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EDUARDO GALVAO
(1921 / 1966)
Antropologia [ Museu Nacional

Boto uiara
Alexandre Rodrigues Ferreira,
Viagem filosofica.

VIDA RELIGIOSA
DO CABOCLO
DA AMAZONIA

Este texto foi publicado originalmente
no Boletim do Museu Nacional:
Nova Série. Antropologia.

Rio de Janeiro, n. 15, 29.04.1953 —
com a seguinte nota do Autor:
“Este artigo € uma antecipacio

a trabalho mais amplo, jd em fase de
elaboracao. Por isso mesmo,
referimo-nos apenas aos aspectos
mais marcantes e a bibliografia
comparativa limitada a algumas das
principais fontes. Crengas e

priticas que constituem a

pajelanga foram deixadas de lado,
porque serdo tratadas em

trabalho a parte. O documentdrio foi
colhido no decorrer de uma

pesquisa de comunidade, realizada
entre junho e setembro

de 1948, sob a orientagdo de

Charles Wagley, na regido do Baixo
Amazonas e as despesas foram
custeadas pela UNESCO.”

O trabalho mais amplo af mencionado
resultou na publica¢ao do livro
Santos e visagens: um estudo da vida
religiosa de [td, publicado

em 1955 e reeditado em 1976

pela Companhia Editora Nacional.

Religigo e Sociedade 10, Rio, nov. 1983, pp 3 /8




O vale amazonico € escassamente po-
voado. A populagdo das cidades, exce-
to as maiores, como Belém, Manaus,
Obidos e Santarém, ndo vai além de
poucos milhares. As povoagdes estdo
localizadas junto & margem do Amazo-
nas, ou de seus principais afluentes. As
extensas regides do interior sao prati-
camente desabitadas, ou ocupadas por
tribos indigenas.

A populagio rural distribui-se em po-
voados, sitios ou “freguesias” de bor-
racha, raramente contando mais de du-
zentos individuos. Essas aglomeracoes
geralmente convergem para um centro
comercial, mais comumente um barra-
cdo de seringalista ou um pequeno co-
mércio misto situado nas cidades. As
comunidades estdo relativamente isola-
das umas das outras.

A roga e o corte da seringa constituem
as principais ocupa¢oes do habitante
do vale, exceto nas manchas de savana,
por exemplo, na regido do Rio Branco,
onde domina a cria¢do de gado. Outras
atividades extrativas, a coleta de piaga-
va, da baunilha, da castanha do Pari, o
corte de madeiras, ou a pesca e salga
de peixe, sio complementares is ocu-
pagdes dominantes. Essa énfase em
economia de coleta, cujas fontes tém
distribuigdo esporddica, na vasta exten-
sao da floresta, contribui para que se
disperse a populagio. Na maioria dos
€asos, a roga ndo € uma ocupagio per-
manente, mas complementar d indus-
tria extrativa de borracha, castanha ou
de outro produto da floresta. Nos luga-
res onde a atividade agricola predomi-
na, ¢ maior e mais fixa a concentragio
de habitantes. Nos de coleta, as mora-
dias encontram-se disseminadas ao lon-
go dos igarapés, tnicas vias de comuni-
cagio. O isolamento das familias ¢
maior e a estruturacdo da comunidade
mais frouxa.

A par dessas condigoes, determinadas
pelo ambiente geogrifico e pelas técni-
cas tradicionalmente utilizadas em sua
exploragdo, a coleta de produtos natu-
rais, a pequena agricultura de roga e
outros fatores imprimem uma caracte-
ristica bem definida 4 Amazonia. Esses
dizem respeito a formagdo étnica e cul-
tural da populagdo.

O vale foi primitivamente habitado por
grande massa indigena que, em parte
absorvida pela sociedade colonial, veio
a contribuir com um bom numero de
elementos originais. Na Amazonia,

mais que em qualquer outra regido do
Brasil, sente-se, no tipo fisico e na
cultura do caboclo contemporineo, a
influéncia indigena.

Entre outros aspectos da cultura do
caboclo que documentam a atuagio
das condigGes a que nos referimos, isto
¢, a influéncia das fontes origindrias,
amerindia e lusa, e o processo de amal-
gamagdo dessas duas tradicoes, estuda-
mos aqui 4 vida religiosa.

O caboclo amazonico é catokco. Re-
centemente, outras concepgoes religio-
sas se tem difundido pelo 'vale, tais
como 0 espiritismo, o protestantismo
e, em poucos centros, o judaismo. Nos
centros urbanos, onde foi major a im-
portagdo de escravos negros, transpare-
cem influéncias africanas como a “casa
de minas™, (1) os cultos caboclos, cer-
tas prdticas de feitigaria, etc. Na zona
rural, essa influéncia secundiria é bas-
tante atenuada, predominando crengas
¢ prdticas de origem amerindia e ibé-
ricd.

A religiosidade do caboclo se manifes-
ta, sobretudo, no culto dos santos, ou
mais propriamente no de suas imagens
locais, a que se empresta cariter de
divindade com poderes de agdo imedia-
ta, e ndo apenas representacoes de in-
termedidrios entre uma forga superior
e 0 homem. (2) A expressio mixima
do culto dos santos se observa na festi-
vidade com que se celebra o “dia do
santo”, Cada povoado, sitio, ou comu-
nidade, tem o seu santo padroeiro e
alguns mais, de devog¢io. Uma festa
lhes ¢ dedicada anualmente, atingindo
sua duragio dez dias, periodo de uma
novena, cuja véspera ¢ assinalada por
uma festa inicial, em que se levanta um
mastro simboélico com a bandeira do
santo festejado. Ao fim da festa, o
mastro é derrubado em cerimonia es-
pecial. As comemoragoes em honra do
sunto sdo organizadas pelas irmandades
religiosas, entidades constituidas por
leigos que, nos centros mais afastados,
sdo inteiramente independentes da au-
toridade eclesidstica e se orientam ape-
nas por normas tradicionais. A irman-
dade possui uma diretoria: procurador,
secretdrio, tesoureiro e zelador, auxi-
liados por um mantenedor ou um mes-
tre-sala e a folia do santo, grupo de
musicos que coleta esmolas, Além des-
ses “empregados’, de fungao vitalicia,
anualmente sdo eleitos juizes — do
mastro e da festividade, que custeiam
as vdrias fases da festa do santo, e os

mordomos ou noitdrios que realizam
as novenas.

Cada comunidade possui um calenda-
rio festivo proprio, ndo coincidindo a
celebragdo desse ou daquele santo, as
mais das vezes, com a de seus homoni-
mos em outras localidades. (3) O santo
padroeiro, ou mais propriamente, uma
determinada imagem que o representa
e 4 qual se atribui grande capacidade
milagreira, é objeto de culto especial.
Nos pequenos sitios ¢ povoados, em
particular nos mais estiveis, dedicados
a4 agricultura, uma das principais estru-
turas e a mais bem cuidada é a capela,
barraca de tipo semelhante ao usado
para habitagdo, porém, mais ampla ou
modificada, como por exemplo, na co-
bertura, que pode ser de telha, ou nas
paredes de tibuas lavradas. Nessa cape-
la estd o altar, armagido tosca, coberta
de pano de cores vivas, onde se deposi-
tam as mmagens. Ao lado da capela
ergue-se a ramada, grande barracio
onde se realizam os bailes que sempre
se seguem a ladainha na capels e cons-
tituem uma das principais atragoes das
festas. Algumas vezes, capela e ramada
estio combinadas em uma tnica estru-
tura, Nesse caso, o altar € isolado do
local de dangas por uma cortina, que
somente se afasta durante as oragoes.

O culto desses santos ¢ uma manifesta-
¢ao coletiva, No Baixo Amazonas, difi-
cilmente se recorre d prece individual,
Prefere-se a ladainha ou a novena ou a
festu. Mesmo os moradores mais isola-
dos, para cultuar o santo de sua devo-
¢ao, convidam os moradores proximos,
Ou parentes € amigos, para juntos reza-
rem uma ladainha ou uma novena,
Apos as oragoes, oferece-se calé, beijus
ou qualquer outra coisa que did ao ato
um cunho de reunido social. O devoto
realiza @ novena ou a simples reza em
promessa de um beneficio, que pede
a0 santo. Do mesmo modo, as festas
maiores, podem ser consideradas pro-
messas coletivas, pois se acredita que,
se 0 povo ndo cumprir com a sua obri-
gagdo para com o santo, realizando a
festa na época e com o ritual apropria-
do, o santo retirard sua protegio. Os
beneficios pedidos referem-se a cura
de doengus, a0 bem-estar geral, e mui-
to comumente ao sucesso na colheita
da roga ou no mister a que o individuo
se dedica. E sugestiva a frequéncia de
ladainhas e novenas entre os lavradores
do Baixo Amazonas, durante o mes de
dezembro, quando se iniciam as plan-
tagoes. Sio Benedito, “advogado dos



seringuelros”. recebe dos seus devotos
o resultado do primeiro dia do corte
da seringa, para que propicie uma boa
coleta, durante o resto da estagio,

A promessa ¢ o ponto focal das rela-
goes entre os homens ¢ os santos. Em
uma cidade, junto as ilhas do delta,
onde colhemos essas observagoes, a no-
¢do de pecado e os relatos dos milagres
de santos subordinavam-se ao tema de
cumprimento ou ndo de promessas.
Existia muito pouca preocupacio com
a vida de além tomulo, pela seguranca
que o individuo possuia de que tudo
correria bem, caso ndo faltasse ao res-
peito ou ds promessas a0s santos.

Esse culto dos santos, a crenga em sua
interferéncia direts, ndo responde ao
total das necessidades do ambiente lo-
cal. O individuo e a comunidade recor-
rem a outras crengas e priticas que,
reunidas as catolicas, constituem a sua
religido. O catolicismo é uma filosofia
de vida que se sobrepoe a idéias locais,
cuja origem ¢ diversa, mas que depen-
dem, sobretudo, de influéncias amerin-
dias absorvidas na moderna cultura do
caboclo amazonico.

Os santos sdo entidades domésticas be-
nevolentes que protegem o individuo
ou a comunidade, assegurando-lhe
bem-estar, Existem, contudo, outras
forgas e seres que povoam a naturezi
ou o mundo sobrenatural, contra os
quais a agdo dos santos ¢ impotente.
Neste caso, estdo os seres que habitam
o fundo dos rios ou a floresta, Derjvam
a maior parte das vezes de crengas pro-
venientes do habitante primitivo, o in-
digena, e, em geral, sio expressos por
denominacoes de procedencia tupi-
guarani, dada a difusdo que esse falar
teve durante o periodo colonial. Essus
crenc¢as ndo conservaram o molde ori-
ginal, modificadas que foram por in-
fluéncias como o proprio catolicismo,
cultos afro-brasileiros e outros, O con-
ceito de encantado, por exemplo, que
domina na descrigio desses seres, deve
sua provavel origem a crengas popula-
res que o colono portugués ou europeu
fundiu as do habitante indigena ou
mestico. Ao mesmo tempo, adapta-
ram-se @ cultura contemporanea, desli-
gando-se do corpo de idéias religiosas a
que pertenciam primitivamente.

Acredita o caboclo amazonico que o
fundo dos rios, igarapés ou lagos seja
habitado pelos companheiros do fun-
do, criaturas “muito alvas e louras™ de

um “reino encantado”. Tém toda a
semelhanga com seres humanos e pos-
suem cidades identicas ds dos vivos,
com a diferenga que ali tudo reluz
como se fosse de ouro. Esses compa-
nheiros 1€m poderes especiais e podem
ser controlados pelos pajés. que os
transformam em seus auxiliares na rea-
lizagio de curas ou na pratica de feiti-
giria ou atos magicos.

Pensam muitos que os botos (4) sejam
uma das formas em que esses seres
sobrenaturais se apresentam. Ao boto,
admite-se especial malignidade e, das
duas variedades — o tucuxi, pequeno e
preto, e o vermelho, maior — esta alti-
ma € a mais perigosa. Com o boto nada
hi que fazer, sendo eviti-lo. Qualquer
provocagio, o simples ato de fitd-lo
quando segue as canoas, € bastante
para atrair sua malineza. Citam-se mui-
tos casos em que o individuo, devido i
embriagues ou imprudéncia, provoca
um boto. O resultado pode ser-lhe fa-
tal e, de qualquer maneira, exige a
assisténcia de um curador ou benze-
dor.

Os botos sao atraidos pelas mulheres
menstruadas e perseguem as canoas em
que estejam embarcadas. Evita-se a
presenca do boto esfregando alho e
pimenta na popa da embarcagio. Acre-
dita-se que ele tenha poderes de sedu-
zir as jovens e mulheres casadas. Nessas
circunstancias toma forma humana,
vestido de branco, cor preferida pelos
homens para roupa de festa, ou assume
a semelhanca do marido. As mulheres,
vitimas dessas relacoes, adoecem, *fi-
cam amarelas ¢ mofinas”. Conta-se,
por exemplo, o caso de um pescador,
cuja esposa, durante sua auséncia toi
seduzida por um boto. Este seguia a
canoa do homem durante certo tempo
para depois voltar e penetrar em sua
casa. O pescador, ao ver que sua mu-
Iher definhava, desconfiou, e certo dia
voltou inesperadamente. Um homem
vestido de branco, escapuliu para a
praia, atirando-se ao rio. O resfolegar
que se ouviu mais adiante, identificou
definitivamente o suposto homem co-
mo boto. Desesperado, o pescador re-
solveu matd-lo, e, numa de suas via-
gens, ao perceber que o boto lhe seguia
a canoa, deu-lhe um tiro de carabina.
O boto desapareceu, mas o pescador
sentiu-se mal, e adoeceu de uma febre
desconhecida, morrendo algum tempo
depois. Em outro caso, os parentes de
uma jovem perceberam que, a noite,
ela entoava estranhas cantigas. Descon-

flaram e penetraram em seu quarto.
Um homem de branco saiu correndo e
atirou-se nagua bufando como um
boto. A jovem que estava nua e tinha o
corpo escorregadio como peixe, so-
mente foi dominada a custa de massa-
gens com alho. Dai em diante, sofria
de ataques e convulsdes. Foi submeti-
da 4 cura por um pajé, mas nenhum
resultado se obteve. Faleceu alguns
anos depois.

Algumas vezes, atraida pelo boto, a
mulher “corre para a dgua”. Este é um
siibito acesso de loucura em que a mu-
lher procura atirar-se & dgua atraida
pelo boto. (5) No Baixo Amazonas sdo
contraditorias as opinides sobre o re-
sultado das relagoes sexuais do boto
com a mulher. Acreditam alguns que a
mulher morre, outros que se processa a
gestagdo normal, mas é preciso atirar a
crianga ndgua, imediatamente apods o
nascimento, para que a mie possa so-
breviver.

Os botos sio evitados, jamais arpoa-
dos. Caso, porém, sejam encontrados
mortos nas praias ou em uma armadi-
lha, aproveita-se a pele, especialmente
a parte que circunda as oOrbitas, os
olhos, o proprio cérebro, pois, segundo
se acredita, possuem grandes qualida-
des midgicas. O “olho de boto” para
propiciar relagdes amorosas, é das mi-
longas ou talismas mais procurados. A
carne, acredita-se, serve para cura da
lepra.

A Cobra-Grande (6) € outra criatura
do mundo aquitico. Descrevem-na, i
semelhanga de uma sucuriju gigantes-
ca, cujos rastos deixam sulcos tdo pro-
fundos na terra, que dai surgem os
igarapés. Costuma aparecer a noite,
tem os olhos brilhantes como fardis de
navio e, algumas vezes, toma a forma
de um **navio encantado”. Persegue os
pescadores e canoeiros, arrastando-os
para o fundo d’dgua.

Currupira, (7) ou melhor, currupiras,
porque existem muitos, sio pequenas
criaturas, muito escuras, com os pes
voltados para trds, que habitam a
mata. A gente das cidades ou dos po-
voados, acreditam em sua existéncia,
mas ndo tem que temé-las, porque os
currupiras ndo gostam dos lugares ha-
bitados. Na mata, porém, atraem os
caboclos, fazendo-os perder a nogio
do rumo. Um meio de livrar-se dos
currupiras € deixar-lhes presentes de
fumo ou de pinga, ou tecer anéis de



cipd com os quais essas criaturas ficam
a entreter-se. A crenga nos currupiras €
peculiar ao caboclo que habita a flores-
ta, o seringueiro ou o madeireiro. Nos
povoados maiores, alguns se mostram
céticos, outros jamais perceberam sua
existéncia, baseando a experiéncia lo-
cal em relatos que datam de uma ou
duas geragdes. E sugestivo o fato da
diferenciacdo de crengas segundo uma
situacdo urbana ou semi-urbana e a
rural. Extinta ou devassada a mata,
moradia dessas criaturas, relegou-se sua
existéncia a regioes distantes, ou mes-
mo dela se duvida, considerando-a, co-
mo alguns, “abusdo de gente velha™. J4
0 seringueiro ou o roceiro dos sitios
mais afastados, tem-na como real.

Menos fdceis de caracterizar sio os
anhangas, (8) seres invisiveis cuja pre-
senga se anuncia por um assobio que a
principio, distante, aproxima-se gra-
dualmente até envolver a vitima ou
parecer que estd soando dentro de
casa. Os anhangas podem tomar virias
formas de animais, como a de inhambu
ou de veado. (9) Somente se percebe a
diferenga porque a criatura resiste as
balas do cagador e imediatamente o
assombra, isto €, rouba-lhe a sombra, o
que resulta em loucura. Os anhangas,
€cOmO 0s currupiras, somente existem
“muito dentro da mata®.

Além desses, existe uma infinidade de
seres classificados como bichos visa-
gentos, sempre malignos e capazes de
assombrar suas vitimas. O caboclo do
Baixo Amazonas teme o0s macacos,
veados, inhambus e qualquer outro
animal que as circunstancias ou carac-
teristicas normais permitam identificar
como visagentos.

Cada espécie animal tem a sua mde, a
mde do bicho, entidade protetora que
castiga, roubando-lhes a sombra, aque-
les que matam muitos animais. Os ca-
¢adores evitam seguir a mesma trilha
dias seguidos, ou matar seguidameénte a
mesma espécie, precavendo-se desse
modo contra a possivel agao das maes
de bicho. Também os pescadores evi-
tam frequentar o mesmo pesqueiro,
por medo da mde do peixe. Os uciden-
tes geogrificos tém mdes: a mie-do-rio,
do igarapé, do pogo e até dos portos
onde atracam as canoas. Evita-se a ma-
lineza da mde do bicho ou do igarapé,
abstendo-se o individuo de fazer pro-
vocagoes. A zoada ou barulho desne-
cessdrio, sujar dgua com o sangue de
um animal morto, perseguir diariamen-

te a mesma espécie animal, atraem a
malineza das maes. (10)

No perimetro urbano existem seres so-
brenaturais, cujas caracteristicas muito
se aproximam das dos cldssicos lobiso-
mens. Entre eles, por exemplo, esti
Matinta-perera, (11) ser invisivel que
se identifica por um pdssaro negro, o
seu xerimbabo. Acredita-se que qual-
quer pessoa, especialmente as velhas,
devido a um fado, podem transfor-
mar-se em Matinta. Qutras visagens sao
o Pinto Piroca, pinto peladd gigante, e
as que resultam da transformagio de
seres humanos em animais. Em todas
essas descrigdes é notoria a associagdo
da condigdo de visagento com estados
morbidos. A pessoa, cujo fado é trans-
formar-se em uma visagem, distingue-
se pela cor “amarela feia™ e “‘emagreci-
mento progressivo”, “fica mofi-
na. (12)

Uma das concepgoes bisicas, que defi-
nem o tipo de relagdes entre 0 homem
e os bichos visagentos, € a crenga em
sua malignidade, ativa ou potencial.
Isso nao exprime uma simples atitude
de antagonismo entre o homem e o
ambiente que o cerca, mas se apOia na
idéia de que os seres sobrenaturais con-
trolam ou dominam um setor do meio:
espécies animais, a mata, a dgua ou
qualquer acidente natural. Os bichos
visagentos pertencem a categoria de
entidades protetoras da natureza. Rela-
tivamente inofensivos, se nio provoca-
dos, tornam-se malignos para o homem
diante de qualquer abuso. Distinguem-
se, por isso, dos santos, criaturas bene-
volas, estreitamente ligadas ao homem
¢ ndao identificadas com o ambiente
fisico.

Diferem igualmente os processos de li-
dar com essas duas ordens de divinda-
des. Os santos sdo propiciados atraves
de oragoes, promessas e festas, os bi-
chos visagentos sdo evitados ou afasta-
dos com o recurso de prdticas, como o
uso de pimenta e alho, ou de “rezas™
que ndo funcionam como meio de co-
municagao, mas tem o efeito de for-
mulas migicas.

Essas duas ordens de divindades ndo
resultam em duas ordens de religido,
tampouco levam a contrastes entre
uma religido e supersticoes populares.
Na mente do caboclo compdem um
todo, sua religido. Esta define seu uni-
verso proprio, povoado de santos e de
bichos visagentos, Para lidar com uns

ou com outros, existem técnicas que se
aplicam a circunstancias especificas.
Seu conjunto constitui uma ““ciéncia”
que o caboclo utiliza para dominar o
ambiente que o cerca.

Descrigoes sumirias do contetdo dessa
forma de religido poderiam dar idéia
de ser o caboclo um individuo eterna-
mente tolhido em suas empreitadas
pelo receio da agio de forgas sobre-
naturais. Mas, de fato, o caboclo traba-
lha, faz a sua roga, pesca ou corta a
seringa, utilizando técnicas que, se na
maioria dos casos nao podem ser classi-
ficadas de cientificas, possuem um
fundo de experiéncia tradicional e de
conhecimento empirico. A elas se mes-
clam idéias que derivam de uma con-
cepedo migica do universo e que esta-
belecem uma norma ideal de compor-
tamento ou de possibilidades; a exorbi-
tancia dessa norma desperta a agio de
agentes coercitivos, estranhos a contro-
le pelos meios rotineiros,

Esse modo de encarar o universo, de
utilizar determinadas técnicas e de
complementi-las com conhecimentos
de outra natureza, resulta de um corpo
mais amplo de tradigdes e hdbitos, a
cultura regional do caboclo amazo-
nico. Esta, embora definitivamente
orientada  por instituigoes nacionais
brasileiras, reflete em muitas peculiari-
dades as condicoes especiais do am-
biente humano e fisico que lhe molda-
ram o desenvolvimento.

O catolicismo foi introduzido na re-
giao, desde as primeiras décadas do
século XVII. Missiondrios e colonos
impuseram-no ¢ difundiram-no entre a
populagio nativa. Sociedades indige-
nas, tribais, foram desmembradas e in-
corporadas as aldeias missiondrias ou
408 centros coloniais que se fundaram.
O indio, submetido a um processo de
aculturagdo forguda, aceitou esses no-
vos padroes e concepgoes, embora mo-
dificando-os e dando-lhes novo cunho.
Predominaram, porém, as instituicoes
catolicas, sobretudo porque, nas cultu-
ras nativas, nao se desenvolvera um
ritual complexo que pudesse constituir
barreira  major as novas priticas.
Subsistiram, porém, as creng¢as mais di-
retamente ligadas ao meio ambiente e
que ndo tinham substituto ou equiva-
lente naquelas recém-introduzidas. Um
fator a considerar, que afeta essas alti-
mas, também € a difusio de uma
“lingua geral”, forma modificada do
tupi-guarani, que, por assim dizer, ni-
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velou diferentes formas de expressdo e
de descrigio do sobrenatural, fato de
que resultou a tendéncia para analisar
as crencgas do caboclo em fungdo dessa
origem tnica, atribuindo-se talvez exa-
gerada importincia 4 contribuicio
dessa cultura indigena, uma das muitas
que tiveram raiz na planicie amazo-
nica.

Tao importante quanto fixar o contei-
do e as proprias origens das modernas
crengas € também analisd-las em fun-
¢do do ambiente em que se desenvolve-
ram € em que persistem.

As crencas e instituigdes catdlicas, tan-
to como as demais, refletem as condi-
goes culturais e sociais do caboclo de
nossos dias. O culto dos santos, as pe-
quenas irmandades religiosas, certas ca-
racteristicas, como a identifica¢io do
religioso e do social, por exemplo, nas
festas em que, ds novenas, se segue o
baile, sdo comuns, ndo apenas ao cabo-
clo dessa regido, como ao da maior
parte das dreas rurais do Brasil e da
América do Sul; (13) assim como fo-
ram, alids, trago dominante no catoli-
cismo ibérico. Esse conservantismo,
explica-se, em parte, pelo isolamento
dos povoados que, dispersos por exten-
sas dreas, ndo possuem comunicagdes
freqiientes com os centros urbanos e
tendem, por isso mesmo, a conservar
sua cultura tradicional. O ritmo de mu-
danga é extremamente lento e condi-
cionado, em parte, por esse isolamen-
to, em parte pelo proprio nivel cultu-
ral da populagio, que ndo atingiu um
desenvolvimento capaz de transformar
radicalmente instituigdes ou tradigoes
enraizadas de longa data. No Amazo-
nas, por exemplo, o povoamento obe-
dece as contingéncias do meio de vida
baseado nas indistrias extrativas. Afo-
ra uns poucos centros urbanos maio-
res, cuja comunicagdo com o mundo
exterior e cujo nivel de populagio lhes

imprimem caracteristicas cosmopoli-
tas, as “‘freguesias” continuam sob um
padrdo de vida relativamente pouco
modificado em relagdo ao do século
passado. Constam de pequenos povoa-
dos espalhados pelos rios, tnicas vias
de comunicacdo, isolados e dependen-
tes de uma economia regional. Nesses
pequenos povoados, as irmandades re-
ligiosas, além de suas funges especifi-
cas, sdo também os organismos de es-
trutura¢do da sociedade. Identifica-se
o religioso com o social. A diretoria
dessas irmandades, constituida pelos
homens de maior prestigio local, é que
se apresenta e funciona como “‘gover-
no” do povoado. Ndo existe ai distin-
¢do de classes, apenas de prestigio indi-
vidual, entre gente da mesma condigdo
econdmica, roceiros ou seringueiros. O
isolamento deixa-os relativamente imu-
nes contra inovagdes ou contra tutela
de institui¢des capazes de modificar o
regime tradicional. J4 nos centros ur-
banos ou semi-urbanos, para os quais
convergem esses povoados, ligados que
sio a eles pelas relages econdmicas ou
pela facilidade de comunicagdo, obser-
va-se uma mudanga. As irmandades ji
ndo conservam a mesma coesdo e ten-
dem a transformar-se em Orgdo subsi-
didrio da igreja oficial, sob a tutela do
piroco ou vigirio residente. A novena
distingue-se do baile por categorias de
sagrado e de profano. Cultuam-se san-
tos que exprimem, de certo modo, pre-
conceitos de classe ou de cor, revelan-
do a diferenciagio social que se proces-
sou. Na eomunidade que tomamos
para sede de observagio, com cerca de
quatrocentos habitantes, onde se dis-
tinguiam os brancos ou “gente de pri-
meira”, e os caboclos ou roceiros,
“gente de segunda”, essa diferenciagio
era evidente no culto dos santos pa-
droeiros, Sto. Antonio, branco, e Sdo
Benedito, preto. Este altimo, mais po-
pular, era tido como santo da ‘‘gente
de segunda™, e de seus milagres, em

maior nimero, dizia-se que assim era,
porque “preto foi feito para servir aos
brancos”. As irmandades estavam de-
sorganizadas e abandonadas; alguns ca-
racteristicos tradicionais das festivi-
dades, entre os quais a fungdo dos jui-
zes, ai simplesmente honorifica, e nio
ativa, como nos sitios onde custeiam a
despesa e a realizagdo da festa.

O mesmo contraste se pode observar
no que se refere ds crengas regionais,
que classificamos de ndo-cat6licas, co-
mo aquelas que dizem respeito ao
boto, aos currupiras, aos anhangas, e
demais seres sobrenaturais. Nos povoa-
dos, essas crengas constituem a expres-
sdo de realidades que o caboclo acredi-
ta dominarem em seu meio ambiente.
Na cidade, jd adquirem um cardter de
supersti¢do ou de, pelo menos, crenga
que ja ndo preocupa o habitante urba-
no. Os currupiras moram muito dentro
da mata, deles estd livre o habitante
urbano que, se acredita em sua existén-
cia, ¢ tdo somente pelos relatos de uma
geragio passada e ndo por experiéncia
real, como € o caso do caboclo que,
ouve, os gritos do currupira na mata e
teme verdadeiramente seu encontro.
Observa-se, também, que certos entes
sobrenaturais, cujas caracteristicas
identificamos 4s do lobisomem, tal o
Matinta-Pereira, ou individuos que se
transformam em bichos e que povoam
as ruas da cidade, diferenciam-se de
outros, nos quais o habitante dos sitios
acredita, Correspondem estes mais fiel-
mente aos bichos visagentos tradicio-
nais a que ¢ ainda possivel atribuir
origem indigena.

Essas idéias e instituicoes religiosas do
habitante rural da Amazonia resulta-
ram, como sua cultura em geral, da
fusio de elementos culturais ibéricos,
levados pelo povoador luso e de ele-
mentos das culturas dos povos nativos
do vale. Mais recentemente, outras in-



fluéncias culturais introduzidas por es-
cravos africanos, imigrantes europeus e
mesmo nacionais integrados em outras
culturas regionais, se fizeram sentir so-
bre o amdlgama original. Essas influén-
cias secunddrias, nio foram, entretan-
to, capazes de modificar radicalmente
a resultante da aculturagio luso-ame-
rindia.

A par desse fendomeno de aculturagdo,
ocorreu também um processo mais am-
plo de mudanga cultural. Muitas das
modificagdes que hoje se observam sio
devidas & transformagio de uma socie-
dade colonial, mestiga de indios e por-
tugueses, na atual sociedade contem-
pordanea. O surgimento de centros ur-
banos, modernos, resultou na modifi-
cagdo de instituigOes e tragos culturais,
cujas causas tém que ser analisadas de
um ponto de vista mais geral. Assim,
por exemplo, as diferengas que regis-
tramos ao comparar as irmandades reli-
giosas, o culto dos santos, as crengas
populares e as prdticas xamanisticas,
no meio rural e no meio urbano.

NOTAS
(1) Nunes Pereira, 1947,

(2) Verissimo de Mattos observa: “‘Nio co-
nhecem muito, nem veneram um deus Uni-
co, embora trino ... O proprio Espirito
Santo, a quem muito festejam, como adian-
te direi, ndo ¢ para elles mais que um santo
... O santo ¢ tudo e para elle ¢ toda a sua
devogdo e sentimento religioso . .." (1887,
p. 361).

(3) Verissimo de Mattos (1887, p. 360) -
“Na freguesia de Ereré¢ comarca de Monte
Alegre, hi um santo Antonio, objecto de
grande devogdo dos povos circumvizinhos, e
tido por muito milagroso; no mesmo dis-
tricto no lugar Surubiji, existe outro que,
no tempo que la andei, segundo voz geral
estava-o sendo mais que seu homonymo de

~ gy

Eréré”,

(4) Veja-se Verissimo de Mattos, 1887,
pp. 352-353.

(5) Verissimo de Mattos (1887, p. 353) refe-
re-se a uma “‘enfermidade nervosa”, que de-
nomina de wyara, cujos sintomas se asseme-
lham aos que descrevemos. A palavra uyara

significa  boto  (vejase  Stradellli, 1929,
p. 132; Couto de Magalhdes, 1913,
pp. 156-7).

(6) Vejam-se: Morais, 1939, pp. 80-84; Ve-
rissimo de Mattos, 1877, p. 354, Camara
Cascudo, 1947, pp. 174 ss.

(7) Cf, Magalhdes, 1913, pp. 157-158: Stra-
delli, 1929, p. 434,

(8) Geralmente se descrevem ose anhangas
como fantasmas ou espiritos; veja-se: Morais
(1939, p.55), Magalhdes (1912, p. 156),
Stradelli (1929, p. 370).

(9) Cf, Stradelli, 1929, p, 370,

(10) Geralmente se afirma que essa crenga
em mdes de seres, objetos ou locais, deriva
de tradi¢do amerindia, Assim, por exemplo:
“Dos tupi-guaranis conservam a crenga geral
de que tudo tem uma mae, o ci do selvagem.
E estes catolicos dizem com toda a ingenui-
dade de uma fé, sendo profunda e atilada, ao
menos sincera: a4 mde do rio, @ mae do
matto, etc.” (Verissimo de Mattos, 1877,
p. 359). Entretanto, em nossos estudos mais
recentes, sobre tribos tupis, ndo se compro-
vou essa crenga em mdes. Os Tenetehara ou
Guajajara, do Maranhdo, oferccem um caso
tipico. Acreditam na existéncia de seres que
habitam a dgua ou a mata, considerando-os
“donos™ dessa parte do ambiente e dos seres
que as habitam. Ywan ¢ uma denominacio
genérica para “dono” da dgua e dos peixes.
Os caboclos brasileiros, vizinhos dos Tenete-
hara, possuem crenga semelhante em sobre-
natural, a que chamam, porém, de mae
ddgua. (Veja-se Wagley, 1943), A crenga em
mades-de-bicho representa possivelmente um
fenomeno de sincretismo luso-amerindio em
que se substituiram os seres da dgua e da
mata, os “donos” indigenas, pela personifi-
cacao de entidades femininas, as mdes. Nio
terdo sido estranhas a esse fato as lendas
européias sobre “fadas™, “'sereias”, as “‘mou-
ras encantadas’ ¢ as inumeras identificagoes
de Nossa Senhora, do agiologio catolico.

(11) Veja-se Verissimo de Mattos, 1887,
pp. 349-350,

(12) A associacdo da licantropia a estados
morbidos, como os produzidos pela angui-
lostomiase ¢ a maliria, esta muito difundida
em todo o Brasil rural; veja-se Cimara Cas-
cudo, 1947, p. 208.

(13) Veja-se Gillin, 1949, p. 208,
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Nos ultimos anos, varios antropologos passaram a reconhe-
cer que os missiondrios, que desempenham um papel central
em muitos dos sistemas sociais estudados por eles, estio
ainda por receber a ateng¢do teérica e etnogrifica que
merecem. Freqiientemente ao pesquisarem os missiondrios
de um modo geral, os antrop6logos tratavam-nos como
parte do ambiente, como a chuva ou o relevo: uma questio
que se sentiam obrigados a mencionar, mas periférica ao
objeto real de descrigdo e anilise antropologica. Para ser
exata, houver excegdes, notadamente o corpo da literatura
antropologica que se ocupou dos efeitos da presenga missio-
ndria em diversas dreas da vida nativa. SO recentemente, no
entanto, é que os antropologos comecaram a considerar os
proprios missiondrios como ‘“nativos” a serem estu-
dados. (1)

Talvez o contexto mais provdvel para se inserir as pesquisas
sobre missiondrios seja o estudo mais amplo do colonia-
lismo. Os proprios missiondrios tém sido for¢ados a apon-
tar, o lago entre missionizagdo e colonialismo, na medida
que mudaram as situagdes politicas em que operam. (2)
Este artigo examinard dois casos nos quais a pratica missio-
ndria catolica pode ser vista em sua fase “descolonializante™
ou, pelo menos, numa fase em que estd sendo feita uma
tentativa para escapar das estruturas de dominagdo caracte-
risticas da relagdo entre os missionizadores e os missioni-
zados. Discutirei inicialmente os Irmdozinhos e as lrmazi-
nhas de Jesus, congregacoes missiondrias fundadas nos anos
30, cuja vocagdo representa uma ruptura com formas de
vida religiosa mais antigas e um estilo radicalmente novo de
evangeliza¢do. (3) O segundo caso que examinarei é o
conceito de pritica missiondria desenvolvido na década de
70 pelo Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), um grupo
de padres e missiondrios que atua no Brasil.

A VIDA OCULTA DE CRISTO EM NAZARE:
0S IRMAOZINHOS E IRMAZINHAS DE JESUS

Comme Jésus pendant sa vie humaine, fais-toi toute a tous:
arabe au milieu des arabes, nomade au milieu des nomades,
ouvriére au milieu des ouvriers . . . mais avant tout humaine
au milieu des humains . . .

Comme Jésus, fais partie de cette masse humaine. Pénétre
profondément et sanctifie ton milieu par la conformité de
vie, par l'amitié, par I'amour, par une vie totalement livrée,
comme celle de Jésus, au service de tous, par une vie
tellement mélée a tous que tu ne fasses plus qu’un avec
tous, voulant étre au milieu d’eux comme le levain que se
perd dans la pdte pour le faire lever. (4) (Irmazinha Magde-
leine de Jesus, fundadora das Irmazinhas de Jesus.)

Fundados respectivamente em 1933 e 1939, os Irmdozinhos
e Irmazinhas de Jesus constituem uma das mais importantes
inovagdes na Igreja Catélica Romana no século XX, anteci-
pando muitas das mudangas associadas com o Vaticano
I (5) Inspiraram-se na vida e na obra do padre eremita
francés Charles de Foucauld (1858-1916), que viveu entre
as tribos nomades tuaregnes do Saara e que elaborou alguns
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planos para a fundagao de ordens religiosas, nenhum dos
quais foi realizado durante sua propria vida. (6)

Padre Foucauld, ou Irmao Charles, como veio a ser conhe-
cido, foi uma figura particularmente peculiar na historia
recente da lgreju Catolica. Nascido numa conhecida familia
aristocrdtica, Foucauld realizou seus estudos e recebeu
treinamento militar, primeiro na academia de Saint Cyr e,
mais tarde, em Saumur. Durante sua juventude, experimen-
tou uma perda total de fé religiosa; enquanto cadete,
distinguiu-se basicamente pela despreocupagio e pela dissi-
pagdo que caracterizavam o seu estilo geral de vida. Em
1880, partiu para a Argélia como membro do 49 Chasseurs
d'Afrique (49 Regimento de Cagadores da Africa). Sua
carreira no exército foi cheia de vicissitudes. Licenciado em
1881 por flagrante violagio da disciplina militar — em
particular, por manter abertamente uma amante — retornou
a seu regimento trés meses mais tarde, juntando-se aos seus
companheiros em combate. Foi durante esse periodo que
comegou 4 se desenvolver sua vinculagio com a Africa do
Norte a0 mesmo tempo em que se ligava a homens que
ocupariam posi¢oes importantes no exército colonial fran-
cés durante a sua permanéncia como padre no Saara. Em
1882, deixou seu posto a fim de empreender uma viagem de
exploragdo pelo Marrocos. Numa época em que os europeus
nao viajavam por essa drea, Foucauld, disfargado de rabino,
mapeou cerca de 1.200 milhas de territério desconhecido
até aquele momento, faganha que lhe valeu a medalha de
ouro da Real Sociedade Geogrifica em 1885. Escreveu um
livio baseado em suas viagens, Reconaissance au Maroc, que
veio a se transformar num guia geral para os soldados e
administradores franceses no Marrocos. (7)

O contato de Foucauld com o islamismo durante esses anos
na Africa do Norte causou-lhe profunda impressio. Sentia-
se atraido pela devogio dos mugulmanos e pela intensidade
com que sua fé e crengas regulavam suas vidas didrias. Como
mais tarde escreveu numa carta a um amigo, “‘tinha muito
interesse pelo maometanismo, por sua simplicidade: dogma
simples, hierarquia simples, moralidade simples”; acrescen-
tou, porém que “‘via claramente que ele [0 maometanis-
mo], ndo tinha fundamento divino e nfo representava a
verdade”. (8) O islamismo foi, nesse sentido, um importan-
te fator que contribuiu para o retorno de Foucauld a Igreja
Catoblica e, a0 mesmo tempo, ajudou-o a determinar o rumo
de sua propria e particular vocagdo dentro dela.

De volta a Paris, Foucauld passou por uma repentina e total
conversio em 1886. Essa volta ao cristianismo também
marcou sua decisdo de abragar uma vida religiosa. “Tdo logo
acreditei que havia um Deus”, continua ele na carta ja
citada, “compreendi que nio poderia fazer outra coisa
sendo viver unicamente para Ele; minha vocagdo religiosa
data da mesma época de minha fé”. (9) A prépria vocagio
foi em parte moldada pela influéncia do homem que serviu
como conselheiro espiritual de Foucauld, o abade Huvelin.
Foucauld ficou profundamente impressionado com a obser-
vagdo de Huvelin de que “Nosso Senhor ocupou lugar o
mais inferior para que absolutamente ninguém fosse capaz
de arrebatd-lo d’Ele”; (10) Outra afirmag¢io de Huvelin que



também lhe causou forte impacto foi a de que “quando
vocé pretende converter uma alma, ndo deve pregar para
ela: o melhor caminho ndo é fazer sermoes, mas mostrar-lhe
amor™. (11)

Depois de muitos retiros, Foucauld decidiu juntar-se aos
trapistas, ja que isto lhe parecia fornecer a melhor perspec-
tiva para estar apto a seguir uma vida dedicada a pobreza e a
devogdo. Ingressou nessa congregacdo em 1890, indo inicial-
mente para o mosteiro de Notre-Dame-des-Neiges na Franga
e, mais tarde, para um mosteiro menor ¢ mais pobre na Sria.
Contudo, nio se sentia satisfeito com a escolha de vocagdo
que fizera, uma vez que ela ndo lhe oferecia uma imitagdao
de Cristo tdo proxima quanto desejava, nem a pobreza
monidstica que estava vivenciando era igual 3 pobreza real
que conhecera no Marrocos. O afrouxamento de restrigoes
na norma trapista, ocorrido apos sua reunifica¢do a ordem
cisterciense, promovida pelo Papa Ledo XIII em 1892, foi
uma fonte de infortinios para Foucauld. Em 1896, ele
pediu permissio para desobrigar-se de seus votos, obtendo-a
em 1897. Nesse mesmo ano, transferiu-se para Nazaré, onde
passou muitos anos como criado de um convento de Irmas
Clarissas, vivendo sozinho numa pequena choupana fora de
seus portoes, Foi durante esse periodo que produziu a
maior parte de seus escritos espirituais (12) e que estudou
para o sacerdécio. Em 1901, Foucauld foi ordenado padre e
realizou o seu acalentado desejo de voltar a Africa do
Norte. Com a ajuda de ligacoes anteriores no exército,
instalou-se primeiro na guarni¢ao de Beni-Abbés, na Argélia.
Ali, construiu uma ermida, a que chamou de “fraternida-
de””, de acordo com o termo drabe usado para designar os
nucleos de hospitalidade mantidos pelas irmandades mugul-
manas. Era objetivo de Foucauld ser um “irmdo universal®,
cuja ermida ndo fosse um retiro enclausurado, mas um lugar
aberto a todos que desejassem chegar a ele. Além disso, para
estar geralmente disponivel para seus vizinhos, Foucauld
passava tanto tempo quanto podia em oragdes, dando
enfase em particular a adoragio diante do sacramento
exposto. (13)

A espiritualidade de Foucauld centrava-se no exemplo de
vida obscura de Cristo em Nazaré. Ele concebia a evangeli-
zagio como oferta de amor e de amizade, nio tendo
nenhuma expectativa imediata de um retorno concreto. Sua
intengdo era dar um exemplo de vida cristd, ao invés de
pregar. Sabia que os mugulmanos provavelmente ndo seriam
convertidos através de nenhum tipo de pregac¢io direta e
acreditava que as conversdes teriam de vir espontaneamen-
te, por mais demoradas que fossem. Sua tarefa, tal como a
concebia, era preparar 0 ambiente para outros que_viriam
depois dele.

Embora haja pouca informagio de como Foucauld era visto
pela populagio maometana local, parece que era respeitado
como um homem santo ou marabout. (14) Na verdade,
partindo-se dos vdrios significados deste termo — utilizado
inicialmente com referéncia a soldados que servem em
postos de fronteiras, depois a religiosos dedicados a defen-
der as fronteiras do império islamico, e finalmente, a
qualquer religioso vivendo como um ermitdo — essa designa-

¢do parece ser particularmente adequada para Foucauld.
Primeiro um soldado, mais tarde, um padre, Foucauld fez
parte, durante todo esse tempo, do império francés na
Africa do Norte. Matinha ligagdes préximas com oficiais
franceses que serviam na Argélia, muitos dos quais conhe-
ceu na época em que estava no exército. O general Laperri-
ne, comandante militar da drea em que se localizava
Beni-Abbés, era um particular admirador de Foucauld,
referindo-se a ele como “um perfeito instrumento de
pacificacdo e de moralizagido™. Para Laperrine, Foucauld
faria ‘por aqui, em uma pequena escala, o que o grande
cardeal [Lavigerie, fundador da ordem de Padres Brancos]
realizou na Tunisia em favor da influéncia francesa”. (16)
Foucauld, por seu lado, tornou-se conhecido entre alguns
membros da comunidade francesa de ultramar, como a
eminéncia parda de Laperrine; observadores menos amisto-
sos chamavam-no de espido (ou mouchard) de Laperri-
ne. (17)

Parece que Foucauld também estimulou as expedigses
militares ao Marrocos, lideradas pelo capitio Regnault.
“Esperamos que chegue o dia”, escreveu Foucauld numa
carta a Henri de Castries, “‘em que a fronteira desaparecerd,
em que o Maghreb pertenga a Franga, e, acima de tudo, a
Jesus™. (18) O interesse de Foucauld em estender o contro-
le sobre o Marrocos vinculava-se a seu proprio desejo de
para ld retornar como representante de Cristo. Todavia, ao
invés de realizar esse desejo de longa data, viajou para o sul,
até Hoggar, primeiro em 1904, em companhia de Laperrine
e de seus soldados e, depois, no ano seguinte, ocasido em
que se instalou permanentemente entre os tuaregues. Em
Tamanrasset, nesse local isolado onde construiu uma nova
ermida, ele se sentiu finalmente apto a vivenciar a vocagio
que procurou. Ai, conseguiu se aproximar do lider tuaregue
local (amenokal), servindo como seu conselheiro poli-
tico. (19)

Foucauld, ao lado de homens como Laperrine e Lavigerie,
representou a ala “iluminada™ do colonialismo, em que a
responsabilidade de civilizar era enfatizada e a mera explo-
ragdo condenada. Foucauld acreditava que a substituigdo da
lideranga local pela administragdo francesa fosse atender
melhor os interesses da populagdo nativa. Ele foi também
um promotor entusidstico da ferrovia transcariana e partici-
pou ativamente de campanhas contra a escravidio. (20)

Na ocasido de sua morte em 1916, Foucauld estava guar-
dando uma certa quantidade de armas na ermida de
Tamanrasset, que fora fortificada por causa da situagdo da
guerra. Em 19 de dezembro, um destacamento de pilhagem
dos Senussi saqueou a ermida e fez Foucauld prisioneiro,
pretendendo aparentemente manté-lo como refém. Durante
o ataque, foram surpreendidos pela subita chegada de dois
cameleiros que estavam passando e pararam para fazer uma
visita. Os atacantes mataram o padre a tiros e fugiram.
Assim, Foucauld teve a morte do martir que tantas vezes
descreveu em seus escritos espirituais,

Embora fique claro, a partir do esbogo biogrdfico prece-
dente, que Foucauld estava profundamente envolvido no
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projeto colonial francés, também ¢ verdade que sua visdo
geral da atividade missiondria e os planos que redigiu para as
congregages missiondrias demonstraram-se particularmente
adequados no periodo de revolta contra a dominagio
colonial. Seus seguidores tém sido aceitos e autorizados a
permanecer em certas dreas tornadas proibidas a outros
missiondrios cristdos ou das quais foram expulsos, e sobrevi-
veram as transformagdes revoluciondrias que forgaram mui-
tas outras organizagdes missiondrias a suspender suas opera-
goes,

Inicialmente, jia em 1893, Foucauld pensou em fundar uma
congrega¢do que personificaria seus proprios principios de
vocagdo religiosa; com o passar dos anos, ele elaborou
muitas regras diferentes, (21) Os Irmdozinhos e Irmazinhas
de Jesus, legado mais importante de Foucauld a vida
religiosa e a vocagdo missiondria, ndo tentam seguir literal-
mente nenhuma das regras de Foucauld; preferem rees-
crevé-las, enfatizando o que os fundadores das respectivas
ordens entenderam ser seus principios mais importantes e o
espirito essencial de sua mensagem. Esses principios in-
cluem: viver entre os mais pobres e mais desassistidos, e
adotar seu modo geral de vida; fazer um voto especial de
pobreza, semelhante aquele feito pelo proprio Foucauld
quando deixou a ordem trapista, tendo como referéncia ndo
apenas a pobreza religiosa, mas também as condigOes reais
de vida das populagdes pobres que vivem no mundo; criar
pequenas comunidades individuais de trés ou quatro mem-
bros, a fim de que as comunidades ndo tivessem demasiada
importdncia e permanecessem mais como familias, (22
evangelizando muito mais pelo exemplo, do que pela
pregagdo direta; e empenhar-se num tipo de vida contem-
plativa organizado em torno de formas simples de oragio,
na qual a énfase é deslocada de uma completa formalidade
do Oficio Divino, para uma comunhdo individual com
Deus, adoragio silenciosa diante da hostia em exposigio; e
rezar o tergo, muitas vezes mencionado como *“a oragdo do
homem pobre”. O espirito geral da vocag¢io é imitar o mais
de perto possivel a vida de Cristo em Nazaré, que era uma
vida familiar e uma vida oculta, em termos de sua identi-
dade exterior para as vidas dos homens comuns.

A inovagdo mais importante dessas congregacoes como
forma de vida religiosa, é a superagdo das categorias gerais
das ordens contemplativas enclausuradas e das ordens de
servigo ativo. Os Irmdozinhos e Irmazinhas de Jesus sio
contemplativos que vivem no mundo. A atividade em que se
empenham ndo é a do tipo de servigo caridoso, trabalho que
atende necessidades importantes, embora ao mesmo tempo
promova os membros da comunidade religiosa a uma
posicdio de autoridade sobre aqueles que recebem sua
assisténcia; trata-se, nesse sentido, do mesmo tipo de traba-
lho que seus vizinhos fazem.

A vocagdo missiondria dos Irmdozinhos e Irmazinhas de
Jesus representa um desvio radical da énfase usual no
proselitismo. Sua nogdo de evangelizagdo é dar o exemplo
de uma vida cristd e oferecer amizade gratuitamente, isto é,
sem esperar nenhum retorno ou resultado especificos. Para
eles, a idéia de “ineficicia” é importante, isto €, a rentincia
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de todos os meios pelos quais alguém impoe a si mesmo e 0s
seus objetivos a0 mundo e aos outros. Por conseguinte, sua
perspectiva ideologica, representa o polo oposto a do
missiondrio que mede o sucesso em termos do namero de
conversoes.

Os Irmdozinhos e Irmdzinhas de Jesus sio congregacoes
separadas, fundadas independentemente uma da outra. (23)
Os Irmaozinhos de Jesus, originalmente chamados os Irmdo-
zinhos dor Sagrado Coragdo, comegaram como uma congre-
gacdo mondstica, seguindo provisoriamente uma regra seme-
lhante a dos trapistas, redigida por Foucauld em 1889. A
congregagdo foi fundada por René Voillaume, que, junta-
mente com mais quatro padres do semindrio de Saint
Sulpice, instalou-se em El Abiodh, na Argélia, pretendendo
levar uma vida de silencio, clausura e devogao canonica. Por
volta de 1939, o grupo contava com 15 membros, mas foi
disperso por causa da guerra. Quando eles voltaram a se
reunir, adotaram um novo modo de vida e dividindo-se em
grupos menores, transferiram-se para dareas operdrias. Esse
processo teve inicio em 1947, quando estabeleceram uma
comunidade no sudoeste da Franga. Atualmente, a4 congre-
gagdo conta com cerca de 250 membros, Alguns lrmiozi-
nhos sio padres, outros nio, mas todos recebem o mesmo
treinamento teologico, para evitar o surgimento de diferen-
¢as de sfafus entre eles. Foucauld sempre teve dificuldade
em aceitar a hierarquia dentro das ordens mondsticas
tradicionais e, nas suas proprias regras, procurava desemba-
racar-se delas.

Os primeiros tempos das Irmazinhas de Jesus foram bastan-
te diferentes. A mulher que haveria de fundar a ordem e
tornar-se a lrmid Magdeleine de Jesus desde a infancia, sentia
0 desejo de viver entre os mugulmanos da Africa do Norte.
Leu a biografia de Foucauld escrita por René Bazin, (24)
quando foi publicada em 1921, e dai para a frente decidiu
seguir o seu exemplo. Durante muitos anos nio teve
condigoes de realizar seu desejo de partir para a Africa do
Norte: primeiro, por causa da Primeira Guerra Mundial, e,
mais tarde, por causa de doenga e de responsabilidades
familiares. Quando finalmente partiu para a Argélia em
1936, ji tinha quase 40 anos. (25) Acompanhada de uma
outra mulher, que seria sua unica companheira por muitos
anos, e, durante algum tempo, de sua mae idosa, foi viver
em Boghari, onde se dedicou a organizagio que veio a se
transformar num dispensirio, numa cozinha de campanha e
em oficina para os drabes pobres, seus vizinhos. Ela fez
coisas das quais as mulheres européias de sua época nunca
tinham ouvido falar, incluindo viagens pela regido e pernoi-
tes em casas de familias drabes. Depois de dois anos em
Boghari, a Irmazinha Magdeleine constatou que o tipo de
vida que estava levando ndo lhe deixava tempo para o
silencio, para a oragio e para a meditagdo; em suma, ela nio
estava conseguindo imitar o caminho trilhado pelo Irmido
Charles que tantou almejava. Durante uma peregrinacio ao
seu tamulo em El Golea, em 1938, Irmizinha Magdeleine
encontrou René Voillaume pela primeira vez e falou-lhe do
seu desejo de viver entre os nomades com um pequeno
grupo de mulheres. Padre Voillaume mostrou-se cético
quanto a esse plano, mas permitiu-lhe permanecer em



contato com ele. Por essa mesma época, ela também
consultou Monsenhor Nouet, prefeito apostolico de Ghar-
daia, que lhe aconselhou passar seis meses como noviga
entre as Irmds Brancas, a fim de adquirir alguma formagio
religiosa. Ela foi para a casa das Irmids Brancas fora das
fronteiras da Argélia, sem ainda ter elaborado planos para
fundar uma nova congregagio religiosa. Durante sua estada,
ficou decidido que ela estenderia seu noviciado ao ano
canonico inteiro e elaboraria as bases para uma nova
congregacdo. Assim foi feito, e, 8 de setembro de 1939, dia
em que fez seus votos, € considerado a data de fundagao das
Irmazinhas de Jesus.

A congregacdo brotou, entdo, diretamente do exemplo da
vida de Foucauld e ndo passou pelo estigio de seguir
qualquer de suas regras mondisticas. Foi desejo original de
Irmazinha Magdeleine dedicar a congregagio exclusivamen-
te aos nomades mugulmanos. Contudo. algumas das mulhe-
Ies que vieram juntar-se i nova CONgregagdo nos primeiros
tempos, tinham vontade de ir para outros lugares. Mas antes
mesmo que isso acontecesse, Irmazinha Magdeleine, como
ocorrera aos Irmdozinhos, viu seus planos interrompidos
pela Segunda Guerra Mundial, iniciada poucos dias antes
que fizesse os seus votos. For¢ada a deixar a Argélia,
instalou-se em uma casa nos arredores de Aix-en-Provence,
que se transtormou na sede da congregacao. Em 1946, um
pequeno grupo das Irmizinhas mudou-se para uma drea
proletdaria de Aix, a mesma cidade para onde irlam os
Irmdozinhos no ano seguinte.

A ordem continuou a crescer, ¢ em 1954, Irmazinha
magdeleine realizou uma visgem ao redor do mundo,
estabelecendo comunidades de Irmizinhas, no que consti-
tuiu uma verdadeira explosio de novas casas de Congrega-
¢io. Originalmente sob a autoridade do bispo de Aix-en-
Provence, a congrega¢io mudou o seu centro para Roma
nos ultimos anos da década de 1950, tornando-se uma
congregagao pontifical em 1964. Enquanto nos primeiros
anos os membros da congregagdo eram basicamente france-
sas, atualmente as mais de 1.300 Irmdzinhas provéem de
aproximadamente 60 paises diferentes; menos da metade
delas sdo francesas. Os Irmdozinhos, por outro lado, sio
ainda na maijoria franceses, assunto que causa uma certa
preocupagao i congregagio.

Embora ndo haja qualquer ligagio administrativa oficial
entre as duas congregagoes, os Irmaozinhos e as Irmazinhas
mantém vinculos muito proximos uns com os outros. Padre
Voillaume, fundador dos Irmaozinhos, atua como conse-
lheiro espiritual das Irmazinhas ¢ anualmente, durante o
meés de setembro, estd presente em sua sede erh Roma,
ocasifo em que as Irmazinhas fazem uma sessio geral. El
Abiodh, onde se localiza a casa-mae dos Irmdozinhos, serviu
de sede a um noviciado inicial para as Irmazinhas e continua
a ser um centro de retiro para membros de ambas as
congregacoes. As Irmazinhas passam por ld antes de fazerem
seus votos perpétuos. No passado, foram feitas diversas
experiéncias para organizar comunidades integradas de Ir-
mazinhas e Irmaozinhos, vivendo e trabalhando no mesmo
local. Esses projetos, no entanto, foram abandonados, uma

vez que os lrmdozinhos e as Irmdzinhas tendiam a cair em
padroes estereotipados, com os Irmdos tomando a frente e
as Irmds tornando-se abertamente dependentes deles, situa-
¢do que ambas as congregagoes consideraram inaceitavel,

As comunidades individuais de Irmdozinhos e Irmazinhas,
chamadas fraternidades, a partitr da ermida do proprio
Foucauld, estio espalhadas por todo o mundo, numa gama
de contextos que inclui aldeias tribais, povoagdes campone-
sas, comunidades proletdrias urbanas, circos e prisoes. De-
pendendo do ambiente da fraternidade, e dos tipos de
atividade tidos como apropriados aos respectivos sexos pela
comunidade local, Irmdozinhos e Irmizinhas se dedicardo a
qualquer trabalho, incluindo trabalho em fdbrica, na agri-
cultura, na pesca, na produgio de pequenos artigos de
artesanato para venda, na feitura de roupas e na venda de
bebidas leves (ndo alcoodlicas) nos circos. Eles evitam qual-
quer tipo de trabalho que os coloque numa posi¢io de
importancia ou de autoridade sobre os demais. Irmazinhas
com experiéncia de enfermagem ou treinamento médico,
por exemplo, ndo trabalhario como enfermeiras ou médi-
cas, a ndo ser que este seja o Gnico modo de serem
admitidos num determinado pais, mesmo que venham a
providenciar a necessiria assisténcia médica para os vizi-
nhos, caso sejam competentes para fazé-lo. Um dos mem-
bros da fraternidade geralmente permanece em casa, para
estar 4 disposi¢do dos vizinhos.

Cada fraternidade procura cultivar um equilibrio entre estar
aberta a comunidade que a circunda e adotar uma vida
familiar discreta, dentro da propria comunidade. Um esfor-
o especial ¢ dispendido no sentido de cada fraternidade ser
composta por membros de nacionalidades diferentes, uma
vez que um dos objetivos mais importantes das congrega-
¢oes é conseguir unidade, a despeito de nacionalidade, raca,
cultura e distingdo de classe.

O hdbito usado pelas Irmazinhas ¢ uma indumentaria azul,
feita de material pouco dispendioso: um cinto de couro que
sustenta um rosario de contas de madeira, sandilias, (onde
o clima o permite) e uma insignia que ¢ um coragdo com
uma cruz, padronizada a partir do primeiro hdbito usado
por Foucauld. (26) O véu é um lengo de cabega azul,
amarrado ao pesco¢o. O hdbito é adaptado aos diversos
estilos locais de roupa, embora seja sempre azul e feito de
tecidos semelhantes na India, por exemplo, tem a aparéncia
de um sari; no sudeste da Asia, parece com um pijama com
calcas e tinica; entre os ciganos, as Irmazinhas usam um véu
vermelho ao invés do azul. Atualmente, os Irmdozinhos ndo
usam qualquer hibito especial. No passado, usavam um
hibito para ora¢io na capela, mas isso foi abolido.

Certos modos de vida tém um significado particular para as
congregacgoes. O nomadismo é, talvez, o mais importante de
todos, pois estd ligado a propria vida de Foucauld entre os
Tuaregue. As fraternidades de Irmazinhas nomades formam
uma se¢do administrativa dentro da congregagdo mais ampla
e incluem Irmazinhas que vivem com nomades em tendas,
com povos errantes, como os bosquimanos e os ciganos,
com pessoal de circo e com trabalhadores de parques de

13



diversdo. Uma Irmdzinha que passou muitos anos vivendo
entre os bosquimanos, e que depois foi estudar antropo-
logia em Oxford com E. E. Evans-Pritchard, (27) escreveu
uma tese sobre os valores e a visdo do mundo dos bosqui-
manos, particularmente sobre a maneira pela qual se relacio-
nam com o nomadismo. As relagdes entre a perspectiva dos
bosquimanos e os objetivos ideologicos da congregagio,
embora ndo tenham sido explicitamente desenvolvidas no
manuscrito, parecem ser um tema implicito, subjacente
descri¢do. (28)

O modo pelo qual Irmazinhas e Irmaozinhos se dedicam as
suas tentativas de se adaptarem a outros modos de vida sera
comentado na discussdo final. Até agora, eu quis simples-
mente acentuar a importancia de tal adaptagao dentro da
concepgdo das proprias congregacoes, e observar em que
medida isto constitui uma preocupagido dominante e conti-
nua nas atividades da vida cotidiana. Isso ficou claro para
mim durante o longo periodo de ligagao que mantive com
as Irmazinhas que vivem com os indios Tapirapé do Brasil
central desde 1952. (29) Na ultima viagem que fiz ao local,
em 1978, depois de uma auséncia de quatro anos, as
Irmdzinhas estavam ansiosas para ver minha reagio as
mudang¢as que se operaram em suas vidas desde a minha
visita anterior, e se eu, como amiga e antropologa, acharia
que elas estavam ficando mais “Tapirapé”. Uma mudanga
importante que realizaram foi deixar de lado mesa e bancos,
para comer sentadas no chdo; também promoveram altera-
¢Oes nos arranjos de dormir e no padrdo de receber visitas,
de modo que o ritmo de vida e a organizacao espacial das
atividades dentro da casa ficassem mais proximas de um
padrio tapirapé. Mudaram da habitagdo que ocupavam
anteriormente e se instalaram em outra, situada mais para
dentro do circulo da aldeia. A habitagdo antiga, localizada a
uma pequena distincia do resto da aldeia, foi ocupada por
um jovem que estava se preparando para assumir o papel de
seu pai como chefe da aldeia uma encruzilhada de
caminhos que estd se tornando, mais e mais, parte integran-
te da experiéncia missionaria.

A DOUTRINA DA ENCARNACAO E
0 ESPIRITO DE RELATIVISMO CULTURAL:
0 CONSELHO INDIGENISTA MISSIONARIO

Quem quiser dedicar-se a evangelizacdo e a catequese dos
indios deverd imitar Jesus. Isto implica, primeiro, em
encarnar-se, para que a sua palavra se torne carne da carne
dos indios. (30) (Boletim do Conselho Indigenista Missio-
ndrio. )

O Conselho Indigenista Missiondrio, ou CIMI, como é
geralmente conhecido, foi fundado em abril de 1972, com o
objetivo de aproximar os missiondrios que trabalhavam com
grupos indigenas. Seu proposito era desenvolver e coorde-
nar um tipo de atividade missiondria adequada as realidades
atuais da vida indigena, dentro de um contexto mais amplo
da sociedade brasileira. A organizagio surgiu na esteira da
Conferéncia Episcopal Latino-Americana de Medellin, reali-
zada em 1968, e faz parte de um movimento maior dentro
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da lIgreja Catolica latino-americana, associado a teologia da
libertagdo.

As atividades do CIMI foram centralizadas em torno de
visitas a grupos indigenas, visando reunir e divulgar informa-
¢oes sobre eles; da promog¢do de assembléias regionais e
nacionais de missiondrios: da organizagio de assembléias de
lideres indigenas, para promover a solidariedade entre
diferentes grupos tribais e ajudar os indios a desenvolverem
um movimento politico unificado; do planejamento de
programas de treinamento ou reciclagem para missiondrios,
que incluem o estudo de assuntos ligados a historia. a
antropologia, e a teologia. O CIMI tem sido particularmente
ativo na demarcacio das terras indigenas, procurando in-
fluenciar a legislagio brasileira e a politica indigenista geral
na dire¢ao de um firme reconhecimento dos direitos indige-
nas. O grupo publica um boletim regular a cada um ou dois
meses, nno qual sio apresentadas as atividades e expressas as
visoes gerais da entidade. Em 1977, o CIMI foi posto mais
diretamente sob a protecio da Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB). (31)

A preocupagio central do CIMI é responder ao que seus
membros sentem como uma crise, efetuando um questiona-
mento da iniciativa missiondria como um todo. Eles procu-
ram definir e buscar uma forma de atividade evangélica que
respeite as diversas tradigdes culturais das sociedades indige-
nas e que se volte para seus problemas mais urgentes. Isso
envolve um exame critico da atividade missiondria passada e
uma afirmacao de que o primeiro e mais certo candidato a
conversdo € o proprio missiondrio. Um tema geral que
percorre os escritos do CIMI é que os missiondrios, em suas
tentativas de transmitir a fé, tém. ao contrdrio, apenas
imposto sua cultura. Esse erro tem sido ainda mais grave, na
medida que as sociedades indigenas se encontram, sob
certos aspectos notadamente em seu igualitarismo, no
fato de a vida ser centrada na comunidade, na énfase no
compartilhar —, mais proximos da visio de vida expressas
nas Bem-Aventurangas do que as sociedades mais “avanca-
das” das quais provém os missiondrios. O capitalismo, ainda
que ndo identificivel com o pecado original, pode ser
entendido como uma de suas expressoes modernas, com sua
conseqilente exploragio do homem pelo homem e a flagran-
te desigualdade nas condigoes de vida dos diferentes grupos
sociais.

Procurando um modelo de atividade missiondria a ser
seguido, os membros do CIMI prestam especial atencao a
fraternidade das lrmazinhas que vivem entre os Tapirapé,
observando com aprovagdo o lugar conferido a presenca, em
oposi¢do a pregagdo, e a simples oferta de amizade. Embora
se possa perguntar o que as Irmazinhas tém realizado com
seu estilo de evangelizagdo, visto que ndo ocorreram conver-
soes, o CIMI destaca o rdpido aumento na populagio
tapirapé, registrado a partir da presenca das Irmézinhas
entre eles, e propoe que ajudar um grupo tribal a recuperar
sua forga e vontade de viver deve ser considerado um modo
de trazer as “boas novas”. (32) A significagdio dos muitos
anos de vida retirada de Cristo em Nazaré, que, conforme ji
vimos, serve de modelo para a vocacdo das Irmizinhas, é



invocada da seguinte maneira nos escritos do CIMI: “Todo
aquele que pretenda dedicar-se d evangelizagio e catequese
dos indios ... deveria, como Jesus, partilhar sua vida por
30 anos, para comunicar-se por apenas trés”. (33)

Os membros do CIMI, entretanto, desenvolveram uma
racionalizagdo mais elaborada para a pritica missionaria do
que os Irmdozinhos e as Irmazinhas de Jesus, que vém
tentando manter a formulagdo de suas vocagoes da forma
mais direta e simples possivel, sendo a simplicidade um
valor fundamental da congregagdo. (34) De acordo com o
CIMI, a transformagdo e a justificagio de pritica missiond-
ria dependem do reconhecimento da distingdo entre fé e
religigo: a fé é universal e transcende as diferengas culturais;
a religido é o complexo institucional dentro do qual a fé
pode ser expressa em sociedades particulares. A fé deve ser
“encarnada” através da expressdo religiosa concreta, mas a
relagdo entre as duas € dialética, e ndo estdtica ou meramen-
te reflexiva. Uma analogia usada pelo CIMI para discutir a
relagdo entre fé e religido ¢ a de uma corrente elétrica que
corre ao longo de um fio condutor. Diferentes tipos de fio
podem conduzir a carga. Quando os missionirios destroem
as instituicoes culturais e religiosas de uma aldeia tribal,
estio destruindo os proprios “condutores™ da comunidade,
em vez de encontrar o caminho para fazer esses condutores
carregarem a carga que a evangelizagdo, quando verdadeira-
mente praticada, ajudaria a transmitir,

De acordo com o CIMI, deveria ser permitido is sociedades
indigenas encontrurem seu proprio caminho até Cristo. O
Antigo Testamento narra a senda dos Judeus; os indios
devem viver seu equivalente, levando, contudo, mais tempo
do que precisam para fazer uma jornada que ocupou muitos
séculos da historia dos judeus. A interpretagdo da experién-
cia indigena em termos do Antigo Testamento, e vice-versa,
¢ um elemento central na ideologia do CIMI. Sdo tragados
paralelos com relagio a fun¢gdo do mito e da tradigdo, e €
enfatizada a importancia de um senso proprio de identidade
cultural de um povo. A questao dos direitos d propriedade
da terra também ¢ interpretada & luz da compreensio
biblica da Terra Prometida: terra que nio ¢ meramente
metifora, mas territorio real, e, a0 mesmo tempo, nido
apenas um recurso produtivo, visto que a terra se torna
cheia de significado através das teias que o mito cna i sua
volta.

Nos escritos publicados pelo CIMI, o foco incide na cultura
ou na sociedade, ao invés de incidir no individuo. A pritica
missiondria que objetiva a conversio de individuos € vista
como produzindo desajustes culturais, em desacordo com
suas proprias ambiencias e tradigoes; ela cria divisGes dentro
das sociedades indigenas, em vez de promover o fortaleci-
mento, a unidade, e um senso de objetivo comum e de
auto-valorizagdo. E interessante confrontar essa posicdo
com outra, proposta por um grupo de missiondrios e
missiologos protestantes norte-americanos durante um en-
contro, em 1977, da Associagdo Antropologica Ameri-
cana. (35) Nessa posi¢do, a enfase ¢ dada a liberdade de
consciéncia individual. Em algumas das apresentagoes, a
posi¢do dos missiondrios foi comparada — embora, para ser

exata, ndao explicitamente — a alguém que chega no merca-
do com um produto na expectativa de que os consumidores
o escolherdo liviemente, porque € de qualidade superior.
Nio era de se esperar que essa visdo de evangelizagdo, como
algo ligado a livie empresa, essencialmente laissez-faire,
fosse aceita por um grupo de padres ativistas na América
Latina.

Na visio do CIMI, portanto, o objetivo principal e imediato
dos missiondrios ndo ¢ produzir conversdes nos outros mas,
primeiro, penetrar inteiramente na sociedade que eles espe-
ram cristianizar, O processo é chamado de **Encarnagao”. O
missiondrio deve assumir na ‘“‘carne” a experiéncia dos
indios com quem vive; dessa maneira, acredita-se, a mensa-
gem que ele traz servird de resposta as suas proprias
perguntas,

Os teologos mostraram que o cristianismo € uma religido
encarnacional em dois sentidos: num sentido mais amplo,
significa que o plano de Deus para o homem e o destino do
proprio homem sdo revelados na Historia, nas realidades do
mundo: num sentido mais restrito, a Encarnagdo se refere
a0 evento unico de Deus aparecendo na Histéria como
Cristo. Hd muitos anos, um grupo de teélogos britanicos fez
a controvertida sugestdo de que os cristios podem dispensar
a crenga na Encarnagio no segundo sentido. (36) Eles
alegavam que essa crenga pertencia a uma época distante, a
um meio cultural menos elaborado. Se, como T. S. Eliot
observou, "o cirstianismo estd sempre se adaptando a
alguma coisa que possa ser acreditada”, entdo, tornar o
cristianismo acreditdvel a pessoa moderna educada, pode
acarretar 0 abandono desse vestigio de sistemas religiosos
anteriores, ou, talvez, considerd-lo mais como inspirador de
mito do que como doutrina. No caso do CIMI, porém, e,
num sentido mais amplo, da “teologia da libertagao™, da
qual ele faz parte, a doutrina da Encarnagdo, longe de ser
defendida num espirito de conservadorismo teologico, tem
sido re-trabalhada para tornar o cristianismo *‘acreditdvel”
em termos da América Latina e do contexto do Terceiro
Mundo contemporaneos. O exemplo de Deus, assumindo
uma forma humana particular num momento particular da
Historia, fornece um modelo, um quadro para missiondrios
que procuram definir-se diante das aspiragdes revoluciona-
rias e com as reivindicagdes de pluralismo cultural. A
“imita¢do de Cristo”, que, de um modo ou de outro, define
todas as vocagdes missionirias e sacerdotais, transforma-se
na imitagio fiel de uma concreta, definida e perfeita
Encarnagdo.

DISCUSSAO COMPARATIVA
E OBSERVACOES FINAIS

As duas orientaghes missiondrias apresentadas no relato
anterior sio, em muitos aspectos, bastante diferentes uma
da outra. O CIMI € um grupo ativista, tanto no sentido
apostolico, visto que o cerne de seus membros é composto
de padres seculares, quanto no sentido politico. Os Irmaozi-
nhos e Irmazinhas de Jesus, por outro lado, renunciaram as
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formas usuais de atuar no mundo a fim de transformi-
lo. (37)

Para os Irmdozinhos e Irmazinhas de Jesus, a escolha de
onde fundar uma fraternidade prende-se 4 questio de
encontrar aqueles que estejam mais abandonados. Para os
membros do CIMI, pobreza e abandono sio encarados
dentro de um contexto econdmico e politico focalizado
mais agudamente; sua missdo se dirige para os marginaliza-
dos que, na sua concepgdo foram a verdadeira audiéncia
para a mensagem evangélica original, e sao hoje a fonte nao
s6 de uma nova ordem social, mas também de uma Igreja
revitalizada.

Um dos principais objetivos do CIMI ¢ a conscientizagao,
elevando o grau de consciéncia dos indios a respeito do
sistema sdcio-econdmico mais amplo que estd determinando
o seu destino. As Irmazinhas de Jesus ndo se empenharam
nessa atividade durante a maior parte dos anos em compa-
nhia dos Tapirapé; essa omissio poderia, sem duvida, ter
representado uma desvantagem para os indios se eles nio
tivessem contado com os servigos de um padre francés que
desempenhou esta fun¢do por 20 anos, até ser detido como
agitador em 1973, preso e deportado em 1975, (38) Contu-
do, parece claro que a orientagao seguida pelas Irmazinhas
tem sido de muitas maneiras benéfica para os Tapirapé,
principalmente ao apoiarem suas proprias tradigoes cultu-
rais e auto-respeito, proporcionando-lhes um contexto para
lidar com os europeus, no que constitui, provavelmente, o
que hd de mais proximo possivel a uma relagdo entre
iguais. (39) Nos altimos anos, as Irmdzinhas passaram a
estimular o aumento de consciéncia entre os Tapirapé,
mudanga de abordagem estimulada por suas afinidades
ideologicas com a ala esquerda do clero latino-americano.
Por sua vez, as fraternidades na América Latina tém, como
grupo, exercido pressdo junto is congregagdes mais amplas,
isso talvez favorecido pelo fato de que as Irmizinhas e os
Irmdozinhos tém recebido entre seus membros pessoas de
origem proletaria.

O conceito de evangelizagdo sustentado pelos Irmdozinhos e
Irmizinhas de Jesus antecede a influéncia das ciéncias
sociais nos grupos missiondrios, e as congregagdes, na maior
parte, tém-se inclinado a permanecer proximas de seus
impulsos originais ao definir suas vocagGes. Como foi
mencionado acima, as congregagdes lutam por simplicidade
e ndo sdo propensas a elaborar formulagoes tedricas ou
discussoes teol6gicas complicadas. Os membros do CIMI, de
acordo com muitos dos principais arquitetos da teologia da
libertagio, tém, por outro lado, procurado incorporar e
posicionar-se diante das tendéncias intelectuais dominantes
da época. As perspectivas marxistas fornecem ndo apenas
uma orientagdo politica geral, mas também instrumentos
para a anilise teologica e social. Assim, a distingdo funda-
mental entre religidlo e fé se desenvolve ao longo das
seguintes linhas: a religido, na medida que faz parte de um
sistema social particular, é receptiva a andlise dentro do
quadro de uma oposigdo infra-estrutura/superestrutura. O
conceito antropologico de cultura, embora considerado qtil,
é, a0 mesmo tempo, sujeito a critica marxista nos escritos
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do CIMI, sendo visto como demasiadamente idealistico e
ndo conseguindo relacionar as construgoes simbolicas da
cultura, incluindo a religido, as relagoes de produgdo. A fé,
entretanto, transcende esse quadro e nao se refere as
institui¢des econdmicas e sociais particulares de uma socie-
dade.

A terminologia estruturalista também € empregada: nela, a
relagdo entre religido e fé expressa-se em termos da relagio
entre significante e significado. (A interpretagio que os
CIMI faz da distingdo saussureana entre significante e
significado €, por coincidéncia, um tanto vaga e imprecisa —
mas o0 'mesmo pode ser dito dos escritos estruturalistas mais
académicos.) O processo de conscientizagio € expresso
algumas vezes em termos de uma analogia lingiifstica:
evangeliza¢do implica fornecer aos indios uma “‘gramitica”,
através da qual suas proprias experiéncias possam tornar-se
inteligiveis para eles.

O objetivo do CIMI de aumentar a consciéncia indigena e
prover os grupos tribais de uma linguagem para entender
sua situagdo atual pde em perspectiva o conceito de vocagio
missiondria como uma Encarnagdo acima delineado. Se o
missiondrio do CIMI é capaz de se “tornar um indio™, isto
se da porque o indio pode ser absorvido — como, de fato,
tem sido absorvido — numa luta nacional e internacional
mais ampla, compreensivel ao missiondrio em termos politi-
cos e economicos que lhe sdo familiares. Isto nao quer dizer
que as afirmagoes do CIMI sobre o respeito as diferencas, a
integridade cultural de indios ndo sejam sinceras; significa,
sim, que o ponto de partida para o CIMI, como em
qualquer esfor¢o missiondrio, é a incorporagio do missioni-
zado d propria cosmologia do missiondrio. A luta do CIMI
para desenvolver um modo de atividade missiondria livre do
imperialismo cultural apenas revela a contradi¢do interna
desse objetivo, de uma maneira particularmente aguda, e
mesmo pungente. Embora os membros do CIMI insistam na
necessidade de entender as culturas indigenas nos seus
proprios termos, em vez de impor-lhes as categorias de uma
cultura alheia, eles léem a experiéncia indigena a luz da
tradi¢do judaico-cristi. Os indigenas americanos sdo uma
vez mais as tribos de Israel. O CIMI perscruta os mitos
indigenas em busca da evidéncia de uma transigdo do tempo
ciclico, recorrente do mito tradicional ao tempo linear da
histéria real, buscando a transformagio familiar que anun-
ciard o inicio de uma nova era familiar. (40) Mesmo
admirando as sociedades indigenas por sua profunda religio-
sidade que imbui 0 mundo como um todo, de significado
sagrado, ainda assim falam da necessidade de ajudar os
indios a compreender a distingdo entre o natural e o
sobrenatural. Alguns dos membros do CIMI ressaltaram a
necessidade de uma “dessacralizagio da cultura™. Temos ai
um programa auto-consciente para o tipo de secularizagao
que tem sido, comumente, o principal efeito involuntirio
da atividade missiondria. (41)

A experiéncia feita pelo CIMI no sentido de estabelecer
contato com as culturas indigenas através de seus mitos
pode ser contrastada com a abordagem que os lrmaozinhos
e Irmdzinhas adotam para se integrar as sociedades onde



instalaram fraternidades. Os Irmdos e Irmds procuram
adaptar-se principalmente através da aquisi¢@o de hdbitos de
vida exteriores, sobretudo de trabalho. Assim, as Irmazinhas
que vivern com os Tapirapé, por exemplo, tém suas proprias
rogas, pescam e participam, em uma larga medida, da rotina
didria das atividades da aldeia. Sua inten¢ao de conhecer as
pessoas com quem vivem parece ser essencialmente uma
questdo de amizade pessoal, de acompanhamento indivi-
dual, através das experiéncias universais da vida como
nascimentos, mortes, doengas e mudangas repentinas de
sorte, tanto para melhor quanto para pior. Embora a
referéncia geralmente seja feita a cultura, em termos da
perspectiva geral ou da visio de mundo, o objetivo ndo
consiste em aprender uma outra cultura como um antropo-
logo ou, em relagdo a esse assunto, um membro do CIMI o
entenderia. (42) Similarmente, embora muito seja dito so-
bre a necessidade de aprender a lingua local, as Irmazinhas
que vivem com os Tapirapé siao ainda, com uma unica
excecdo, incapazes de conversar fluentemente em tapirapé,
depois de estarem na regido ha muitos anos. Para ser exata,
os Tapirapé apresentam uma situagdo lingiiistica dificil para
pessoas sem treinamento especial; além do mais, desde que
as Irmazinhas foram capazes de'se comunicar com eles em
portugués pidgin, a pressio para aprender a lingua nao foi o
que, sob outros aspectos, poderia ter sido. Em geral, as
Irmdzinhas que vivem em paises estrangeiros, onde as
linguas locais sio menos exoticas e podem ser estudadas de
um modo convencional, aprendem-nas satisfatoriamente.
Todavia, o caso dos Tapirapé mostra que aprender uma
lingua nativa ndo é encarado pelas Irmazinhas como um
meio indispensdvel para conhecer um povo.

Ao fazer estas observagoes, nio pretendo estabelecer uma
comparagio entre os Irmidozinhos e Irmazinhas e os missio-
ndrios que dedicam ateng¢do especial ds linguas e culturas
nativas, que coloque em desvantagem os primeiros. A
questao é mais complexa. Considere-se o caso das organiza-
¢des missiondrias protestantes fundamentalistas, cujos mem-
bros recebem treinamento linguistico consideravel e dedi-
cam muito tempo, no campo, a conhecer a lingua, com o
fito de traduzir a Biblia para o idioma nativo. Esses mesmos
missiondrios, falam, muitas vezes, de “‘quebra de cultura”
feracking a culture), uma das muitas metdaforas militares
utilizadas para descrever suas operagoes; eles estao, por
assim dizer, a servigo da Agencia Central de Inteligéncia
(CIA) de Deus, aprendendo a interceptar mensagens num
codigo estrangeiro, de modo a poderem usar esse mesmo
codigo para transmitir suas proprias mensagens. O que esses
missiondrios podem sentir a respeito do que fazem é que
estdo encontrando os vestigios, 0s prendncios ou mesmo as
profecias que o proprio Deus plantou numa cultura tribal
para prepard-la para Cristo. (43) O observador de fora,
entretanto, pode vé-los como envolvidos numa forma sofis-
ticada de engineering. cultural o de manipula¢do simbolica,
num cendrio de marcada desigualdade social entre missiond-
rios e missionizados. Ademais, enquanto os missiondrios
podem achar que descobriram uma verdadeira adequagio
entre o cristianismo e a sociedade para a qual eles o estio
trazendo, anilises como as apresentadas sobre esta questdo
por Rigby e por Edward L. Schieffelin mostram os custos

da edificacdo dessa ponte cultural, tanto para as sociedades
nativas, quanto para o proprio cristianismo.

Um dltimo ponto: ao usar o termo ideologia para as
conceituagdes das priticas missiondrias descritas e analisa-
das neste artigo, estou, implicitamente seguindo o tratamen-
to usado por Mannheim, (44) apontando para sua fun¢do de
justificar uma atividade missiondria continua, num periodo
historico em que essa atividade é seriamente colocada em
questao. Um analista contemporaneo do conceito de ideolo-
gia, André Béteille, sugere que a conhecida distingdo de
Mannheim entre as ideologias (que servem para preservar o
status quo) e as utopias (que rejeitam a ordem existente e
propoem uma mudanga radical) é problematica analitica-
mente e inadequada conceitualmente por lidar com os usos
correntes do termo ideologia; Béteille propde que, ao
contrdrio, fagamos distingdo entre ideologia orientada para
o status quo e ideologia orientada para a mudanga. (45) Ao
mesmo tempo, traga uma distingdo entre ideologias e
crengas religiosas, definindo ideologia em termos de sua
preocupagdo intrinseca com o poder e sua determinagdo em
resolver problemas no “mundo atual das realidades do
dia-a-dia”. (46) Assim, o ponto de vista proposto pelo
CIMI, do qual falei por uma determinada razio, como uma
ideologia, também seria considerado uma ideologia de
acordo com o esquema de Béteille, embora aqui em oposi-
¢do a religidgo. Na realidade, a propria teologia da libertagao
poderd ser caracterizada como uma ideologizagio da reli-
gido.

0 que dizer, entao, dos Irmdozinhos e Irmazinhas de Jesus?
Sua recusa geral de negociar com o poder — um esforgo no
qual tém sido notdveis, ainda que ndo completamente bem
sucedidos — torna no seu caso, o uso da ideologia no
sentido de Béteille — um tanto problemiético. A religido,
como Béteille a usa, dificilmente é mais satisfatoria, uma
vez que ele estabelece a oposi¢do entre ideologia e religido
essencialmente em termos de uma orientagio material
versus uma orientagio espiritual, o que constitui um aparen-
te recuo em relagdo ds realizagoes da sociologia weberiana
da religido.

Talvez seja somente na intersec¢do dessas vdrias distingdes
analiticas — a oposicdo de Mannheim entre ideologia e
utopia, os contrastes de Béteille entre ideologia e religido,
de um lado, e entre os diferentes tipos de ideologia, de
outro — que podemos localizar propriamente os dois casos
que venho discutindo aqui. Seria melhor, no entanto, deixar
de lado por agora determinadas questdes como, por exem-
plo, de que modo podemos distinguir o céu da terra e como
concebemos as relagdes entre o real e o possivel, concen-
trando-me, ao contrdrio, na questio Unica de estase e
mudanga — problema que, na realidade, é de maior interesse
tanto para Mannheim quanto para Béteille. Nesse contexto,
as crencas sustentadas pelos Irmdozinhos e Irmizinhas de
Jesus e pelo CIMI podem ser vistas no desempenho de uma
dupla fung¢do: primeiro, justificam a existéncia continua do
empreendimento missiondrio, sendo essa sua fungdo conser-
vadora; segundo, transformam o significado desse empreen-
dimento, invocando ao agirem desse modo, precisamente os
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elementos centrais do proprio cristianismo — Jesus de
Nazaré, Jesus Encarnado. Esse processo geral é, certamente,
familiar aos historiadores e sociélogos da religido. Todavia,
cabe enfatizar que a legitimagdo tradicional, para usar o
termo de Weber, pode funcionar nao apenas para preservar
0 status quo, mas também para validar ou mesmo propor
uma nova ordem. (47) Na verdade, podemos dizer das
crengas religiosas, bem como dos sistemas mais gerais de
significagdo a que nos referimos como culturas, que sua
verdadeira habilidade em permanecerem os mesmos ¢ a
chave da sua eficiéncia em lidar com a mudanga.

NOTAS

(1) Dpas contribuigdes pioneiras ao estudo antropoldgico de missio-
ndrios sdo Elmer Miller, “The Christian missionary, agent of secula-
rization", Anthropolgical Quarterly 43 (1970): 14-22, e Thomas O.
Beidelman, “Social theory and the study of Christian missions in
Africa”, Africa 44 (1974): 23549,

(2) Os antropdlogos, deve-se salientar, também sdo confrontados
com essa questdo, e podem, na pratica, trati-la de forma menos
completa e satisfatéria do que muitos missiondrios, Este ponto foi
discutido por Elmer Miller num paper intitulado “Great was the
company of preachers: The word of missionaries and the word of
anthropologists™, apresentado no simpoésio “‘Theoretical and
Ethnographic Attention on Missionaries”, no 789 encontro anual da
Associagdo Antropolégica Americana, realizado em novembro de
1979, em Cincinnati, Ver também Paul Hiebert, “Missions and
anthropology: a love hate relationshis”, Missiology 6 (1978): 165-80
para uma visdo missionaria dessa questio.

(3) Estou atualmente empenhada no estudo histérico e etnografico
dessas ordens, focalizando particularmente as Irmazinhas de Jesus.
Até aqui, minha pesquisa que vem sendo realizada no Brasil, na
Franga, na Itilia e nos Estados Unidos, tem sido mantida com os
recursos da Roslyn T. Schwartz Lectureship e de Frederica de
Laguna Fund do Bryn Mawr College. Uma bolsa do American
Council of Learned Societies me permitira dedicar um ano a esse
projeto, a partir de janeiro de 1981.

(4) “Como Jesus, durante a sua vida humana, s¢ fudo para todos:
um arabe entre drabes, um nomade entre nomades, um operirio
entre operdrios . .. mas acima de tudo, um ser humano entre outros
seres humanos... Como Jesus, torna-te uma parte dessa massa
humana. Penetra profundamente e santifica teus circundantes pela
conformidade a um modo de vida, através do amor, através de uma
vida totalmente dedicada, como a de Jesus, ao servigo de todos,
através de uma vida tio integrada is outras que possas ser apenas um
entre todos, querendo ser no meio deles como o fermento que se
perde na massa para fazé-la crescer.” Esse pardgrafo foi tirado de um
folheto intitulado A’ la suite du Frére Charles, le ‘petit frére
universel’, escrito pela fundadora das Irmazinhas de Jesus. O
folheto, em geral, conhecido como o bulletin verto, devido a cor de
sua capa, contém o que Irmazinhas consideram ser as informagoes
essenciais sobre sua vocagio.

(5) A maior parte do material publicado sobre os Irmaozinhos e
Irmizinhas pode ser encontrada nos escritos espirituais de René
Voillaume, que incluem Au coeur des masses (Paris: Editions du
Cerf, 1950) e os varios volumes de suas Lettres aux fraternités, que
foram publicados ao longo dos anos (Vol. I: Temoins silencieux de
Pamitié divine (1960), Vol. 11: A cause de Jesus et de I'Evangile
(1960), Vol. IIl: Sur le chemin des hommes (1966), Vol. IV:
Voyants de Dieu dans la cité (1975) (Paris: Editions du Cerf).
Algumas informagGes sobre as fraternidades sdo apresentadas tam-
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bém em M. Carrouges, Le Pére Foucauld et les fraternités
d'aujourd’hui (Paris: Editions du Centurion, 1963). As informagoes
que apresento aqui se originam primordialmente da minha propria
pesquisa etnografica, e da consulta de virios documentos que cir-
culam no interior das congregagoes ou entre Os amigos e parentes
dos seus membros,

(6) Hi numerosas biografias de Foucauld. A mais antiga ¢ a de René
Bazin, Charles de Foucauld, explorateur du Maroc, Ermite au Sahara
(Paris: Plon, 1921), que foi traduzida para o inglés em 1923, Outras
boas fontes sio Anne Fremantle, Desert calling, The life of Charles
de Foucawdd (Nova lorque: Henry Holt, 1949; Londres: Hollis and
Carter, 1950); Lancelot C. Sheppard, Charles de Foucauld (Dublin:
Clonmore & Reynold, Ltd., 1957) Msgr Leon Cristiani, Charles de
Foucauld, life and spirit (Nova lorque: St Paul Publications, 1965),
e Jean:l’ranqois Six, Vie de Charles de Foucauld (Paris: Editions du
Seuil, 1962) traduzida para o inglés por Lucie Noel como Witness in
the desert (Nova lorque: Macmillan Co., 1965). De especial inte-
resse, pela orientagio de Foucauld para o islamismo, ¢ Ali Merad,
Charles de Foucauld au regard de !'lslam (Editions du Chalet, 1974).

(7) Segundo Fremantle, “Lyautey usou Reconnaissance au Maroc
como seu manual durante a conquista do pais em 19127
(Fremantle, Desert calling, pp. 94-95).

(8) A carta, escrita em 1901 a Henn de Castries, é citada em
Sheppard, Charles de Foucauld, p. 35.

(9) Essa passagem, muito citada, ¢ mencionada em Cristiani, Charles
de Foucauld, pp. 3940,

(10) Citada em Fremantle, Desert calling, p. 119; Ver também
Cristiani, Charles de Foucauld, p. 41.

(11) Ver Six, Vie, p. 26, e Cristiani, Charles de Foucauld, p. 36.

(12) Uma antologia desses escritos pode ser encontrada em Denise
Barrat, Ed. Oeuvres spirituelles de Charles de Jésus Pére de Foucauld
(Paris: Ed. du Seuil, 1958), Uma colegdo mais antiga, editada por
René Bazin, apareceu com o titulo Ecrits spirituels.

(13) A crenga de Foucauld na eficicia da hostia eucaristica, em sua
presenga fisica, tem sido considerada teologicamente problemdtica
por alguns. Ver Sheppard, Charles de Foucauld, pp. 70-71.

(14) Ver Merad, Charles de Foucauld, pp. 39-51.
(15) Ibid., pp. 39-40.

(16) Essa afirmagdo, feita num relatério a um dos superiores de
Laperrine em 1902, ¢ citada em Cristiani, Charles de Foucauld,
p. 116.

(17) Apds sua morte, Laperrine foi enterrado proximo a Foucauld
em Tamanrasset. Quando os Padres Brancos transferiram o corpo de
Foucauld para El Golea, deixaram seu coragio em Tamanrasset, para
que ficasse junto a Laperrine, a quem foi tdo intimamente ligado
durante a vida. Veja-se Fremantle, Desert calling, p. 56.

(18) Citado em Six, Vie, p. 102,

(19) Durante os anos que passou em Hoggar, Foucauld também
levantou uma prodigiosa quantidade de informagoes sobre os
tuaregues, escrevendo um diciondrio, uma gramitica, colegdes de
textos em prosa, poemas ¢ provérbios,

(20) Ver Six, Vie, pp. 86-203.

(21) Para maiores informagoes sobre essas varias regras, ver
Sheppard, Charles de Foucauld, pp. 85-89, e Carrouges, Le Pére
Foucauld, pp. 64-66, 87-89, 110-111. A primeira congregagdo que
pode ser considerada como de seguidores de Foucauld sio as
Irmazinhas do Sagrado Coragdo, fundada em 1933, que adotou a


























































































































































































































































































