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Resumo: O artigo explora o transito de experiéncias e saberes religiosos na textualidade
missionaria do domincano Joao dos Santos, abordando o contexto histérico da missionagao no
territorio da Africa oriental, alvo de um projeto de conversio desde meados do século XVI.
Aprofundando a analise sobre as praticas missionarias, o artigo observa as redes episcopais, 0s
circuitos de transmissao de saber a nivel local em que o dominicano se engaja, dentro de um
universo religioso transcultural, caracteristico de um espago de fronteira. A obra proporciona um
guia para atuacdo missionaria naquele territorio, no ambito das praticas confessionais ensejadas
pelo catolicismo poés-tridentino.
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Abstract: This article explores the circulation of religious experiences and knowledge in the
missionary textuality of Dominican Friar Jodo dos Santos, addressing the historical context of
missionary activities in FEastern Africa, a target of conversion efforts since the mid-16th century.
Delving deeper into missionary practices, the article examines episcopal networks and local
knowledge transmission circuits in which the Dominican was engaged, within a transcultural
religious universe characteristic of a frontier space. His work serves as a guide for missionary
activity in that territory, within the framework of the confessional practices promoted by post-
Tridentine Catholicism.
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Introdugao

Em 1609, o missionario dominicano Joao dos Santos deu a estampa no convento
dominicano de Evora sua obra em dois volumes, Etidpia Oriental e 1 aria Histéria de Consas Notdveis
do Oriente. No presente artigo, vamos observar a forma da escrita missionaria, no contexto religioso
do catolicismo pds-Trento, e suas camadas de significacio em relagdo as experiéncias religiosas,

relacionada ao contexto particular de um livro dominicano sobre a Affrica oriental. Indagamos sobre
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a insercao do missionario nas redes de sociabilidade locais, no contexto missionario africano, o

papel dos intermediarios e as redes de transmissao do saber.

No relato missionario, a viagem maritima de partida constitui um momento iniciatico
fundamental, que coloca a relagdo do missionario com Deus num nivel de grande exaltagdao e
acentua a diferenca e excentricidade do continente africano. Assim, Jodao dos Santos da inicio a sua
obra, relatando o momento iniciatico do chamado para a agdo missionaria e sua partida como

viajante da barra de Lisboa, em direcio ao Indico:

No anno do Senhor de mil e quinhentos e oitenta e cinco, sabendo o bispo de Malaca, que
entdo era D. Jodo Gayo Ribeiro, (...) (como pastor que era d'aquellas partes, desejando que
fosse de bem em melhor, o augmento e conservacao de sua christandade) escreveu algumas
cartas (...) nas quaes pedia com muita instdncia lhe mandassem padres d’esta sagrada
religido, para cultivarem e sustentarem aquella christandade, que 14 tinhamos 4 nossa conta.
Lidas estas cartas foram logo manifestadas aos religiosos d’esta nossa provincia, e muitos
d’elles se offereceram logo para ir a esta nova empreza, entre os quaes eu também me
offereci para os ajudar na conversio das almas, por que assim podesse merecer e alcancar
a salvacdo da minha.

Tanto que as naos de viagem estiveram aviadas, nos embarcamos todos, e partimos da
barra de Lisboa aos treze dias do mez de abril do anno do Senhor de mil e quinhentos e
oitenta e seis. Dobramos o Cabo da Boa Esperanca a 2 de julho, e chegamos a Mogambique
a 13 de agosto, onde a obediéncia me deixou, para d’ali passar a Sofala, ¢ residir na sua

christandade. (SANTOS, 1891 [1609], I: 41, 42)

No trecho em tela, que cumpre uma fungao de abertura da obra, o autor revela 0 momento
de sua partida, em que sua vocagdao missionaria foi despertada pela leitura, no convento, de cartas
enviadas pelo bispo dominicano de Malaca, mobilizando o nimero de cristaos os dominicanos
faziam, entdo, nas ilhas de Solor e Timor, e a forca atrativa exercida pelas ilhas do Extremo Oriente.
Ele também desvela nog¢des proprias do pensamento politico e religioso do catolicismo tridentino,
como a ideia de bom governo da cristandade por parte do agente eclesiastico (“pastor”) e

mobilizando no¢des como “aumento” e “conservacao’.

Do ponto de vista dos géneros literarios, o primeiro volume da obra de Joao dos Santos
consiste numa descri¢ao geografica da Etidpia Oriental e o segundo, como ¢ explicitado pelo titulo,
envereda pela “varia histéria” do Oriente. Nas descri¢oes geograficas da Alta Idade Moderna, em
suas diversas expressOes textuals, se entrecruzavam clementos de histéria natural, descri¢oes
etnograficas, informagoes historicas, noticias de viagem, relatos de naufragio, entre outras formas
textuais (DORE, 2020: 20). Sobre a histéria de matéria “varia”, um tradista castelhano sobre o
género histérico, publicado em 1611, explica que a histéria de matéria simples ¢ aquela que trata

de s6 um caso ou sucesso, como a histéria da guerra entre romanos e cartagineses, enquanto a
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“varia historia” contém diversos acontecimentos e conta sobre diversas nagoes, como a historia

escrita por Tito Livio sobre os romanos (MEGIANI; CERQUEIRA, 2020:19-20).

A obra de Jodo dos Santos aparece de uma maneira particular articulando esses géneros: a
experiéncia de viagem missionaria no continente africano é tomada como fio condutor da narrativa
em ambos os volumes. A sua descri¢ao geografica da Etidpia Oriental tem inicio com sua partida de
Lisboa em julho de 15806, como ¢é precisado no trecho acima, e termina com seu retorno em agosto
de 1600. A descricao se organiza de acordo com o percurso de sua estadia e de suas praticas
missionarias. Nesse sentido, a obra pode ser tomada como uma narrativa de viagem e permanéncia,
enfatizando o “carater muitas vezes constante da presenca dos estrangeiros nas sociedades
descritas, envolvendo-se nas tramas dos processos historicos aos quais se referem”
(WISSENBACH, 2020: 11). Em diversos momentos o autor narra em primeira pessoa sua trajetoria
de viagem, como viajando por terra desde Sofala até a embocadura do rio Zambeze, para navega—
lo acima passando pelas vilas de Sena e Tete, por onde se acessava o planalto do Monomotapa;
também remete diversas vezes a suas experiéncias pessoais e sua atuagao como confessor e
missionario. Dentro do relato missionario, a viagem por terra constitui a experiéncia martiriologica
por exceléncia (ALMEIDA, 1997: 125). No segundo volume, Varia Historia..., particularmente a
esctita missionatia sobressai, entre as cronicas dos vice-reis da India e a histéria dos primeiros
pregadores e martires cristdos no Oriente, ¢ retomada a atuagao pessoal do autor enquanto agente
eclesiastico. Ao final, retomando a forma roteiro nautico, todo um livto é dedicado aos
acontecimentos da viagem de regresso da India a Lisboa, na qual Joio dos Santos veio como

capelao da nau.

Entendendo a obra a partir dessa diversidade de géneros, que inclui também a narrativa de
feitos militares, e o relato de naufragio, fica claro como o dominicano mirou com seu livto um
publico mais amplo do que os leitores eruditos de tratados, descricbes geograficas e cronicas
histéricas. A narrativa de viagem e o relato missionario tinham um aspecto edificante e atendiam a
uma curiosidade sobre o mundo que ultrapassava o ambiente cortesao, gerando textos populares e

de ampla circulagao, como coloca Adriano Prosperi:

(...) no emprego da propaganda missionaria através do moderno veiculo da imprensa - com
edi¢oes de obras de poucas paginas rapidamente divulgadas e rapidamente consumidas -
misturavam-se ingredientes antigos e novos, com o objetivo de consolar e provocar a
admiracdo dos leitores europeus; cartas edificantes, curiosas de fato (...) ao informar os
leitores europeus também exercia sobre eles um desejo de edificacio e de reforma moral,
veiculo da obra missionatia era o exotismo sem hotizontes que se abriam, um exotismo
que atrafa entusiasmos dos jovens e convencia-os a tornarem-se religiosos para partir para
as Indias. (PROSPERI, 2013: 551)
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Embora a obra de Jodo dos Santos ndo seja uma obra de poucas paginas, ela responde a
esse objetivo, ao incorporar géneros como o relato de viagem (seguindo o roteiro da peripécia
nautica), o relato de naufragio ou a narrativa de batalha. A curiosidade sobre o mundo responde ao
papel edificante e instrutivo da obra, que busca incitar a mesma vocagao religiosa em outros jovens
€, 20 mesmo tempo, proporcionar um guia para a atuacio clerical na Africa oriental, compreendida
dentro do espaco missionario do Estado da India. A partir das experiéncias pessoais do autor, a
obra aparece como registro exemplar, ou um espelho de missionario nos canones do catolicismo
reformado, ao indicar um modelo para a pratica missionaria onde o clero das pardquias tinha papel
fundamental, particularmente dedicada aquele contexto africano. Naquele contexto da reforma
catdlica, na estrutura territorial do governo eclesiastico, os parocos tinham papel importante em
acessar as redes de sociabilidade locais e corrigir os abusos e supersticdes proprios a cada localidade.
Joao dos Santos exerceu a fun¢ao de confessor durante sua estadia africana, embora talvez nao seja
essa a sua principal via de acesso aos conhecimentos locais, mas sim a maneira particular como
relacionou-se com a comunidade afro-portuguesa local, introjetando-se nas dinamicas proprias de

seu rebanho.

Contexto missionario do Sudeste Africano

Um manual para confessor do inicio do século XVII prescrevia os seguintes passos para
registro sobre uma drea de jurisdicio paroquial: “o nome do lugat/ se é tetra, castelo ou vila, grande
ou pequeno/ sob qual dominio ou jurisdicio (...)/ se é na planicie ou na montanha/ quantos
domicilios possui, aproximadamente/ quantas almas possui aproximadamente/ e quantas igrejas
tenha/ e o nome delas/ (...) se é igreja, ou convento de alguma religido e quantos religiosos vivem
nele aproximadamente” (gpud PROSPERI, 2013: 347). E notavel como o missionario dominicano
demonstra conhecimento das prescri¢des relacionadas a curia das redes episcopais e mobiliza uma
linguagem de “bom governo” para a cristandade, através da sua atuagao paroquial nos territérios
missionarios do Sudeste Africano. Isso se expressa na sua preocupagdo em mapear a populagio
portuguesa e cristd, como faz ao iniciar sua descri¢io de Sofala, na costa indica da Africa, assim
como para Sena e Tete, cidades no vale do Zambeze:

Junto a esta fortaleza de Sofala esta a povoa¢ao dos moradores christios, na qual havia no

tempo que eu la estava mais de_600 almas de confissdo, em que entravam portuguezes,
mesticos e gente da terra. N’esta povoag¢do estd uma ermida da invocagdo do Espirito
Santo. Nés fizemos outra da invocacdo de Nossa Senhora do Rosario nas casas em que
moravamos, e fora da povoacio fizemos outra invocagdo da Madre de Deus em um palmar
nosso, que é o melhor posto e sahida que tem Sofala, a qual é de muita romagem e devog¢ao
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da gente da terra. E ambas estas ermidas deiximos bem ornadas de pegas e ornamentos,
quando nos fomos de Sofala. (..).

Sena é uma povoagao situada junto ao rio Zambeze, da parte do sul nas terras da cidade
Inhamioy, sujeita a0 Manamotapa. N’esta povoagdo esta um forte de pedra e cal, (...), na
qual mora o capitdo posto da mio do capitao de Mogambique. (...). No tempo que eu estive

n’este forte, haveria n’elle mais de oitocentos christios, dos quaes seriam cincoenta

portuguezes e os outros indios e cafres da terra. (...)

D’este forte de Sena até ao de Tete vio sessenta léguas pelo rio acima. Os moradores de
Tete vem a esta feitoria de Sena empregar o seu ouro nas mercadorias que n’ella estio. (...)
N’esta povoag¢do haveria no tempo que eu n’ella estive mais de seiscentos christios, dos

quaes seriam quarenta portuguezes e os outros indios e cafres. (SANTOS, 1891 [1609]:
43,189, 190)

Além de expor a quantificagio das almas de confissao cristd, evidenciam-se praticas
missionarias e um transito de experiéncias religiosas com as populagoes locais. A comunidade
religiosa descrita é uma comunidade luso-afro-asiatica (posto que o designativo “indios” indica uma
colonizagao de matriz goesa de mercadores), em que o numero de cristdos sobressalta o nimero
de portugueses. O aspecto exemplar da historia, estruturante para o relato missionario, também se
faz evidente, a0 mencionar a manuten¢do das ermidas e sua devogdao pela gente da terra,
apresentando-se assim como missionario exemplar, o que o autor faz diversas vezes ao longo da
obra. O emprego dessas nog¢des pelo dominicano demonstram seu conhecimento da projeto do
Concilio de Trento, por uma “sociedade regida(...)- por um corpo eclesiastico” e, sobretudo,
“solidamente radicado nos lugares onde mora o rebanho a ser guardado: portanto, um corpo de
padres e de bispos, que conhecem as suas ovelhas para que possam manter uma continua e precisa
administracdo e estejam em condi¢oes de remediar as mas inclina¢oes especificas de suas regides”

(PROSPERI, 2013: 302).

No caso da E#idpia oriental, os shona, identificados pelos portugueses como monoteistas,
foram alvo de um projeto de conversao desde meados do século XVI e que se estendeu pelo século
seguinte, relacionado a presenca comercial de moradores de origem portuguesa no vale do
Zambeze. Na fonte citada, o dominicano localiza a feitoria de Sofala, na foz dos rios Pungwe e
Buzi, e as povoacoes de Sena e Tete, no vale do Zambeze, a primeira no salto da serra de Lupata,
e a segundo ja na regiao média do rio, por onde se acessava o planalto da Mocaranga, regiao das

principais feiras de ouro.

A regido foi identificada desde o inicio do século XVI como fundamental para o Estado da
India. Através de relagdes conflituosas com as populaces swahili da costa africana, os portugueses

conseguiram se estabelecer em Sofala, na ilha Mogambique e Kilwa, principais cidades relacionadas
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ao comércio de ouro. Entretanto, ndo conseguiram dominar as redes de mercadorias que
comecaram a desviar-se por outros circuitos comerciais swahili na costa indica da Africa. Fato é
que a regido centro-oriental do continente africano foi identificada, desde o inicio, como uma regiao
estratégica para o Estado da India. Isso se deveu a0 peso do comércio de ouro na regiio na balanca
comercial do Indico, havendo expedicdes portuguesas rumo ao interior que buscavam estabelecer
relagoes diretas com o Monomotapa, identificado como a principal sociedade africana fornecedora

desse metal..

Ja nas Décadas Joao de Barros, em meados do século XVI, aparecem informagoes mais
consistentes Monomotapa aparece como “mui disposta para converter a nossa fé porque creem
em um s6 deus, a quem eles chamam Mozino, e nao tem idolos ou coisa que adorem” (apud
MUSCALU, 2015: 138). Além disso, como aponta a mesma autora, (7bid.), “o cronista [Joao de
Barros] identificou outros dois modos de religido: os shona guardavam dias santos (...) e
reverenciavam seus mortos”. Jodo dos Santos, que incorporou muitas informacoes desse cronista,
dentro de seus propositos de acrescentar e corrigir as informagdes disponiveis, o que consistia uma
verdadeira pratica literaria da literatura portuguesa sobre os espagos ultramarinos. A partir de suas
experiéncias pessoais de viagem, retomou o topico religiosidade shona, dando detalhes mais

precisos sobre suas caracteristicas, provenientes de suas interagoes locais:

Estes cafres tem muitos dias de guarda (...). Chamam a estes dias musimos, que quer dizer
almas de santos ja defuntos, ¢ tenho para mim que 4 honra d'estes seus negros santos
guardam estes dias. (...) Perguntando eu algumas vezes a cafres honrados e bem entendidos,
em que logar estavam seus reis defuntos, e os mais a quem tinham por santos, se lhe patrecia

que estavam no ceo, me responderam que no ceo nao estavam mais que Deus, a quem
chamam Mulungo (SANTOS, 1891 [1609], I: 69, 70)

O primeiro aspecto a se destacar no trecho ¢ a interlocu¢do do dominicano com individuos
especializados no mundo espiritual, identificados como “cafres honrados e bem entendidos”, a
respeito de seus conceitos religiosos. A designagao oferecida por Joao dos Santos ¢ mais precisa
que a anterior dada por Jodo de Barros. A nog¢ao de um deus criador esta presente na raiz linguistica
do tronco Bantu desde 3500 a.C., tendo o termo “Mu-lungu” aparecido entre os povos do sub-
ramo Kaskasi do tronco Mashariki Bantu entre 500 a.C., época que esse grupo se dispersava pela
Africa centro oriental, associando o prefixo mu-, designativo de pessoa, ao antigo verbo de matriz
bantu -/ung, que significa tornar ordenado (FOURSHEY; GONZALES; SAID; 2019: 104, 105).
Por sua vez, o termo “mozimo”, ou muzimo, que também aparece como vadzimu (utilizando outro

prefixo bantu, wa-) refere-se, como precisa Jodao dos Santos, aos espiritos ancestrais, assim como as
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celebragoes em sua homenagem. O termo também tem raizes profundas na historia linguistica e

religiosa dos povos de matriz bantu.

Entendida como “zona de contato”, a missio aparece como local de confronto entre
diferentes epistemologias e de interagdo complexa entre saberes europeus e saberes locais
(PALOMO, 2022). Os espiritos ancestrais e territoriais sao para os povos bantu a principal entidade
do mundo espiritual, com interferéncia direta sobre o mundo terreno, nio o Deus criador, visto
como uma concep¢ao longinqua. No entanto, os missionarios catolicos prestaram bastante atengao
ao monoteismo dessas popula¢oes, associando o culto aos ancestrais ao culto dos santos, fazendo
com que fossem vistos como passiveis do projeto de conversio ao cristianismo. As novas praticas
confessionais ensejadas pelo catolicismo reformado orientavam o sentido da missao. No ambito
missionario, o objetivo de manter “proximos” do corpo da Igreja as almas catdlicas espalhadas
pelas diversas partes do mundo assim como aqueles recém-convertidos, a0 mesmo tempo em que

buscava produzir e circular um conhecimento escrito nesse ambito.

A partir do século XVI, através de escritos missionarios, circularam diversas informagdes
religiosas e descri¢cdes etnograficas, desenhando-se projetos de conversao pelas diversas ordens
religiosas, que muitas vezes competiam entre si. Os jesuitas foram os primeiros a montar um
sistema global de atuagdo, instalando a sua sede para o espaco indico em Goa. A antiga ordem
dominicana também perseguiu esse objetivo, instalando seu bispado em Malaca. Palomo (2022:
433, 434) ressalta como numa monarquia policéntrica, descontinua e organizada em rede (onde
multiplas solu¢des administrativas coexistem), diversos centros organizadores se arranjam; assim
Goa se constituiu num centro organizador dos saberes do mundo Indico. O padroado régio
portugués foi reproduzido a partir daquela centralidade; 12 a Inquisi¢ao seria instalada em 1560.
Entremeios, jesuitas e dominicanos viviam uma verdadeira disputa pela conversao das almas e pelas
areas de atuagdao missionaria; disputa que se expressava também na publicagdo de textos — o que o
dominicano Jodo dos Santos exprime ao obliterar totalmente do registro histérico de sua Efidpia
Oriental a hist6ria da missdo jesuitica de conversio do Monomotapa chefiada por D. Gongalo da

Silveira em 1560 que terminou com a morte deste missionario.

Nos varios projetos missionarios, através das descricdes etnograficas, esbocaram-se as
primeiras formas de hierarquizacao das populacSes, buscando aquelas mais passiveis de conversao
ao cristianismo, cristalizando categorias, tais como barbarie, rusticidade e bestialidade. Assim, os
shona, que habitavam a margem sul do rio Zambeze, o planalto do Zimbabue e a costa sul de

Mogambique, foram hierarquizados em relagao aos makua, habitantes da costa norte Mogambique,
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vistos como barbaros e canibais. Diz Jodo de Barros: “toda a gente desta regido é negra de cabelo
retorcido. Porém de mais entendimento que a outra que corre contra Mogambique, Quiloa,
Melinde: entre a qual ha muita gente que come carne humana” (@pud MUSCALU, 2015: 142).
Conforme Muscalu: “a partir da comparagao, os shona do Monomotapa passaram a ocupar, no
imaginario portugués, um degrau intermediario entre a barbarie absoluta e a civiliza¢ao, a meio

caminho da conversio ao cristianismo.” (7bid.).

Jodo dos Santos mais uma vez retoma e desenvolve esse registro do cronista das Indias,
Joao de Barros, ao contrapor a suposta auséncia de semelhantes instituicbes com relagao aos
makua, uma descricdo detalhada da organizacio das instituicbes politicas shona, registrando
protocolos de corte, formas de sucessdao, organizacao tributaria, chegando até representar

emblemas para cada um daqueles “reinos”. Com relagao aos territérios makua, diz o dominiano:

Em toda esta costa, que vae correndo dos rios de Cuama até a ilha de Mocambique (que
sdo cento e trinta 1éguas de terra) ndo ha reis poderosos e grandes, como sio os de que
tenho tratado no primeiro e segundo livro. (...) Os cafres da terra firme de Mogambique
sdo macuas gentios, muito barbaros e grandes ladrGes. O seu rei se chama Mauruga. Esta
nagio de macutas, de que ja fallei atraz algumas vezes, ¢ a mais barbara, ¢ a mais mal
inclinada, que todas as nac¢Oes de cafres que tenho visto n’esta costa. (SANTOS, 1891
[1609], I: 257, 258)

E significativa a diferenca com relagdo a representagao que faz dos shona, particularmente
os do Monomotapa, como se pode observar no comentario que faz a respeito de sua historia

politica e de seus atributos linguisticos:

Este reino do Manamotapa esta situado nas terras a que chamam Mocaranga, como fica
dito; as quaes antigamente foram todas do imperio do Manamotapa, e agora sao divididas
em quatro reinos, a saber: o reino que hoje tem o Manamotapa ¢ o reino do Quiteve, o
reino do Sedanda e o reino do Chicanga. (...). De maneira, que d’este grande império do
Manamotapa se dividiram trés reinos muito grandes de muitos vassallos, ficando comtudo

0 mesmo reino que hoje possue 0 Manamotapa muito maior que todos estes tres juntos.
(SANTOS, 1891 [1609], I: 198, 199)

O Manamotapa, e todos os seus vassalos sao Mocarangas, nome que teem por habitar as
terras do Mocaranga, e fallarem a lingua melhor e mais polida de todas as linguas de cafres
que tenho visto n’esta Ethiopia, porque tem mais brandura, melhor modo de fallar; e assim
como os mouros de Africa, e de Ardbia fallam de papo, que parece que vomitam, e
arrancam as palavreas da garganta, assim pelo contrario estes mocarangas fallam e beigos,
de tal maneira que muitos vocabulos dizem quasi assobiando, no que tem muita graga,
como eu vi algumas vezes fallar os cafres da corte do Quiteve, e do Manamotapa, onde se
falla 0 mocaranga mais polidamente. O seu modo de fallar é por metaforas, e comparagGes
mui proprias, e trazidas a proposito, para seu proveito e interesse, em que todo o seu
intento se resolve. (SANTOS, 1891 [1609], I: 224)

No planalto habitado pelos shona, onde se situavam as minas de ouro associadas a Ofir
biblica, delineou-se um projeto de conversio e fortalecimento da presenca lusitana ainda no século
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XVI. Mas, sobretudo, o comércio aurifero localmente a incitou a entrada independente de
mercadores de origem portuguesa pelas rotas comerciais pré-existentes, sobretudo praticada por
comerciantes swahili, acessando as feiras do sertdo, enquanto a presenca oficial da Coroa se limitava
a costa do Indico. A primeira missio oficial ao planalta partiu da Companhia de Jesus. Quando o
chefe da missao, D. Gongalo da Silveira, chegou a Tete em 1560, encontrou uma comunidade de
mercadores portugueses estabelecida liderada por Anténio Caiado, e foi por ele introduzido no
gimbabwe do mutapa, ou seja, na “corte” do Monomotapa. Apesar de inicialmente bem-sucedido,
sendo autorizado a batizar o soberano, o jesuita foi posteriormente acusado de feitigaria e morto,

numa trama atribuida ora a mugulmanos das redes swahili, ora aos curandeiros nganga (COSTA E

SILVA, 2002; RODRIGUES, 2013; MUSCALU, 2015; 2017).

A morte do missionario nao afetou a situacao local dos mercadores portugueses. Embora
tenha tido ampla repercussao na Europa, apenas dez anos depois, em 1571, a Coroa portuguesa,
sob D. Sebastiao, determinou por uma expedi¢ao punitiva contra o Monomotapa, incluindo entre
seus objetivos a conquista das minas de ouro do planalto. Por diversos motivos, a expedi¢io se
estendeu por até 1577 e nao realizou seu objetivo de conquistar os territorios auriferos. Entremeios,
morreu o comandante Francisco Barreto e os jesuitas, por discordarem dos rumos tomados,

decidiram abandonar a expedicdo e encerar sua missao em Mogambique.

Apbs seguidas deambulagdes e uma entrada bem-sucedida por Sofala até Manica, a
expedi¢do portuguesa alcangou um acordo com as sociedades shonas do territorio, que, embora
distante dos objetivos inciais de conquista, garantia o acesso portugucs ao planalto mediante tributo
e regulamentava a presenca da Coroa, incorporando os territorios de Sena e Tete a capitania de
Mogambique. Esse pacto deu origem a um arranjo institucional misto luso-africano que perdurou
ao longo do século XVII, permitindo também a pregacao pacifica dos missionarios dominicanos

no interior (COSTA E SILVA, 2002; MUSCALU, 2015; 2017; RODRIGUES, 2004; 2013).
Praticas missionarias e circuitos de sociabilidade

E nesse contexto missionario que Jodo dos Santos ir4 atuar ao longo de sua estadia africana,
num territério de especial interesse para a ordem dominicana. Ele chegou a Sofala em 1586, cerca
de uma década depois do fim da expedi¢ao Barreto-Homem, quando a presenca portuguesa ganha
contornos bem mais definidos, regularidade, apoiando-se sobre os sertanejos. Inicialmente, ele
esteve por quatro anos em Sofala, onde desenvolveu grande familiaridade com a comunidade local

de mercadores de origem portuguesa, identificados como “casados” ou como “moradores”, assim
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como com o capitdo da fortaleza e com sertanejos, como um sujeito identificado como Rodrigo

Lobo, o qual era designado “mulher do rei” pelo sachiteve.

Ap6s quatro anos em Sofala, em 1590, Jodo dos Santos se dirigiu por terra a embocadura
do rio Zambeze e navegou, em embarcagdes dos botonga, passando pelas povoagdes de Sena e
Tete. Nesta ultima povoagao, esteve por sete meses, tendo recolhido informagdes sobre o planalto
do Monomotapa e atuado junto a comunidade de “moradores dos rios” que atuava no comércio
naquela regido. Apods esse periodo Jodo dos Santos foi redesignado para as Quirimbas, arquipélago
que acompanhava a costa ao norte de Mocambique; onde permaneceu entre 1592 e 1594, residindo
na igreja dominicana da principal daquelas ilhas, dentro de um espago de circulagio que se estende
as demais e a alguns territérios da costa. Posteriormente, o dominicano viveu no convento de
Mogambique e circulou pela costa adjacente até 1597, quando se dirigiu a Goa, onde pode ter
contato com um grande conjunto de sujeitos e de informagdes que circulavam pelas diversas partes
do mundo Indico e se enredavam naquela cidade. Passando por Chaul e Cochim, o missionario

retornou a Portugal em 1600, como capeldo da nau Sao Simao.

Se, para Prosperi, “a candidatura do bispo como antropélogo levou a pior em relagiao a do
inquisidor, e isto apesar do modelo do bispo como atento registrador de mitos e ritos desviantes
da ortodoxia (...), pesquisas mais atentas certamente encontrariam materiais etnograficos nos
arquivos episcopais” (2013: 379). O esforco de construir redes territoriais e elaborar dados sobre a
populagao, tratando por exemplo a matéria da supersticao, era semelhante para inquisidores e
bispos, ambos apoiando-se grandemente no clero das pardquias, visto como elo fundamental dessa
cadeia de informag¢oes. Mormente no caso da missao, onde “o sucesso dependia da capacidade do
missionario de agir certeiramente, de mover-se com segurang¢a no universo moral da sociedade. A
confissao era a gazua para entrar no mundo fechado da sociedade local e fazer explodir conivéncias

e cumplicidades" (PROSPERI, 2013: 638).

Nesse sentido, conforme Metcalf, os missionarios constituiram um tipo novo
intermediarios, realizando os trés modos de mediagao por ela identificados (fisicos, transacionais e
representacionais); através da atuacdo missionaria, outros individuos, a principio apenas
intermediarios fisicos, sujeitos de origem portuguesa assimilados as sociedades locais, conquistaram
novos papéis, como intermediarios transacionais, forjando aliancas por meio de sua habilidade
linguistica e seu poder de mediagao e traducio (METCALF, 2019: 133).Ao mesmo tempo que
relatos como o de Joao dos Santos perseguiam objetivos etnograficos, buscando traduzir
concepgoes como “deus”, “diabo” e "ressurrei¢do", assim como mapear os desvios e as
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supersticdes praticadas entre as almas de confissdo cristas, também possuiam um aspecto exemplar,
do qual decorre sua dimensao edificante, servindo como guia para a boa atuagao do clero nos
territorios ultramarinos, fornecendo os elementos basicos e mobilizando uma linguagem que atrafa

a vocagao para a atuagao pastoral.

Observando suas sociabilidades locais e as formas de engajamento que lhe permitem a
compreensio da realidade africana, um dos intermediarios mais expressivos entre os que aparecem
no registro de Joao dos Santos é o sertanejo Rodrigo Lobo, descrito como alguém que “que sabia
falar a0 modo dos cafres, por metaforas” (SANTOS, 1891: 117). Essa definicio aponta
significativamente para os modos de mediagdo e a problematica da traducio no contexto
missionario. Rodrigo Lobo, através da sua relagao com Joao dos Santos, atua como intermediario
transacional, movendo-se com maleabilidade entre o mundo portugués e a sociedade local shona.
O sertanejo atua também como intermediario representacional, na medida em que traduz para o
dominicano conceitos do universo cultural africano, assim como traduz para os africanos a

presenca do dominicano.

Tradugao nao significa fluidez de sentidos, pelo contrario, esta relacionada a problematica
da “comensurabilidade entre culturas, questdo colocada no coragio mesmo do ponto de vista
etnografico”, sendo necessario “reler o binarismo inerente a posicdo etnografica moderna, (...)
compreendé-la como um instrumento do processo de transculturacao” (MONTERO, 2011: 61,
62). A pratica da traducdo envolve mal-entendidos, incompreensoes e transformacoes de sentido
que se expressam na lingua destino. Como assinala, Marcocci, na cultura escrita sobre os novos
espacos globais de circulagao da Alta Idade Moderna, o problema da comensurabilidade entre
culturas contraposto a impossibilidade de tradu¢ao plena gerou produtos culturais hibridos, que
conjugam esses dois fatores (MARCOCCI, 2019: 35). Nesse sentido, “o processo cultural
subjacente aos encontros dos tempos modernos vem sendo pensado numa perspectiva mais

dial6gica e a partir da ideia de circulagiao e producao de saberes” (WISSENBACH, 2009: 375).

Rodrigo Lobo ¢ identificado por Joao dos Santos com um portugués, senhor de uma ilha
a quatro léguas da fortaleza de Sofala, rio acima, onde vivia com “escravos e vassalos”. A posse
desta ilha lhe havia sido concedida pelo chefe shona local, o sachiteve, soberano do territério
contiguo a Sofala, a0 qual os portugueses da fortaleza pagavam uma taxa anual, chamada “curva”,
corruptela do termo shona kwruva, resultado do acordo obtido na década precedente por Vasco
Fernandes Homem. O pagamento dessa taxa se dava num cerimonial de pompa, descrito
minuciosamente por Joao dos Santos, onde o capitao da fortaleza recebia “com muita cortesia”,
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ressalta o dominicano, quatro embaixadores do sachiteve. A cerimonialidade do pagamento da taxa
permite observar as condi¢oes de negociacao da presenga oficial portuguesa em relagio ao poder
local africano. Por outro lado, ¢ diferente a forma de interagaio de Rodrigo L.obo com aquela
sociedade: ele é agregado como “mulher do rei”, o que o posiciona na hierarquia politica shona.

Como registra Joao dos Santos, esse titulo é

(...) nome que o rei chama ao capitdo de Mogambique e ao de Sofala e aos mais portuguezes
que muito estima, significando com o tal nome, que os ama e quer que todos lhe fagam
cortezia, como a sua mulher, e realmente assim ¢é, que todos os cafres veneram muito os
portuguezes que teem titulo de mulheres d'el-rei (SANTOS, 1891 [1609]: 114)

A historiografia tradicional limitou-se a traduzir esse titulo como uma designagao de
senhorio, posse de terras e vassalagem (COSTA E SILVA, 2002). No entanto, leitura de Jodo dos
Santos enseja outras interpretagoes, que ganham respaldo das evidéncias etnograficas, realcando o
lugar das mulheres na hierarquia politica shona, essencialmente estruturada pelo parentesco, de
modo que o casamento aparece como metafora-chave para estruturar a alianga e a integragao do
estrangeiro (DUCHAMP-PABIOU, 2005). A partir da expedigio Barreto-Homem, os
representantes oficiais da Coroa portuguesa passaram a ser entendidos pelos shona como
“mulheres do rei”’, como se refere ndo s6 em relagio ao Quiteve para com o capitao de Sofala e
Mogambique, mas também com relacio ao Monomotapa e a integracao dos portugueses no

planalto:

Depois que as mercadorias partem de Tete por terra, como fica dito, vdo atravessando
muita parte do reino do Manamotapa, até chegarem a trés povoagdes, que estdo n’este
Mocaranga, distantes umas das outras, a que chamam feiras, como é Massapa, Luanze,
Manzovo, nas quaes os moradores de Sena e Tete tem suas casas, a que chama Churros,
onde recolhem suas fazendas, e d’aqui vendem e mandam vender por todas as terras. A
principal feira d’estas é Massapa, onde mora sempre um capitdo portuguez, apresentado
pelos portuguezes d’estes rios, e confirmado pelo Manamotapa, ao qual capitdo chama sua
mulher grande, nome com que elle honra aos portuguezes que estima e tem em muita
conta, como sao os capitaes de Sena, Tete e Mogambique (SANTOS, 1891 [1609]: 194,
195)

A citagdo acima evidencia o carater transfronteirico da comunidade portuguesa que,
estabelecida nas feitorias de Sena e Tete, tem um espaco de circulagao mais difuso. A tradugio feita
por Rodrigo Lobo desses conceitos politicos shona, o que leva o dominicano a defini-lo como
alguém que maneja bem a linguagem local, o que ¢ retomado num episédio em que mobiliza a sua
posi¢ao como “mulher do rei” e a associa¢do simbolica entre as chefias politicas da Africa centro
oriental e a figura do ledo, como os estudos etnograficos evidenciaram (RODRIGUES, 2010).
Tendo a ancestralidade como elemento estruturante das relagdes de poder entre os bantu em geral,

identificava-se o ledo como encarna¢ao dos ancestrais das chefias principais. Joao dos Santos faz
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uma nota com relagdo a isso ao dizer que “o Quiteve tem posta, em que manda sob pena de morte,
que nenhuma pessoa mate ledo, por que elle chama-se ledo grande, e como tal diz que é obrigado
a conservar a vida dos mais ledes” (SANTOS, 1891: 84). Jodo dos Santos narra a ocasido em que
Rodrigo Lobo viu-se diante do risco imputado por esta violagao, quando em uma cagada, ocorreu

de um seu “vassalo” viola tal interdito:

Um anno succedeu que o dono d'esta ilha, Rodrigo Lobo, fez uma cagada, com muitos
cafres seus escravos e vassallos, moradores na mesma ilha, e entre muito gado que
mataram, juntamente foi morto um ledo, (cousa mui defesa em todo o reino do Quiteve,
senhor e rei d'estas terras, como atraz fica dito) vendo-se pois o senhor da ilha com o ledo
morto e que o rei o havia logo de saber, (...) mandou metter o leio em uma almadia e cobril-
o de rama, e poz-lhe em cima vinte pannos e mandou tudo ao Quiteve, dizendo que elle
Rodrigo Lobo, sendo mulher d'el rei e andando fazendo a seara para seu marido, o viera
acommetter aquelle ledo, alevantado e descortez para a mulher de seu rei, pela qual razio
lhe deu com o cabo da enxada na cabega, por honra de seu marido, e que alli In’o mandava
motto, pata que acabasse de tomar vinganca d'elle e do aggravo que fizera a sua mulher. O
Quiteve recebeu o presente e mandou-lhe dizer que fizera muito bem de matar o ledo, pois
fora descortez a sua mulher. E d'esta maneira se acabou esta empofia, que Rodrigo Lobo
temia pagar pelo menos com perder a ilha, e se fora cafre com perder a vida e todos seus
bens para a corda, conforme a lei do Quiteve. Mas como Rodrigo Lobo era grande amigo
seu e sabia fallar ao modo dos cafres, por metaforas, buscou esta invencio para contentar
20 Quiteve, como de feito contentou, e declarou que a lei que tinha posta nao se entendesse
em Rodrigo Lobo, sua mulher muito amada (SANTOS, 1891 [1609]: 117)

A narrativa evidencia o agenciamento entre Rodrigo Lobo e Jodao dos Santos na tradu¢ao
de nogdes e conceitos politicos shona, expressando os modos de mediacdo e a importancia que o
dominicano atribui ao sertanejo como aliado por saber mobilizar exitosamente a linguagem dos
ditos “cafres”. E importante observar as formas de engajamento entre esses dois agentes em termos
representativos. Ao reconhecer a habilidade linguistica de Rodrigo Lobo, sua capacidade de traduzir
a linguagem shona, que o dominicano incorpora ao seu texto. As relagdes entre os dois ficam claras

nessa passagem:

N’esta ilha tinha Rodrigo Lobo muitos cafres seus escravos e os mais que n'ella moravam,
todos eram seus vassallos, Algumas vezes fomos a ella, eu e o padre meu companheiro, a
cathechisar e baptisar alguns d'elles, que pela moér parte eram gentios, outras vezes a folgar,
porque e a ilha de muita recreacio. (...).

Um dia fomos dentro a este bosque, eu e o padre meu companheiro, para vermos uma
cagada de porcos, que o dono da ilha quiz fazer, por respeito de nos recrear e fazer mimo:
para o que mandou ajuntar mais de cincoenta escravos e vassallos seus

cagadores,. (SANTOS, 1891 [1609]: 115, 117, grifos nossos)

E significativa a inteng¢ao do sertanejo de “recrear e fazer mimo” aos padres, organizando
uma grande cagada. Nesse intento percebe-se o interesse do sertanejo em aproximar-se do

dominicano. Novamente, o sertanejo foi exitoso, pois foi esta uma ocasiao com a qual os religiosos
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“folgaram”. Assim podemos observar como Rodrigo LLobo introduz Jodao dos Santos em um outro
circuito de sociabilidade, inclusive de ordem confessional, do seu conjunto de escravos e
dependentes, abrindo mais uma vez ao missionario dominicano a porta de acesso ao universo
africano. B importante salientar o papel dos escravizados como mediadores na atuacio dos agentes
estrangeiros nos territorios ultramarinos, acompanhando e dando suporte as viagens ao sertio,
servindo como guias e intérpretes — assim, deve-se considerar as diferentes margens de negociagao
que os escravizados podiam ter nesses contextos. Particularmente, Jodo dos Santos se relaciona
com os escravos dos sertanejos e dos portugueses e com os da ordem religiosa. Ao longo do século
XVII e XVIII, os dominicanos envolveram-se intensamente no comércio de escravos no vale do
Zambeze, associando-se a comunidade luso-africana, de modo que os “escravos da religiao”
chegaram a gozar de um prestigio especial, por exemplo, a garantia de nao ser vendido para longe
de sua terra. Um dominicano setecentista envolvido em caravanas escravistas atingiria tal status de
lideranca e prestigio entre aquele grupo social heterogéneo que, ap6s sua morte, foi incorporado

como um ancestral ISAACMAN; ISAACMAN, 1991; RODRIGUES, 2010).

Os moradores cristaos de Sofala, segundo Joao dos Santos, “ordinariamente sao
mercadores, uns se occupam em ir a Manica ao resgate do ouro, com roupas e contas, assim do
capitdo, como suas, € outros ao rio da Sabia, e as ilhas das Bocicas, e a outros rios que estao perto
de Sofala, ao resgate do marfim, ambar, gergelim e outros legumes, e muitos escravos” (SANTOS,
1891: 43). Esse modo de rastreamento dos circuitos comerciais dos particulares portugueses pelo
sertdo ¢ sistematico na obra, como visto no trecho anterior em que menciona a circulacio dos
portugueses de Sena e Tete nas feiras do planalto do Zimbabue. Esse tipo de rastreamento se
coaduna a um projeto literario de tornar esse mundo africanos acessivel ao publico europeu,
reafirmando a intenc¢ao edificante da obra. Esses mercadores provém a Jodao dos Santos diferentes
informacdes sobre esses circuitos, sobre as sociedades do interior. O dominicano relembra a
histéria de um morador portugués que violou o interdito a caga num dia de festa em culto aos
ancestrais (muzimos), por isso se viu em maus lengdis com o sachiteve, perdendo parte de sua
mercadoria e sendo obrigado a ndo comer a vaca e conviver com o cheiro de sua carni¢a por dias.
O registro do dominicano reafirma o sentido do z#zimo enquanto ancestral, referindo um ancestral

particular do sachiteve:

Um portuguez morador em Sofala foi com suas mercadorias ao Zimbaohe, onde mora o
Quiteve, para d’ahi passar as Manicas, onde ha muitas minas de ouro, e estando n'esta
cidade do Quiteve mandou matar uma vacca em sua casa, para dar de comer a seus escravos
(...). e n'este dia que se matou a vacca, se celebrava uma festa destes musimos que tenho
dito. Esta nova foi logo levada ao Quiteve por via de seus malsins, que tem infinitos para
lhe mexericarem quanto se faz na cidade, e ainda em todo o treino (...) o qual Quiteve
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mandou logo dizer ao portuguez, que fizera muito mal de quebrantar o seu aia santo,
matando n'elle a vacca, (...), D'esta maneira esteve a vacca morta em casa do portuguez,
sem consentir o rei que se tirasse nada d'ella, e ali apodreceu, e cheirava tio mal, que o
portuguez se quiz sair da casa por esse respeito, e tomar outra, mas o Quiteve o nao quiz
consentir, sendo que em pena da morte da vacca no dia do seu musimo lhe sofresse o ruim

cheiro (...). (SANTOS, 1891: 69, 70).

Essa historia contada por Jodo dos Santos tem um carater exemplar e visa instruir a
necessidade de conhecer e respeitar os protocolos africanos de comércio, evidenciando o seu
pragmatismo. Para nossos propositos é importante ver que entre a rede do dominicano ha outros
mercadores portugueses, ou ja luso-africanos, que circulam com escravos pelo sertao. Numa das
descrigoes sobre os juramentos por ordalios praticados pelo shona, especificamente com relagao a
um juramento que envolve lamber com a lingua o ferro em brasa, Jodo dos Santos diz, num registro
tipico de um confessor: “de um certo morador de Sofala me affirmaram algumas pessoas que dera
este juramento a um seu escravo para que jurasse como lhe nao furtara uma pouca de roupa, o qual
cafre innocente da tal culpa lambera trez vezes o ferro abrazado em fogo sem lhe fazer mal algum”
(SANTOS, 1891: 78). As informagdes sobre supersticoes e desvios nas praticas religiosas dos

cristaos eram aspecto privilegiado do registro dos confessores e missionarios.

Essa comunidade transfronteirica na Africa oriental tem suas raizes na segunda metade do
século XVI, sendo a Efidpia Oriental o primeiro registro dominicano e que ja revela a densidade da
incorporagao portuguesa na sociedade local. Isaacman e Isaacman (1991: 5, 6) e, mais
recentemente, Alida Metcalf (2019), enfatizam as formas culturais hibridas e a incorporagio por
esses individuos transfronteiricos dos elementos culturais africanos (assim como os mamelucos do
planalto paulista ou os langados da Guiné em seus contextos), apropriando-se nao so artefatos e
linguas locais, mas também valores, concepgdes e praticas culturais, inclusive em termos religiosos.
David Livingstone retratou a proliferacao de especialistas religiosos e praticas magicas africanas nas
cidades portuguesas da Africa oriental que visitou no século XIX: “os habitantes de Sofala, 4
excepcao dos principais homens de governo e alguns outros, vivem em completa ignorancia,
ligados quase completamente as ideias e supersticoes dominantes dos cafres, as magias, aos
sortilégios, etc.” (apud ISAACMAN; ISAACMAN, 1991: 26). Lacerda e Almeida, no séc. XVIII,
também registra o uso dos ordalios pela comunidade portuguesa, através do intermédio de
feiticeiros (7bid.). Como diz Prosperi: “nos autos da Inquisicao as informagdes sobre as supersticoes
serao depositadas com certa sistematicidade, antes de tornarem a aparecer entre os séculos XVII e
XVIII nos relatorios missionarios ou, no século XIX, nas documentagdes etnograficas” (2013: 379,

380). Esse transito de experiéncias e concepgoes religiosas aparece no registro de Jodao dos Santos,
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que inventaria diversas praticas religiosas hibridas, como por exemplo a crenga na agéncia dos

espiritos:

Os moradores de Sofala, christdos, também quando lhe morrem os escravos mandam que
os levem a enterrar sobre os catres, ou esteiras em que morreram, e nao consentem que lhe
tornem a levar para casa as taes esteiras, ou catres, senao que fiquem sobre as covas dos
defuntos (...) mas eu sempre os mandava tirar e lancar no rio, ou levar para nossa casa para
o fogo (..) por lhe tirar estes agouros, o que soffriam mal alguns naturaes da terra,
particularmente mulheres: (...) me mandaram avisar com titulo de caridade que ndo bolisse
com as mortalhas e alfaias dos defuntos, porque nio era cousa boa, antes me poderiam vir
port isso muitos males, causados pelos mesmos defuntos (...).

Todos os naturaes d'esta terra, assim mouros e gentios como christdos, ddo muito credito
a sonhos (...). Outros muitos agouros e supersticdes tem estas gentes mui arreigados no
coragdo, que ndo ha poder-lh'os tirar, por mais razdes que lhe déem para isso e
particularmente as mulheres de Sofala: o que lhe nasce da mistica conversa¢do que teem
com as cafras, que uzam d'estas cousas. (SANTOS, 1891 [1609], I: 111, 112, 113)

Esse trecho ¢ particularmente significativo pois além de evidenciar um universo religioso
compartilhado entre portugueses e “cafres”, mostra também a estratégia missionaria que opta por
métodos de persuasio paternais, tipicos da pratica pastoral, e dirige-se particularmente as mulheres
como porta de entrada para o foro intimo. Prosperi mostra como as praticas confessionais do
catolicismo poés-Trento dirigiram-se particularmente as mulheres como via de acesso ao espago
doméstico (2013: 511). Ao relatar sua navegacao pelo Zambeze, Joao dos Santos afirma que naquela
cristandade “nenhum padre havia, que administrasse os sacramentos, mais que um s6 clérigo, que
estava doente em Tete (...) e por isso os christaos d’estas terras padeciam muitas necessidades
espirituaes” (SANTOS, 1891, II: 228). Assim relata ao chegar nessa vila, apos grande dificuldades
no trajeto, relata ter sido recebido com “alvoroco e alegria (...) o que muito me edificou, vendo o
grande sentimento que este povo mostrava de lhe faltarem os sacramentos tdo importantes para a
salvacao” (zbid, 11: 229, 230). Mais uma vez a dimensao edificante e vocacional do relato salta aos
olhos. No entanto, a situaciao encontrada em Tete ensejou por parte do dominicano uma solugao

mais dura do que métodos brandos ulteriormente relatados:

Estando eu n’este forte de Santiago de Tete, havia n’esta terra duas cafras gentias, que
fingiam ser feiticeiras; as quaes moravam N0 campo em umas setras, que estao perto da
povoagio dos portugueses. Pelo qual respeito muitas pessoas, assim dos gentios, como dos
christdos da terra, iam ter com ellas de noute secretamente, a consultar feiticos, e a pedit-
lhe que descobrissem alguns furtos (...) ou lhe adivinhem (...) o que cada um desejava saber.
(..). Tendo eu noticia d’estas feiticeiras, ¢ de como alguns christios iam de noute
secretamente consultal-as com tanto perigo de suas almas, fiz com o capitdo de Tete (que
entdo era Pero Frz. de Chaves) que as mandasse prender, castigar, e desterrar d’este logar,
por nio infeccionarem com suas artes diabdlicas os moradores da terra. (SANTOS, 1891
[1609], 1I: 231, 233)
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A fonte em tela, conquanto evidencie uma vivéncia religiosa compartilhada e a adesdao por
parte dos portugueses as praticas religiosas centro-africanas na Zambézia, consultando seus
especialistas locais (como as fontes do XVIII e XIX reafirmam), também mostra um recurso nao
usual na obra de Joao dos Santos por uma estratégia missionaria mais dura e de confronto, punindo
e degredando as “feiticeiras”. Mais aspectos exemplares de sua pratica missionaria sao retomados,

demonstrando a sua inscri¢ao no filao da literatura dos espelhos:

N’estes rios de Cuama estivemos um anno a servigo d’estas egrejas; no qual tempo o padre
F. Jodo Madeira, baptisou em Sena mais de duzentas pessos, e fez muitas pazes e amizades
entre alguns moradores d’esta terra, que andavam em bandos, e mui differentes. Da mesma
maneira foi Deus servido, que eu me houvesse no forte de Tete em servico do seu povo, e
da sua cristandade; onde baptisei cento e dezessete pessoas, assim dos filhos dos christdos,
como dos gentios das terra dos quaes achamos por conta assim dos livros velhos, como
dos novos, que havia n’esta cristandade dos baptisados, que do tempo em que 0s N0ss0s
religiosos entraram n’estes rios, até o anno de 1591 tinham covertido e batizado passante
de vinte mil almas, entre as quaes baptisaram mutos Encosses, que sdo capities, ou cabecas
d’estes fortes, e alguns régulos d’este sertio. Pelo que com muita razdo dizem os moradores
d’estes rios que toda a cristandade, que n’elles hd, se deve aos religiosos do patriarcha de S.

Domingos. (SANTOS, 1891 [1609], II: 238)

Essa passagem revela a outra via da atuagdo missionaria do dominicano: por um lado,
registrando as supersti¢oes, os desvios dos moradores cristaos, que recorriam as praticas religiosas
locais, por outro lado, mostra os primeiros esbogos de um cristianismo africano entre os shona,
mostrando um certo nimero de locais convertidos. Evocando os livros de registro de batismo que
teria consultado naquelas igrejas, estipula em vinte mil o numero de batizados e convertidos.
Significativamente, destaca o batismo de “encosses”, que, ele mesmo explica, sao figuras de poder
naquela localidade, ou seja, uma instituicdo politica local. O termo “encosse” revela um
aportuguesamento da palavra 7£os/, que designava uma chefia local pertencente ao conjunto maior
do corpo politico shona. Essa estratégia de associa¢ao ao poder local, tanto aos “encosses” quanto
aos moradores do rios e sertanejos (e, depois, aos prazeiros) caracterizaria a atuacao dominicana
no vale do Zambeze nos séculos seguintes. A maneira como Joao dos Santos anuncia esse projeto
missionario revela uma forte transformacdo em relacao a estratégia jesuitica de conversao direta

dos soberanos locais, nas décadas precedentes.

Na escrita de Jodao dos Santos, na virada do século, esbogou-se um projeto correspondente
a um mundo africano vivenciado pelo missionario onde a presenca comercial de sertanejos de
origem portuguesa apresentava aspectos relevantes. HEssa presenca se organizava a partir das
proprias formas desses sujeitos se inserirem nas sociedades locais. Jodo dos Santos compreende
esse mundo a partir de sua vivéncia em Sofala, onde sua rede episcopal era composta por

mercadores que iam e voltavam entre a povoagao onde estava a fortaleza e as feiras de ouro do
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sertdo; ali o dominicano desenvolveu seus préprios espacos de circulagio, frequentando locais de
devogao, fazendo passeios por “recreagao”. Particularmente, o sertanejo Rodrigo Lobo, que nao
era um mercador, mas uma “esposa do rei”, aparece como um intermediario relevante: um homem
de origem portuguesa que conseguiu forjar localmente uma alianga com a sociedade africana,
integrando-se na estrutura de parentesco e poder. A maneira como Rodrigo Lobo decodificou a
sociedade africana para o missionario fundamenta as praticas representativas deste e sua capacidade
de esbogar um projeto politico para a presenca da Ordem num territério de maior interesse, o

planalto da Zambézia, onde estavam as conhecidas minas de ouro.

Na sua posterior estadia nas Quirimbas, entre 1592 e 1596, Jodo dos Santos viveria um
contexto diferente de relagio com o continente africano. A presenga portuguesa era sobretudo
insular e a relacio com os makua na costa era limitada ao comércio de marfim e de de itens de
abastecimento. Por outro lado, a presenca dos “mouros”, ou dos swahili, era muito mais densa
nessa regiao, sendo estes os principais intermediarios daquele comércio, que funcionava através de
“salvo-condutos” (ALPERS, 2019). No entanto, se depreende do seu texto algum grau de relagiao
com a costa. Ja aparece em seu relato o sertanejo Francisco Brochado, que voltara aparecer em
relatos seiscentistas, dominando o comércio no Quelimane, braco do delta do rio Zambeze.
Também no relato de Jodo dos Santos aparece “um portuguez chamado Francisco Leitdo, casado
com uma misti¢a, que fora casada outra vez, e era rica e tinha fazendas e palmares da outra banda
na terra firme” (SANTOS, 1891, I: 267). Ele também afirma que os dominicanos de Mogambique
possufam um palmar na terra firme, com um certo numero de escravizados. Nas Quirimbas, recebe
destaque a alianca da ordem dominicana com Diogo Rodrigues Correia, senhor da ilha principal de
Quirimba, que teria construido a igreja onde o padre administrava confissao obrigatéria dos
moradores da ilhas da regiao (referida no trecho citado no inicio), igreja dedicada a Nossa Senhora
do Rosario, junto com terras e palmares ao redor. Assim, nesse territorio, sua experiéncia e atuagao

missionaria sera marcada por esses entrecruzamentos locais, como se pode ver no trecho:

(-.) logo entendi nas cousas necessarias a cristandade de todas estas ilhas, sujeitas a freguesia
de Quirimba; nas quaes vivem muitos christios, gentios e mouros. E assim mais fui tirando,
e prohibido alguns abusos e ceremonias, de que usavam os mouros d’estas ilhas entre os
christdos mui perjudiciaes a nossa sagrada lei. O que fiz com muito trabalho porque niao
sémente tive os mouros contra mim, mas também alguns christaos. (SANTOS, 1891
[1609], 11: 243)

Na descrigao desses “abusos” manifestam-se os modos de mediagao na pratica missionaria
e as circunstancias de suas relagdes locais, como paroco nas Quirimbas. “O primeiro abuzo, que
tirei, foi a circumcisao”, diz Jodo dos Santos, que prossegue:
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A qual ceremonia faziam com grandes festas e banquetes, e o peor de tudo era, serem para
isso favorecidos dos christios seus amigos, particularmente das mulheres que para estes
dias emprestaram suas joias, cadeias, e vestidos, para se as mouras ornarem n’aquellas
festas. B ndo faltavam a certos christios mais, que serem padrinhos do mouro
circumcidado. O primeiro mouro, a quem tolhi esta solmne circumcisio, foi um mouro
tidalgo, e honrado de Quirimba, chamdo Maguco, grande meu amigo, irmao de uma moura
velha, chamada Manafua, grande mestra, a qual me tinha curada do ar, que me deu, com
muito cuidado, pelo que lhe estava mui obrigado.(...) O mouro se veiu logo a mim
chorando, e rogando-me lhe nio estorvar sua festa, allegando para isso costume, (...)

pondo-me diante a muita amizade, que conmigo tinha, e a obrigacio em que estava a sua
irma que me curava. (SANTOS, 1891 [1609], 11: 244, 245)

A fonte em tela elucida algumas dimensdes dessa pratica religiosa local. Primeiro, a
convivéncia e comunhio entre cristdos e “mouros” em torno de festas comunitirias, como os
rituais religiosos da circuncisio. Em termos da atua¢do missionaria, Jodo dos Santos enfatiza sua
inflexibilidade diante dessa convivéncia. Porém, sua narracao deixa entrever outro aspecto de sua
convivéncia: o “mouro” Maguco, mencionado no caso, é referido como “grande meu amigo” e
descrito como “mui fidalgo e honrado”, indicando pertencer a elite swahili. Sua irma, “uma moura
velha”, “grande mestra”, aparece como uma especialista no saber médico. Embora aqui a atuagao
do missionario seja de intolerancia, seu projeto missionario mostra-se mais brando do que rigido,
como se percebe da sua amizade e didlogos transculturais. Outro costume que Joao dos Santos

proclama ter coibido, é também revelador desse transito de experiéncias religiosas:

Outro costume mui perjudicial tinham estes mouros, que também lhe prohibi. O qual era
em os nossos domingos, e santos de guarda, virem as mouras visitar as christds suas amigas,
e todas juntas cantavam, bailavam, comiam, e bebiam tdo amigavelmente, como se fossem
todas mouras. No que havia demasias mui escandalosas, e esta mistica conversacao mui
damnosa, e perigosa para nossa cristandade. O que também se deixou de fazer, posto que
n’isso houve muito sentimento e resistencia, assim da parte dos mouros como dos
christdos. Mas contudo nunca mais uzaram d’estes ajuntamentos. (SANTOS 1891, [1609],
II: 246)

Novamente, os olhos do confessor se voltam para as praticas femininas e para as
convivéncias transculturais através das sociabilidades femininas, geradora de “misticas” proprias,
vistas como perniciosas para a cristandade. Ensinando através do exempla, Fr. Jodo dos Santos
orienta outros missionarios a olhar com atengao as praticas femininas, e coibir insistentemente as
praticas proibidas. Do ponto de vista do registro, é significativo como o dominicano observa e
registra sistematica as vivéncias culturais e religiosas das diversas redes territoriais por ele
percorridas em Africa. A perspicacia desse registro condiz com uma experiéncia e um convivio
adensado, o que se revela por seus multiplos informantes, intermediarios culturais, igualmente
importantes para o seu entendimento do universo africano, assim como para sua penetragao nessas

redes.
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Conclusio

Neste artigo observamos como o registro missionario do dominicano permite jogar luz
sobre multiplos aspectos da presenca portuguesa no Sudeste Africano. Seu proprio de descrever o
espaco de atuacio/paroquial missiondria envolvia a apresentacio de aspectos da comunidade local,
revelando sua proximidade com aquele espago e visando instrumentar a atuagao de religiosos para
aquele contexto especifico. Esse saber resultava de circuitos de interacdo local, possibilitando a
identificacdo de outros agentes de producao do conhecimento, que se configura como um saber
hibrido, agenciado pelo engajamento local do autor, Jodo dos Santos. Esses outros agentes
provinham, como o texto revela, da comunidade luso-africano (ou luso-afro-asiatica, mais
propriamente), dos mercadores com os quais 0 missionario mantinha contato, ou mesmo de
individuos transfronteiricos, como Rodrigo Lobo, que possuia o titulo de “mulher do rei”,
outorgado pelo sachiteve. Eles também provinham propriamente da sociedade shona, como os
“cafres honrados e bem entendidos” indagados sobre o conceito de Deus e o papel dos
antepassados, ou da sociedade swahili, como o “mouro nobre e figalgo”, Maguco, apresentado

como “mui amigo” do missionario.

A tradugdo da realidade africana realizada por Jodo dos Santos se deve a uma forma de
aproximar-se do contexto local e dirigir um olhar atento as relagoes quotidianas, em que pesem as
incertezas e incompreensoes, a traducdo etnografica decorre de uma pratica inerente a atividade
missionaria que “consiste, pois, em construir contextos de mediagdo nos quais os cédigos culturais
se tornam plausiveis e convencionados de modo a produzir um padriao de experiéncia comum”
(MONTERO, 2011: 55, 56). Como diz José da Silva Horta, as representacOes europeias sobre a

Affica consistem num objeto de charneira, que conecta histéria europeia e historia africana:

a traducao mental de uma realidade exterior que se percepcionar e que vai ser evocada,
oralmente, por escrito, por um icone, estando ausente. (...). O observador tentara retratar
a novidade humana que percepciona de modo que ela passe a fazer sentido, isto ¢,
descodifica-se a si proprio para outros membros de sua cultura de origem, aqueles que irdao
ser os receptores do seu discurso. Essa descodificagao é, simultaneamente, uma codifica¢io

() (HORTA, 1994: 189, 190).

Nesse sentido, um reexame critico de fontes europeias da perspectiva da histéria africana
deve, ao invés de descartar tais fontes com um registro heterol6go (em que um objeto significante
apresenta significados divergentes), entender os arranjos locais, as formas de negociagio e
mediagao, as formas de mutua contaminag¢ao na produgao local do discurso. A literatura de viagem
ganha novos significados no momento da escrita, posterior ao reforno, quando se organizam as

experiéncias e a memorias com vistas a transmitit o conhecimento: nesse momento, outras
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correlagoes de forga se apresentam no texto e se produz a hierarquizacao de saberes; assim, a
disruptura das visGes normativas, ensejada pela historia africana, provoca o retorno as condigdes
locais de produciao do saber, os fluxos e refluxos e as multiplas agéncias que se entrecruzam na
produgao do discurso. Num discurso produzido no territério de fronteira, esses agenciamentos
narrativos atravessam as fronteiras culturais, cristalizando-se num registro polifonico, marcado por
encontros e desencontros, tradugdes e contaminacdes, que ¢ caracteristico da textualidade

missionaria.
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