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PARTE III - CRENCAS E SABERES 

0 governo missionario das almas indigenas : 

missao jesuitica e ritualidade indigena (sec. XVI-XVII) 

Adone Agnolin 1 

lntrodw;ao 

No ambito de uma participa<;Jiio ao seminario integrado Governo dos Povos: poder 

e administrat;iio no Imperio Portugues, pensamos por urn momenta em qual poderia ser 

nossa inser9iio no merito dos trabalhos propostos e de que forma poderiamos oferecer, 

quanta menos, uma pequena contribui<;Jiio com nosso proprio trabalho. E foi a partir do 

conceito de administrat;iio que vrslumbramos, finalmente, a possibilidade de uma cone­

xao entre a problematica politico-administrativa do Imperio Portugues e uma peculiar 

administra9iio que diz respeito as modalidades com as quais se constituiu o encontro 

catequetico com as popula96es indigenas americanas: no entrecruzar-se do ideario im­

perial, eclesiastico-missionario e, finalmente, no proprio· trabalho de campo do encontro 

missionario-indigena. 

Em primeiro Iugar, de fato, esse encontro s6 pode realizar-se, de algum modo, 

atraves das modalidades precfpuas que, no contexte colonial, se impuseram a propria 

administra<;Jiio sacramental, por parte dos missionaries: trata-se da valoriza<;Jiio da con­

figura<;Jiio ritual dos sacramentos (missionaries) enquanto espa9o fundamental para uma 

necessaria negocia9iio e inser9iio na ritualidade indigena. De algum modo, urn comum 

territorio de "traduzibilidade" no qual se constituiu a peculiar hibridiza<;Jiio da cultura 

(religiosa) colonial e onde a administra9iio missionaria nao pode impor-se autonoma e 

univocamente. 

1 Professor do Departamento de Hist6ria - USP. 
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Em segundo lugar, a heran9a propriamente "administrativa" relativa aos sacramen­

tos remonta, tambem, a uma outra classica forma de administra9ao colonial: trata-se 

daquela relativa as poleis greg as, de um lado, e da forma9ao do Imperio romano, do outro. 

Essas especificas modalidades de entender e construir a colonia sao aquelas que funda­

mentaram, de fato, a comum origem etimologica (latina) de Colonia/Cultus/Colere.2 A 

passagem do processo administrador (colonial) desses modelos, das poleis gregas e do 

Imperio romano, para o proprio processo feito pela Igreja (a cristianiza9ao do Imperio} 

se enraiza nesta heran9a e neste patrimonio (finalmente universal quando o cristianis­

mo se torna religiao de Estado e se identifica com o proprio Imperio). A partir dai, 

fundamenta-se uma administra9ao sacramental paralela a coloniza')'iio do territorio e, 

com ele, das "almas": a partir deste momenta, finalmente, administram-se sacramentos. 

No contexto dessa heran9a se insere o nosso trabalho que, olhando para a especifica 

experiencia colonial em epoca pos-tridentina, visa analisar como, traduzindo os dogmas 

doutrinais pos-conciliares para os indigenas americanos, os missionaries empreendiam 

uma tradu9iio de uma tradi9ao religiosa ocidental para uma cultura que nao participava 

dela. Ora, para realizar de algum modo essa tarefa, os codigos culturais daquela cultura 

"estranha" deviam servir para inscrever a tradi9iio religiosa ocidental entre os indigenas. 

Para fazer isso, a "redu9ao" missionaria (caracterfstica forma de administra<;ao) devia 

corrigir os excessos (dos costumes} e as ausencias (de cren9as} dos novas catecumenos 

americanos. Os excessos impunham a disciplina, que consistia em sua poda, enquanto as 

ausencias reclamavam a doutrina, isto e, urn seu preenchimento: essa foi a caracteristica 

forma de administra9iio missionaria que, em principia, foi'projetada para as almas indi­

genas. Mas, nesse percurso, o hibridismo cultural decorrente de uma interpreta<;ao ritual 

do encontro doutrinal e sacramental reescreveu a rela9ao com o sagrado segundo uma 

nova estrutura, tipicamente colonial, na qual, muitas vezes, foi dificil distinguir sujeito e 

objeto desse peculiar processo administrative. 

2 A bibliografia a respeito do tema, dos estudos do mundo classico, ate a hist6ria das religioes, 

e vastlssima. Para uma exemplifica9iio do problema relativa aos estudos da Colonia brasileira, 

apontamos aqui apenas para o capitulo 1 do livro de Alfredo Basi. Dialetica da coloniza9ao. Sao 

Paulo: Companhia das Letras, 1994, pp. 11-63. 
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A adrninistraQiio sacramental: 
sacramentos tridentinos e rituais sociais 

Num artigo anterior3 proptisemos uma primeira contextualiza<;ao esquematica e ge­

ral da catequese: o objetivo inicial era aquele de apontar para os principais fundamentos 

doutrinais que, na perspectiva revolucionaria da revela9iio crista, se tornarao de extrema 

importancia para fundamentar a "missao" e a conseqiiente e necessaria pratica da cate­

quese missionaria. Ao longo do artigo, apontamos, portanto, para uma contextualiza<;ao 

historica mais atenta da pratica missionario-catequetica do seculo XVI, nas suas pro­

fundas peculiaridades frente a nova situa9ao historic a que se determinara na Europa - a 

crise aprontada pela Reforma - e a conseqiiente reformula9ao da pratica missionaria, 

dentro e fora da Europa. 

Em rela9ao ao mundo indigena americana, na parte final de nosso artigo,4 apon­

tamos para o fato de que, antes de se configurar como uma "experiencia religiosa", a 

conversao vinha se impondo como aquisi9ao de urn idioma capaz, por um lado, de dar 

voz aos sentidos e aos limites da domina9ao colonial e, por outro, de replasma-los dentro 

da nova situa9ab colonial. Se por urn lado, de fa to, nenhuma tradu<;ao e neutra, por outro 

lado, tambem, nenhuma tradu<;ao e incolume. E e, justamente, em rela<;ao a "literatura 

catequetica" que podemos verificar este dais aspectos- isto e, o constituir-se dessa "mao 

dupla" - que caracterizam o sistema da comunica')'ao (catequetica) colonial. Voltaremos 

a essa questao. 

No entanto, vale a pena destacar como, no caso da missao jesuitica entre os tupi do 

Brasil, duas perspectivas nos pareciam, entao, aos olhos dos missionaries, determinar a 

sua caracterfstica peculiar e fundante: 

1) a primeira perspectiva (problematica}, se constituia enquanto problema fun­

damental na implementa<;ao do processo de catequese (o "problema" da Cren9a/Fe). 

Tratava-se do problema caracteristico que colocava em risco a missao, ao mesmo tempo 

catequetica e civilizadora, dos missionaries junto aos tupi: enquanto a "fe" revela-se 

como uma das problematicas constantes, abordadas pelos nossos catecismos, consti­

tuindo o territorio fundamental para se realizar a missio jesuitica com seus imperatives 

3 Adone Agnolin. "Jesuitas e Selvagens: o encontro catequetico no sec. XVI". Revista de Hist6ria. Sao 

Paulo, Usp, n. 144, 1' semestre de 2001, pp. 19-71. Trata-se de urn artigo que se propos, na epo­

ca, apenas enquanto sintese de urn primeiro relat6rio cientifico para Fapesp, Sao Paulo, fevereiro 

de 2001, resultado de uma pesquisa de p6s-doutorado desenvolvida junto ao departamento de 

Hist6ria da Usp e financiada pela Fapesp. 

4 Trata-se da parte que leva o subtitulo de Conceilos, palavras e gramaticas. Ibidem, pp. 58-65. 
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catequeticos, o destacar-se da possibilidade amea9adora da ausencia de uma "cren9a" ou 

de uma "fe" colocava em serio risco () fundamento do empreendimento missiomirio. 

2) a segunda perspectiva (resolutiva) delineava-se, par conseqiiencia, como uma 

passive! solu91io do "impasse" da a91io missionaria: tratava-se da "'solur;ao' da Idolatria". De 

fato, frente aos graves riscos representados pela primeira perspectiva, esta ultima parecia 

poder realizar aquela refunda91io das hierarquias de sentido requeridas pelos pr6prios 

missionarios: e isso era realizado tanto projetando as categorias religiosas ocidentais nas 

outras culturas, quanta impondo urn sentido a propria a91io catequizadora que somente 

a imposi9ao do conceito de religiao (decorrente do Renascimento europeu) podia, ate 

certo ponto, permitir. Nessa perspectiva, nos pareceu passive! entrever como a pratica 

quotidiana de acultura91io teria feito com que o cliche "idolatria", sofresse, 

[ ... ] a primeira transformayiio simbolica: seguramente urn signa da distancia da fe 

crista, mas tambem indicia de urn crer "outran que confirma na prcitica e com a prcitica 

a perten9a dos indigenas ao comum genera humano. 

Dessa forma, a idolatria se teria configurado, portanto, "como universalizayao do 

crer [que] e a primeira forma geral de pensamento selvagem produzida pela cultura crista 

moderna".5 

Isso significa que, nao podendo arriscar a viabiliza9ao da evangeliza9ao na prati­

ca quotidiana de acultura9ao, os jesuitas deviam necessariamente operar uma primeira 

transforma9iio simbolica da idolatria: quando era reconhecida nas praticas indigenas, 

alem e apesar de se constituir como "culto das divindades falsas e mentirosas", ela se 

revelava, pelo menos, qual indicia de uma outra forma de crer que confirmava, por con­

sequencia, a perten9a dos indigenas ao comum genera humano. 

Posteriormente, todavia, nossa nova perspectiva de investiga91io encaminhou-se na 

dire91io da problematica peculiar dos aspectos sacramentais que se destacou, em sua nova 

configura9ao doutrinalr a partir das resolu96es doutrinais tridentinas. De fato, a docu­

mentayao catequetica jesuitica "romana" nos revelou, nesse come9o da !dade Moderna, 

o determinar-se de uma profunda revolu9ao em curso (e de urn aberto choque) entre 

essas novidades doutrinais e as velhas tradi96es sociais europeias. Alem do mais, parece­

nos que os primeiros fundamentos de uma profunda revolu91io social - que constituira 

as caracteristicas pr6prias da !dade Moderna enquanto tal - encontram-se, justamente, 

nessa "revolu9ao sacramental". 

5 Nicola Gasbarro. "Illinguaggio dell'idolatria: per una storia delle religioni culturalmente sog­

gettiva". Studi e Materia/; d; Storia delle Re/igioni. Roma, vol. 62, n.s. XX, n. 1-2, pp. 189-221, 
1996, p. 205. 
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Sugerida par nossa propria documenta9ao (antes jesuftico-romana e posteriormen­

te, jesuitico-missionaria), a nova perspectiva de indaga91io, que a "revo!u91io sacramen­

tal" europeia nos desvendou, soma-se a peculiaridade segundo a qual, na especificidade 

americana representada pelas culturas indigenas brasileiras, tal revolw;:ao realizou-se 

em rela9ao a - e em estrita e necessaria dependencia para com - as tradi96es sociais 

indfgenas. De fato, na medida em que se delineava, progressivamente, a fragilidade de 

uma possivel"solu9iio idolatrica" para fundame:ntar a missao entre os tupi, 6 parece surgir 

e afirmar-se uma oU:tra forma (estrategia) - paralela, antes, e alternativa, depois - de 

"solu9ao" que realize (torne possivel}r de algum modo, o encontro cultural que devia 

constituir-se como ba~e de urn complexo processo transculturativo. Nesta nova perspec­

tiva, a realiza91io do encontro catequetico devia realizar-se atraves de urn "encontro de 

ritualidades" que, com seus autos, suas solenidades e, principalmente, seu teatro jesuitico, 

implementaram o Teatro da Fe. 7 

Se e somente levando em considera9ao (isto e, historicizando) as problematicas "re­

ligiosas" (ocidentais) que poderemos tentar entender o processo do encontro catequetico 

com os tupi em suas peculiaridades, nos parece, hoje, evidente, atraves de uma atenta 

analise da nossa documenta9ao em terra de missao, que o momenta ritualista concen­

tre o transbordamento das problematicas desse encontro par alem dos limites, sempre 

prontamente (e necessariamente) erguidos pelos missionarios, de sua "redu91io religiosa". 

Esse momenta do "encontro ritualista" coloca em foco a rica produ91io documental que 

nos permite, de alguma forma, a possibilidade privilegiada de incursao nas culturas in­

digenas. Nessa documenta9ao, de fato, podemos colher os momentos (preciosos) em que 

a conversao podia adquirir para os indios urn sentido proprio que transbordava, neces­

sariamente, aquele de uma (redutiva) experiencia religiosa (ocidental). Neste momenta 

privilegiado do encontro (catequetico), a tradu9ao das tradi96es (da cultura) indigena 

nos apresenta, mesmo que sombriamente, tanto algumas caract~risticas de suas pr6prias 

6 Quando, nesses mementos criticos, essa ultima. solwrao afastava-se do horizonte missioncirio -

isto e, quando parecia nao haver mais a possibilidade desse "reconhecimento" entre determinadas 

culturas indigenas - tornava-se claramente desesperadora a a9ao missiomiria. Exemplo significa­

tive da percep9ao missionaria do iminente risco e da possibilidade de falencia da propria missio e 
a lamenta9ao doPe. Manuel da Nobrega, a respeito dos tupinamba brasileiros, feita em 1556: "Se 

tiveram rei, poderao se converter, ou se adoniriio alguma cousa; mas como na.o sabem, que cousa 

e crer, nem adorar, nao podem entender a prega9ao do Evangelho, pois ella se funda em fazer crer 

e adorar a urn s6 Deus, e a este s6 servir; e como este gentio nao adora a causa alguma, nem ere 

em nada, tudo o que lhe dizeis se fica em nada". "Carta de Pe. Manuel da Nobrega (1556-57)". In: 

Serafim Leite. Cartas dos primeiros jesuftas no Brasil. 3 vols. Sao Paulo: Comissao do IV Centenario 

da Cidade de Sao Paulo, 1956-8, vol. II, p. 320. 

7 Segundo o titulo do livro de Leandro Kamal. Teatro da Fe: represenla9ao religiosa no Brasil e no 

Mexico do seculo XVI. Sao Paulo: Hucitec, 1998 . 
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tradic;:oes, quanta a peculiar perspectiva (ritual antes que mitologica?) de sua traduc;:ao da 

tradi<;ao "religiosa" ocidental. Todavia, vale destacar, pode-se obter este resultado desde 

o momenta em que conseguimos enfocar com clareza os instrumentos que a tradu<;ao 

(ocidental) afinou, no "trabalho de campo" missiomirio, para traduzir sua alteridade. 

Entre o seculo XVI e o seculo XVII, verifica-se uma brusca e caracteristica trans­

formayao no que diz respeito ao conceito (ocidental) de "fe": da suficiencia de uma fe 

ingenua que se caracterizava como sumaria adesao a uma ritualidade que permanecia, 

substancialmente, incompreensivel, passa-se para uma novae forte exigencia que ve a fe 

perder seu primeiro significado de /iducia. para ganhar, de maneira definitiva, aquele de 

crenqa. Para responder a essa nova exigencia, o catecismo vern se configurando como o 

instrumento indispensavel para fornecer este minimum de conhecimentos ("coisas a se­

rem acreditadas") e, portanto, se impoe como instrumento para as massas. Esse resultado 

constitui-se, historicamente, partindo do pressuposto que, no fundo, e a fe, em si, que 

caracteriza de forma peculiar a religiao crista: fato que determina, de forma significativa, 

nosso conceito de religiao. Nessa perspectiva explica-se, tambem, a contingencia hist6ri­

ca que tornou fundamental, para o cristianismo, a profissao de fe. 8 

Essa problematica nos parece de fundamental importancia para entender os resul­

tados mais significativos da nova catequese p6s-tridentina e, entre esses, a importancia 

do encontro/choque entre a nova normatiza<;iio dos sacramentos tridentinos e os anti­

gas rituais sociais, sejam esses europeus ou americanos. Em decorrencia desse cheque, 

a "consuma9ao do sagrado", adquiriu uma nova caracteriza<;ao em rela<;iio a dimensao 

ritualista da fe cat6lica. 

Na complexidade que se desprende desse conflito cultural, vale a pena notar como 

os elementos de media<;ao fundamentais - atraves dos quais, de algum modo, se realiza 

o encontro (acomodamento a longo, longuissimo prazo) das duas diferentes perspec­

tivas culturais - se constituem, justa e significativamente, ao redor dos rituais e dos 

8 No que diz respeito a peculiaridade da "profissiio de fe crista", podera. reve)ar-se de grande utilidade 

seguir algumas das indica96es tra9adas pelo trabalho de Daria Sabbatuccl, no primeiro capitulo de 
La prospettiva storico-re/igiosa que leva, de fa to, o titulo (por enquanto) curiosa de /ede nella /ede (je na 

/e). Cf. Daria Sabbatucci. La prospettiva slorico-religiosa: /ede, re/igione e cu/tura. Milao: II Saggiatore, 
1990. Cf. o capitulo!: "fede nella fede", da.p. 5 a p. 18. Esta perspectiva nos mostrara como, por 

exemplo, niio e por acaso que, em 1530, encontramos o configurar-se da profissiio de fe como 

"confissao religiosa", assim como nao e sem significado o fato de que o come9o da Idade Moderna 
!eve, tambem, o nome de "Idade Confissional", justamente como objetivo de distinguir uma comu­

nidade de crentes da outra. Trata-se, de fato, do ana em que Carlos V presidiu a dieta de Augusta 

(Augsburg, na Baviera) a fim de resolver a controversa questao religiosa decorrente do nascimento 
e da difusao do luteranismo. Nesta ocasiao -com a importante contribui9ao de Melanchton, gran­

de humanista amigo de Lutero - os teo logos luteranos elaboraram sua profissao de fe, apresentada 
a dieta e nota como a "Confissao de Augusta". Em seguida, adequando-se ao ordenamento eclesial 
das varias comunidades protestantes nacionais, as Confissoes se multiplicaram. 
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sacramentos: elementos cruciais e performaticos da transforma<;ao mais caracteristica 

da sociedade na !dade Moderna. 

A fe e sua historicizac;ao 

A partir desses fundamentos, torna-se evidente como a utiliza9ao instrumental dos 

textos catequeticos, no contexte americana e na 6tica propriamente missionaria, im­

plicava urn afastamento inicial da possibilidade de colher uma 6tica indfgena diferente, 

dando por pressuposto uma certa "fe na (eficacia da) fe". 

Essa pretensa (fideistica) missionaria e os cheques dela decorrentes encontrar-se-ao a 
base da obra e dos equivocos da catequiza<;iio que, em principia, pressupunha dever resolver 

"simplesmente" os problemas da forma e da lingua (tradu<;iio) dos textos a serem utilizados. 9 Os 

equivocos (nao s6 missionaries) nascem do fato de nao se levar em considera<;iio que o ponte 

de partida para uma interpreta<;iio critica e que nao e uma fe que faz a religiao, mas e, even­

tualmente, uma religiao que faz (constr6i, inventa mesmo) a fe; tal eventualidade encontra-se 

no cristianismo, enquanto religiao que incluiu a fe nos pr6prios atos institucionais. A fe por 

si mesma, isto 6, deshistorificada, nao faz religiao. 10 Ora, em rela<;ao a esse problema, torna-se 

evidente que "crer e urn conceito generico e par nada especificamente religiose: pode-se crer 

em coisas totalmente profanas~ 11 Eventualmente o proprio Brelich distingue entre "urn crer 

espontaneo e sem alternativas" e o "crer podendo escolher entre diferentes possibilidades"; 

porem acrescenta: "ambas estas forrnas do crer podem ser ou profanas ou religiosas~ 

9 Sabbatucci releva como, de fato, a historia das religioes tern problematizado os objetos de fe, 
mas nao a propria fe. lsso significa que nao fez, da propria fe, .urn problema de ordem historico. 

A "fe em alguma coisa" apareceu como o ponto central de cada religiao, e sen do que se presume 
que nao exista, nem nunca tenha existido, urn povo sem religiao, considera-se a fe a maneira de 

uin dado (transcendente) e nao de urn fato (historico). 0 dado seria a exigencia humana de crer 

em entidades (seres ou for9as) extra-humanas; nao tern imporblncia por quais fins, sendo que 
acerca dos fins nao existe acordo e, portanto, estes ficam fora do dado, ou daquilo que se aceita 

como urn dado. Ora, e urn fato que a fe par si mesma caracteriza a religiao cristae condiciona o 
nosso conceito de religiao; por isso n6s somas acostumados a conceber a propria religiao, qual­

quer que seja, como urn comportamento baseado na fe. Mas do ponto de vista historico-religioso 

nao e correto falar de religioes de outros ignorando este condicionamento. Sabbatucci, Op. cit., 

p. 5. Com certeza o "fide!smo" cristao tern marcado toda a cultura ocidental; portanto o primei­

ro passo para uma historiciza9iio da fe deveria ter como objetivo a verifica9iio da contingencia 

historic a e da necessidade te6rica que tornaram fundamental, para o cristianismo, a profissao de 
fe. Ibidem, pp. 7-8. 

10 Ibidem, pp. 9-10. 

11 Angelo Brelich. Introduzione alla slana delle religioni. Roma: Ed. de!l11.teneo, 1965, pp. 6-7. 
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Nessa perspectiva, os cristaos realizaram-se como tais justamente pelo "crer com 

alternativa". Determinadas circunsbincias hist6ricas os tinham colocado em frente a uma 

escolha: para se tornarem cristaos deviam escolher se-lo e dar testemunha da escolha 

atraves de uma profissao de fe. Foi assim no come9o, quando se tratou de escolher entre 

duas possibilidades: Jesus era ou nao era o messias esperado pelo povo hebraico. Aqueles 

hebreus que escolheram a primeira alternativa deixaram de ser hebreus e tornaram-se 

cristaos. 12 Aceitar esta nova perspectiva implicava uma profissao de fe na fun9ao mes­

sianica de Jesus, mas comportava, sobretudo, uma escolha entre salva9ao mundana e 

salva9ao ultramundana. Deriva disso o fa to de que se tinha uma identidade hebraic a por 

nascimento, mas tornavam-se cristaos por elei9ao, isto e, atraves de urn ato de fe. 0 ato 

de fe numa realidade ultramundana superava o condicionamento mundano da nacionali­

dade ou, genericamente, do nascimento. Era sufi.ciente urn a to de fe no Reino dos Ceus que, 

alem disso, em vida, podia ser somente esperado e nao experimentado. De experimenbivel 

tinha o Imperio romano, o unico modelo historico da realidade meta-historica defrontada 

pelos cristaos em chave de universalidade, enquanto atraves dele superava-se o condicio­

namento etnico atraves da distribui<riio da civitas Romana as pessoas de qualquer ra9a. 13 

Nao era coisa de pouca monta: tornar-se sudito do Reino dos Ceus significava subverter 

idealmente os reinos terrestres; historicamente significou subverter o Imperio romano, o 

proprio modelo da universalidade. 

Como bern analisou Anthony Pagden, nessa dire9ao a extensao da cristandade con­

tinuou, sucessivamente, circunscrita ao territorio que se considerava ter sido 'ocupado 

pelo Imperio romano. 

0 orbis terrarum se converteu, assim, atraves da varia9ao efetuada par Leao o Grande 

no seculo \1, no orbis Christianus, que por sua vez se transformou de imediato no Im­

perium Christianum. Urn seculo depois, Greg6rio o Grande o traduziria par a sancta 

respublica, uma comunidade dotada da mesma exclusividade simultaneamente aberta 

que havia caracterizado a respublica totius orbis de Cicero. 

Nessa perspectiva, mesmo que todos os homens (fossem pagaos ou cristaos) tives­

sem identicos direitos politicos (nos termos do direito natural) "os nao-cristaos, pagaos 

que tambem eram barbari, deviam ser animados para juntar-se a congregatio /idelium, da 

mesma forma em que haviam sido impulsionados os 'barbaros' a integrar-se a civitas 

romana ". 14 Dessa heran9a cultural do Imperio romano, que nao podemos aqui revisitar 

12 Sabbatucci, Op. cit., p. 10-1. 

13 Ibidem, pp. ll-2. 

14 Anthony Pagden. Lords a/all the world: ideologies a/empire in Spain, Britain, and France, 1500-1800. 
Yale University Press, 1995. Trad. Esp. Barcelona: Peninsula, 1997, pp. 38-9. 
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em sua complexidade, 15 resultou o instituto da Monarchia Universalis que, com o anti­

go sonho dos imperadores cristaos, "transformou a ambi9iio paga de civilizar o mundo 

no objetivo analogo de converter literalmente todos seus habitantes ao cristianismo. 

0 unico sistema legal unifi.cador - o koinos nomos - se converteu, dessa forma, num 

unico sistema de cren9as~16 Ora, estruturada e potencializada ao Iongo de toda a Ida­

de Media, 17 a Monarchia Universalis encontrou-se, pouco antes de seu iminente ocaso, 

investida, com os Imperios Ibericos, da complexa_ tarefa de administrar e gerenciar. o 

impacto problematico - e suas conseqiiencias teoricas em rela<;:iio ao instituto monar­

quico universal - das descobertas americanas. Nessa dire<;:ao, a missio "religiosa" nao se 

distinguia daquela "politic\1" e, essas duas perspectivas oferecem-se, conjuntamente e ao 

mesmo tempo, enquanto fundamento da monarquia universal espanhola. Nas palavras 

da Historia Ecclesiastica Indiana do franciscano Geronimo de Mendieta (1525-1604), 
missionario no Mexico a partir de 1554, resume-se, significativamente esse aspecto: 

estou firmemente convencido de que, como os reis cat6licos [Fernando e Isabel] fa­

ram encarregados da missao de extirpar os tres esquadroes diab6licos do "perfido" 

judaismo, do "falso" maomet~nismo e da "cega" idolatria, juntamente como quarto es­

quadrao dos hereticos, em dire<;:ao dos quais a Santa lnquisi<;:ao e remedio e medicina, 

assim a seus sucessores foi entregue a fun<;:ao de completar a obra. Como Fernando e 

Isabellimparam a Espanha destas perfidas seitas, assim seus descendentes levarao a 

termino em todo o mundo a destrui9ao universal destas seitas e a conversao final de 

todos os povos da terra que voltarao, finalmente, ao seio da Igreja. 

Nesse especifico contexto historico, a extensao da universalidade do imperium 

constituiu-se na paralela imposi<;:ao de civilizar o mundo, segundo o modelo da civitas 

romana, e converter seus habitantes, segundo o modelo do cristianismo. E se a cultura 

(moral) do Imperio romano encontrava-se fundamentada na pietas - que denotava a 

lealdade familiar e a comunidade, junto com a estreita observancia das leis "religiosas" 

dessa comunidade - 1 no novo contexto historico que impunha a equa<;:ao de "civilizar 

e converter" (civilizar para converter), a pietas, 18 q~e tinha sido causa da funda<;:ao do 

Imperio romano, transforma-se em "humanidade", base essencial, mas nao suficiente, 

15 Veja-se, todavia, para uma rica e significativa sintese, o primeiro capitulo (A heran9a de Roma) da 

obra citada de Pagden, pp. 23-44. 

16 Anthony Pagden, Op. cit., p. 45. 

17 Veja-se, em rela9iio a esse aspecto, o segundo capitulo da obra de Pagden, intitulado "Monarchia 

Universalis", pp. 45-86. 

18 Que compreendia a pratica da virlus, a "humanidade" que se expressava na capacidade de valorizar o 

bern da comunidade, a utilitas publica, acima da pr6pria conveniencia pessoal, a utilitas singulorum. 
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para tornar o homem cristao. Com esses pressupostos e sob a egide dos imperios ibericos, 

os missionarios puderam levar (construir) a fe catolica nas Americas, na Africa, na India 

e nas Filipinas onde, diferentemente das miss6es na China e no Japao, evangeliza<;:iio e 

conquista constituiram-se paralelamente. De qualquer forma, para realizar (converter) 

o homem enquanto tal tornava-se fundamental transmitir-lhe a "fe na fe". Desse ponto 

de vista, se a "religiao" (pietas) fazia o homem, a "fe" I./ides) produzia o cristao. Trata-se, 

segundo o nosso ponto de vista, de uma distin<;:iio de extrema imporbincia, na medida em 

que, muitas vezes, os dois termos foram confusamente denotados de forma analog a. 

Os instrum.entos catequeticos e a "Apresentac;1ao da Fe" 

Antes de analisar o problema em rela<;:ao aos pressupostos "fideisticos" da cultu­

ra missionaria, com sua inevitavel confusao na defini<;:ao de "cren<;:as", "religiao" e "fe", 

levando em considera<;:ao a finalidade e o carater instrumental dos textos catequeticos, 

deveremos agora abordar alguns importantes aspectos distintivos e, esperamos, esclare­

cedores dos textos em seus contextos. 

Em primeiro lugar, vale sublinhar o fato de que a catequese nao se identifica, pura 

e simplesmente, com o catecismo. 0 primeiro contexto, mais abrangente, se encontra 

no fundo de uma eventual Historia da Catequese dentro do qual o homem (cristao) e 
impelido a uma agao catequetica (evangelizadora) e nesse contexto se coloca a especifici­

dade instrumental do texto catequetico. Em decorrencia do contexto, encontramos - as 

vezes, alem do texto, outras vezes junto ao mesmo - varios dados que se referem a a<;:iio 

da catequese. 

De tudo isso, resulta que o catecismo (sua leitura) e sempre, necessariamente, a parte 

de urn todo mais amplo, que deveremos levar em consideracrao para contextualizar o 

proprio texto catequetico. Alem do mais, as vezes podemos encontrar urn esbo<;:o do con­

texto em que se insere a obra, justamente em sua parte introdutoria. 19 Mesmo assim, esse 

eventual trabalho de contextualizac;ao e sempre particularment~ reduzido, em relac;ao a 

uma contextualizac;ao historica geral: seja porque isso nao faz parte, propriamente, dos 

objetivos do texto catequetico; seja porque o autor, em sua posic;ao de missionario, niio 

pode elevar-se por alem de sua condic;ao, quando niio ha o especifico, as vezes necessaria, 

interesse em ocultar tal contexto. 

19 Cf. Agnolin. "As introdu9iies dos catecismos publicados". In: fesuftas e Se!vagens: a Negociar;ao da 

Fe no encontro catequetico-ritua! americano-tupi (sec. XVI-XVII). Sao Paulo: Associa9ao Editorial 

Humanitas, 2007, pp. 46-52. 
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Alem do mais, no caso concreto da evangeliza<;:iio americana,20 nas "instruc;oes" 

sabre "como fazer catequese", niio ha coisa mais importante a ser levada em conside­

rac;iio do que a "inconstiincia da alma selvagem"21 ou, dito de outra forma, a aparencia 

de certas convers6es que, as vezes, manifestando-se segundo as formas externas de urn 

cristianismo que significava a "aceitac;ao" obsequiosa da preponderiincia - conforme os 

casos e, muitas vezes, ao mesmo tempo - economica, politica e cultural da sociedade a 

qual pertenciam os missionarios,22 ocultava a "fragilidade" da conversiio (a murta de que 

eram feitas essas "estatuas indigenas", segundo o sermiio de Vieira). 

Ora, e paradigmatico que essas "denuncias", freqiientes ao longo da ac;iio evangeli­

zadora dos jesuitas, desencadeiem a necessaria (do ponto de vista missionario) "guerra 

de costumes", estrategia exemplarmente justificada por Pe. Nobrega - e que as vezes 

expunha os missionarios a censuras - e aplicada pelos jesuitas no Brasil. 

Se nos abra9armos com alguns costumes deste gentio, os quais nao sao contra nossa 

fe catolica, nem sao ritos dedicados a idolos, como e cantar cantigas de Nosso Senhor 

20 Mas nao so: vejam-se os casos da India, das Filipinas e do Extrema Oriente. 

21 A expressa~ ganhou uma certa notoriedade nos estudos antropologicos que se referem ao Brasil, 

desde o artigo de Eduardo Viveiros de Castro. "0 marmore e a murta: sobre a inconstancia da alma 

selvagem". Revista de Antropologia, Sao Paulo, Usp, 1992, vol. 35, pp. 21-74. Por outro !ado, nes­

se artigo, a expressao e tirada do Sermao do Espfrito Santo do Padre Antonio Vieira ("a gente destas 

terras e a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante, a mais avessa, a mais trabalhosa de ensinar 

de quantas ha no mundo [ ... ]. Outros gentios sao incredulos ate crer; os brasis, ainda depois de crer, 

sao incredulos) que, no final das contas, s6 torna emblematico, na voca9ao do celebre "imperador 

da lingua portuguesa" urn motivo presente ao Iongo de toda a literatura jesuitica sobre os indios do 

Brasil, desde a chegada dos primeiros inacianos: a dificuldade da conversao dos ind!genas (tupi). 

22 No que diz respeito a esse problema, vale a pena relevar a importancia da obra de Giuliano Gliozzi. 

Dilferenze e uguaglianza nella cu!tura europea modema. Napoles: Vivarium, 1993, que reconduz o 

mito do "born selvagem" a discussao acerca do colonialismo, que se desenvolveu na Fran9a no 

inlcio dos anos de 1870 (cf., a esse respeito, a primeira parte da obra, "II 'mito del buon selvaggio': 

prospettive storiografiche", pp. 23-119). Nesta perspectiva, a imagem dos selvagens que viajantes, 

pol!ticos e missionaries dos Quinhentos e Seiscentos nos transmitiram pode aparecer benevola 

somente se nao se leva em consideracrao os instrumentos culturais com os quais eles tiveram que 

interpretar as novidades que encontraram. E se na Biblia, considerada o quadro hist6rico geral da 

civiliza9ao europeia crista, se encontrou a resposta acerca das origens daquelas popula9iies, segun­

do Gliozzi e posslvel compreender as escolhas entre as alternativas oferecidas pelo texto blblico: 

elas refletiam as diversas formas de colonialismo, os problemas que elas encontravam e as "raziies 

que era necessaria inventar para justifica-las. Enfim, para o autor, aquelas que foram levadas em 

considera9a0 enquanto explica96es mitologicas ou sonhos coletivos eram, de fato, "ideologias his­

toricamente determinadas ~ Essa ultima definiyaO decorre do outro fundamental trabalho: Adamo 

e i/ Nuovo Mondo: Ia nascita dell'antropologia come ideologia coloniale - dalle genealogie b;bliche a!le teon"e 

razziali (1500-1700). Floren9a: La Nuova ltalia, 1977, p. 4. 
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em sua lingua pelo tom e tanger seus instrumentos de musica que eles usam em suas 

festas quando matam contnirios e quando andam bebados; e isto para os atrair a dei­

xarem os outros costumes essenciais [ ... ]; e assim o pregar-lhes a seu modo em certo 

tom andando passeando e batendo nos peitos, como eles fazem quando querem persu­

adir alguma coisa e dize-la com muita efi.cacia; e assim tosquiarem-se os meninos da 

terra, que em casa temos, a seu modo. Porque semelhan9a e causa de amor. E outros 

costumes semelhantes a estes .. 23 

Essa mesma estrategia e bern descrita, tambem, por Vasconcelos em rela9ao as pre­

ga96es do Pe. Azpilcueta Navarro, que mostra de forma paradigmatica o quanta a "re­

torica" indigena despertou, antes, a aten9ao missionaria e, conseqiientemente, o quanta 

esta presente em suas proprias prega96es. 

Come9ava a despejar a torrente da sua eloquencia, levantando a voz e pregando-lhes 

os misterios da fe, andando em roda deles, batendo o pe, espalmando as miios, fazendo 

as mesmas pausas, quebras e espantos costumados entre seus pregadores, pera mais os 

agradar e persuadir. 24 

Sele9iio e ado9ao de costumes indigenas, portanto, para enraizar neles e impor­

lhes urn novo sentido. Esta pareceu uma forma de cimentar o crer indigena ao redor da 

doutrina crista, uma forma de transformar a murta em marmore. Nao se trata, todavia, 

de uma opera9ao nova na estrategia jesuitica de evangeliza9iio: de alguma forma, assis­

timos, de fato, a reedi9ao de uma estrategia ja apontada, em algum Iugar, pelo proprio 

Inacio de Loyola que convidava a "entrar com a (razao) deles (dos outros), para se sair 

com a nossa~ 0 problema permanece em saber se, ao inves de sair dessa situa9ao com 

uma razao (doutrinaria) ocidental, nao se saiu (necessariamente) com uma terceira: urn 

"encontro" (necessariamente) tecido de equivocos, implicitamente reconhecidos. E, neste 

caso, trata-se de pensar se o mal-entendido nao se constitua, realmente, como uma ex­

periencia fundante da comunica9iio intercultural.25 

De fato, o pressuposto universalista da missao fundamenta essa comunica9ao inter­

cultural, imposta pelas inten96es da evangeliza9iio que levam a uma convivencia neces­

saria com a diversidade cultural para conhecer a peculiaridade de sua(s) forma(s) de co-

23 "Carta de Manuel da N6brega a Simiio Rodrigues, 17 de setembro de 1552". Monumenta Brasiliae, 

I, pp. 407-8. 

24 Simao de Vasconcelos. Cronica da Companhia de Jesus. Vola. I-II. Petr6polis: Vozes, 1977 (1663), 
vol. I, p. 221. 

25 Pela qual problematica, apontamos, entre outros, para o trabalho de Franco La Cecla. II Malinteso: 

antropologia dell'incontro. Roma!Bari: Laterza, 1998. 

224 

0 GOVERNO DOS POVOS 

munica9ao. Isso porque, dizfamos, antes de converter os gentios, os missionarios devem 

"converter o Evangelho" segundo a cultura local; sucessivamente, eles devem "converter" 

a cultura local para dentro da perspectiva universalista ocidental, com a pretensao de 

"compreender" a economia da alteridade dentro da propria ordem cultural. Esse esfor9o 

de conversao/tradu9ao para fora (a tradu9ao do Evangelho) e para dentro (a tradu9ao 

da alteridade), encontra a chave fundamental que permite criar, de alguma forma, essas 

possibilidades de tradu9ao,26 justamente na persp.,ctiva universalista ocidental. Toda­

via, este universalismo deriva diretamente do percurso historico ocidental que leva do 

universalismo do imperium (romano), enquanto imposi9ao de civilizar o mundo segundo 

o modelo da civitas roman<\., para o universalismo que, tornando-se modelo de uma Mo· 

narchia Universalis, torna o orbis, necessariamente, Christianus: impondo-lhe a a9ao de 

converter seus habitantes, segundo esse modelo. E, a esse respeito, o proprio instrumento 

juridico formal do requerimiento americana, elaborado pelo jurista espanhol Juan de Pa­

lacios Rubios ao redor de 1512, nos fornece o exemplo mais significativo do produto 

desse modelo: usado em situa96es praticas de "conquista", ele era ritualmente lido em 

espanhol ou latim impondo, alem da linguagem, a doutrina de uma Monarchia Univer­

salis absolutamente incompreensivel.para os indigenas. A "conversao" da-se, portanto, 

tambem no plano juridico, que constroi suas necessarias doutrinas de forma inevitavel­

mente entrela9ada com o plano teologico mais geral. No novo imperativo de urn orbis 

Christianus, o proprio Juan de Palacios Rubios apontava, de fato, tanto para a "teologia 

do requerimiento", quanta para a dificuldade indigena de sua compreensao: 

Meu Senhor, parece-me que estes indigenas sejam insensiveis a teologia deste reque­

r;miento e que na:.o haja ninguem em condi9ao de fazer com que o compreendam; nao 

gostaria Vossa Excelencia de fi.car com ele ate que tenhamos colocado na gaiola urn 

desses indigenas, de modo que possa aprende-la [essa teologia] a seu c6modo e meu 

Senhor Bispo possa explica-la?27 

Quase ca9oando do modo pelo qual podia, de alguma forma, impor sua compreen­

sao, o autor revela a dificuldade que s6 a "gaiola" do processo bist6rico do encontro teria 

permitido superar. De qualquer modo, o documento respondia as exigencias da conquista 

e contribuiu para aliviar a consciencia da realeza. 

Esse documento, portanto, destaca-se dentro da perspectiva universalista ac1ma 

apontada. Essa ultima revela-se enquanto instrumento fundamental de uma possibilida­

de de tradu9ao "para" e "do" outro cu!turalmente diferente e encontra seu momenta mais 

26 Termo, neste caso, pregnantemente caracterizado por sua etimologia latina tra-ducere. 

27 Citado em Lewis Hanke. The spanish struggle /or justice in the conquest a/ America. Boston: Little 
Brown, 1965, pp. 33-4. 
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representative de constituiyao, segundo o nosso ponto de vista, na hora em que se passa 

de urn conceito de religiao romana, fundamentada na pietas (que constitui o homem, 

culturalmente romano), para urn conceito ("religiose") de cristiio, que nao pode mais ser 

conotado culturalmente, mas somente atraves da extensiio da/ides: essa ultima, e nao mais 

a propria cultura, produz o cidadao da (nova) civitas Dei (de agostiniana memoria). 

O(s) mal-entendido(s) da comunica9ao intercultural, que o Ocidente enfrentou, 

fundamentaram-se, portanto, nessa dimensao peculiar de seu percurso historico, o qual, 

todavia, apesar de seus continuos equfvocos e reajustes, tornou passive! essa comunica-

9ao: nesta dimensao nasce, de fato, no sentido mais amplo da expressao, a perspectiva 

antropologica: esta fundamentani a pnitica de uma disciplina construida, principalmen­

te, sabre esses equivocos e sua possibilidade de urn entendimento, de uma explica9ao. 

Mas, no momenta do encontro, esse processo de conversao/tradu9ao estabeleceu-se, 

necessariamente, tambem do lado da perspectiva indigena que, todavia, distingue-se da­

quela ocidental por seus paradigmas mftico-rituais. Neste sentido o impor-se (ocidental) 

da ucon1-versao" criou uma necessaria e inevitcivel "com-vergencia" (reciproca e1 todavia1 

distinta} na qual os mal-entendidos multiplicam-se: tanto uma quanta outra das partes 

em causa torna-se, ao mesmo tempo, produtora, vftima e benefici<iria desse processo 

de comunicayao, constituido par equivocos e mal-entendidos. Os missionaries procu­

rarao, par Iongo tempo, uma pietas peculiar das culturas indigenas - mais do que uma 

"religiao", urn sistema de "cren9as" - para poder construir, segundo o modelo oferecido 

pelo mundo romano, o percurso de urn cristianismo que possa levar a /ides: trata-se da 

preocupayao propria e constante da catequese. Par outro lado, a/ides missionaria podia 

tornar-se, para os indigenas, urn instrumento de negociayao, na medida em que, par seus 

paradigmas culturais de ordem mitico-ritual, os gestos "resolviam" as inten96es recondi­

tas de uma consciencia e de uma "religiao do cora<j'ao" que eles nao podiam (nao tinham 

os instrumentos culturais para) conceber. E se, nessa perspectiva (que ecoa o verum ipsum 

/actum de Giambattista Vico) "a verdadeiro e (corresponde a) o que e feito", a "simula9ao" 

indigena era a unica possibilidade para o indigena agradar, de alguma forma, a exigencia 

missionaria: daqui a acusagao de inconstancia e fragilidade desse Jrocesso de conversao. 

Nao sera par acaso que a caracteristica especifi.ca do texto catequetico consistira numa 

repetitividade por parte do "catecumeno" i_ndigena: trata-se de construir ex novo, de fato, 

uma forma peculiar, ao mesmo tempo e correlativamente integrada, da memoria e da 

consciencia, para medir, de algum modo, urn nivel "tranqiiilizador" em rela9ao a apresen­

ta9ao da fe, na espera de que o catecumeno, partindo de urn "saber" que emana do texto, 

possa chegar, finalmente, a urn "possui-lo" em termos de convencimento e de efetiva {isto 

e, nao ritualista) assimilagao doutrinal. 
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Os sacrarnentos entre os tupi: rnediar,;oes sirnbolicas e cultura indigena 

A perspectiva de nossa investiga9ao visa especifi.camente as modalidades do encon­

tro doutrinal, par outro lado, todavia, nao podemos perder de vista o fato de que essa 

especificidade do encontro retalha urn seu espa9o particular dentro de urn panorama 

historico complexo, como por exemplo, aquele do Brasil colonial onde Colonos, Coroa, 

Administradores e Missionaries estabeleceram alian9as ou travaram lutas em torno da 

condi9ao basica para a coloniza9ao da America Latina: a conquista do trabalho escravo. 

E nesse especifico contexto historico que as missoes jesuiticas ocuparam urn Iugar estra­

tegico ao se constituirem como poder moderador (administrador, em sua especificidade 

"religiosa "} nessa disputa pelo trabalho. Mesmo que em sua peculiar posiyao, os inacianos 

acabaram se tornando instrumentos da politica de desenvolvimento da Colonia, servin­

do aos interesses da Coroa portuguesa: nessa perspectiva a catequese (e, mais geralmente, 

a obra) dos jesuitas no Brasil se caracteriza tambem par procurar urn metoda alternative 

de conquista e assimila9ao dos povos nativos, os "negros da terra~28 
Ora, este metoda alternative identificou-se com uma opera9ao de "redu9ao" das 

culturas indigenas que, antes de institucionalizar-se nos famosos modelos alternatives 

da organiza9iio social que leva esse nome, constituiu-se como pratica necessaria de urn 

seu reconhecimento e indaga9ao. E os primeiros reconhecimentos parecem delinear­

se, decididamente, em forma de excessos, par urn !ado, e de ausencias, por outro. Num 

primeiro tempo, os excessos serao identifi.cados com os costumes e as ausencias com as 

cren9as: e, no imperative de cristianizar os indigenas, os primeiros parecem, em princi­

pia, ter preocupado mais do que as segundas. 

Os excessos indigenas identificavam-se, sobretudo, com o conjunto de "costumes 

abominaveis" ou "maus costumes" (cauinagem, guerra, antropofagia, sexualidade desor­

denada, pinturas, dan9as etc.) que conotava urn estagio (de aristotelica memoria) inferior 

de humanidade
29 

revelador de uma profunda desordem social e que dificultava, ao mesmo 

tempo, a administra9iio do processo de civiliza<j'ao, fundamento irrenunciavel para a (su­

cessiva) obra de cristianiza9ao. No combate a esses institutes, assim como a institui9ao 

central da cultura tupi do kararba, os "redutores" jesuftas, serao sempre irredutiveis. 

28 Entre os varios trabalhos que abordam essa questao apontamos os de John M. Monteiro. Negros da 

terra: Indios e bandeirantes nas origens de Sao Paulo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1994. Cf. pp. 

36-7. Paula Montero. "A universalidade da Missao e a particularidade das culturas, apud: Paula 

Montero (coord.). Entre o mito e a historia: o V centenario do descobrimento da America. Petr6polis: 
Vozes, 1996. Cf. pp. 86-9. 

29 Cf., a esse prop6sito, Anthony Pagden. The /all o/ natural man: the american indian and the origins o/ 

comparative ethnology. Cambridge: Cambridge University Press, 1982. 
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Os impedimentos que ha para a conversao e perseverar na vida crista de parte dos 

indios, sao seus costumes inveterados [ ... ] como o terem muitas mulheres; seus vinhos 

em que sao muito continuos e em tirar-lhos ha ordinariamente mais dificuldade que 

em todo o mais [ ... ]. Item as guerras em que pretendem vingan9a dos inimigos, e 

tomarem names novas, e titulos de honra; o serem naturalmente pouco constantes no 

come9ado e sobretudo faltar-lhes temor e sujei9ao [ ... ]3° 

Essa denuncia do Pe. Anchieta e urn dos numerosos exemplos que se poderiam encon­

trar nas cartas jesufticas do final do seculo XVI, mas que se prolonga, no seculo sucessivo, nas 

denuncias de "a96es e costumes barbaros da gentilidade", nas palavras doPe. Vieira. 

Neste sentido, na base do processo de catequiza9ao impunha-se o trabalho como 

instrumento de civiliza9ao. De fate, tanto a aldeia quanta as reducciones constituem-se 

como lugares de trabalho que, enquanto tais, sao finalizados a civiliza9ao do indfgena 

americano:31 estabilidade, regularidade, hierarquia, constituem-se quase como uma ad­

ministra<rao de diferentes temporalidades, que encontra urn de seus mais significativos 

desafios no centrale e ordena9ao temporal de uma sexualidade indigena que os jesuitas 

consideram, mais uma vez, enquanto desordenada e excessiva. 0 processo (civilizador, 

antes do que missionario) de redu9·ao manifesta, portanto, o dominic politico enquanto 

policiamento endere9ado a modificar (e, somente entao, a administrar) os (excesses dos) 

costumes indigenas. 

Em contraposi9ao aos excesses dos comportamentos, por outre lade, destacam-se, 

paralela e correlativamente, algumas ausencias significativas em rela9ao a memoria e a 
vontade,32 a religiao:33 e isso, apesar do definitive reconhecimento (religiose) da alma 

aos indigenas americanos. Nessa dire9ao, "se o missiomirio deve modificar, atraves da 

for9a se necessaria, o comportamento e os costumes dos lndfgenas para salva-los, ele 

30 Jose de Anchieta. Cartas, in/orma9oes, /ragmentos hist6ricos e sermoes (1554-1594). Rio de Janeiro: 

Civilizayao Brasileira, 1933, p. 333. 

31 A importancia do trabalho enquanto instrumento de civiliza9ao - e conseqiientemente de con­
versao - foi bern evidenciado por Carlos Alberto Zeron. La Compagnie de jesus et /'institution de 

l'esclavage ao Bresil: les justifications d'ordre historique, theologique et juridique, et leur integration par une 

memoire historique (XVI- XVII siecle). Tese de doutorado defendida na Ecole des Hautes Etudes en 

Sciences Sociales (EHESS), Paris, 1998. 

32 Em relayao ao problema da "memoria" e da "vontade" indigena, cf. os trabalhos de Eduardo Vivei­

ros de Castro. "0 marmore e a murta: sabre a inconsbincia da aim~ selvagem~ Revista de Antropo­

logia. Sao Paulo, Usp, 1992, vol. 35, pp. 21-7 4. Joao Adolfo Ha,:,sen. Comunicayao apresentada 
em ocasiao dos Seminaries sabre lnstrumentos da Comunica9iio Colonial, realizados na Universidade 

de Sao Paulo nos dias 24 e 25 de agosto de 2000. 

33 E em rela9ao a isso, cf. Maria Cristina Pompa. Religiiio como tradw;iio. Bauru: Edusc, 2003, prin­

cipalmente o capitulo 1 (0 Encontro e a Tradu,a.o), pp. 35-56. 
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deve igualmente fazer com que conhe9am a lei de Deus".34 Para tanto, se os excesses 

impunham a disciplina, as ausencias reclamavam a doutrina. Uma e outra eram, jun­

tamente, fundam~ntais para realizar o processo de cristianiza9ao. Na 6tica de nossa 

indaga9ao, a tentativa de inscri9ao da disciplina e da catequiza9ao revela-se importante 

para entender a difi.culdade de sua inscri9ao, antes que de sua tradu9ao, desse percurso 

constituido pela escrita, pela temporalidade, pela identidade e pela consciencia (ociden­

tais) para urn mundo outre que era represent_ado por uma pontual di/erenf1a em rela<;:ao 

a esses instrumentos culturais. 

A "Rede Dernon~aca": entre excessos e aus€mcias 

A uma primeira abordagem de tal relevante problema, parece-nos que dais foram 

os instrumentos peculiares de tradu9ao que se afirmaram como essenciais nessa obra de 

inscri<;:ao: a tradu9ao lingiiistica, junto e paralelamente a conseqiiente e fundamental 

tradu9ao conceitual. Do nosso ponte de vista, esta ultima parece identificar-se, decidida­

mente, mais como instrumento. interpretative do demonic (anhanga), do que com aquele 

de Deus (tupa). Nessa dire9ao, de acordo com Laura de Mello e Souza/5 acusamos, sem 

duvida, na Terra de Santa Cruz, a forte presen9a de uma "demonologia" que, alem de 

propor-se enquanto produto hist6rico de uma representa9ao e de uma administra<;:ao 

cultural das novas terras americanas, se ofereceu sobretudo enquanto imprescindivel 

instrumento para gerenciar, de alguma forma, seu peculiar encontro cultural. 

Ora, em rela9ao a tude isso, tanto a lingua quanta o demonic constitufram-se, 

mais do que em instrumentos de simples e pura inscri<rao/domina<;:ao, em instrumentos 

que levavam em dire9ao a uma inevibivel e perturbadora imersao no mundo da cultura 

indigena. T udo isso, antes de se safrem como produto de uma nova, peculiar, dimensao 

cultural: a cultura colonial, de fate. 

Dentro dos graves problemas suscitados pelos excesses e pelas ausencias da cultura 

indigena americana, a "conquista espiritual" encontrou-se na necessidade de formular 

uma primeira forma de redu9ao dessas cu!turas, estruturando uma rede interpretativa 

que !he permitisse, de alguma forma, ler e interpretar as praticas cu!turais indigenas: 

tratou-se de uma rede redutora que encontrava ao redor do "demoniaco" a estrutura 

34 Charlotte de Castelnau-L'Estoile. Les ouvriers d'une vigne sterile: les jesuites et fa conversion des Indiens 

au B1·esil- 1580-1620. Tese de doutorado defendida na Ecole des Hautes Etudes en Sciences 
Sociales, Paris, 1999, p. 142. 

3 5 Cf. Laura de Mello e Souza. 0 diabo e a Terra de Santa Cruz: /eitigaria e religiosidade popular no Brasil 

colonial. Sao Paulo: Companhia das Letras, 198 7; Idem. Inferno at/cmtico: demo11ofogia e cofonizagcio 

- seculos XVI-XVII. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1992. 
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eficaz e comoda para poder, mesmo que fosse para condenar, abrir-se ao conhecimento 

dessas praticas.36 

0 "demoniac a" constituia-se como a rede que, em principia, oferecia a possibilidade 

de entender tanto os "excessos" quanta as "ausencias" que caracterizavam, aos olhos dos 

missionarios, mas niio so, as culturas indigenas. Eo "demoniaco" come9ou, timidamente, 

a instalar-se numa primeira fragil dimensiio, que se debru9ou nas primeiras descri96es 

da alteridade indigena. Buscando uma sua especifica "religiosidade paga" que permitisse 

implementar o processo e as estrategias de evangeliza<yiio ja experimentadas em rela9iio 

as alteridades europeias, os missionarios viram-se na impossibilidade de identificar (re­

conhecer) esse modelo de alteridade religiosa. E antes do que o modelo, e sobretudo a 

dimensiio religiosa que parecia faltar completamente.37 

Para fundamentar a possibilidade de uma autentica conversiio tornava-se neces­

saria, entiio, a anterior possibilidade de uma "traduzibilidade" (apesar da novidade) da 

cultura americana. Fazia-se necessaria encontrar uma gramatica das culturas outras 

que permitisse le-las. Nessa dire9iio, tratava-se, antes de mais nada, de instaurar uma 

possibilidade de comunica<yiio que unicamente podia permitir uma, de alguma forma, 

conversiio: deste ponto de vista, adquire uma importante relevancia o fato das palavras 

"conquista", "conversiio" e "tradu<yiio" encontrarem-se envolvidas numa rela<yiio semanti­

ca tiio estritamente reciproca.38 E em termos comunicativos, verifica-se uma peculiar de­

termina9iio linguistica da propria conversiio. Nessa dire9iio, os missionarios, "da mesma 

36 Neste sentido, nao estamos completamente de acordo com Serge Gruzinsl•i. Laguerre des images: 

de C/,ristop/,e Colomb a "Blade Runner" (1492-2019). Paris: Fayard, 1990; Ed. Esp. Mexico: Fonda 

de Cu!tura Economica, 1994, p. 31. Cf., ao Iongo desta obra, a rica analise do autor a respeito das 

imagens (em suas ambiguidades entre destrui9ao e substitui9ao, intercambio etc.) e do imaginario 

barroco. Neste "intercambio desigual", o autor destaca como "porIa via del trueque las cosas de 

Europa penetraron en los mundos indigenas mucho mas pronto que los conquistadores. [ ... ]True­

que de oro e imposici6n de imagenes: he ahi ya unidas dos caras de una empresa de dominacion 

dedicada a extenderse por todo el p]aneta: Ia occidentalizacion". Ibidem, P· eh. "Pasado el choque de 

lo desconocido y Ia primer a interpretacion colombina, tentati va y flexible, se efectuo e] encuadre 

(Pedro Martir), se redujo el campo, se estilizo y se dramatizo Ia vision, basta que surgiola 'visi6n 

americana', en realidad replica pura y simple de un dejd-vu europeo. La mirada del colonizador 

co loco sobre lo indigena Ia red reductora pero eficaz y c6moda de lo demoniaco~ Segundo nosso 

ponte de vista, essa peculiar "rede redutora" permitiu, muito provavelmente, uma reduya.o menos 

significativa, em rela9ao as praticas indigenas, do que a "rede" oposta. 

37 Cf. Helene Clastres. Terra sem mal: o pro/etismo tupi-guarani. Sao Paulo: Brasiliense, 1978 (1. ed. 

Paris: Editions du Seuil, 1975), p. 15. 

38 Vicente L. Rafael. Contracting colonialism: translation and christian conversion in Tagalog society under 

early Spanish rule. Ithaca/London: Cornell University Press, 1988. Em rela9ao a essa estrita cor­

rela,ao entre os tres termos, cf. principalmente todo o "Prefacio", pp. IX-XIII. 
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maneira que eles evitam a questiio da ambiguidade do Cristianismo, eles tambem evitam 

a questiio linguistica da determina<yiio da conversao~39 

Par outro lado, niio podemos perder de vista que tudo isso se verifica, pontual­

mente, na perspectiva de uma media9iio de urn "religioso" que se estabelece enquanto 

codigo comunicativo que devia permitir uma penetra9iio da cultura ocidental nas outras 

culturas, ao mesmo tempo em que devia permitir uma inscri<yao das outras culturas num 

reconhecimento ocidental de sua (eventual) "religiosidade". Mas tambem, niio podemos 

perder de vista como o mundo simbolico indigena devia ter-se aberto a uma perspecti­

va de tradu9iio frente a linguagem (religiosa) de media9iio simbolica dos missionarios, 

as vezes criando ou amea9ando equivocos de que a estreita convivencia, junto com a 

perspicacia de certos missionarios se deram, finalmente, conta. Eis que o jesuita Acosta 

aponta, sintetica e emblematicamente, para os problemas que se determinaram ao Iongo 

da experiencia missionaria nas Americas: essa experiencia manifestava quanta podia ser 

contraproducente e perigoso falar de "igrejas", "monasterios" e "padres" a povos que nao 

conheciam essas coisas. A li9iio dessa experiencia missionaria constituiu-se, portanto, na 

necessidade de adequar-se ao grau de compreensao dos proprios indigenas: dessa forma, 

corrigem-se algumas perspectivas catequeticas iniciais como, par exemplo, algumas ca­

racteristicas diretrizes anchietanas. 

Portanto, como ao Iongo de seu percurso historico (melhor, do percurso historico 

que ele determinou) e com uma destacada aten9iio perante a novidade do encontro ame­

ricana, o instrumento conceitual "religiao" modelou-se, mais uma vez, manifestando sua 

voca9iio no constituir-se como resultado privilegiado de uma comunica9ao intercultural. 

A proje9iio das categorias religiosas ocidentais - ja produto da peculiar comunica9iio 

intercultural de uma historia (religiosa) que se desenvolveu ao redor do Mediterraneo 

- nas outras culturas refundam (religiosamente) suas hierarquias de sentido: mas essa 

tradu9iio devia constituir-se como reciproca, na medida em que a cultura indigena podia 

transformar o sentido missionario das "igrejas", dos "monasterios" e dos "padres", a que 

se refere a preocupa9iio acostiana. 

Da "ausencia" desprendia-se a imagem edenica do Novo Mundo, do "excesso" despren­

de-se, agora, a imagem infernal. 0 Demonio torna-se o grande antagonista do processo 

missionario em terra americana40 e a missiona9ao vern a corresponder, em seu fundamento 

inicial, ao mesmo processo de civiliza9iio. E dessa forma que o aldeamento jesuitico cons­

tituiu-se como uma solu9iio local da obra, ao mesmo tempo, missionaria e civilizadora, 

39 Idem. Ibidem, p. 6. 

40 Cf. Laura de Mello e Souza. 0 diabo e a Terra de Santa Cruz e Inferno atlantica, Op. cit.; Renaldo 

Vainfas. A heresia dos Indios: catolicismo e rebeldia no Brasil Colonial. Sao Paulo: Companhia das Le­

tras, 1995. Ronald Raminelli. Imagens da coloniza,ao: a representa9ao do Indio de Caminha a Vieira. 
Rio de Janeiro/Sao Paulo: Zahar/Edusp, 1996. 
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representando o mesmo esfor9o de adapta9iio a situa9ao economica, polftica e religiosa 

que caracterizava a Colonia. 0 aldeamento dos indigenas impoe-se, desse ponte de vista, 

como cria9iio institucional em vista de uma necessaria educa9iio que s6 poderia levar a (e, 

portanto, antes, fundamentar) uma conversao. No case dos costumes indigenas america­

nos, trata-se portanto de realizar, antes de mais nada, uma forma de policiamento
41 

a fim 

de poder, s6 sucessivamente, realizar uma verdadeira conversao. Parece-nos que a catequese 

oferece-se, justa e peculiarmente, como o elo que constitui esse processo entre as duas 

instancias. Nesta direcyao, civilizar, antes de converter, os costumes indigenas nas pequenas 

"cidades de Deus" - nao s6 catequeticamente afins a civitas Dei agostiniana- significara, 

de fate, reduzir os excesses dos costumes selvagens. Nao s6, portanto, "retirar" e "afastar" 

os indfgenas da costumeira vida itinerante e/ou do perigoso convfvio com os colones, mas 

tambem e sobretudo exercer, atraves da educa9iio dos corpos e das almas, o "born governo" 

e "conduzi-los", "reduzi-los" de fate, para a humanidade civil. 

Como dizfamos anteriormente, a "escraviza9ao" das almas indfgenas encontrava seu 

protagonista no Demonic que, alem de configurar-se enquanto antagonista do trabalho 

missionario, necessitava fundamentar sua a9iio em "falsas cren9as" dos indfgenas. "Excesso" 

e "falsidade" resumem os c6digos classicos da definiyao do outre pagao. E nessa perspectiva 

que a "gramatica da idolatria" torna-se o primeiro fundamento de urn "crer" que, antes do 

aparecimento da empresa colonial e do missionario, caracteriza-se, como vimos acima, por 

ser sem alternativas. Mesmo que na Colonia portuguesa, pelo fate de nao encontrar fdolos, 

temples e sacerdotes entre seus indigenas, em base a "rede" de Las Casas se possa falar de 

"grau zero" da idolatria, 42 essa idolatria adquire as caracterfsticas de uma "linguagem", isto e, 

constitui-se enquanto c6digo de interpretacyao sub specie religionis da alteridade americana, 

tornando-se, no limite, urn esquema universal aplicavel a todas as culturas a partir de uma 

. ideia de religiao com urn ao genera humane. 43 Essa ideia de religiao e esse seu produto de 

uma idolatria enquanto linguagem constituem-se, finalmente, segundo a nossa perspectiva, 

enquanto fundamento de uma a9iio diab6lica. Ora, se o "grau zero" das culturas apresenta 

"grada96es" especfficas nas praticas idolatricas, no case dos indfgenas brasileiros, com suas 

notaveis "ausencias", sera justamente essa a9ao diab6lica a representar a linguagem (inter­

pretativa) privilegiada para traduzir suas alteridades. 

41 Em rela9iio a este processo, devemos evidenciar a importancia desse "aprimoramento civil dos cos­

tumes, conforme a analise da obra de Norbert Elias, que e, paralelamente, o "processo civilizador" 

que manifesta urn seu peculiar e intenso d.esenvolvimento justamente na epoca renascentista. 

42 Carmen Bernand e Serge Gruzinski. De /7do/atrie: une archeo/ogie des sciences religieuses. Paris: Seuil, 

1988, cap. III e passim. 

43 Cf. Nicola Gasbarro. "IIlinguaggio dell'idolatria". Studi e Materiali di Storia delle Religioni, val. 62, 

pp. 189-221. 
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0 Diabo, nas Americas, configura-se, de fa to, como primeiro tradutor44 dos erros e 

das falsidades que se apresentam como o contra ponte correlate da primeira tradu9ao "re­

ligiosa" do mundo americana. Nessa traducyao, de costumes, mais do que de cren9as, que 

se constitui propriamente como territ6rio da a9iio diab6lica, os pajes ou carafbas (os "feiti­

ceiros" para os missionaries) adquirem a imagem de interpretes principais. Os costumes, 

impedimenta da a9ao missionaria e territ6rio da a9iio diabolica, sao inspirados, de fate, 

pelas "cerimonias diabolicas", realizadas pelos -"feiticeiros". A dificuldade da catequese 

encontra neles o principal obstaculo, enquanto eles evocam, com suas cerimonias, os 

antigos costumes: neles se inscreve a a9ao demoniaca. Neste sentido, podemos tambem 
I 

destacar como entre missionaries e carafbas, entre catequese e "cerimonias diabolicas", 

determinou-se uma "batalha pelo monopolio da santidade" (dos sacra), finalizada a dis­

puta com, e a conquista de, urn "poder espiritual" que justificava e ate exigia, em suas 

estrategias, o apoderamento de instrumentos, sfmbolos, modalidades, falas dos outros. 45 

A bestialidade da lm.gua indigena e sua catequiza~ao 

Mas, mais do que nas "profecias" das cerimonias indfgenas, era na propria lingua 

indfgena que os missionaries descobriam uma "bestialidade" enquanto lingua da falta 

(conceitual) e, no limite, da falta de linguagem. Mais uma vez, repete-se a estrutura 

antagonica e correlata que caracteriza, aos olhos dos missionaries, as culturas indige­

nas: essa falta (o que antes caracterizamos como "ausencias") ao mesmo tempo em que 

obscurece a visao do bern - como a ausencia da "f", "l" e "r" impedem os institutes da 

"fe", da "lei" e do "rei"- ilumina sua natureza semper prona ad malum, a ausencia (ate nos 

pr6prios sinais lingiiisticos) do bern, produz uma exacerba9iio (nos costumes) do mal, 

a falta de uma eqiiidade lingiiistica produz uma gente absque consilio et sine prudentia.46 

Nessa dire9ao, antes de enfrentar as problemas pastas pela utiliza9ao da lingua indigena 

44 Do latim iraducere: o que traz para dentro (o erro no inundo dos indigenas). 

45 Em rela9iio a esse problema, cf. a analise de Cristina Pompa. Religiao como tradu,ao ... , Op. cit., 

principalmente as pp. 49-56, onde, em rela9iio ao conflito/encontro entre missionaries e caraibas, 

se aponta para a "constru9iio negociada" das santidades e dos profetas indigenas, isto e, de uma 

linguagem "religiosa enquanto terreno de media9iio no qual a alteridade da outra cultura pode 

encontrar seu sentido e sua "tradw;aon. 

46 Manuel da N6brega. "Do P. Manuel da N6brega ao Dr. Martin de Azpilcueta Navarro, Coimbra­

Salvador, 10 de agosto de 1549". In: Serafim Leite (org.) Monumenta Brasi/iae. 5 vols. Roma: 

Monumenta Historica Societatis Iesu, 1956-68, val. I, p. 136. No que diz respeito a essa cono­

ta9iio da linguae em rela9iio a seu doutrinamento, veja-se, tambem, a comunica9iio de Joao Adolfo 

Hansen, pronunciada em ocasiao dos Seminaries sabre lnstrumenios da Comunica9ao Colonial, 

realizados na Universidade de Sao Paulo nos dias 24 e 25 de agosto de 2000. 
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Jara a constitui9ao dos catecismos jesuiticos, deveremos pelo menos apontar para uma 

nimeira identifica<;:ao significativa que nos parece emergir em certa literatura jesuitica, 

mtre vermiculo e a9ao demoniaca. E se, na literatura jesuitica, a lingua sera "doutrinada" 

.<os catecismos, ela e "caracterizada", por exemplo, nos "autos". E e, ainda, para corrigir 

1 for<;:a desse habito que se destaca, com o Pe. Manuel da Nobrega, a sujei<;:ao enquanto 

oaminho apropriado e necessaria para uma, de qualquer forma, possivel cristianiza<;:ao: 

Entendo por experii'mcia o pouco que se podia fazer nesta terra na conversiio do gentio 

por falta de nao serem sujeitos, e ela ser uma maneira de gente de condi9ao mais de fe­

r as bra vas que de gente racional e ser gente servil que se quer por me do e sujeiyao. 47 

Uma "sujei<;:ao se impoe a quem sujeito nao e", segundo o trocadilho sugerido pelo 

proprio Nobrega, uma repressao implacavel aos costumes (intoleraveis) dos indigenas, uma 

"guerra aos costumes" para eliminar o costume da guerra e dos rituais que se desenvolviam 

a seu redor. "Reduzir" a alteridade do outro se configura, porlanto, alem que como uma 

redw;ao de sua alteridade !ida sub specie religionis - que privilegia, nesse especifico "grau 

zero da idolatria" brasileira a a<;:ao demoniaca -,como uma "redu<;:iio politica" (urn policia­

mento como redu<;:ao) que se constitui com a concentra<;:ao dos convertidos (reduzidos) em 

aldeamentos organizados. Uma nova organiza<;:ao social que inclui gestos, temporalidades, 

praticas e, nao por ultimo, a lingua segundo a qual serao doutrinados. 

Soltos no espa<;:o de uma animalidade onde nao agiriam como sujeitos (politicos), os 

indios americanos tornam-se "triste e vil gentio" enquanto subjugados por urn Demonio 

que lhes ensinara os abominaveis costumes. E se a lingua e o instrumento por excelencia da 

constru<;:iio do espa9o politico, 48 tratar-se-a, antes, de reduzir a lingua para, sucessivamente, 

doutrina-la. Nessa perspectiva, parece-nos bastante significative o fato de que, na propria 

documenta<;:ao de nossa investiga<;:ao, alguns catecismos em lingua indigena "deslizem" para 

o significative titulo (programatico) de Catecismos da lingua indigena: e, por exemplo, o caso 

do catecismo de Montoya (Cateci~mo de Ia Lengua Guarani) e daquele de ~ernardo de Nantes 

(Katecismo Indica da Lingua Kariris). Reduzir a lingua (indigena) significava, de alguma forma, 

torna-la apta para receber- e, porlanto, retranscrever nela- a catequese (ocidental). 

Todavia, reduzir a lingua obrigava, de a-l.guma forma, a adota-la para poder trans­

forma-la. A "indigeniza<;:iio do Catolicismo", que segundo Lacouture efetivou-se pela 

habilidade do jesuita em usar a seu favor a autoridade dos caciques,49 realizou-se, antes, 

47 Serafim Leite (org.) Cartas dos primeiros jesuftas do Brasil, Op. cit., val. I, p. 412; vol. Ill, pp. 71-2. 

48 :8 extremamente interessante, a este respeito, levar em considera9ao a importa.ncia dessas teori­

za96es presentes nas obras de Arist6teles e Cicero, relidas com especial aten9ao pelo Humanismo 

renascentista. 

49 Jean Lacouture. fesuites: les conquerants. Paris: Seuil, 1991. 
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justamente no plano lingiiistico. Nesse plano, os missionarios buscavam a possibilidade 

de entrever equivalencias e, portanto, possibilidades de tradu96es entre as duas realidades 

culturais. A apropria<;:ao de repertorios culturais indigenas tornava-se de grande impor­

tancia para a eficacia da evangeliza<;:iio. E, a esse respeito, as experiencias das redu96es fo­

ram relativamente bem-sucedidas, pois tiveram como resultados tanto as rela<;:6es sociais 

concretas representadas pelos aldeamentos, quanto a constitui<;:ao da "cultura paralela" 

e, portanto, de urn novo imaginario: essas duas dimens6es da realidade encontram-se, 

de fato, estritamente interligadas. E a esse respeito, ao analisar a santidade na situa9iio 

colonial, que Vainfas fala em "hibridismo cultural", destacando que "foi, portanto, no 

plano informal e pragmatico dos gestos e nos intersticios e media<;:6es de cada universo 

de cren<;:as que se foi operando a possivel fusao catolico-tupinamba"50 e que "fora mesmo 

nos aldeamentos da Companhia que se havia forjado o amalgama entre o catolicismo e a 

mitologia tupinarnba":51 desse modo, indios e jesuitas teciam juntos a teia da santidade. 

Os rituais barbaros, que teriam tornado o "gentio" tao triste e pobre, representam a 

manifesta<;:iio da linguagem diabolica. E se a lingua indigena constituia-se como o pro­

duto dessa sujei<;:ao, antes de ensinar a doutrina, devia-se "reduzir" a lingua, para cortar 

os "excessos"( antes de doutrina-la para preencher suas "ausencias". A primeira opera<;:iio 

vai se identificando com uma "gramatiza<;:ao" (escrita} da lingua indigena: trata-se da 

constru<;:iio da "lingua gera\",52 nao so para o T upi do Brasil, mas tarnbem para o Guarani 

do Paraguai de Montoya, ou para o Quechua e Aymara do Peru de Jose de Acosta. 

Mas, ao mesmo tempo em que a lingua era reduzida, empreendia-se o esfor<;:o pa­

ralelo de adota-la para poder transforma-la. E no esfor<;:o continuo de buscar equiva­

lencias para achar possibilidades de tradu96es entre as duas realidades culturais, muitas 

vezes impunha-se a necessidade de criar, ex novo, conceitos (enquanto instrumento de 

tradu<;:iio) fundamentais para a mensagem missionaria (ocidental) e que nao existiam 

nas culturas indigenas. A esse respeito, nossa investiga9iio detectou alguns dos compro­

missos lingiiisticos (culturais) que encontramos materializados em nossa documenta<;:iio 

catequetica em lingua tupi. Grosso modo, parece-nos que tais compromissos resumem 

duas estruturas fundamentais em seu modus operandi: uma trans/ormagiio do significado 

("ocidentalizado"} em rela<;:iio ao signo (indigena} e uma inscrigiio ex novo de urn signo e 

urn significado ocidental na cultura indigena. Mesmo que de forma diferente, nos dois 

casos tornava-se essencial, a fim de realizar essas opera<;:6es, conseguir dominar (lin­

giiistica e culturalmente) os repertorios lingiifsticos e culturais indigenas e se apropriar 

50 Ronalda Vainfas. A heresia dos fndios: cato/icismo e rebeldia no Brasil Colonia/. Sao Paulo: Companhia 

das Letras, 1995, p. 111. 

51 Idem. Ibidem, p. 211. 

52 Urn esbo~o dessa analise encontra-se em nosso artig~ citado, na parte que se refere a "Conceitos, 

palavras e gramaticas, pp. 58-65. 
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deles. Isso se tornava, de qualquer forma, essencial para a efi.cacia da evangelizac;:ao: e a 

partir de uma primeira e fundamental catequizac;:ao da lingua tupi podia-se, finalmente, 

aproar para a realizac;:ao da catequizac;:ao em lingua indigena, sobre o qual problema nao 

pretendemos nos debruc;:ar, por motivos de espac;:o, no presente texto. 

De qualquer maneira, a proposito da utilizac;:ao da materia lingiiistica (indigena} para 

fins evangelizadores, vale destacar que, instituindo-se uma comparac;:ao (de humanida­

des) organizada por urn paradigma (teologico}, entrevemos, de alguma forma, o paralelo 

processo do determinar-se de uma unicidade (modelar) da gramatica lingiiistica (latina e 

ocidental) que devia permitir, de alguma forma, a apropriac;:ao (traduc;:ao, para o Ocidente, e 

reconstruc;:ao) das linguas indigenas. As duas estruturas paralelas organizam e fundam uma 

leitura baseada num processo de traduc;:ao. Essa estrita associac;:ao encontra-se evidenciada, 

nessa mesma perspectiva, na obra de Vicente Rafael que destaca claramente como a: 

Christian conversion can be said to repeat the process of translation, at least where 

the missionaries were concerned. Both processes involved the sublation of all signs 

and speech to the sacred Sign of God, Christ. fu the Sign of the Father, Christ stands 

at the apex of all creation insofar as He is the perfect fusion of the Father's will and 

expression. In Christ one has the image of perfect speech, in that in Him everything 

that has been and will be said has already been spoken. To be converted is to recongni­

ze the Sign as the sole and authentic representation of the Father. It is to acb':owledge 

one's words and intentions as therefore derivative of a prior Word. 63 

A administra'>'ao dos sacramentos entre os indigenas 

Ora, como temos apontado no comec;:o do texto, tanto em rela<;Jao a nova situac;:ao 

pos-conciliar da Europa - que se estrutura, de fato, ao redor de urn prioritario e arris­

cado (polemico) problema de traduc;:ao biblica e doutrinaria- quanto em relac;:ao a cate­

quese indfgena em terra americana, esse problema de traduc;:ao torna-se particularmente 

explicito e marcante, em termos de controle e reformulat;:ao das estruturas sociais tra­

dicionais, justamente na administra<;Jao dos sacramentos. 0 sacramento, a ac;:iio/relac;:iio 

com os (mas, tambem, manipula9iio dos) sacra, e o momenta (ritualmente determinado) 

da aproximac;:iio mais significativa .com o Misterio neles contido. 0 Misterio que e dado 

colher, ate onde possivel, justamente nessa abordagem ritual que, tomisticamente, em 

seus efeitos faz resplandecer seu significado. 54 0 Misterio constitui-se nessa dimensiio, 

53 Vicente L. Rafael. Contracting colonialism, Op. cit., pp. 91-2. 

54 A.M. Amadio. "Sacraments of the Church". In: New Catholic Encyclopedia. New York: McGraw­

Hill, 1967, vol. 4, p. 808, apud Rafael. Contracting colonialism ... , Op. cit., p. 92. 
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ao mesmo tempo, enquanto "misbirio da palavra" e misterio ritualmente (ate onde pos­

sivel) desvendado. 

Mas, na epoca do debru9ar-se de perigosas heterodoxias e de incursoes misticas 

nessa dimensiio do sagrado (inclusive aquela do proprio Inacio, fundador da Companhia 

de Jesus), a rela9iio, ja propria da historia do Cristianismo, entre misterio e ministe­

rio e reforc;:ada. E o exemplo mais significative desse esforc;:o colhe-se, justamente, na 

codificac;:iio doutrinal dos sete rituais sacramentais regulamentados pelo Concdio de 

Trento. Uma normatiza<;Jiio sacramental impoe-se paralelamente a insistencia sobre a 

importancia da traditio estabelecida pelos Pais da lgreja. Processo normativo dos rituais 
l 

sacramentais e media<;J'iio da patristica estabelecem-se como os nos fundamentais dame-

diac;:iio eclesiastica catolica na aproximac;:iio do Misterio dos sacra. 

Nessa aproximac;:iio, o "ministerio da palavra" eo "ministerio sacramental (ritual}" 

constituem as principais traduc;:oes dessa "sacralidade", necessariamente administrada. 

E, catequeticamente, essa administrac;:ao caracteriza-se, enquanto tal, tanto na tradu­

c;:iio (lingiiistica e sacramental) dos catecismos quanto na normatizac;:iio (dos gestos, 

dos momentos e dos significados) dos sacramentos. Todavia, a presumida extensao 

missionaria da universalidade de urn crer e de suas mediac;:oes sacramentais, junto aos 

instrumentos lingiiisticos que afinava para sua doutrinac;:iio, estava Ionge de (poder) 

conseguir essa rigida normatiza9iio e ortodoxia. Pelo contrario, e de forma necessaria, 

o imperativo expansionista missionario acabava abrindo, como no caso americana, urn 

inevitavel espa~;w de negociac;:ao, entre perspectivas culturais diferenciadas, que resul­

tava alargar, muitas vezes para alem dos limites suspeitados pelos proprios missiona­

rios, a estreita rede da normatizac;:ao doutrinal e a presumida ortodoxia da traduc;:iio 

lingiiistica e sacramental. 

Uma primeira verificac;:ao desse fato, como em outras caracteristicas situac;:oes lin­

giiisticas no caso americana, pode ser encontrada na significativa intraduzibilidade do 

proprio termo "sacramento~ Este niio parece encontrar uma traduc;:iio utilizavel (pelo 

menos sem perigo de confusiio com as praticas rituais indigenas) em nenhum dos ca­

tecisrnos e em nenhuma lingua da nossa documemtac;:ao: tanto em tupi, assim como em 

guarani e em kariri, o termo e introduzido como tal dentro do texto em vernaculo. Pode­

mos, portanto, tentar imaginar quanto essa introdu9iio terminologica estranha pudesse 

apresentar-se, em principia, enquanto insignificante para os indfgenas: e se o processo de 

significac;:iio se constroi na doutrina e na pratica sacramental, ha de se entrever a concre­

ta possibilidade de uma sobreposic;:iio de significados, nas duas perspectivas culturais que 

entram em relac;:ao, nas ritualidades que fundamentam o encontro, assim como numa 

doutrina nao dificilmente desdobravel em sua interpretac;:iio ritual. 

Vemos, por exemplo, como, nas introduc;:oes catequeticas jesuftas em tupi, a primeira 

caracteristica atraves da qual sao definidos os sacramentos e a de "remedio", "medicina" 
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·possanga55
, mosanga56

), com exclusao doPe. Vincencio Mamiani que opta por defini-lo 

mquanto "sinal visivel da 'gra9a'" (em portugues no texto l~ariri) invisivel (gra9a que ele 

listingue, sempre rigorosamente em portugues, em "santificante" e "auxiliante").57 0 ter­

no vernacular kiriri para remedio parece tambem ser aquele escolhi.do pelo franciscano 

Bernardo de Nantes.58 Em rela9ao a essa caracteriza9ao medicinal do sacramento, nos 

catecismos tupi nao aparece a defini9ao terminologica do pecado: este deixa-se entrever 

na propria defini9ao de urn sacramento-remedio da alma (anga), em Anchieta e Araujo 

(mas tambem no texto guarani de Montoya, que junta o conceito de "justificayao") ou na 

peculiar resoluyao da definiyaO de "graya" em Mamiani. Bernardo de Nantes - isto e, 

oignificativamente, urn capuchinho e nao urn jesuita - e o unico autor que insere/traduz 

o termo pecado ness a parte de seu catecismo com o signa lingiiistico kariri. 

Verificamos as difi.culdades linguisticas presentes na "alma" tupi (anga): mas tanto 

essas dificuldades quanta aquelas que se referem ao termo "pecado", parecem encontrar, 

juntas, uma sua forma de supera9ao no ensino doutrinal. Desse ponto de vista, o pecado 

acaba identificando-se como "doen9a" (correspondente tupi mara'ar, adoecer), em todos 

55 Em: Pe. Jose de Anchieta, S.J. Doutrina crista- Torno 1: Catecismo Brasrlico. Com texto tupi e por­

tugues. lntrodu9iio, tradu9iio e notas do Pe. Armando Cardoso, S.J. lncluindo o texto fac-similar 

(tupi) manuscrito classificado como APGSI N. 29 ms. 1730. Sao Paulo: Loyola, 1992, folio 

27. 

56 Em: Pe. Jose de Anchieta, S.J. Dialogo da /e. Texto tupi e portugues com introdu9iio hist6rico­

literaria e notas do Pe. Armando Cardoso, S.J ., que inclui os textos fac-similares manuscritos 

classificados como APGSI N. 29 ms. 1730 e ARSI Opp. NN. 22 e sua copia APGSI n. 33 
ms. 1731. Sao Paulo: Loyola, 1988, folio 7; e em Antonio de Araujo, S.J. Catecismo na Lingoa 

Brasi/ica, no qva/ se contem a svmma da Doctrina Christa. Com tudo o que pertence ao My/terios de 

nof!a /aneta Fe & bas cu/tumes. Composto a modo de Dia/ogos por Padres Doctos, & bons /ingoas 

da Cornpanhia de IESV. Agora nouamente concertado, ordenado, & acrefcentado pello Padre 

Antonio d'Araujo Theologo & lingoa da mefma Companhia. Com as licen9as neceffarias. Em 

Lisboa por Pedro Crasbeecl., iino 1618. A cufta dos Padres do Brafil. Texto em reprodu9ao 

fac-similar da 1. ed., com o titulo Catecismo na /rngua brasrlica. Rio de Jan..iiro: Pontificia Uni­

versidade Catolica, 1952, folio 79. 

57 Mamiani Luis, S.J. Catecismo da Doutrina Christaa na Lingua Bra/ilica da Na9ao Kiriri. Composto 

pelo P. Luis Vincencio Mamiani, da Companhia de Jesus, Miffionario da Provincia do Brafil. 

Lisboa, na Officina de Miguel Deslandes, lmpreffor de Sua Mageftade. Com todas as licen9as 

neceffarias. Anno de 1698. Citado na edi9iio fac-similar: Rio de Janeiro: lmprensa Nacional, 

1942, folio 110. 

58 Bernardo de Nantes. Katecismo Indica da Lingva Kariris, Acrescentado de Varias Praticas Doutrinaes, & 
Moraes, Adaptadas ao Genio, & Capacidade dos Indios do Brafil, pelo Padre Fr. Bernardo de Nantes, 

Capuchinho, Pregador, & Miffionario Apoftolico; Offerecido ao Muy Alto, e Muy Poderoso Rey de 

Portugal Dom Joa6 V, S. N. Que Deos Guarde. Lisboa, na Officina de Valentim da Costa Deslandes, 

lmpreffor de Sua Mageftade. M.DCCIX. Com todas as licen9as neceffarias. Que citaremos na edi9iio 

fac-similar publicada por Julio Platzmann. Leipzig: B. G. Teubner, 1896, p. 70. 
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os nossos catecismos tupi (alem que no guarani de Montoya e no kariri de Bernardo de 

Nantes), da "alma", desse "duplo corporal"(?) tao diffcil de traduzir lingiiisticamente sem 

correr o risco de recriar, em sua ressonancia perante o conceito de pessoa indigena, urn 

inevibivel "hibridismo" cultural. 

Em rela9ao a especificidade dos sacramentos, talvez possamos entrever, de forma 

mais emblematica e significativa, urn processo constituido, em principia, por inevitaveis 

equfvocos e mal-entendidos que foram sendo "ajustados", na medida em que se consti­

tuiu urn alargamento dos instrumentos conceituais e lingiifsticos (construidos ex novo 

ou transformados), para dar conta da inedita situa9ao de catequese. 0 momenta ritual 

(sacramental) da pratica catequetica representa, segundo tudo quanta viemos apontando, 

o momenta da verifica9ao dos resultados dessa comunica9ao, ao mesmo tempo em que 

se constitui enquanto urn reajuste da propria pratica sacramental, em seu prestar-se a 

equivocos, e de sua tradu9iio (amea9adora) para dentro do mundo cultural indigena. A 

verifica9iio do momenta ritual aponta, de fato, para a fluidez, inevitavel, das barreiras 

lingiifsticas e culturais, em principia dadas por adquiridas. Antes de uma administra-

9iio dos sacramentos por parte dos missiomirios, segundo a nossa perspectiva de analise 

verifi.ca-se, nessa peculiar dimensao do encontro cultural, uma reciproca administra9ao 

nos rituais sacramentais dos diferentes paradigmas culturais (indigenas e missionaries). 

A administrayao dos sacramentos cristaos acaba por se constituir como o espa9o pri­

vilegiado de urn hibridismo cultural que se encontra na necessidade de reescrever essa 

rela9ao (ritual) como sagrado, segundo uma nova estrutura, muitas vezes compartilhada, 

consciente ou inconscientemente, por missionarios e indigenas. 
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