpente, mas de
barro, de vidro, mas de fumo, que ainda sdo melhores metais para o desen-
gano®2,

% A. ALEIXO SI, “Oracdo Funebre nas Exéquias de Dom Jodo V”, in D. BARBOSA
MACHADO (org.), Sermées de Exéquias de Reis de Portugal, Lisboa, Academia Real,
1744, fl. 4.

6 PSEUDO-DIONISIO, O AREOPAGITA, Obra Completa, op. cit., p. 197.

61 1* sexta VI, vol.I, p.774.

62 1° dom. III, vol.I, p.802.
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Por fim, o corpo humano e seus érgdos e fungdes, tradicionalmente citados
pela filosofia e pela teologia como metaforas da vida pessoal e politica,
recorrem nos sermdes dos pregadores brasileiros. Pois, conforme a teologia
do Pseudo-Dionisio, “cada parte do corpo humano pode nos fornecer muitas
imagens que se aplicam perfeitamente as poténcias celestes”®. Segundo a
sua teologia simbdlica, por exemplo, a metafora dos dentes pode significar
0s que exercitam o ministério da palavra, quais sdo o pregadores: “os
dentes evocam a perfeicio com a qual dividem o alimento que recebem”,
de modo que “cada esséncia intelectiva tendo recebido a inteleccdo unitiva
como Dom de uma esséncia mais divina, divide-a e a multiplica providen-
cialmente para, o quanto pode, elevar espiritualmente a esséncia inferi-
or”®. E, com efeito, este parece ser o papel dos pregadores os quais, uma
vez recebida a doutrina divina, a “mastigam” e esmiucam para transmiti-
la aos ouvintes. A imagem do peito metaforiza os martires, pois diz Dionisio
que “o peito revela a muralha inexpugndvel”®.

Seguindo a tradi¢do fundamentada nesta doutrina, os pregadores brasilei-
ros empregam com freqiiéncia as imagens corporais. Dentre eles, Anténio
Vieira usa a metafora da cabega intimeras vezes para referir-se ao poder
politico ou religioso, como, por exemplo, neste texto:

S. Gregério Magno, depois de grandes cargos politicos nas suas maiores
cortes de Roma e Constantinopla, foi cabega suprema de toda a Igreja, e por
si mesmo e seu juizo, ciéncia e experiéncia, uma das mais eminentes cabegas
do mundo®.

Utiliza-se freqiientemente também da metafora do coragdo. O emprego da
metafora do coragdo conforma-se plenamente ao significado a ela atribu-
ido pela teologia simbdlica do Pseudo-Dionisio, que afirma o coragdo ser
“simbolo de uma vida conforme a Deus e que difunde com sua bondade
sua propria poténcia vital sobre os seres submissos a sua Providéncia”®.

Observacdo da natureza e exercicio da palavra

Na perspectiva dos jesuitas, a criagdo da metafora e a arte da palavra
brotam da mesma fonte: a contemplagao da realidade criada a qual o
homem pode dar nome e defini¢do pela sua palavra (conforme o Génesis),
a luz da meditagdo do Verbo criador. E a poténcia deste Verbo divino que
proporciona ao verbo humano a capacidade de moldar o mundo e espe-
cificamente o mundo da natureza, para que realize plenamente a finalida-

6 PSEUDO-DIONISIO, O AREOPAGITA, Obra Completa, op. cit., p. 192.

4 Ibid., p. 193.

% JIbid.

6 A. VIEIRA, 1% sexta V, in ID, Sermdes, Porto: Lello e Irméo, 1993, vol. 1, p. 769.
67 PSEUDO-DIONISIO, O AREOPAGITA, Obra Completa, op. cit., p. 193.
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de a qual é destinado, que é o conhecimento de seu Artifice. Desse modo,
a natureza experimentada pelos sentidos (vista, ouvido, tato, etc.) é trans-
formada pelo discurso jesuitico em imagens que remetem a um horizonte
teolégico, conforme explicitado pela teologia de Bellarmino. A operagdo
que transforma a imagem natural em metéfora teoldgica é fruto de uma
educagdo dos sentidos que é modelada constantemente pela pratica dos
Exercicios espirituais®. Os elementos naturais integram a composi¢do de
lugar proposta nos Exercicios, pois como escreve Inacio, “quando se con-
templa Cristo Nosso Senhor, que é visivel, a composi¢cio consistird em ver,
com os olhas da imaginagdo, o lugar fisico onde se encontra o que quero
contemplar”; e ainda explicita: “Digo lugar fisico, por exemplo, o templo
ou o monte onde se encontra Jesus Cristo ou Nossa Senhora, conforme
aquilo que quero contemplar”. Os mundos animal e humano entram de-
pois na composicdo visando a consideragdo das realidades espirituais:
“Quando se trata de realidades invisiveis, como é aqui o caso dos pecados,
a composi¢do consistird em ver, com o olhar da imaginagdo, e considerar
aprisionado neste corpo corruptivel, todo meu ser, desterrado neste vale
entre animais ferozes. Digo todo o meu ser, isto é, corpo e alma”®.

Com efeito, os Exercicios inacianos sdo o grande crivo pelo qual os jesuitas
interpretam o mundo, inclusive a natureza, o principio unificador que
permite desvendar o essencial no mundo das aparéncias e afirmar a uni-
dade nas polissemias e nas polivaléncias do universo ao mesmo tempo
exético e barroco da Terra Brasilis.
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