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Em Religido como tradugdo. Missiondrios, Tupi e Tapuia no
Brasil Colonial, Cristina Pompa retoma a temdtica das relacoes
entre indios e missiondrios, tema muito estudado na histdria e
antropologia.' Sua pesquisa contribui para consolidar o incipien-
te processo de renovagdo da compreensdo desses contatos, su-
perando o bindmio interpretativo dominante ao explicitar a
dialeticidade do encontro no plano das prdticas e dos simbolos,
as primeiras veiculando os segundos e sendo, ao mesmo tempo,
determinadas por estes.?

Diante de um mundo, que se transforma rapidamente, a
pergunta feita pela autora é: como identificar a resisténcia no
ambito de universos simbdlicos distintos e articulados? Em ou-
tras palavras, como identidades sdo reformuladas, como surgem
novas formacdes sociais e culturais e como se constréi o sentido
do outro?

Para apresentar esse dindmico processo de mediagoes, a au-
tora divide o livro em duas partes. Na primeira, intitulada Século
XVI: os Tupinambd, empreende uma perspicaz e audaciosa relei-
tura das fontes que relatam o encontro entre os indios e 0s mis-
siondrios no século XVI no litoral. O cendrio muda do litoral para
o sertdo na segunda parte, Século XVII: os Tapuia, na qual resga-
ta o encontro entre Tapuia e missiondrios nas aldeias do sertdo
do nordeste, resgate que possibilita a emersdo do ser Tapuia.
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A fascinante anélise histérico-antropoldgico realizada por
Cristina Pompa est4 respaldada por uma vasta e inédita documen-
tacao, relida no contexto histérico, narrativo e cultural, A recons-
trucao deste processo de encontro, que sabemos ter sido opres-
sor, assimétrico, violento e genocida, passa necessariamente pela
construcdo do sentido do outro. Os relatos de viagem inserem a
Ameérica e seus habitantes em horizontes oniricos, fortemente
marcados pelo maravilhoso. Se o estado de natureza dos selva-
gens levou os cronistas a pensar no Paraiso Terrestre, a sua alte-
ridade radical levou-os a pensar na forte presenca do diabdlico.

Num primeiro momento, o que sobressai nos relatos de
Thevet, Jean de Léry, Hans Staden e Gabriel Soares de Souza sdo
as semelhangas, mas h4 diferencas de estilo literario, de contex-
tos gerais e especificos, religiosos e culturais. Os viajantes perce-
bem a diversidade antropoldgica e constroem as categorias pelas
quais a pensam e a escrevem: hd diferencas internas nestes olha-
res, hd percepgdes diferenciadas e estratégias especificas com que
cada cronista apreende e transcreve o ‘outro’ para o papel.?

AS MISSOES

Com relacao a religido dos Tupinambds, os missiondrios sdo
unanimes em constatar a sua falta. Para evangelizd-los seria
necessdrio detectar os semina Verbi (as sementes do Verbo), si-
nal claro de humanidade; eles as encontram na veneracao de
Tup3, ser mitoldgico; no mito da passagem de Tomé pelo conti-
nente e na vaga idéia do dilivio universal.

Portadores de um cédigo religioso, que via no Demonio o
principal inimigo da implantacdo do Reino de Deus na terra, os
missiondrios acreditam estarem as almas indigenas subjugadas
ao Demonio, através dos seus intermedidrios, os xamas, ou pa-
jés ou caraibas. Dal, a insisténcia, ao longo da evangelizacdo, na
afirmac@o da falsidade das obras dos feiticeiros (falsos profetas)
e na verdade das obras dos padres (verdadeiros profetas).

Missiondrios e indigenas no interior de seus horizontes sim-
bélicos buscam compreender a alteridade religiosa. As santida-
des indigenas se apropriam dos signos exteriores e da fala dos
padres e os inacianos da cultura nativa como linguagem. Dispu-
ta-se o poder simbdlico. As ‘santidades’ e os ‘profetas’ indigenas
sdo, portanto, uma construgdo negociada. A linguagem religiosa
parece tornar-se o terreno de mediagdo onde cada cultura pode
tentar ler a diversidade da outra e onde a alteridade pode encon-
trar o seu sentido e, portanto, sua ‘traducéo’ em termos cultural-
mente compreensiveis.*

A evangeliza¢do do Novo Mundo nasceu sob o signo profé-
tico milenarista, e gradualmente, passou por mudancgas, deixan-
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do de priorizar a conversdo para pensar a mesma evangelizacdo
como um projeto civilizador, um projeto cultural global de re-
conquista religiosa e civil. A obra missiondria de Acosta — De tem-
poribus novicissima — e a visdo escatoldgica de Viera ilustram
esse deslocamento. Esta reformulacdo ndo negava as orienta-
¢oOes tridentinas, mas as concep¢des radicais milenaristas, como
a joaquimita.

A missdo da primeira metade do século XVI, baseada no sa-
cramento do batismo, tinha entrado em crise. A descoberta na
Nova Espanha da ‘simulagdo’ dos indios, que continuavam pra-
ticando seus rituais ‘idoldtricos’ apesar da aparente conversao,
fez que fosse elaborado um novo modelo de missao, de tipo ‘apos-
t6lico’, com um corpus de agentes especializados, métodos especi-
ficos e lugares apropriados. Esse modelo foi encarnado pelos je-
suitas.® Nas missOes no Brasil, os jesuitas elaboram uma autén-
tica feologia missiondria, seja no ambito institucional como no
teoldgico. Mostram-se dgeis na adaptacdo de normas e regras e
tolerantes com violacdes que ndo ofendessem a Deus.

A aldeia, na visdo de Nébrega, era o lugar apropriado para
educar e converter os indios. O mesmo nfo pensava o Visitador
Cristévdo de Gouveia (1583-1585) que considerava as aldeias
perigosas para os missiondrios. Visdo compartilhada pelo tercei-
ro visitador Manoel de Lima (1607-1609) que recomendava seu
isolamento do mundo exterior. A reacdo dos missiondrios a es-
sas pressoes estd no extraordindrio documento intitulado Algu-
mas adverténcias para a provincia do Brasil, documento revela-
dor das prdticas cotidianas dos missiondrios e das tensdes com
Roma e com os préprios Colégios no Brasil.

Adverténcias abre caminhos novos para a evangelizacdo ao
levar em considerag@o a mobilidade das aldeias, prética que serd
corriqueira no século XVII nas aldeias do sertdo, criadas em 1660.
Emblemdtica, nesse sentido, é a carta do missiondrio jesuita Ja-
cob Rolland, em 9 de janeiro de 1667, defendendo a fixagdo dos
missiondrios nas aldeias dos Tapuias. As cartas jesuiticas, tanto
as edificantes (Anuas e as Relagoes) como as hijuelas, entendi-
das no seu contexto literdrio e cultural, oferecem intimeros da-
dos para a compreensao das missoes.

Os jesuitas foram pioneiros na aprendizagem das linguas
indigenas e na preparagdo de gramadticas para veicular os con-
teudos da fé. A traducdo de conceitos teoldgico-filoséficos para
cédigos culturais nativos comportava riscos, podendo compro-
meter a ortodoxia da doutrina. A lingua geral, criada pelos jesui-
tas, era uma lingua hibrida, colonial, itil para a comunicacéo
que utilizava palavras indigenas e estrutura sintdtica latina. A
conquista lingiifstica constituiu-se num encontro de horizontes
simbdlicos. Os indmeros compromissos lingiiisticos e a mitologia
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paralela criada pelos jesuitas atestam essa dinamica. Estd claro
que nesta esfera, que os missiondrios chamam de ‘religido’, néo
apenas hd um léxico tupi organizado numa sintaxe cristd, mas
uma nova sintaxe, ou melhor, uma nova organizacdo de senti-
dos.® Tanto a evangelizacdo quanto a aprendizagem do cristia-
nismo implicaram em mudangas nos sistemas simbélicos de mis-
siondrios e indios.

O PROFETISMO

Por que caminhos a idéia de profeta, construida historica-
mente, tornou-se objeto da antropologia? Para a antropologia
do século XX, a cultura Tupi-Guarani teria permanecido intacta
do século XVI até os dias atuais. Fato que permitiu a antropolo-
gia afirmar ser o profetismo Tupi-Guarani e o Mito da Terra sem
Mal e o Messianismo intrinsecos a cultura Tupi- Guarani.

Para Pompa, 0 que sustenta esta visdo sdo teorias gerais, com
suas tipologias classificatérias e chaves generalizantes. Faz-se
necessdrio rever criticamente a bibliografia cléssica, relacionada
com o tema do messianismo Tupi-Guarani. Para isso, Pompa
contextualiza as interpretacées de Métraux, Fernandes, Schaden
e Pereira de Queiroz, cujas opgoes para a hipdtese de anteriorida-
de ou a posterioridade do profetismo ao contato colonial apare-
cem fortemente determinadas, respectivamente, pelo difusionismo,
pelo funcionalismo, pela teoria da aculturagdo e pela categoriza-
¢do socioldgica.”

Estes estudos, como tém dificuldade de pensar as culturas
nativas em processos, em constante tensio entre sistemas sim-
bélicos e contingéncias histéricas, ndo se posicionam com clare-
za arespeito do contato com o branco. Seria ele causa da eclosio
dos movimentos messidnicos ou uma contribui¢io ao mesmo?

Hélene de Clastres, em Terra sem Mal. O profetismo Guara-
ni, recoloca em termos histéricos o problema, mas sua opc¢ao
pela antropologia politica leva-a a compreender a busca da Ter-
ra sem Mal como uma luta contra o Estado, contra o poder. O
profetismo originaria da insanével contradic¢o entre poder poli-
tico (chefe) e poder religioso (caraiba). O poder seria a razio
primeira e ultima dos fendmenos culturais. A Terra sem Mal,
uma reacdo as transformagdes politicas internas do grupo.

Para Pompa, s6 a observagdo das dindmicas histéricas con-
cretas permite perceber a capacidade nativa de insercdo nas
mudancas. Perspectiva adotada por Bartomeu Melid, Eduardo
Viveiros de Castro e Ronaldo Vainfas nas suas pesquisas.

Bartomeu Melid - € dele a mais cuidadosa pesquisa etnogra-
fica Guarani — apresenta uma proposta inovadora: a possibilida-
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de de que os grupos Tupi e Guarani possam ter ‘repensado’ seus
sistemas de significacdo e ‘transformado’ seu universo cultural a
partir do impacto com o ocidente colonizador e evangelizador.®
Em torno de duas categorias espacialidade e tradicdo, reconstréi
o modo de ser guarani, o teko.

A pergunta que se coloca, entdo, é: como os grupos Tupi-
Guarani construfram sentido no bojo de um processo de pro-
fundas mudancas? Eduardo Viveiros de Castro, num magnifico
trabalho sobre a inconstdncia da alma selvagem, relé as fontes
para resgatar as razdes culturais geradoras de tensdes e intera-
¢des entre um ser tupinambd e um ser europeu. Eis, entdo, que
enquanto para os evangelizadores os Tupinambd séo ‘homens de
cera, prontos para receber uma forma (...) vdcuo religioso cla-
mando por ser preenchido’ nos Tupinambd aparece o ‘desejo de
ser outro, mas segundo os proprios termos.’®

Ronaldo Vainfas, ao recolocar a Santidade em seu contexto
histérico cultural, mostra que do movimento ndo nasceu uma
migracao mitica, mas uma nova religido. Com rara sensibilidade
histérica desvela a transformacéo do conjunto mitico-ritual e o
dinamismo da cultura tupi e ainda o papel da evangelizacdo na
construcdo simbdlica da Santidade. No espaco da missdo se ela-
borou o catolicismo tupinamba.

Trabalhos da década de 1980 e 1990 vem reafirmando que a
compreensdo do messianismo tupi-guarani impde a definitiva
rentincia metodoldgica aos rétulos classificatorios e generalizantes
que marcaram quase desde o comego o0 estudo desses movimentos
e passa pela recuperacgdo da historicidade desses movimentos.'

Pompa, ap6s a leitura critica das obras cldssicas, pergunta
pelo valor etnografico das fontes documentais do século XVI e
século XVII na reconstituicdo do universo religioso Tupinambd.
Propde uma leitura ulterior das fontes no interior de uma aborda-
gem processual, que parte da relacdo entre mito e histdria, na and-
lise dos fatos Tupinambd dos séculos XVI e XVIL'* Tomando o
cuidado na leitura de explicitar um contexto triplo: o histérico, o
narrativo e o conceitual, de evitar comparac¢des indevidas entre
dados pertencentes a contextos diferentes e de buscar a compreen-
sdo do sentido dos fatos para os diferentes atores envolvidos.

Essa metodologia desvela as simplificacdes em muitos estu-
dos — como o siléncio sobre o contexto histérico — das migracdes
Tupinambd de 1549 (Peru), 1605 e 1609, o que possibilita apre-
senté-las como éxodo religioso. Ndo se estd negando a religiosi-
dade presente nas manifestagdes, mas que sua realizacdo se dé
sempre em vista da busca da Terra sem Mal. A utilizacdo desta
metodologia mostra, ainda, que estas e outras manifestacdes
foram solucdes logicas e historicas especificas para questdes dife-
renciadas diante da presenca dos brancos.
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A leitura cruzada, por sua vez, confirma que: a linguagem
religiosa parece tornar-se, assim, o terreno de mediacéo onde cada
cultura pode tentar ler a diversidade da outra e onde a alteridade
pode encontrar seu sentido, sua ‘traducdo’ em termos cultural-
mente compreensiveis.'?

A antropologia contemporéanea, ao superar a oposicio entre
mito e histéria, os vé como formas complementares de leitura
da realidade. O que leva as pesquisas a colocarem em pauta os
processos de transformacao das estruturas cognitivas e sociais,
que se ddo nas préticas, incluindo as discursivas. Os estudos
recentes, que procuram uma explicacdo para o milenarismo in-
digena, ilustram esta perspectiva analitica.

Para a autora, os movimentos Tupinambd ndo séo algo ‘in-
trinseco’ a cultura nativa, nem uma ‘resposta’ escapista e desa-
gregadora a colonizagdo. Eles se constituem, em primeiro lugar,
como processos de revisdo logica da cosmologia, em funcéo da
refundacdo de uma nova histéria (através dos mesmos elementos
‘miticos’ com que esta foi fundada, illo tempore) frente & necessi-
dade histdrica de dar significado ao ‘outro’ e ao ‘ew’, na nova rea-
lidade colonial.®

Depois de constatar que as fontes utilizadas por Métraux para
sustentar a afirmacdo sobre a crenca indigena no Paraiso Ter-
restre, se referem mais aos caraibas do que propriamente a um
lugar, recorre a estas e outras fontes que fornecem dados sobre
os caraibas, para analisd-las do ponto de vista histérico-religio-
so. Nesta perspectiva, elas apontam para a dimensio de anti-
ordem das festas dos caraibas e ndo para sintomas precursores
de uma migracio a Terra sem Mal, conforme Métraux.

Estas festas sdo descritas por Cardim, Nébrega, Anchieta e
Azpilcueta Navarro e principalmente por Jean de Léry. Com a
chegada do caraiba na aldeia, instaura-se uma nova temporali-
dade, hic et nunc, marcada pela inversdo simbélica que atualiza
0 mito. Se € verdade que a meta das migragbes tupinambd, pelo
menos daquela que temos registro, era esta terra (que é uma terra
de mortos), isto langa uma luz especifica sobre o sentido cosmold-
gico e existencial das migragoes tupinambd.* O motivo mitolégi-
co dos cataclismos € uma realidade na mitologia dos Tupinamba.
André Thevet deixou um precioso relato dessa mitologia. Na
cosmologia Tupinambd, a ameagca de outro cataclismo nao estd
descartada. A catdstrofe universal ndo é apenas um fato do pas-
sado, pode acontecer de novo.

Com a presenca dos europeus (do branco) a realidade e a
histéria da sociedade tupinambé deixa de ser aquela estabeleci-
da pelo mito e refundada temporariamente pela reiteracdo dos
rituais. Os Tupinambd passam a objetivar o outro e o ser tupi-
nambd de diversas maneiras: pela guerra, pela fuga, pela refor-

278 E.J. da C. BRITO — A dindmica do encontro-contato

12 1dem, p. 161.

13 Idem, p. 167.

14 1dem, p. 181.



15 Idem, p. 195.

16 Idem, pp. 209-210.

mulagdo dos mitos, pela festa que neutraliza a catdstrofe e fun-
da a temporalidade e ainda pela catéstrofe que implica na revi-
sdo da cosmologia e na constru¢do de um mundo novo. O rito
deixa entdo de ser meio, se torna fim, se torna migracao.

Para Pompa, as migracdes em busca da terra fértil sdo insti-
tuigdes culturais conhecidas dos Tupinambad que, no periodo co-
lonial, podem ter sofrido uma transformagéo semantica signifi-
cando — busca da terra onde viver. Estamos diante de escolhas
culturais possiveis com lastro no universo simbdlico, frente a
contingéncias histéricas. Assim, o cruzamento das fontes jd mos-
tra com clareza a insuficiéncia de uma abordagem do ‘mito da
Terra sem Mal’ que prescinde das modalidades histéricas do en-
contro colonial e atribui uma autonomia cultural ao conjunto
profético ‘tupi -guarani’, independente do contato.'s

A IMAGEM DO BARBARO E A GUERRA

O sertdo deve ser pensado como um lugar cultural onde
atuam indios, missiondrios, colonos e militares. No século XVII,
a colonia gradualmente se faz presente através de entradas no
sertdo do Nordeste. A documentacio jesuitica d4 conta das de-
sastrosas conseqiiéncias dessas entradas para a vida social dos
indigenas, afetada por descimentos, apresamentos, guerras e
epidemias.

A presenca holandesa na regido implica numa mudanca nas
relagdes de forgas. Os Potiguara, sob o comando de Pedro Poti
(PB) e de Antdnio Paraupaba (RN) se aliam aos holandeses e
Felipe Camardo comanda os aliados dos portugueses. As cartas
trocadas entre estes chefes indigenas s@o um testemunho precio-
so da inser¢do dos indios no mundo colonial, em condicoes de
igualdade politica. Para construir suas estratégias, eles utiliza-
ram-se de todos os elementos das culturas e das prdticas dos in-
vasores, holandeses e portugueses: das aliangas as armas, da fé ao
uso da escrita e até do estilo retdérico mais redundante e barroco
do lado portugués, mais enxuto e objetivo do lado holandés.'s

Com a Restauracdo de Pernambuco, a economia e a politica
das aliangas s@o rearticuladas e a exploracéo e a evangelizacdo
do sertdo retomadas. No final do século XVII, o sertdo do Sdo
Francisco ja fora totalmente explorado. A economia baseada no
sistema da pecudria extensiva propiciou o florescimento de par-
ceria ou assalariamento por tarefas. Nesse complexo contexto,
marcado por aliangas e resisténcias, eclodiu a Guerra dos Bdrba-
ros que ndo foi s6 uma guerra de exterminio. ... Os ‘Tapuia’ néo
exerceram apenas o papel de vitimas mudas ou de protagonistas
de uma cega quanto initil resisténcia, mas souberam também
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(ou pelo menos tentaram) se inserir nas contingéncias historicas
em funcdo de seus interesses de sobrevivéncia fisica e cultural."’

A nocdo de Tapuia, como alteridade absoluta, constréi-se ao
longo do século XVII, juntamente com a no¢ao de sertdo, espaco
imagindrio. O que parece claro é que o sertdo, bem como seu ha-
bitante, o Tapuia sd@o um espaco, uma humanidade, um conceito
maveis.'® A construcao cultural do Tapuia realizada ao longo do
tempo por missiondrios e colonizadores torna extremamente
ardua e quase impossivel a reconstituic@o etnografica dos povos
do sertdo, marcados pela diversidade cultural e lingiiistica.

Nas fontes portuguesas € uma constante apresentd-los como
inimigo de todos e as holandesas lancam um olhar tupinizante
sobre eles. A etnografia histdrica tem-se utilizado dessas fontes,
além das Relations de Francois de Lucé e Martin de Nantes, de
Bernard de Nantes e das Cartas Anuas dos jesuitas. Ao longo do
século passado estudiosos procuraram tracar o mapa etno-his-
torico, descobrir a origem e identificar a lingua desses inimeros
grupos.

Pompa elabora uma etnografia historica baseada em dois
conjuntos de narrativas: as fontes holandesas e as fontes mis-
siondrias. As fontes holandesas descrevem com detalhes os cos-
tumes dos Tapuia, oscilando entre alteridade irredutivel e a pos-
sibilidade de recuperagdo no plano da humanidade e da cultu-
ra.’® Através dos relatos de Elias Herckman (1639), Jacob Rabbi
(1637), Zacharias Wagner (1641), Joan Nieuhof, Gaspar Barléu e
George Maracgrave e Roulox Baro (1637) tomamos conhecimen-
to do nomadismo, do aspecto fisico, das tdticas de guerra, do
cédigo alimentar, da corrida de tora, do casamento, da religido,
dos rituais finebres antropofégicos, dos movimentos migraté-
rios e do poder de negociacdo dos Tapuia Jandui no 4&mbito das
novas relagdes sociais estabelecidas entre indigenas, holande-
ses e portugueses.

Uma preocupacdo presente nas fontes missiondrias é a de
primeiro civilizar o indio e depois evangeliza-lo. RepropGem com
clareza os binémios aldeia/mato, sedentdrio/némade, razdaolins-
tinto e, acima de todos litoral/sertdo como significantes da oposi-
¢do entre barbdrie e civilizacdo, onde a tinica mediagdo possivel
€ a gracga de Deus e a abnegagdo dos padres.® Os relatos capuchi-
nhos e as cartas jesuiticas fornecem intimeros dados etnogréaficos
e informacdes sobre a guerra dos barbaros.

Através dessas fontes entramos, também, em contato com
descrigoes de rituais de iniciag@o, de canibalismo ritual, de mi-
tologias, de ritos funerais, de conversoes, de guerras e de alian-
¢as de uma vasta gama de grupos indigenas como: Kracui,
Ansuns, Uma3, Sapoises, Paiaiases, Payayd, Sequakirinheus, Sa-
poud, Moritisés, Curapans, Acard, Procd e Paiacu.
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A Guerra dos Bdrbaros, que envolveu curraleiros, soldados e
missiondrios, o Governador Geral e seus aliados constitui o pano
de fundo essencial para a compreensio da dindamica da missio-
nacdo no sert@o.”* A Guerra dos Bérbaros, chamada, também, de
Levante Geral dos Tapuias, Confederagdo dos Kariri, teve inicio
em 1687, com o levante em Pernambuco e capitanias anexas. Ha
uma vasta documentac@o sobre as jornadas no Sertdo revelado-
ra da tentativa do Governo Geral de reprimir os ataques tapuia e
da expressiva participacao dos indios aldeados (aliados) na guer-
ra. A documentagdo sobre os primeiros episddios da guerra pode
levar a identificar trés momentos, entre 1657 e 1679, localizados
em dreas especificas: a guerra de Orobd (1657-1659), a guerra do
Apord (1669-1673) e a guerra no Sao Francisco (1674-1679).2 A
documentacio deixa transparecer as tdticas de guerra tapuia,
jlumina as complexas relacdes entre o poder eclesidstico e o
poder secular no sertdo e a precariedade dos equilibrios entre os
diversos agentes sociais.

Sendo complicado acompanhar os epis6dios dessa guerra, a
autora pontua alguns fatos: o envolvimento dos jesuitas nas
transferéncias de aldeias, as varias expedicdes de paulistas con-
tra os tapuia, os interesses dos curraleiros na guerra e o teste-
munho dos religiosos Martin de Nantes e Jacob Roland.

No dia 10 de abril de 1692, Canindé, rei dos Janduis e o go-
vernador Camara Coutinho selam a paz. O documento mostra o
processo de adaptacdo dos Jandui, na dinamica da colonizacéo,
através da releitura e reelaboracgdo dos tracos culturais, oferece
dados sobre a extensdo do reino de Canindé e exige a demarca-
cdo das terras indigenas. Aos portugueses € permitido a explora-
cdo das minas e ainda contar com 5.000 homens de arcos para
defesa dos interesses do Rei. A convers@o dos Jandui a fé catoli-
ca sacramenta o tratado de paz.

Infelizmente, os conflitos recomegam e o governo, os paulis-
tas e 0s missiondrios declaram guerra justa. A guerra desestrutu-
ra socialmente os grupos indigenas. A penetragdo da frente colo-
nial e as derrotas dos revoltosos levariam a paz celebrada em
primeiro lugar no litoral e sucessivamente nos sertoes do Ceard. A

partir de 1720, néo se encontram mais registros de sublevagoes
dos béarbaros.?

ORDENS RELIGIOSAS E MISSOES

As missdes no Brasil iniciaram com a chegada dos jesuitas,
em 1549, seguidos dos carmelitas descalgos (1580), dos benedi-
tinos (1581), dos franciscanos (1584), dos oratorianos (1611), dos
mercedérios (1640) e dos capuchinhos (1642).
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O Padroado Régio, ao estabelecer nexos de interdependén-
cia entre a Igreja e o Estado, ligava de maneira visceral as mis-
soes ao projeto colonial, dando ao Rei de Portugal plenos pode-
res religiosos. A Mesa da Consciéncia e Ordens se ocupava das
questoes religiosas da Colonia. Com a ampliacdo das atividades
missiondrias criou-se a Junta das Missbes, em 1681.

Ao longo dos séculos XVI e XVII, a legislagdo buscou um certo
equilibrio entre Governo Central e Igreja e procurou administrar
os conflitos entre missiondrios, colonos e indios. Os capuchi-
nhos — que excluem de sua histéria oficial das missdes no Brasil,
a participagdo, em 1612-1615, na tentativa de criacdo da Franca
Equinocial -, ddo como inicio de sua atividade missiondria o ano
de 1642, quando capturados pelos holandeses, em S3o Tomsé,
foram trazidos para a Colénia. Gracas a politica de tolerancia de
Mauricio de Nassau puderam missionar.

A relagdo das aldeias Capuchinhas do Sao Francisco e das
Missdes no Curso inferior do Sio Francisco entre 1670 e 1700
ddo idéia da ampla atividade exercida por frades missiondrios
como Martin de Nantes, Bernard de Nantes, Francois de Dom-
front, Anastdcio de Audierne e José de Chanteugontier entre
outros.* A leitura da documentacdo revela as complexas rela-
¢oes entre indios, portugueses e negros nas aldeias, afastando a
imagem da aldeia missiondria como um lugar das relacées exclu-
sivas entre indios e padres, que boa parte da historiografia (reli-
glosa ou ndo) costuma transmitir.2s

Em 1740, as aldeias capuchinhas entram em crise, ocasiona-
da por fugas e rebelides indigenas. Nesse periodo, eles nio go-
zam da protegdo da Familia D’Avila e um clima de desconfianca
com relacdo a eles se espalha pela regido. O diret6rio Pombalino
(1759) tira definitivamente a administracdo das aldeias das maos
dos religiosos.

Os jesuitas, j4 pelos anos de 1553 e 1555, comecam as entra-
das visando a penetracdo dos sertdes, com escassos resultados.
Essa penetracdo e atendimento das aldeias do sertio é dificulta-
da no tempo da ocupacdo holandesa. Intimeras aldeias jesuiti-
cas foram criadas na regido sertaneja, respaldadas pelos Colé-
gios da Bahia e de Pernambuco. No entanto, na Companhia, a
relacdo entre os colégios e as missdes eram tensas, 0s primeiros
apostam nos descimentos, os segundos defendem os aldeamen-
tos no sertao. A disputa entre Garcia D’Avila, da Casa da Torre,
que em 1669 destruiu residéncias e aldeias no sertéo e o padre
Jacob Roland, missiondrio entre os Tapuia, ilustra bem essa ten-
sdo entre as duas almas jesuiticas.

Nas Cartas Anuas do periodo (1690-1691,1693), nos Catalo-
g0s (1679-1694) e em outras cartas encontram-se referéncias aos
Pagi Tapuyarum (Aldeias dos Tapuia). A carta para a Junta das
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Missoes, de 1702, por exemplo, apresenta bem a situacdo das
missdes jesuiticas nos sertdes do nordeste. Estas continuaram
até 1759, quando os jesuitas sdo expulsos.

Além de jesuitas e capuchinhos, os franciscanos e a Congre-
gacdo do Oratério exerceram atividades missiondrias no nordes-
te. Os primeiros chegam em Olinda, em 1585 e ja em 1589 rece-
bem algumas aldeias jesuiticas. O projeto missiondrio francisca-
no e capuchinho se adapta mais facilmente as exigéncias da
expansao colonial.

As instrucdes exaradas pelo Diretério aceleraram o fim das
missdes; em 1761, quase todas as missdes franciscanas j4 tinham
terminado.

As missdes da Congregacdo do Oratério no Brasil iniciam ,
em 1659, com a chegada em Pernambuco dos padres seculares
portugueses Jodo Duarte do Sacramento e Jodo Rodrigues Vit6-
ria. Entre 1669 e 1685, vérias aldeias foram fundadas no sertéo,
como a de Araribd, Limoeiro, Tapessuruma, Ipojuca e outras.
No final do século, os oratorianos abandonam as missdes nos
sertdes (missoes herdicas) e dedicam-se as missoes volantes e a
prestarem servigos religiosos aos portugueses.

RELIGIAO NO SERTAO

A presenca tapuia no nordeste permaneceu e a autora pro-
cura recuperar as informagoes sobre os grupos Tapuia, recondu-
zindo-as as fontes das quais provém e deixando, na medida do
possivel, que elas préprias se componham num quadro mais
amplo de referéncias.?® Recorre a trés conjuntos de fontes: as car-
tas jesuiticas, as relagdes capuchinhas e as fontes holandesas.

As fontes holandesas — Eric Herckman, Nieuholf e Baro Rou-
lex —, descrevem com exuberéincia rituais xamanicos, festas e os
papéis dos feiticeiros, que estdo em estreita relagdo com o de-
monio. A descricdo das crencas é simples, eles creem na imorta-
lidade da alma. Os capuchinhos, diante da alteridade Tupinambs4,
recorrem a esteriétipos do século XVI para desqualificar a reli-
gido indigena. Os poucos relatos sobre crengas indigenas apre-
sentam jd versoes cristds, ou cristianizadas de temas mitoldgicos.”
As estruturas miticas da cultura kariri sdo inseridas numa cosmo-
logia crista (tupinizada) na tentativa de superar o obscuro co-
nhecimento dos principios da fé.

Bernard e Martin de Nantes deixam inimeras informacdes
sobre os rituais, as festas pagds e o protagonismo dos feiticeiros
(préticas de feiticaria). Também entre os Kariri instaura-se, por-
tanto, o jogo de espelhos entre feiticeiro e missiondrio, jd visto nos
Tupinambd: se a leitura missiondria das prdticas de cura indige-
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na sé pode se dar em termos de distorcdo diabdlica, a leitura in-
digena das prdticas liturgicas acontece apenas via cédigo xama-
nistico.”® A queixa com relacéo a inconstancia possibilita desco-
brir as estratégias catequéticas e as respostas préticas e simbdli-
cas dos indigenas.

O Sexennium Litterarum (Bahia, 29/7/1657) traz importantes
informag6es sobre os Tapuia dos Jacobinas, antes da fundacido
das aldeias. A carta de Jacques Cockle aponta para as supersti-
¢Oes dos Kariri. A carta anua de 1769 traz novas informacoes so-
bre a festa de Varakidzan, protagonista de maior e mais difundida
festa dos Tapuia. A festa é o espago-tempo no qual se d4 o confli-
to e a negociagdo entre a cultura indigena e os missionarios. A
relagdo entre missiondrios e indigenas Joi um complexo e articula-
do trabalho de tradugéo reciproca e de organizagdo dos simbolos
freqiientemente isolados e fragmentados pelo impacto cultural,
numa nova ordem significativa.®® Os rituais mostram também a
releitura indigena da simbologia missiondria pelos indigenas.

A absorgao do outro passa pelo ritual, que tendo o mito como
ponto de referéncia, interfere na realidade para modific-la. As
prdticas (prdticas rituais, neste caso) sdo o terreno privilegiado
em que as contingéncias historicas procuram seu sentido nas es-
truturas simbdlicas e, ao mesmo tempo, as modificam.® O ceri-
monial cristdo, ponto alto da catequese, tornou-se também o
espaco de incorporagdes, de encontro e da tradugao.

A catequese tem inicio num vazio semantico, daf, a impor-
tancia dos gestos e da muisica com instrumento de traducdo. A
exitosa missao junto dos Sequakyrinhos no Sertdo dos Jacobinas,
em 1670, deixa transparecer o processo de ajuste e adaptacdo
dos indios e dos missiondrios. Estes, proibidos de batizar sem
instru¢do, cedem batizando os mais velhos. Na catequese, gra-
dualmente, se dd prioridade 2 confissdo — os jesuitas eram exi-
mios confessores —, esta possibilita o acesso ao mundo cristdo.
Entre os Tapuia havia algo parecido com a confissio, o que faci-
litou o transito cultural e levou os indios a se apegarem a confis-
sao crista.

Os indios associam ao batismo o poder de dar vida e morte,
arelagdo com a morte é uma constante na histéria das missges.
O discurso dos missiondrios, entéo, filtra através da oposigdo fun-
damental verdade/mentira [padrelxamal] uma série de prdticas
que acabam passando da jurisdicdo xamanistica a catélica, per-
manecendo fundamentalmente as mesmas: a confissio (que pas-
sa do mato ao padre), a cura (das cantigas pagas ao batismo e s
rezas catdlicas), o afastamento do diabo (das cinzas a dgua ben-
ta), o culto a divindade (de Badzé a Tupa).®!

Duas prerrogativas xamanicas sdo transferidas para os pa-
dres, a profecia e a capacidade de fazer chover. A cultura peni-
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tencial responsdvel pela criagdo da nocdo de pecado e de um
povo santo (genus angelicum) encontra no ambiente apocalipti-
co vivido pelos indios um terreno fértil para crescer. Os padres
portanto, e ndo apenas os jesuitas, tinham plena consciéncia da
importancia do enxerto das ceriménias novas nas antigas, para o
sucesso da catequese.®

E verdade que a intransitabilidade de sentido esteve tam-
bém presente ao longo do processo de evangelizacdo. A pedago-
gia jesuitica sempre insistiu na utilizacdo de elementos da cultu-
ra indigena. As cartas revelam oscilagdes conceituais, sinais cla-
ros do diuturno processo de traducdo e negociagao. A leitura dos
relatos missiondrios nos coloca as vezes dramaticamente, diante
da tentativa tapuia de reconstruir o sentido de um mundo que
ndo era mais o mesmo fundado pelos mitos e mantido em ordem
pelos ritos.® Para refundar a realidade que desmoronava, os in-
digenas se apoderam de instrumentos simbélicos que conside-
ravam mais fortes.

A heranca cultural religiosa deixada pelas aldeias missiond-
rias do sertdo acompanha os indigenas em sua dispersdo pelas
vilas, como o penitencialismo exacerbado. O catolicismo indige-
na continuou a desenvolver-se auxiliado esporadicamente pelas
santas missoes.

Pompa, na esteira dos estudos de Eduardo Viveiros de Cas-
tro, Sergio Gruzinski, Ronaldo Vainfas e Bartomeu Melid, convi-
da seus leitores a renovarem e aprofundarem a compreensao do
encontro entre a religido crista ocidental e os sistemas miticos e
rituais indigenas que se deu no periodo da colonizag&o do Brasil.

Para responder a questdo axial de sua pesquisa: como mis-
siondrios e indigenas construiram o sentido do outro, retorna as
fontes e estabelece pressupostos hermenéuticos histérico-antro-
polégicos capazes de superar visdes monoliticas que plastificam
no espago e no tempo indigenas e missiondrios. Visdo ainda re-
corrente em intimeros textos que circunscrevem suas andlises
no binémio resisténcia e dominacdo. Missiondrios demonizando,
aldeando, dominando e catequizando e indigenas resistindo,
defendendo suas imutéveis tradicoes. Esse modelo analitico ndo
s6 congela o catolicismo e a fé pré-colombiana, como nédo d4
conta das rdpidas mudancas que ocorrem no mundo colonial.

Sem negar a assimetria do encontro, volta-se para o emer-
gente desafio da comunicacdo entre sistemas simbélicos dife-
rentes. Pompa elege a categoria analitica da traduc¢do para
deslindar as diferentes estratégias de reconstrucdo simbdlica e
prética do mundo, construidas no dia-a-dia colonial por missio-
nérios e indigenas.

Os processos vivenciados pelos grupos indigenas e pelos
missiondrios emergem como fruto de uma minuciosa e refinada
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andlise das fontes, muitas inéditas. Andlise sempre acompanha-
da de uma recontextualizacdo dos conjuntos mitico-rituais de
missiondrios e indigenas.

A afirmac@o da autora com relacio as mudangas ocorridas
no mundo indigena ilustra a dinamica analitica presente no li-
Vro. As convergéncias de horizontes simbélicos que as fontes mos-
Iram repetidas vezes, ndo sdo dados preexistentes ao impacto co-
lonial, mas construgdes nascidas no interior das relagbes histori-
cas deste tltimo; devemos pensar, portanto, que os elementos
alheios foram absorvidos pela cultura indigena porque inseriam-
Se num preciso contexto significativo, isto é, faziam sentido. A
criagdo de um sistema original de representacoes (uma cultura
hibrida, diria Vainfas ou uma cultura mestica diria Gruzinski)
foi uma tentativa da cultura nativa de refundar o sentido.?*

Esta perspectiva possibilita a reconstrucdo de um universo
simbdlico em constante renovacio e nio apenas retraido para
manter e preservar sua identidade (indigena); possibilita perce-
ber as transformacées internas ao projeto missiondrio seja em
relagéo aos objetivos catequéticos, a realidade politica colonial e
as estratégias evangelizadoras.

Ilustra bem essa dinamica o esforco realizado pelos missio-
ndrios no ambito lingiifstico para encontrar isotropias nas lin-
guas indigenas para termos portugueses ou latinos. Isotropias
sao substitui¢bes as vezes audaciosas para criar ou encontrar,
em outra lingua e sobre outra forma, a correspondéncia tradu-
toria semelhante de uma frase, conceito ou expressoes (Antoénio
Houaiss). Os catecismos estio repletos de isotropias.

Missao como tradugdo nasce classico, nio apenas pela ri-
queza de seu texto, por suas qualidades analiticas, pelo rigor con-
ceitual, pela auddcia em aventurar-se por caminhos sem dispor
de mapas suficientes para orientar o percurso. Mas, hd ainda
um bom caminho pela frente na discusséo de um tema tio com-
plexo, carregado de tantos ressentimentos. Pelos resultados e pelo
prazer que se tira da leitura, pode-se dizer que a trilha aberta
por Cristina Pompa é fecunda e merece ser devassada.
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