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RESUMO: Em 1911, franciscanos alemaes recém-chegados ao Brasil, e, mais
especificamente, ao Pard, fundaram a assim chamada Missao de Sao Francis-
co do rio Cururd, em meio ao territério dos indios Munduruku. Juntamente
com um equipamento missiondrio que procurava atender ao programa de
civilizagao dos “selvicolas”, os franciscanos também deixaram de heranga uma
documentagio religiosa formada por didrios, cronicas e ensaios pretensamen-
te etnoldgicos, que permitiu que a construgio de uma variedade de discursos
religiosos que procuravam analisar a cultura indigena. E estes discursos, ao
serem publicados, realizavam uma inven¢io da sociedade munduruku.
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A tradigao de se escrever textos etnograficos sobre as populagdes indige-
nas alcancadas por missoes ¢ secular e, segundo Thierry Saignes (1985),
esta documentagio deixa transparecer, 4 sua maneira, e, freqiientemen-
te, A revelia de seus autores, um certo olhar sobre a sociedade e a cultura
dessas populagdes, que manifesta toda a ambigiiidade do olhar missio-
ndrio sobre o Outro. Neste artigo, pretendo analisar a documentagio de
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missiondrios franciscanos alemaes sobre os Munduruku, formada por
didrios, cronicas e ensaios pretensamente etnoldgicos, que permitiu a
Missao de Sdo Francisco do rio Cururd a construgao de uma variedade
de discursos religiosos que procuravam analisar a cultura indigena.
E estes discursos, conforme se cristalizavam no papel, realizavam uma
inven¢io da sociedade munduruku.

1. A conexao Brasil — Alemanha: breve histérico
da fundagao da Missiao de Sao Francisco do rio Cururd

O plano de trabalho que viabilizou a presenca dos franciscanos na re-
gido da Amazonia’® foi concebido a partir da fundagio e desenvolvimen-
to da Prelazia de Santarém,* localizada na foz do rio Tapajds, estado do
Pard. Esse episédio, entretanto, nao constituiu um evento isolado e in-
dependente da Ordem de Sio Francisco; ao contrdrio, marcou uma es-
pécie de etapa final de uma politica na qual a Ordem procurou se
(re)organizar, tanto na Alemanha, que nesse momento lidava com as
conseqiiéncias da kulturkampf, nome dado a luta politica entre o gover-
no alemio e a Igreja na Prussia, Baden, Hesse e Baviria, quanto no
Brasil, no contexto da recém-proclamada Republica (Collevatti, 2005).

Na esfera da Alemanha, a “luta pela cultura”, conforme tradu¢io li-
teral de kulturkampf, (Fragoso, s.d.) iniciou-se em 1860, com a oposi-
¢do, feita por profissionais liberais, ao absolutismo politico e a influén-
cia da Igreja Catélica na vida intelectual da Alemanha. Em julho de
1872, sob a alega¢do de que os jesuitas eram emissdrios de Roma na
Alemanha, o Reichstag aprovou a lei que culminaria na expulsao de di-
versas ordens religiosas do Império, como, por exemplo, os redentoristas,
lazaristas, Irmas do Sagrado Coragio, congregagdes marianas e as or-
dens que fossem préximas a dos Jesuitas.
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No contexto brasileiro, essa oposi¢ao entre Estado e Igreja também
foi sentida, mas em um contexto marcado pela Proclamagio da Repu-
blica, quando, diante do cendrio francamente hostil ao servigo religio-
s0, a Igreja perdeu a prote¢ao do Estado. Exemplos dessa situagio po-
dem ser observados nos dispositivos legais que incidiram sobre os direitos
de propriedade da Igreja, que procuravam reverter para o Estado os bens
das ordens religiosas, principalmente daquelas corporagoes em decadén-
cia ou extingdo jd no fim do periodo imperial, como foi o caso dos
franciscanos. Segundo os historiadores da Ordem dos Franciscanos no
Brasil, Fragoso (s.d.), Teves (1942) e Miranda (1969), a nova Constitui-
¢ao brasileira havia promulgado interdigoes tanto a admissao de novi-
¢os quanto a fundagdo de novos conventos, bem como reativara a lei da
mao-morta, que revertia os bens de corporagoes, e especificamente da-
quelas que estivessem em extingao, para o Estado, o que impediria que
esses bens passassem para os novos membros das ordens. O resultado
foi a extingdo da maior parte das ordens religiosas no Brasil — entre elas,
a Ordem Franciscana, que, no momento, era responsdvel pelos conven-
tos do norte do pafs (Miranda, 1969).

Pressoes como estas alertaram a Igreja sobre a necessidade de reorga-
nizar suas ordens religiosas, e a op¢ao, nesse momento, foi o investimen-
to em um plano de trabalho cuja principal atividade seria o desenvolvi-
mento de um programa da evangelizacio e a catequese, realizada por
meio do envio de religiosos da Europa para o Brasil, tanto entre as pa-
réquias das dioceses quanto entre popula¢oes indigenas (Fragoso, s.d.).

Neste sentido, a necessidade de reestruturagio eclesidstica no Brasil
acenou como uma possibilidade propicia para a Ordem Franciscana ale-
ma transferir seus missiondrios, evitando, assim, que fosse totalmente
extinta (Fragoso, s.d.). Desse modo, mediante um ato juridico firmado
com a Santa Sé, em Roma, a Provincia da Santa Cruz da Saxénia, na
Alemanha, assumiu o compromisso de restaurar a Provincia de Santo
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Antdnio, no Brasil, que, na época, era responsével pelos conventos do
norte do pafs. O resultado foi a vinda sistemdtica de franciscanos ale-
maes para o Brasil, aumentando, com isso, o efetivo dos conventos por
meio da franquia de passagens para sacerdotes, clérigos e irmaos leigos.
Com este novo impulso, a regido chegou a hospedar, em 1901, 38 sa-
cerdotes e clérigos e 30 irmaos leigos. Em 1906, a Cdria Generalicia
nomeou a Provincia de Santo Antdnio como a responsdvel pela recém-
fundada Prelazia de Santarém, no Pard, nomeando Frei Amando
Bahlmann como seu primeiro Prelado (Miranda, 1969).

Foi a partir do desenvolvimento dos trabalhos apostdlicos na Prelazia
de Santarém que a presenga missiondria franciscana imprimiu sua mar-
ca na catequese da drea que abrange os rios Madeira e Tapajés, caracteri-
zada, principalmente, pelo avango sobre o territério indigena e estabe-
lecimento de uma comunidade religiosa em seu meio.” Conforme relata
o Didrio da Missio de Sio Francisco,® a Missio se instalou na regiao de
Capicpi, aldeia situada no sul do territério indigena, onde, inicialmen-
te, 0s missiondrios ocuparam uma das quatro casas que os Munduruku
utilizavam no verio. Logo, no entanto, iniciaram a construgao de novas
residéncias e de um pequeno altar para a celebragao das missas, de modo
que, em 4 de outubro, dia de Sao Francisco, “inaugurou-se com ben-
¢ao e Santa Missa o Santudrio de Sao Francisco de Assis do Capicpi, na
terra dos mundurucus” (Schaette, 1957, p. 20).

Conforme Frikel (1964), a convivéncia entre os padres e os “selvico-
las”, termo pelo qual os indios ficaram conhecidos entre os francisca-
nos, era pacifica e extremamente “ttil”, uma vez que, desde o inicio, os
missiondrios procuraram conhecer a vida, os costumes e, principalmen-
te, a lingua dos Munduruku. O programa de trabalho dos missiondrios,
entretanto, nao se esgotava nesta convivéncia, pois previa a auto-sufi-
ciéncia da Missao, etapa que foi cumprida com a ajuda dos indios, por
meio daquilo que o Didrio chamou de “uma sauddvel troca de favores”,
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ou seja, trocas realizadas entre os franciscanos e os Munduruku de tra-
balho por alimento. “Os indios ajudavam com peixes, animais selvagens e
Jfarinha” e os padres, por sua vez, ofereciam suas reservas de café, agicar,
sal, petrdleo e sabao (DMSF, 1911, p. 8).

Outra etapa que também imprimiu o ritmo da Missao previa os tra-
balhos ao redor da roga e das duas escolas indigenas. No que se referia as
rogas, o trabalho era feito pelos padres, com o auxilio daqueles indios
que haviam se transferido para a Missao: os rapazes, que freqiientavam
o colégio, e os Munduruku adultos ajudavam na derrubada da mata,
enquanto as mulheres e meninas do colégio ajudavam no plantio de
mandioca, milho, arroz, macaxeira e frutas como melancia e bananas,
entre outras, sob a supervisio das irmas’ (CSA, 1944).

Nas escolas da Missao, por sua vez, o ensino era voltado para o apren-
dizado do portugués e da matemdtica, além de uma educagao técnica
para as criangas: as irmas iniciavam as meninas nos servigos domésticos,
tais como cozinhar e costurar, e os padres ensinavam aos meninos técni-
cas de agricultura, carpintaria, mecanica e constru¢ao de canoas. Quan-
to 4 instrugdo religiosa, todos aprendiam as principais oragoes, como o
Pai Nosso e a Ave Maria, além das “verdades religiosas” sobre Deus e
Jesus Cristo, em portugués e munduruku (DMSE, 1917, p. 88).

Escola indigena e atividades ao redor das rogas da Missao nao eram,
no entanto, privilégio do trabalho de catequese desenvolvido pelos
franciscanos alemies. Conforme Amoroso (1998), havia uma relagao
entre escola e catequese no trabalho desenvolvido por missiondrios ca-
puchinhos, durante o século XIX, entre as populagbes indigenas brasi-
leiras. Conforme a autora, quando implantada, a escola indigena pro-
curou atender as demandas da civilizacao da época, pautada pelos
principios de educagio e conversao da populacio indigena ao conjunto
da sociedade nacional. Para tal, os capuchinhos utilizaram trés idéias fun-
damentais ao trabalho catequético: a premissa de que os indios nio ti-
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nham capacidade intelectual para o aprendizado de valores exteriores as
suas culturas originais; a constatagao da irredutibilidade dos indios e,
finalmente, a avalia¢ao de que o estado de selvageria em que se encon-
travam ndo permitiria o aprendizado, mas somente a imita¢ao (Amoro-
so, 1998).

Neste contexto, segue a autora, o diagndstico da incapacidade men-
tal dos indios resultou na construgao de uma pedagogia da imitagao e
do exemplo edificante, ou seja, os missiondrios fizeram uma apropria-
¢ao diddtica da presenga de nao-indios nos aldeamentos, que serviriam
de exemplo para o processo de aprendizagem das populagoes aldeadas.
Como afirma Amoroso, o exemplo edificante constituiu a esséncia da
pedagogia capuchinha, pois a partir do convivio com nossa sociedade,
os indios aprenderiam a trabalhar e perderiam seus “maus costumes”
(Amoroso, 1998).

O exemplo edificante, no entanto, nao foi utilizado pelos francisca-
nos do Cururd, que, a0 contrdrio, conceberam um projeto de catequese
e civilizagdo oposto a experiéncia capuchinha. Conforme dito acima, o
convivio entre os padres e os indios, marcado pela dindmica dos favores
e pela adesao dos indios as atividades da Missao, adquiriu um sinal ex-
tremamente positivo entre os franciscanos, pois foi lido como parte do
sucesso do empreendimento missiondrio na drea. Esse envolvimento,
no entanto, possibilitou aos padres nio somente comemorar o sucesso
da Missdo, como também elaborar uma formula¢io do Outro abordado
pela pregagio catdlica. Essa prdtica atualizou, no Cururd, aquilo que
Montero (2007) observou a respeito das “etnografias” missiondrias dos
padres salesianos a respeito dos indios Bororo (MT); conforme a auto-
ra, relagoes histérico-politicas estabelecidas entre indios e missiondrios
cristaos tém, como pano de fundo, a questao antropoldgica da produ-
¢ao material e simbdlica da alteridade cultural. Neste sentido, afirma,
refletir sobre a atividade missiondria é compreender o modo como ela
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construiu historicamente, e de modo muito particular, uma perspectiva
a respeito da diversidade cultural (Montero, 2007, p. 50).

Se nos voltarmos aos textos franciscanos com essa perspectiva, é pos-
sivel perceber que, ao escreverem sobre a sociedade munduruku, os ale-
maes colocaram em cena o conceito de cultura, muitas vezes ausente de
outros textos missiondrios em prol de termos como wusos e costumes e
entendido, nas “etnografias” franciscanas, como algo referente ao con-
junto de crengas, institui¢oes e lingua dos indios, os quais formariam a
totalidade desta cultura indigena. Acreditamos estar aqui diante de um
conceito de cultura andlogo aquilo que Elias (1990) chamou de Kulrur,
conceito do pensamento alemao que d4 énfase as diferengas nacionais e
a identidade particular de grupos. Segundo o autor, o conceito é me-
lhor entendido ao lado do adjetivo Kulturell, que descreve o cardter e
valor de determinados produtos humanos, como exemplo, obras de arte,
livros, sistemas religiosos ou filoséficos nos quais se expressa a individu-
alidade de um povo. Ainda sobre essa questdo, Frank (2005) observou
que o conceito alemao de kultur, conjugado ao de educagio, representa
o Charakter, a personalidade social (coletiva) das pessoas, geradora da
expressao de uma moralidade civica (coletiva) particular, ética e estética
prépria a qualquer povo (Frank, 2005, p. 569). Nos textos missiondrios,
elementos como a singularidade da lingua tupi, tronco lingiiistico ao
qual os Munduruku pertencem, juntamente com as caracteristicas de
sua organizagao social e cosmoldgica, permitiram aos padres formar um
conjunto de caracteristicas que, de seus respectivos pontos de vista, eram
essenciais aos {ndios, pois revelavam a identidade de um povo, bem
como a originalidade de sua cultura.

Entretanto, o esfor¢o de captar esses elementos indigenas “tipicos” se
defrontava com a realidade do contato vivenciado pelos Munduruku na
primeira metade do século XX na regiao do Alto Tapajés, marcado pela
consolidacio das relagoes sociais advindas do contexto da extracao da
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borracha, no qual se destacavam os regatoes e os caboclos que forma-
vam a populagio “civilizada”.® Estes tltimos, segundo os missiondrios,
infiltravam nio somente elementos estrangeiros na cultura dos indios,
mas os maus elementos da civilizagio, como, por exemplo, a exploragao
dos indios no comércio da borracha, comportamento sexual imoral em
relacdo as indias e a bebida:

0 regatiio chegou com uma quantidade de cachaca, ele vendou a cachaca para os

indios, assim, presenciamos muitos indios embriagados. (DMSE s.d., p. 37)

os portugueses ¢ brasileiros das cidades, rio abaixo, fazem muita desordem,
indisciplina de todos os tipos. Nas reuniées de fazendeiros (...) nos bancos
de areia eles se juntam e af acontece tudo que ¢ falta de vergonha e imora-

lidade sexual (...) com mulheres compradas dos indios com cachaga.

(Kruse, 1939)

O contraponto dessa situagao era a prépria Missao, tinico local onde
os indios poderiam ser protegidos desses (in)civilizados.” Desse modo,
o projeto de catequese e civilizagao franciscano procurou distanciar ao
mdximo as relagdes entre brancos e indios, estabelecendo a Missao nao
como intermedidria, mas sim como ponto final do contato entre os
Munduruku e os nao-indios, para, assim, preservar uma cultura enten-
dida como tradicional por meio de uma espécie de censura daqueles ele-
mentos com os quais os Munduruku entrariam em contato.'

Entretanto, devido a uma série de problemas encontrados na regiao
de Capicpi que inviabilizavam a autonomia da Missao de Sao Francisco,
esta transferiu-se, em 1920, para a regiao conhecida como Zerra Preta, a
200 quilémetros da confluéncia dos rios Cururt e Tapajés. Contudo,
apesar de melhor preparados fisicamente para promover o desenvolvi-
mento de seu trabalho, o inicio da Segunda Guerra Mundial impediu o
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envio de missiondrios da Provincia da Saxdnia para o Brasil, dificultan-
do, assim, a dire¢ao dos alemaes, tanto na Diocese de Santarém quanto
na prépria Missao de Sao Francisco. Em julho de 1957, foi feito um
pedido ao Ministro Geral, em Roma, para que a Ordem dos Frades
Menores nomeasse os franciscanos da Provincia do Sagrado Coragao de
Jesus, em Chicago, Estados Unidos, para os trabalhos apostdlicos no
Brasil. O pedido foi aceito, de modo que, a partir desta data, a provin-
cia americana passou a enviar missiondrios para a Diocese de Santarém.

Quando assumiram os trabalhos na Missio de Sao Francisco, os
americanos a encontraram formada por uma sede, localizada na mar-
gem esquerda do rio Cururd, na qual estavam localizadas as casas dos
padres e das irmas, um ambulatério e a cozinha, que formavam o con-
junto de construgbes mais antigas, da época da transferéncia da Missao
para Terra Preta, feitas com madeira de lei, no estilo colonial alemao.
Além disso, havia também a capela, com capacidade para abrigar 600
pessoas, duas casas da FAB, na qual estava instalada, em uma delas, uma
base de servigo de prote¢ao ao voo e uma torre de rddio farol, casas de
farinha, oficina, ferraria e turbina e barracées construidos para abrigar
0s visitantes.

2. Sobre a invengao franciscana da sociedade munduruku

Apés consolidarem a fundagiao da Missio de Sio Francisco, os
franciscanos alemaes deixaram atrds de si nao somente um equipamen-
to bem montado, mas, principalmente, uma produgio escrita e publi-
cada sobre as caracteristicas tipicas e tradicionais da cu#/fura munduru-
ku. Nesta produgio, destacam-se, de um lado, as cronicas e o Didrio da
Missdo de Sao Francisco, que revelam ao leitor a dindmica cotidiana da
missio, e, de outro, os ensaios “etnoldgicos”, cuja caracteristica marcante
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¢ um didlogo franco com a antropologia da época, marcada por nomes
como Paul Ehrenreich, Koch-Gruenberg, Alfred Metraux e Curt
Nimuendajd. Nestes textos, os missiondrios aliavam, como método
comparativo, tanto suas respectivas “observagdes etnograficas” quanto a
andlise da bibliografia existente a respeito dos indios, construindo assim
ensaios de cunho etnoldgico, que, na medida em que eram publicados,
realizavam uma 7nvengio da sociedade munduruku.

Diante deste material, o desafio de analisd-lo ¢ notdvel desde o prin-
cipio, pois como qualificar as afirmagdes de cientificidade presentes em
tais discursos? Em primeiro lugar, ¢ preciso ressaltar que a questao nao
deve ser diminuir as falas nativas ou descobrir verdades e mentiras es-
condidas nos discursos. Na andlise de documentagoes de cunho religio-
so, ¢ preciso tomar a narrativa em sua positividade, pois esse exercicio
nos conduz a uma observagio tanto da prdtica missiondria quanto da
teoria — da histéria, religido e ciéncia — subjacente as suas respectivas
observagoes a respeito do Outro (Amoroso, 2006).

Trata-se, neste sentido, de remeter essas falas aos projetos intelectu-
ais aos quais estavam inseridos, para assim refinarmos a andlise a respei-
to dessas “etnografias” missiondrias. E preciso, no entanto, nao ser in-
génuo. Descri¢oes missiondrias nem sempre revelam os processos de
construgao das relagoes de contato com as populagoes alcangadas, e dis-
to resulta, conforme Montero, relatos que projetam uma imagem de
sociedade sobre a vida indigena que generaliza para um todo hipotético
relagdes com grupos especificos (Montero, 2007, p. 56).

E neste sentido que o uso da palavra etnografia entre aspas nao ¢é
gratuito ao longo deste texto: ao optarmos por diferenciar essas falas,
bem como o lugar de onde sao proferidas, aliamo-nos aquele tipo de
andlise que considera dados missiondrios, ainda que ancorados em bali-
zas cientificas, como nio isentos da visao de mundo religiosa de seus
respectivos autores. Conforme afirmou Menget em sua andlise sobre a
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etnografia jesuita da Amazdnia portuguesa no periodo de 1653-1759, o
saber etnogrdfico gerado por missiondrios nao constitui um saber autd-
nomo, e sim um saber subordinado a uma pritica e ideologia que faz
desses pagaos uma excelente matéria para que a pedagogia apropriada
os promova 2 civilidade crista (Menget, 1985).

Assim, voltando aos missiondrios do Cururd, afirmamos acima que
o material franciscano realizava uma invengio da sociedade munduru-
ku. O conceito ao qual nos referimos segue a perspectiva de Kuper em
seu livro The Invention of Primitive Society (1988), no qual o autor faz
uma reflexdo sobre os percursos da idéia de sociedade primitiva no inte-
rior da Antropologia desde a segunda metade do século XIX, quando,
ap6s a publicagao do livro de Darwin, vérios escritores ligados ao di-
reito comegaram a especular sobre a origem da condi¢ao humana
(Kuper, 1988).

Segundo o autor, a idéia foi, ao longo do desenvolvimento da disci-
plina da Antropologia, manipulada e transformada por antropdlogos,
as vezes a revelia das evidéncias etnogréficas, pois, de um lado, a idéia de
sociedade primitiva alimentava uma variedade de posigoes politicas,
como o imperialismo e o nacionalismo, e, de outro, permitiu a discipli-
na construir uma agenda de pesquisas para responder questoes estraté-
gicas que diziam respeito 2 origem da familia, do estado e da religido.
Além disso, desenvolveu-se também um conjunto especializado de fer-
ramentas para se enfocar essas questdes, como, por exemplo, os estudos
de parentesco e, quando isso aconteceu, Kuper observou que estava as-
segurada a sobrevivéncia da idéia de sociedade primitiva (Kuper, 1988).

A persisténcia dessa ilusdo, segundo o autor, foi garantida porque nao
permaneceu estdtica, mas, ao contrdrio, teve uma grande capacidade de
renovagio por meio daquilo que Kuper chamou de processo de #rans-
formagdio, tal como utilizado por Bernard Cohen e Lévi-Strauss. De
Cohen, Kuper recuperou a idéia a respeito das transformagoes cientifi-
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cas, na qual os instantes de criatividade, dentro do desenvolvimento
cientifico, foram realizados nao através de grandes mudangas tedricas,
mas sim por sua transformagio, ou seja, por meio daqueles momentos
nos quais cada cientista seleciona cuidadosamente certas idéias e as trans-
forma, dando a cada uma delas uma nova forma. Para Kuper, essa ques-
tao assemelha-se ao tema da transformacao dos mitos de Lévi-Strauss,
para quem a mente opera pelo mesmo processo: alguns elementos en-
trariam na equagao, outros ficariam de fora e outros ainda seriam reco-
locados, de modo que seqiiéncias inteiras trocariam de lugar, movendo-
se sempre segundo um conjunto de variagbes que pertenceriam ao
mesmo conjunto (Kuper, 1988).

Ao transpor tal modelo para sua andlise, Kuper observou que os an-
tropSlogos permaneceram por um longo periodo engajados em mani-
pular a concep¢io elementar de sociedade primitiva, construindo sua
versao particular, na medida em que enfatizavam e reordenavam deter-
minados elementos e transformavam as relacoes entre eles, a fim de pro-
duzir uma sucessio de protétipos, tipos ideais e modelos. Conforme
Kuper, de Tylor a Lévi-Strauss, cada autor transformou o modelo de seu
predecessor, aumentando a complexidade das relagoes entre os elemen-
tos ou mesmo negando sua premissa inicial, transformando uma espe-
culagao em uma invengao sofisticada, um protétipo em modelo.

Ao nos aproximarmos do conceito de invengao de Kuper para anali-
sarmos os textos franciscanos, percebemos que, além das observagoes in
loco dos padres, registradas nas cronicas e no Didrio, os missiondrios pro-
curaram deixar atrds de si textos marcados pelo didlogo com a biblio-
grafia existente sobre os indios formada, principalmente, pelos relatos
daqueles viajantes que, ao longo do século XIX, estiveram na regiao e
conheceram os Munduruku, como, por exemplo, Henri Coudreau
(1977), Henry Bates (1979) e Louis Agassiz (1938). Diante de um qua-

dro de crengas e costumes delineado por aqueles que os haviam precedi-
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do no contato com os indios, os franciscanos selecionaram aqueles tra-
cos que melhor corresponderiam a visao crista de uma cultura indigena,
deixaram outros de lado e reforgaram determinadas relagdes entre esses
tragos, ¢, 2 medida que publicavam suas observag¢oes, inventaram a cu/-
tura munduruku.

A especificidade do material nao se esgota somente ai. Ao focar os
contextos de produ¢ao dessas obras a fim de, conforme proposto por
Saigens (1985), estabelecer sua critica interna, observar fontes diretas e
indiretas, verificar estereStipos herdados e suas contribuigdes originais,
percebemos que a particularidade do material alemio residia no fato de
os missiondrios nao se contentaram somente em publicar descri¢oes
complementares aquelas dos viajantes, mas, ao contrdrio, procuraram
produzir teorias cientificas sobre aquilo que estava sendo observado, seja
no 4mbito da mitologia ou da organiza¢ao social indigena. E a medida
dessa cientificidade era dada por meio da apropriagio feita pelos padres
da literatura etnoldgica da época, o que, de seus respectivos pontos de
vista, colocava-os no mesmo nivel que os antropélogos citados em seus
préprios textos. Informados pelos viajantes, os missiondrios se apropria-
ram daqueles elementos que eram importantes para eles, transforma-
ram a relagdo entre esses elementos e construiram, em seguida, uma “et-
nografia” superior, devidamente ancorada no saber etnoldgico.

A este respeito, alids, Kempf (1944), um dos autores dos textos que
iremos analisar, afirmou que a prépria etnologia, enquanto estudo de
populagbes primitivas, devia o seu desenvolvimento aos apéstolos da fé
crista em terra de infiéis, ressaltando, assim, a superioridade dos missio-
ndrios sobre os etndgrafos, embasado no fato de que missiondrios ti-
nham um contato {ntimo e mais extenso com os povos que constitufam
o objeto de seus estudos. Para este autor, essa certeza repousava em dois
elementos: primeiro, o fato de que missiondrios tinham um interesse
genuino pela feigao cultural especifica de seus catectimenos e, segundo,
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em seus excelentes dotes de observacao como field-investigators, concei-
to definido por Kempf como aqueles “exploradores aos quais compete
‘in loco” a observagdo e descrigao, nao porém, a interpretagao, dos da-
dos etnogréficos” (Kempf, 1944, p. 463).

Nesse contexto, torna-se importante qualificarmos a importincia
desse esfor¢o missiondrio de compreender os indios: mito e organizagao
social revelavam aos missiondrios os alicerces sobre os quais construir
seu projeto de agdo civilizadora, pois hd que se localizar e introduzir Deus
em um e a familia crista no outro. E ¢ neste sentido que a busca por
uma cientificidade radical revelou-se uma armadilha para esses missiond-
rios, principalmente no que dizia respeito a necessidade de intervengao
catequética na “cultura” dos indios, uma vez que os dados dos missiond-
rios, ainda que ancorados por balizas cientificas, jamais abandonaram a
visao de mundo religiosa sobre a necessidade de expansio da fé crista.

3. Da “contribuicio franciscana para o conhecimento
da tribo dos Mundurucus”: sobre o Didrio, as cronicas
e os ensaios publicados

O Didrio da Missao de Sao Francisco, andbnimo, recobre os anos de 1911
a 1922. Foi encontrado no Convento de Siao Francisco, em Santarém,
em duas versdes: o original, manuscrito em alem3ao, e uma cépia datilo-
grafada em papel comum, também em alemio. Seu género ¢ de tipo
biogrifico e o texto expde as generalidades da Missao, como, por exem-
plo, as dificuldades iniciais, os trabalhos realizados cotidianamente. Sua
escrita nao ¢ linear, seja no tema tratado, seja na cronologia. Ao obser-
varmos as datas, por exemplo, hd passagens nas quais o autor se coloca
nos momentos iniciais da fundagiao da Missio, trabalhando com Frei
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Hugo e Frei Luis, mas, em outras, se destaca, fazendo constantes refe-
réncias a um presente, que seria o ano de 1937/1938. Além disso, o
autor muda repentinamente de um assunto para outro, sem, necessaria-
mente, finalizar qualquer um deles.

O Didrio, entretanto, nao foi o tinico meio para os missiondrios re-
gistrarem suas experiéncias apostélicas; a partir da década de 20, os
franciscanos investiram em um novo género literdrio, composto por ar-
tigos, cronicas e ensaios publicados em uma imprensa predominante-
mente catdlica. Um exemplo desse investimento foi a fundagao de uma
tipografia no Rio de Janeiro, chamada 7ipografia Escola Gratuita Sio
José,'" responsdvel pela publicagao da revista Vozes de Petrdpolis. Temos
também as revistas Vida Franciscana'* e Santo Anténio”, publicagoes
voltadas para as reflexdes prdticas da vida religiosa e sacerdotal e os tra-
balhos pastorais desenvolvidos pelos frades. Nestas duas ultimas revis-
tas, as noticias sobre a Missao de Sao Francisco foram publicadas entre
os anos de 1940-1959, nio foram assinadas e receberam como titulo
apenas “Missao do Cururd”, “Missao” ou “Missao de Sao Francisco”. O
tom das cronicas também era intimista, o que nos levou a aproximar
sua narrativa com a do Didrio.

Se nos aproximarmos um pouco mais dos textos do Didrio e das cro-
nicas, perceberemos que os dados sobre os Munduruku sao raros e
esparsos. Ao lermos o primeiro, por exemplo, encontramos uma frase
sobre o formato de uma casa ou sobre o parentesco, sendo que este esta-
va limitado & nomeagao de cénjuges ou de irmaos:

os jovens foram para a casa do velho Vicente, que morava mais ou menos a

uma hora [de distincia] atrds da Missio, ele tinha uma casa redonda, onde

vivia com vdrios parentes. (DMSE 1920, p. 86)
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depois de alguns dias chegou Jodozinho (Puru-creust-pd) com a mulber e as
criangas. Eu batizei (...) Valentina, filha de Jodozinho, com dois meses de ida-
de. Jodozinho tinha as seguintes criangas: Hugolina (Puru-bi-tuém), Luiz e
Valentina. (DMSE, 1914, p. 34)

Apesar dessa descri¢ao superficial, esses textos deixam o leitor entre-
ver algumas frestas do complexo de relagoes e institui¢des que estavam
em operagio entre os Munduruku, como, por exemplo, seu sistema
xamanico, traduzido, nesses textos, pela mengao da existéncia de “cu-
randeiros”, “pajés” e “feiticeiros”, como é possivel ver nesta passagem
que relata a visita do viajante William Farabee a Missao:

Dia 19/08 viajou o Dr. William da Foz do Cururu para a Barra do Sio Ma-
nuel (...) No momento da saida, Dr. Farabee encontrou na Maloca de Cababi
0 Igndcio (Jatum), irmdo do Marianus, que foi assassinado de maneira bdir-

bara, como bruxo excepcional. Os assassinos foram Caru-mei-re-bé ¢ um de-
terminado Chico. (DMSE, 1918, p. 61)

De campo Grande chegou um velho indio de nome Francisco Chiguat-pd, ele
trouxe mel selvagem. Os indios chamaram ele porque ele é o Pagé (Huramu-
at), ele veio para defumar Hacaicai. O velho é muito supersticioso, ele acha
que essa crenga em bruxos tem que acabar. E muito perigoso e jd custou a vida
de muitos inocentes. (DMSE, 1918, p. 63)

Nas cronicas, a mengao aos xamas enfatizava a eficdcia curadora des-
ses especialistas, cujas habilidades eram utilizadas pelos religiosos, como,

por exemplo, quando um “pajé” ajudou uma das freiras da Missao:

No dia 12 de junho aterrisou em nossa pista um aviio com muitos hdspe-

des. Saiu primeiro a irma Crescéncia (...). Infelizmente logo depois de sua
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volta ela deu uma queda fatal. Apareceu novamente uma antiga luxagio,
mas nosso ‘médico’, o pagé Pedro soube colocar o osso rebelde em seu lu-

gar devido. (CSA, 1958, p. 67)

O xamanismo colocava um dilema para os missiondrios: a0 mesmo
tempo em que as pessoas que faziam uso da “feitiaria” eram castigadas
abertamente para se dar o exemplo (Kruse, 1939), os padres faziam uso
do conhecimento que os xamis possufam no tratamento de pequenos
acidentes, como, por exemplo, um osso quebrado ou mesmo um dente
dolorido. Podemos notar que se trata, aqui, de um uso censurado, por
assim dizer, desses xamas: os missiondrios se beneficiavam das habilida-
des desses especialistas nos procedimentos de cura que diziam respeito
ao conhecimento do corpo, mas puniam aquelas prdticas que se situavam
no campo identificado, pelos padres, como pertencente 2 feitigaria.

Outra fresta freqiientemente citada no Didrio e nas cronicas referia-
se ao uso da borracha como moeda corrente na Missao. O missiondrio
deixava entrever o intenso envolvimento dos Munduruku na atividade
extrativa, marcado nio somente pelo fato de os indios levarem as bolas
de borracha para a Missao para trocar por mercadorias, mas também
pelo fato de a atividade ditar o envolvimento dos indios com a Missao:
na época do verdo (maio a outubro), os indios se dispersavam para cole-
tar borracha, de modo que as missas realizadas nessa época eram menos
freqiientadas. O contrdrio ocorria no inverno, quando havia uma gran-
de confluéncia de indios:

Nos tiltimos dias de marco vdo chegar muitos indios Munduruku para a Mis-
sdo. De cima chegou Claibo (Miguel) com seus familiares e trouxeram para
nds farinha e receberam os respectivos pagamentos por isso. Com dinbeiro lim-
po ndo fazemos nada, tudo ¢ trocado. Os indios trazem borracha, farinha,

patos selvagens, paramuense”, cumuri, etc. na missio trocam isso por uma
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quantidade razodvel de artigos de primeira necessidade, como sal, flechas, fa-

cas, facdo, fosforo, sabonetes ¢ petréleo. (DMSE, s.d., p. 97)

Ao se referir ao comércio da borracha, o autor do Didrio revelava
também a dependéncia da Missao nao somente das verbas vindas de
Santarém, mas, principalmente, do comércio local realizado pelos pa-
troes seringalistas e regatoes. Alids, até mesmo a comunicag¢ao entre
Santarém e a Missao era feita por meio dos barcos a cargo dos regatoes e
das firmas seringalistas:

Entre os dias 3 e 15 de junho viajei novamente para a Barra para pegar vinho
de missa e farinha de trigo que Santarém havia mandado. Eu fazia os pedidos
que achava mais importantes. O senhor Braga arrumava os artigos pedidos
pontualmente (...) Um regatio com o nome de Felinto trouxe nosso pedido e o
levamos para a Missio. Ele sempre foi pontual com as compras. (DMSE 1914,
p. 36)

Assim, o Didrio enfatizava a centralidade de determinadas pessoas
das quais a Missao dependia economicamente, seja por abastecerem sua
dispensa com mercadorias, seja por possibilitarem as comunicagdes com
Santarém. Nao se pode esquecer, no entanto, que se 0 cendrio marcado
pela atividade extrativa se impds aos franciscanos, eles procuraram dife-
renciar seu espago, construindo relagdes com os Munduruku que, do
ponto de vista dos padres, eram imbricadas pela religiao, o que lhes dava
legitimidade para civilizar os indios.

Ao contrdrio do Didrio e das cronicas sobre a Missio, os ensaios
culturalistas eram assinados por seus respectivos autores e forneciam um
quadro mais amplo da cultura indigena. Temos, assim, textos francis-
canos escritos, principalmente, por Kempf (1944, 1945a, 1945b), Kruse
(s.d., 1939) e Frikel (1959, 1964) que, amparados por um conjunto
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bibliogréfico formado por viajantes e etnélogos, procuraram alcangar,
em seus textos, um projeto com dupla finalidade: de um lado, fazer um
levantamento a respeito do conhecimento que jd existia sobre os indios,
deixado pelos viajantes e, de outro, adequar seu préprio vocabuldrio para
elaborar uma teoria cientifica a respeito da cultura munduruku.

Um exemplo desta perspectiva pode ser encontrada na forma como
os missiondrios lidaram com os textos dos viajantes: estes davam uma
dimensao histdrica para algumas caracteristicas dos Munduruku, como,
por exemplo, a presenca tradicional na regido da Mundurucinia, ou
mesmo a data de seu envolvimento no comércio com os brancos, uma
vez que, do ponto de vista desses missiondrios, as narrativas indigenas
eram “destituidas por completo de cardter histérico” (Kempf, 1944,
p. 465). Mas, a0 mesmo tempo, os dados dos viajantes eram sempre
subordinados ao conhecimento adquirido pelos préprios franciscanos,
como podemos observar em um trecho do texto de Kemptf: o autor cita
as tentativas de Henri Coudreau em fazer vocabuldrios na lingua mun-
duruku, mas tal empreitada teria sido incompleta e inexata, do ponto
de vista do missiondrio, sendo, entdo, suplantada pelo “conhecimento
cientifico da lingua dos mundurucus” organizado pelos padres da Mis-
sao Cururd, pois estes

num esfor¢o continuo de muitos anos conseguiram preencher esta lacuna
no conhecimento das linguas sul-americanas. Reuniram considerdvel acer-
vo de material lingiifstico que depositaram em diciondrios (de mais de 4000

palavras!), gramdticas, tradugdes de obras catequéticas, preces e cantigas.

(Kempf, 1944, p. 466)
Esse conhecimento cientifico adequado para os missiondrios descre-

verem a cultura indigena, no entanto, sé poderia ser dado pela prépria
etnologia, pois esta poderia, a0 mesmo tempo, apontar, pelo método da
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comparagao etnogréfica, quais seriam as caracteristicas essenciais da cul-
tura munduruku. Assim, apoiados em textos de Alfred Métraux, Paul
Ehrenreich, Eduardo Galvao, Charles Wagley, entre outros, os missio-
ndrios procuraram reconstruir uma cultura tradicional utilizando uma
metodologia caracterizada pelo estudo desses textos etnoldgicos, obser-
vagio de similitudes entre os tragos culturais que apareciam nos Mun-
duruku e nas outras populagoes estudadas por estes autores, como, por
exemplo, os Tenetehara e os Tupinambd, e a elei¢io dessas caracterfs-
ticas como “tipicas’. Os resultados foram ensaios “etnolégicos” que
apontavam nao somente a originalidade da cultura dos indios, mas tam-
bém o que, do ponto de vista dos padres, constitufam elementos estran-
geiros infiltrados em tal cultura. Neste contexto, os exemplos privilegi-
ados para observamos essas perspectivas dos missiondrios s2o os estudos
em organizagao social e mitologia, temas que, do ponto de vista dos
franciscanos, davam acesso a cultura “tradicional” dos indios, como, por
exemplo, a génese dos Munduruku, sua organizacio em clas e, princi-
palmente, a existéncia de uma entidade que poderia ser equiparada a
um Ser Superior.

Assim, a0 nos debrugarmos nas etnografias missiondrias, os Mundu-
ruku foram considerados semindmades, em referéncia ao tempo em que
“faziam longas incursdes em terras inimigas, espalhando terror e confu-
sio onde quer que aparecessem” (Kempf, 1944, p. 465). Essas incur-
soes, amplamente descritas na literatura dos viajantes, apareceram em
versao reduzida nos textos missiondrios. Gongalves Tocantins, por exem-
plo, visitou toda a extensao do rio Tapajés em 1875, descreveu nao so-
mente as expedi¢des, mas também as festas em honra aos guerreiros que
traziam cabegas e cativos de volta a aldeia. Nos textos missiondrios, con-
tudo, o relato sobre as expedicoes guerreiras possufa detalhes mais ame-
nos: Kruse (s.d.), por exemplo, comentou ao sairem para as expedigoes
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os homens enfeitavam as orelhas com penas de arara e cortavam os ca-
belos em forma de meia lua e passavam uma massa feita de pé de milho
e de urucum na cabega. Os inimigos preferidos dos Munduruku, iden-
tificados pelo autor como os Nambiquara, Parintintim e os Pararaua-
tes, eram atacados nas primeiras horas do dia, quando os Munduruku
cercavam a aldeia e jogavam tochas acesas nos telhados das casas. Ao
safrem das casas, os ocupantes eram mortos a flechadas pelos Mun-
duruku e tinham a cabeca cortada com facas de bambu, mas as mulhe-
res e criangas eram poupadas e seguiam com os guerreiros de volta as
suas aldeias, juntamente com as cabegas, que, segundo o0 missiondrio,
eram cozidas para comer. Ao chegarem em suas aldeias, os Munduruku
iniciavam a festa das cabecas cortadas. As criancas e mulheres cativas era
integradas a tribo e, segundo Kruse, nunca se queixavam de maus tratos
(Kruse, s.d.).

Chamamos ateng¢do aqui para o fato de que, para além dos ataques
guerreiros, a descri¢ao missiondria ilustra, ainda que de modo sutil, um
tempo passado que se contrasta radicalmente com o presente marcado
pela presenca dos missiondrios. Kempf, por exemplo, afirmou que a
selvageria munduruku havia diminuido gradativamente “devido ao
avango da civilizagdo, cuja atuacio eles préprios jd vém sentindo hd mais
de um século”, de modo que o resultado foi que os Munduruku “fixa-
ram-se mais e mais e tornaram-se extremamente pacificos” (Kempf,
1944, p. 465).

A organizagio social munduruku possufa como caracteristica uma
divisao em metades, chamadas vermelhas (ipakpékdnia) e brancas
(iriritidnia), largamente privilegiadas na descri¢ao missiondria por cons-
tituir uma estrutura social complexa que era, segundo Kempf, “o ele-
mento mais constante ¢ menos exposto 3 mudanca na vida dos povos”.
Conforme o autor,
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a lei principal e fundamental que rege a tribo ¢ a da divisao do conjunto
total em duas “metades” exégamas e patrilineares que em etnologia levam
o nome de “frdtria”. Por conseguinte, os membros de uma das “metades”
ndo podem casar entre si mas tio-somente com 0s que pertencem a outra
frdtria. Os mundurucus observavam escrupulosamente a lei da divisio, cuja
infragdo era equiparada ao incesto. Conforme asseveram os {ndios, uma
transgressdo quase nunca foi verificada, tal a forca deste preceito que eles
derivam da institui¢io do seu “deus” ou Civilizador Karusakaibé. (Kempf,

1944, p. 471)

Esse sistema de metades também foi descrito por Henri Coudreau
(1977), de quem provavelmente, os padres se apropriaram do termo
“classes sociais”. Para o viajante, no entanto, os Munduruku estavam
organizados em trés familias distintas, as quais corresponderiam as co-
res vermelhas, branca e preta. Os missiondrios recusaram a hipétese, res-
saltando o fato de que a organizacio social dos Munduruku foi sempre
caracterizada pelas duas metades configuradas pelo demiurgo Karusa-
kaibé, que, inclusive, teria inaugurado a nagao munduruku organizan-
do a tribo outrora dispersa em dois grupos relacionados entre si pelo
casamento (Kempf, 1944).

No interior dessas metades, os missiondrios perceberam o funciona-
mento daquilo que chamaram de “vida familiar”, caracterizada como
“exemplo edificante de acrisolado amor” (Kempf, 1944): nao existiam
rixas matrimoniais; a poligamia era rara e condenada pela tradigao e,
conforme afirmou o autor, “os batizados quase sem exce¢ao guardam
resolutamente a fidelidade conjugal” (Kempf, 1944, p. 470). Além dis-
s0, os missiondrios observaram que os pais devotavam grande amor e
atengdo aos filhos, sendo que as maes os amamentavam até a idade de
quatro anos.
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Esse exemplo, construido como algo superior ao estilo de vida dos
préprios brancos, revelava a perfei¢io munduruku, caracterizada pelo
amor filial e fidelidade conjugal. Como podemos observar, no entanto,
trata-se da construgao de um Munduruku que segue uma férmula “vicia-
da”, por assim dizer, que encontra, nesta suposta perfei¢ao, as frestas fran-
ciscanas ditando um formato cristao para a organizagao social indigena.

O quadro, entretanto, tinha suas fissuras: nos casos de morte da mae
durante o parto, por exemplo, a crianga recém-nascida era enterrada com
ela “obedecendo este bdrbaro costume 4 crenca que, no além, as maes
mortas continuariam a amamentar os filhos recém-nascidos” (Kempf,
1944, p. 470). Nos casos de morte de um Munduruku na guerra, por
sua vez, Frei Hugo (Mense, 1927) observou que cortavam sua cabega,
bragos e pernas e tudo era cozido em panelas de barro e colocado em
cestos e enterrado, pelos parentes, no interior das “malocas”, o que im-
pedia que se formasse na Missao um cemitério cristao, como ¢ relatado
pelo autor do Didrio:

jd hd muito tempo estou pensando em formar um pequeno cemitério, mas o
descaso das pessoas para esse assunto fez com que eu empurrasse esse plano para
mais tarde. Os Mundurucu enterram seus mortos na Maloca e nds procura-
mos, para todos os casos de morte, um lugar determinado para isso. (DMSF,

1919, p. 76)

No tocante 2 agricultura munduruku, a descrigio missiondria a colo-
cava como o elemento civilizador por exceléncia para os padres e deve-
ria ser entendida

como algo que faz parte integrante da vida tribal, algo do qual depende, hoje

em dia, o bem estar da comunidade e da familia, neste sentido, a prépria

agricultura torna-se um fator social da vida indigena. (Frikel, 1959, p. 5)
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Neste texto, alids, Frikel organizou os conhecimentos existentes sobre
o tema deixados pelos viajantes, como, por exemplo, Martius, que, ao
citar uma produgao quantitativa de rogas “indica o grande volume de
farinha produzida pelos Munduruku do Tapajés, mas desconhece ou nao
menciona as variedades das plantas cultivadas por eles” (Frikel, 1959,
p- 3). A escolha de Martius para descrever a agricultura praticada pelos
Munduruku nao parece acidental, uma vez que nao somente Frikel, mas
também Kempf (1944) estavam preocupados em ressaltar uma certa
precariedade do sistema de roga munduruku. Isto pode ser observado
na omissao deste item nos textos de Gongalves Tocantins, que descre-
veu plantagoes de vdrios tipos de alimento, como, por exemplo, mandio-
ca, macaxeira, card branco e roxo, milho, banana, entre outros.

Essa preocupagao com o volume do produto da roga, segundo Frikel,
nao mostrava somente a preocupagao dos indios com os parentes, mas,
fundamentalmente, com aquilo que o missiondrio identificou como
uma “nova’ necessidade sentida pelos Munduruku de obter um exce-
dente de suas rogas, que, somado ao saldo da borracha cortada por eles,
era empregado na compra de roupas, redes, tercados e outros produtos
(Frikel,1959, p. 8).

O envolvimento da Missao com a borracha, alids, é interessante para
retomarmos aqui: se o Didrio e as cronicas revelaram o envolvimento
definitivo dos indios e da prépria Missio com a borracha, como vimos
acima, os ensaios praticamente ignoraram esse comércio, a excegao de
uma referéncia encontrada no texto de Albert Kruse (1939), situada na
parte “economia e negociagdes’, fazendo alusio ao texto de Bates, que
explica a forma pela qual era feito o comércio no Tapajds:

todo o pagamento do cacau vendido, dos peixes salgados e outros artigos

de negociagoes passam pelas maos dos compradores dos grandes distritos

de Santarém. E um negdcio bastante significativo para os indios de Tapajés
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os produtos negociados, como a salsa, o éleo de copaiba (planta medici-
nal), a borracha, farinha de mandioca e outros produtos negocidveis.

(Kruse, 1939)

Essa reticéncia dos padres encontrou, no pélo oposto, uma proe-
minéncia na agricultura como elemento principal da subsisténcia dos
indios. Ao observarmos com atengao essas referéncias, a énfase na agri-
cultura aparece de duas formas: no texto de Frikel, por exemplo, “A agri-
cultura dos indios Mundurucu”, a forma pela qual os Munduruku se
dedicavam 2 esta atividade (coivara) aparecia como um elemento tipico
nio somente desses indios, mas de todas as populacdes indigenas do
Amazonas, de modo que pdde ser considerada como “tradicional” pelo
autor (Frikel, 1959). Contudo, para além de um aspecto original, a agri-
cultura foi vista também como elemento civilizador, provavelmente in-
troduzido pelos missiondrios, cujo contraponto era a antiga vida de ca-
cadores e pescadores ndmades dos Munduruku, como ¢ possivel ver no
texto do mesmo autor sobre a histéria da Missio de Sao Francisco
(Frikel, 1964).

Essa énfase construida no texto missiondrio ¢ importante porque nos
aproxima da principal etapa da atuagao missiondria: a intervengio dos
padres a fim de introduzir nogdes como familia e propriedade particu-
lar no modo de organizagio social dos indios.

Segundo Frikel,

a base da ordem social, mesmo dos mundurucus cristaos, continuava a ser
a maloca sob a direcdo patriarcal do respectivo chefe, enquanto o missio-
ndrio, embora tratado com o mdximo respeito, nio tinha influéncia sobre
o desenvolvimento da tribo. A esta situagio opunha-se a necessidade de
levantar também o nivel cultural social e civico. E verdade, os mundurucus

j& ndo vivem mais exclusivamente de caga: fizeram j4 o inicio de uma pri-
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mitiva agricultura. Todavia, caga e pesca formam ainda a base indispensd-
vel de sua existéncia, e este fato exige necessariamente o congracamento da
tribo para um trabalho e uma vida organizados quase em comunidade. Daf
resulta uma indevida “supressio” da personalidade e da familia. (Frikel,

1964)

Ou seja, do ponto de vista dos missiondrios, o Ambito da familia e
do trabalho, os Munduruku estavam organizados em um coletivismo
que impediria que os missiondrios os conduzissem a condigao de civili-
zados, pois a familia munduruku, tal como foi entendida pelos padres,
ou seja, formada por mais de um grupo doméstico vivendo e trabalhan-
do junto em uma roga comunitdria, suprimia as caracteristicas da fami-
lia crista, formada pelo conjunto pai-mae-filhos trabalhando ao redor
de uma propriedade particular.

Esse coletivismo, alids, impedia até mesmo que os Munduruku ad-
quirissem conhecimentos técnicos que lhes ampliassem a roga para for-
mar uma provisao para o futuro. Assim, continua Frikel,

fez-se mister, ndo propriamente cortar, porém afrouxar os lagos da tribo,
ou dos clas (sippenverband) e dar mais importincia 4 formagao da familia.
Com estes meios visava-se criar uma crescente compreensao relativamente
A propriedade particular, ampliar a agricultura, e, o que era de maior im-
portincia ainda, introduzir a criagdo de gado com seus derivados (leite,
manteiga, etc.), coisas estas que s3o desconhecidas aos mundurucu. (Frikel,

1959)

Podemos observar que os missiondrios procuraram privilegiar a agri-
cultura ndo somente por ela ser “tipica’ na cultura munduruku, mas
porque se apresentava como o contraponto ao nomadismo, uma vez que
poderia fixar os indios e reorganizar a base de sua organizagao familiar
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em prol de uma familia com a qual os missiondrios poderiam trabalhar
no sentido de civilizd-los. A borracha, neste sentido, funcionou no pen-
samento franciscano como o inverso da agricultura, pois nao somente
nio era o elemento tradicional da economia indigena, j4 que, por com-
paragdo, nio aparecia nas outras populagoes indigenas estudadas pelos
missiondrios, como ainda refor¢ava o nomadismo daqueles grupos de
indios que, por terem se estabelecido ao longo das dreas de extragao,
continuavam a trabalhar de modo sazonal, habitando casas tempordrias
nas margens dos rios (Frikel, 1959, p. 26).

Finalmente, chegamos & esfera das prdticas e crengas dos indios.
As primeiras, chamadas de “manifesta¢oes de culto” (Kempf, 1944,
p. 472), foram restritas ao feitigo, supersti¢des e magias realizadas por
feiticeiros, sendo que estes foram caracterizados em dois tipos: os bons,
que eram os curandeiros da tribo, mas que, do ponto de vista dos pa-
dres, eram os responsdveis por espalhar supersti¢oes pagas, principalmen-
te no tratamento das doengas; e os maus, que “odeiam os homens e pra-
ticam seu oficio funesto no siléncio da noite escondendo a matéria
enfeiticada nas malocas onde causam doengas, mortes”. Segundo Kempf,
cabia ao feiticeiro bom a tarefa de descobrir o feitigo e inutilizar ou cu-
rar seus efeitos (Kempf, 1944, p. 474).

Descrita em detalhes pelos viajantes como sin6nimo da religiao mun-
duruku, a esfera do xamanismo praticamente desapareceu dos textos
missiondrios, que, neste item, deram destaque exclusivo a mitologia.
Esta, do ponto de vista dos padres, pertencia a esfera das chamadas “cren-
cas religiosas” e foi considerada de grande importincia, tornando-se,
assim, alvo de, pelo menos, dois artigos de Kempf (1945a, 1945b) e um
de Albert Kruse (1939).

Esses textos, entretanto, antes de serem simples registros do corpus
mitolégico dos indios, procuraram real¢ar aquilo que pudesse ser colo-
cado a servigo dos padres, ou seja, aquilo que os ajudaria a pensar em
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um proto-cristianismo entre os Munduruku: o monoteismo de sua cren-
¢a dado pela existéncia de um ser eleito como Superior pelos padres que
lhes possibilitaria introduzir a idéia de Deus/Tupa. Este, no caso dos
Munduruku, estaria encarnado na figura de Karusakaibé, considerado
pelos missiondrios como seu principal Herdi Mitolégico. Neste contex-
to, a descri¢io do xamanismo desaparece do relato franciscano porque,
ao olhar para o quadro de caracteristicas dos indios deixado pelos via-
jantes e ao considerar seu préprio projeto catequético, pouco ou nada
teria sobrado que pudesse ser designado como “religiao” indigena fora
daquilo que foi adquirido do cristianismo.

Vemos, desse modo, que, para os missiondrios, os mitos munduruku
revelavam que os indios possufam a fagulha primitiva de religido, pois
foram os mitos que lhes havia apresentado um Ser Superior cuja nature-
za nao era somente a do Her6i Civilizador, mas, ponto de vista dos mis-
siondrios, era, também, o “Nosso Pai” — hutié bdi — que, semelhante ao
deus cristio, se encontrava na consciéncia de todos os Munduruku e a
quem eles destinavam suas almas. Isso tornou o campo da mitologia
um lugar privilegiado para os missiondrios observarem e atuarem sobre
a visao de mundo dos Munduruku, conforme observado por Kempf:

os mitos (...) sAo narragbes quase que intuitivas, as quais, por meio da per-
sonificagio exprimem o que o homem primitivo pensa e sente a respeito

da sua vida interior e do mundo exterior. (Kempf, 1945b, p. 166)

Ao analisar a mitologia, Kempf qualificou-a como a ciéncia respon-
sdvel pelos estudos sobre os mitos préprios a uma nagao, tribo ou agru-
pamento etno-racial, sendo estes distintos da ficgdo poética, da alego-
ria, do quadro simbdlico ou mesmo da especulagio profunda. Conforme
o autor, mitos precisam ser entendidos segundo os parimetros do ho-
mem primitivo, ¢ ndo como os individuos pertencentes a cultura mais
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“altamente desenvolvida” procuram interpretd-los. Temos, assim, uma
teoria cientifica dos mitos, que os caracterizam como intuigoes reais e
concretas que o0 homem “primitivo” sente e expressa a respeito dos pro-
cessos césmicos imediatamente visiveis ou perceptiveis para os indige-
nas. Apoiado em Paul Ehrenreich, Kempf continua seu argumento,

o mito ¢ expressao de cosmovisdo primitiva, isto ¢, contemplagio e expli-
cagio do Universo. Por conseguinte nos mitos manifestam-se raciocinios e
solugbes de problemas formulados com espirito infantil, porém com abso-

luta sinceridade. (Kempf, 1945b, p. 167)

Chegamos aqui ao cerne da questao para os missiondrios: a cosmo-
visao dos indios, ou seja, a resposta do selvicola para os multiplos prodi-
glos césmicos que o cercam, principalmente aqueles concernentes a
natureza e que nao podem ser observados pelos sentidos, mas sim abs-
traidos de impressdes da experiéncia, tais como os cursos da Lua e do
Sol ou as formagdes da superficie terrestre, pertencem a um estdgio da
infincia da humanidade, pois sua complexidade ¢ percebida, pela men-
te indigena, de forma a perceber analogias entre a forma do Universo e
seu préprio cotidiano.

No primeiro texto de Kempf, “estudo sobre a mitologia dos indios
mundurucus: 2 guisa de introdug¢ao”, o autor separa os mitos em duas
séries: aqueles que falam diretamente de Karusakaibé e aqueles indepen-
dentes deste heréi. No texto, Kempf primeiro expde o texto mitico, e,
em seguida, tece alguns comentdrios sobre o mesmo, procurando situar
0 mito em questdo ao tema apresentado e sua freqiiéncia ou exclusivida-
de entre os mitos de outras populagoes indigenas (Kempf, 1945a). Um
exemplo estd no “Mito de Karusakaibé e Raird”, no qual Karusakaibé,
ap6s perder seu filho Korumtau por causa do trickster Rairi, decide
matd-lo indmeras vezes, ora pedindo que Rairi fosse buscar uma flecha
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em um local cheio de espinhos ora atirando sobre ele vdrias drvores.
Quando Karusakaibé vé suas tentativas frustradas, prepara um ardil para
Rairi, chamando-o para cagar um falso tatu feito por ele mesmo. Rairi
cai na armadilha e ao tentar pegar o tatu, é puxado por ele para fundo
da terra.

O motivo apresentado nesse mito, segundo Kempf (1945), é encon-
trado em todo o continente e trata-se das diversas provas impostas tanto
aos irmaos gémeos, para que obtivessem o reconhecimento de seu pai, o
grande Civilizador, quanto ao pretendente da filha do Sol ou Urubu-
rei. A diferenca notada pelo missiondrio reside no fato de que na mito-
logia munduruku os estratagemas nao eram provas de valor pelas quais
os candidatos deveriam passar, mas sim tentativas de assassinato por
parte de um raivoso Karusakaibé.

Nos mitos, Kempf encontrou também o homem primitivo, e nele a
preocupagio com a origem das coisas, cuja resposta, longe da metafisica
e mais distante ainda do conceito de criagio, derivava da simples trans-
formagdo dos seres existentes em outros elementos, a partir de formas
intermedidrias preexistentes, como ¢ possivel observar nesta passagem:

os {ndios atribuem a todos os acontecimentos que remontam mais ao pas-
sado um lugar entre suas mitologias e lendas; nao raro inscri¢oes rupestres
da mao do indio, até mesmo meras manhas da natureza, erosdes (rastros

dos pés!) sao postos em relagao com os mitos. (Kempf, 1945a, p. 270)

Ao olhar mais de perto os mitos munduruku, Kempf observou que
tal raciocinio também era operativo, ou seja, na mitologia nio fazia sen-
tido a criagdo a partir do nada, de modo que as coisas tinham o aspecto
e a forma pela qual eram conhecidos por meio de sua transformagio,
feita, principalmente, pelo herdi civilizador.
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Moldar o mundo, entretanto, nao era o principal ato deste heréi.
Conforme afirma Kempf, Karusakaibé foi também o responsdvel pelos
dois acontecimentos mais importantes que ocorreram entre os Mun-
duruku: avango no estdgio econémico do grupo, quando o heréi ensi-
nou a caga superior aos Munduruku, o que sinalizou, para o autor, “um
progresso nos instrumentos ¢ métodos de caga” (Kempf,1945a, p. 253),
e, o inicio das transforma¢oes do mundo.™

E interessante notar que neste processo a transformagio nio depen-
dia das qualidades do substrato material a ser transformado, uma vez
que esses agentes eram capazes de suprir as deficiéncias da matéria. Em
paralelo ao seu poder transformador, Kempf notou que Karusakaibé
exercia também um papel identificado como de criador pelo missiond-
ri0, como ocorreu no mito no qual Karusakaibé cria seu segundo filho:

Certo dia, Karusakaibé fez uma pequena estdtua de madeira e a animou.
Nasceu, assim, seu segundo filho que foi Anhu-caieté. Para servir de mie a
Anhu-caieté, Karusakaibé adotou por companheira uma donzela da tribo,
chamada Chiclidi4 (...) Anhu-caieté era belo. As mulheres mundurucus des-
cobriram-no e seduziram-no ao pecado. Karusakaibé chega a par de tudo,
transforma Anhu-caieté em anta, as mulheres, inclusive Chiclidi4, em ca-
ranguejos e peixes. Em seguida, Karusakaibé procedeu a uma nova criagao
de mulheres, formando-as do barro e vivificando-as por incenso de fuma-

ca. Cada homem recebeu entio uma sé mulher. (Kempf, 1945a, p. 264)

Conforme podemos notar, Karusakaibé nao exerce, neste mito, so-
mente seu papel de transformador (estdtua de madeira em filho), mas
age como o préprio deus cristiao que cria pessoas a partir do barro, guar-
dando semelhancas com a Génese da Biblia, que, alids, era ensinada nas
aulas de catequese da Missao.
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Neste contexto, ¢ importante observar a centralidade do personagem
para os missiondrios: segundo Kempf, o herdi nao era somente o ser
lendédrio que personificava o processo césmico de transformagiao do
mundo, expresso pela mentalidade infantil do indigena, mas real e
subsistente, venerado como um deus pelos Munduruku (Kempf, 1945a,
p. 264). Como um principio supremo, Karusakaibé presidia a todos os
acontecimentos deste mundo e para ele dirigiam-se as almas dos
Munduruku apéds a morte, sendo considerado, do ponto de vista dos
franciscanos, como o “pai da humanidade”, uma vez que tinham legado
aos Munduruku os bens culturais, como a caga superior ¢ a agricultura,
além da organizagdo social baseada em “classes” matrimoniais. Apoian-
do-se em Ehrenreich, Kempf observou que o mito do ancestral

¢ um complexo explanatdrio da cosmogonia. O herdi de cultura é sempre
um ser dotado de forcas mdgicas, o primeiro e maior feiticeiro, visto que s6
o poder médgico pode explicar cabalmente as formas e as transformagoes
do mundo visivel, como as concebe a mitologia. Entre os mundurucus ¢
Karusakaibé quem exerce as fungdes de transformador como j4 o vimos na
cosmogonia, e de Civilizador como havemos de vé-lo no mito sobre a in-

trodugio dos bens culturais. (Kempf, 1945b, p. 171)

Pacificagdo, bens culturais, agricultura e organizagao social. Consi-
derados como os elementos principais da cultura munduruku, tais ele-
mentos fizeram com que os missiondrios imputassem A Karusakaibé o
papel de civilizador, conforme caracterizavam tal conceito: fixagao dos
Munduruku em um determinado territério, fim da belicosidade, tanto
no interior do grupo quanto em relagao a outros grupos, € o mais im-
portante, se nao transformou os Munduruku em bons cristaos, ao me-
nos deu a eles a base moral sobre a qual os missiondrios puderam tra-
balhar, ou seja, um modo de vida baseado em determinadas leis sociais
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e, principalmente, a crenga em um Ser Supremo. Neste sentido a ver-
sao franciscana das origens da na¢do munduruku se remonta a inter-
ven¢ao do demiurgo na transformagao das frétrias em metades exoga-
micas, localizadas na “maloca” sagrada Wakupari, que, nas cronicas
missiondrias, teriam ambientado a maior parte dos acontecimentos
miticos dos Munduruku.

A teoria missiondria a respeito dos mitos indigenas nao se reduziu,
contudo, a avaliar o mito como um corpo rigido e avesso a influéncias
externas. Em seus dois textos de 1945, Kempf observou que existiam
infiltragdes cristas nos “contos” munduruku, o que levou o missiondrio
a afirmar que a tendéncia mitica ndo se caracterizava como um esquema
fixo e inalterdvel, ainda que certos tragos se revelassem refratdrios 2 mu-
danca. Enquanto persistisse vicejante a cultura prépria do povo ao qual
pertencia, a mitologia se caracterizaria como um tecido vivo que conti-
nuamente poderia evoluir, o que se manifestava, segundo Kempf, na
invengao de novas lendas e fdbulas. No decorrer do tempo, o mito po-
deria, assim, avolumar-se e tornar-se um amdlgama de alusoes hist6ri-
cas e especulagdes fantdsticas, isso porque, conforme afirma o autor, os
indios possufam o costume de inserir tudo o que vinha de fora em seu
repertério mitico (Kempf, 1945a, p. 285).

Nesses casos, para Kempf, “torna-se, portanto, necessrio distinguir
as camadas primitivas das posteriores, os motivos préprios dos adventi-
cios”. Tal empreitada seria possivel pela maneira na qual este autor en-
carou como apropriada para se iniciar o estudo dos mitos: segundo
Kempf, antes de se investigar o mundo dos mitos dever-se-ia distinguir
cronologicamente as camadas a que pertencem os respectivos episédios,
temas e tragos miticos, comparando-as a outras mitologias, pois elas tém
afinidades e interdependéncias de temas que acusam se houve ou nao
um prévio contato histdrico entre diversas mitologias e, por conseguin-
te, entre seus portadores (Kempf, 1944).
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4. Da aproximagao cientifica:
a armadilha do vocabuldrio da perda

Até este momento, procuramos demonstrar que os franciscanos aliaram,
em sua prdtica catequética, um discurso sobre os indios em “etnografias”
cujo valor cientifico repousava em uma metodologia de estudo caracte-
rizada pela unido entre observacao in loco e utilizagao do recurso biblio-
gréfico. Os missiondrios voltaram-se para os textos dos viajantes do sé-
culo XIX, a fim de recuperar a dimensao histérica de alguns aspectos da
cultura munduruku, mas, a0 mesmo tempo, procuraram superar esses
textos, legitimando seus conhecimentos por meio de paralelos com a
etnologia, pois, conforme observou Kempf,

ainda em 1928, Alfred Métraux (...) lamentou a “irremedidvel” lacuna exis-
tente no conhecimento dos dados etnogréficos que dizem respeito aos
mundurucus. Pois bem, esta lacuna estd preenchida, senio total, a0 menos
parcialmente, gracas aos préstimos de um punhado de missiondrios que
além do interesse supremo da salvagao de almas souberam ainda tomar em

conta o interesse da ciéncia. (Kempf, 1944)

Interesse este que, inclusive, extrapolou o 4mbito das anotagdes inti-
mas e procurou se aproximar de uma etnologia marcada pela influéncia
alema, cujo tom, conforme Schaden (1964), foi marcado pelo pessi-
mismo do fenémeno da aculturagao das populagoes indigenas, resul-
tante do contato tanto entre diferentes grupos quanto com segmentos
do mundo ocidental.

Essa aproximag¢ao com a etnologia, entretanto, nao subsumiu a mar-
ca pessoal que os franciscanos quiseram imprimir no conhecimento da
cultura munduruku. Um exemplo reside nos usos que os missiondrios
fizeram de determinadas categorias que faziam muito mais sentido em
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seus textos, quando falam sobre os Munduruku: a divisao temporal en-
tre o perfodo anterior e posterior 2 instalagio da catequese entre os {ndi-
os pelos padres franciscanos e a constituigao de uma vida familiar mais
fortalecida entre aqueles que j4 haviam sido batizados. Conforme men-
cionado acima, as etnografias procuraram, assim, de uma forma sutil,
mas perspicaz, diferenciar a época na qual os Munduruku guerreavam
com outras tribos, quando eram némades e cortavam a cabega dos ini-
migos, com o estabelecimento de relagoes pacificas conseguida pela
catequese, quando construiu-se, inclusive, uma vida familiar melhor
delineada ao redor de um grupo nuclear.

Podemos notar, assim, que essa aproximagao entre a etnograﬁa reli-
giosa e a etnologia alema resultou na apropria¢ao, por parte dos missio-
ndrios, do vocabuldrio cientifico da época, marcado, sobretudo, pelo sin-
toma da perda cultural. Este vocabuldrio encontrou um espago ¢ um
registro privilegiado nos textos franciscanos uma vez que demonstrava
uma andlise mais sofisticada e de base cientifica em relacao aos textos
dos viajantes. Essa aproximagao, inclusive, deu aos missiondrios o su-
porte necessdrio para embasar sua teoria de que o contato, especialmen-
te aquele entre indios e brancos, produzia mudangas em uma cultura de
forma negativa, devido  introdu¢io de novos elementos cuja contra-
partida era a perda de caracteristicas tipicas e tradicionais.

A incorporagao do vocabuldrio etnoldgico, no entanto, revelou-se
uma armadilha para os franciscanos do Cururd. Para os missiondrios, o
sistema cultural indigena possufa alguns elementos que seriam mais pro-
pensos & mudanga, ao passo que outros seriam imunes a ela, resultando
desta observacio a identificacao dos indios como mais ou menos acul-
turados. Mesmo que os missiondrios tenham dividido a organizagao so-
cial indigena em aspectos como “habirat’, “vida social” e “economia’, a
cultura foi percebida como uma totalidade, cujos aspectos vinculavam a
vida tribal como um todo. E é no interior desse sistema cultural integra-

- 667 -



JaYNE H. COLLEVATTI. A INVENGAO (FRANCISCANA) DA CULTURA MUNDURUKU...

do que os franciscanos reconheceram que algumas esferas eram mais
propensas a incorporar as mudangas, a0 passo que outras eram refratdri-
as a ela. Os indios teriam se envolvido de forma mais intensiva com a
agricultura, principalmente aquela apresentada pelos missiondrios, che-
gando, inclusive, a adotar novos produtos em suas rogas ¢ a se preocu-
par com um excedente com o qual negociava com os regatdes. Em
contrapartida, o contato no alterou sua complexa divisao em metades
e as obrigacoes que tal divisdo acarretava, pois a estrutura dessa forma
de organizagio constitufa uma espécie de “ndcleo duro” da cultura.

E interessante notarmos que embora eles tenham reforcado a idéia
da necessidade de afrouxar os lagos daquilo que a etnologia chama de
familia extensa, ou seja, embora eles tenham se esfor¢ado para rearranjar
um elemento tido como #radicional no modo de organizagao social dos
Munduruku, os resultados deste processo, nos textos franciscanos, apa-
recem como resultado de um contato feito entre os indios e os (in)civi-
lizados que moravam na regido e jamais como efeito do trabalho cate-
quético realizado por eles.

A necessidade da manipulagio desse conceito em um molde mais
palatdvel ao projeto de catequese franciscano foi resultante da apropria-
¢ao de um vocabuldrio cientifico que tinha como preceito o diagnéstico
de que contato entre indios e brancos levava a aculturagio. Isso colocou
um dilema aos missiondrios: ao utilizarem esse conceito, os franciscanos
terminariam por falar das mudangas propostas em seu préprio trabalho
catequético, que, a partir desse momento, passaria a ser tao disruptivo
da cultura tradicional quanto o contato feito com aqueles individuos
que eles mesmos criticavam. Neste sentido, a idéia de aculturagao apre-
sentou-se como uma armadilha para os padres, na medida em que, ao
utilizarem esse conceito, os missiondrios teriam que considerar as suas
préprias agdes em seu aspecto negativo.
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A solugao encontrada, entretanto, foi a transformagao, para retomar-

mos o conceito de Kuper, de seu uso: do ponto de vista dos missiondrios,

seu préprio trabalho nao tinha esta caracteristica, pois o contato estabe-

lecido e as mudangas que os missiondrios queriam propiciar, como a

introdugao de novos elementos em sua roga, a sedentarizagao dos indios

ao redor da terra e a énfase na familia nuclear, nao significavam perda

cultural, mas sim um rearranjo de seu modo de organizagao social para

torna-los melhores, civilizados e cristaos.

Notas

1

Este artigo resulta de dissertagio de mestrado que apresentei a0 Departamento de
Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo e que contou com o apoio da
Fundagio de Amparo & Pesquisa no Estado de Sao Paulo — Fapesp. Agradeco 2
minha orientadora Profa. Dra. Marta Rosa Amoroso por todo o incentivo que re-
sultou neste trabalho.

E-mail: jheollevatti@yahoo.com.br

Ressalto aqui que a presenca missiondria nesta regido nao se inaugurou com os
franciscanos no século XX, mas remonta a uma trajetéria secular. No que se refere
aos franciscanos, sua presenca na regiao amazonica data de 1870, com a fundagio
de missGes religiosas no Amazonas, cuja sede central seria Manaus. Apds a anuéncia
do Imperador, foram enviados, em dezembro deste mesmo ano, trés missiondrios
franciscanos para os rios Madeira e Preto, onde fundaram as missoes Santo Antonio
e Sdo Pedro Apéstolo e Sao Francisco entre as populagdes Tora, Arara e Puma, res-
pectivamente. Apesar dos constantes pedidos para aumentar o efetivo das missoes,
somente em 1877 vieram mais cinco missiondrios da Itdlia destinados a estas mis-
soes. Entretanto, devido a problemas internos, como falta de recursos financeiros,
as missoes foram consideradas extintas.

A histéria da fundagao da Prelazia de Santarém remonta-se ao século XVII, quan-
do uma expedi¢io chefiada pelo capitao Pedro Teixeira partiu de Belém, em 1623,
para explorar o rio Amazonas e expulsar os holandeses, franceses e ingleses do For-
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te de Gurupd e Porto de Moz. A expedi¢io foi acompanhada pelo primeiro eclesi-
4stico e comissdrio da inquisi¢ao, Frei Cristévao de Sao José, do convento de Belém,
que iniciou uma catequese na regiio com a construgio do Convento de Santo An-
tonio, em Santarém, que logo se tornou o centro da atividade missiondria do
Maranhio e Pard.

Em trabalho anterior (Collevatti, 2005) chamei atengio para os significados dessa
comunidade, cuja caracteristica foi a constru¢io daquilo que chamei de “proxi-
midade separada”, que referia-se menos a uma convivéncia integral dos padres em
relagao aos Munduruku e mais 4 partilha de uma vida entre os préprios confrades,
de modo a construir uma comunidade de franciscanos, cuja uniio expandia a vida
espiritual e apostélica dos padres em direcio ao exercicio da atividade missiondria.
Cabe aqui uma pequena notagao sobre a referéncia que utilizarei, no corpo do texto,
em relacio & documentagio primdria, composta pelo Didrio da Missdo de Sao Fran-
cisco e das cronicas sobre a missao. Devido 4 sua especificidade, toda citagdo referen-
te ao Didrio, no texto, estard em itdlico, seguida da referéncia DMSF seguida do
ano e pdgina da qual foi retirada. Entretanto, devido ao seu cardter nio linear, ndo
foi possivel identificar o ano de certas passagens, e, neste caso, identificarei apenas
as paginas. No que se refere s cronicas, raramente elas s3o assinadas, de modo que,
no correr do texto, indicarei Cronica Sem Autor (CSA), o ano e a pdgina da citagio.
Na bibliografia final, apareceram também o local e a revista que as publicaram.
Por volta de dezembro de 1911 Frei Hugo Mense desceu para Santarém a fim de
negociar com o Bispo-Prelado da diocese, Dom Amando Balhmann, o aumento
do efetivo da Missao com a indica¢ao de um padre e mais trés freiras da Ordem das
Irmas Missiondrias da Imaculada Conceigio, que ficariam responsdveis pelos cui-
dados da educagio das meninas. A presenga das irmas na missao foi importante no
plano de trabalho dos missiondrios, pois, conforme ressaltou Frikel (1964a), eram
elas que cuidariam da educagio das meninas e mulheres indias, em uma das escolas
que os padres conseguiram erguer ainda em 1911. As escolas eram separadas por
sexo e funcionavam como internatos para as criangas, que eram recrutadas pelos
padres quando tinham entre nove e dez anos e permaneciam até os quinze anos,
idade em que safam para casar.

Conforme Arnaud (1989), a partir de 1852, a importincia da borracha cresceu
rapidamente e passou a ser o principal item de comércio da regido, o que contri-

buiu com o aumento expressivo do contingente populacional da drea do Alto
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Tapajés, formado por trabalhadores migrantes do Maranhio, Ceard e Mato Gros-
so. O modelo econdmico seguido nesta atividade, chamado de sistema de aviamen-
10, foi marcado por uma relagio de dependéncia entre os trabalhadores a um deter-
minado “patrdo da borracha”. Em Ramos (2000), temos uma descri¢ao do
funcionamento deste sistema: o patrio seringalista fazia um adiantamento de parte
dos meios de produgio e de géneros de primeira necessidade para o trabalhador,
como, por exemplo, facdes, riscadeiras e machados, e o pagamento destas merca-
dorias deveria ser feito posteriormente, com o produto do trabalho. Essa prdtica,
segundo Ramos, procurava constituir um elo de dependéncia econdmica que inici-
ava-se com o endividamento entre seringueiro e os géneros comercializados no bar-
racio, passava pelas casas aviadoras em Belém ou Manaus, com as quais o seringa-
lista realizava as transagdes comerciais, até chegar nas firmas exportadoras, que,
finalmente, levavam a borracha até a industria internacional.

“Os missiondrios sempre foram amigos dos pobres indios (...). E preciso entio ob-
servar, seguramente, se as malocas nio sao exploradas. Todo europeu maldoso, sem
cristandade, deixam as sociedades indigenas em ruinas, para trds. Os indios apren-
deram o tdo praticado altruismo com os missiondrios, chega o europeu com seu
estipido egofsmo, sem compreender os {ndios, que foi a razio de todos os males,
num altar podre e caido e quis tornar o indio um deles (...). Se ele [indio] apren-
deu a dangar com os civilizados, usar calga, se perfumar, pintar o rosto com pé
branco, beber cachaca a mais, assim eu nao sei como estd a sua cristandade. Isso de
copiar os europeus eles aprenderam muito rdpido.” (Kruse, 1939).

Ao nos determos nessa questdo, percebemos que a dimensao real deste projeto que
pressupunha o fim das relagdes entre brancos e a totalidade dos indios Munduruku
deve ser tomada com os devidos cuidados, pois, pela leitura do Didrio os contatos
entre os missiondrios e os indios estavam, de fato, ligados ao circuito de familias
agregadas aos franciscanos por meio do vinculo formado, fundamentalmente, en-
tre os padres e o grupo doméstico do primeiro cacique com quem os missiondrios
encontraram ao se estabelecerem nas margens do rio Cururti. Em minha pesquisa
de mestrado, procurei mostrar que, entendido em termos de na¢ido munduruku,
esse relacionamento com um grupo doméstico e sua rede de parentesco traduzia a
adesdo irrestrita dos Munduruku 2 influéncia exercida pelos padres (Collevatti,
2005, p. 68). Essa perspectiva também pode ser encontrada Montero (2007) em

relagao ao encontro entre os Bororo e os padres salesianos: segundo a autora, a
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histéria do contato, quando possivel de ser tragada, é constituida de histdrias par-
ciais que dependem do encontro entre clas particulares, ou grupos domésticos, com
setores coloniais especificos. Conforme Montero, os Bororo com os quais os missi-
ondrios salesianos conviveram foram aqueles grupos domésticos que, em fungio de
cdlculos estratégicos diversos, decidiram estabelecer com eles relagoes de alianga.
(Montero, 2007, p. 56).

A Tipografia foi fundada em 1901, no Convento de Petrdpolis, pelos freis Cirfaco
Hielscher e Indcio Hinte, que pretendiam imprimir livros a custos reduzidos desti-
nados ao ensino da Escola Gratuita Sdo José, fundada pelos franciscanos em 1897.
O sucesso desses livros contribuiu para a ampliagao de outros géneros de publica-
¢ao dos franciscanos, como, por exemplo, a revista Vozes de Petrdpolis, em julho de
1907, que acabou por rebatizar a Tipografia, em 1911, para Administragio das Vo-
zes de Petrdpolis, aumentando, com isso, seu ramo editorial a parir da publicagao de
musicas sacras e uma nova se¢io de periédicos. O inicio da I Guerra Mundial em
1939 dificultou a manutencio do trabalho da Administracio, pois encareceu a im-
portagio de papel, mdquinas e material grdfico e, a0 mesmo tempo, afastou assi-
nantes e compradores pelo fato de os franciscanos envolvidos com a tipografia se-
rem de origem alema. No inicio da década de 40, entretanto, os trabalhos puderam
prosseguir sem maiores problemas, 4 exce¢ao do fato que a empresa foi obrigada a
reformular sua constituicao devido s leis de nacionalizacio das empresas editori-
ais, de modo que passou a organizar-se por quotas de responsabilidade limitada
sob a razdo social Editora Vozes Limitada (Pimentel, 1951, p. 3).

Vida Franciscana é uma publicagio da Provincia Franciscana da Imaculada Con-
cei¢o, no sul do Brasil, e destina-se, exclusivamente, aos religiosos. Conforme pu-
blicado no primeiro nimero, o propésito da revista é ser informativa e familiar,
divulgando os acontecimentos da Provincia e dar noticias de parentes e familiares
em artigos cujo tom deveria ser simples e intimo. A revista circulou até 1945, quan-
do teve suas atividades interrompidas por um ano devido, principalmente,  difi-
culdade em conseguir a colabora¢ao de outras casas para o envio de artigos, voltan-
do a funcionar em 1946.

Santo Anténio foi lancada com o intuito de estabelecer um intercAmbio entre as 27
casas da Provincia e centros franciscanos do Norte do Brasil, divulgando noticias de

irmaos, das casas e dos trabalhos desenvolvidos em cada uma. Esta revista constitui
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um 6rgao publicado pela Provincia franciscana de Recife, possufa registro no Depar-
tamento de Imprensa e Propaganda e tinha uma circulagio restrita aos conventos.

“Com a vinda de Karu-sakaibé coincidem dois acontecimentos importantes: um
novo e mais alto estdgio econdmico (caga superior significando por certo um pro-
gresso nos instrumentos e métodos de caga!) e o inicio de uma série de transforma-
¢oes (porcos bravios em colinas, Tapajds!). Estes acontecimentos, cujo autor é pre-
cisamente o peregrino misterioso, caracterizam-no como legitimo Heréi de Cultura

ou Civilizador, personagem de singular relevincia nas lendas amerindias.” (Kempf,

1945a, p. 253).
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Didrio da Missao de Sao Francisco (DMSF)

ABSTRACT: In 1911, German Franciscans who had recently arrived in
Brasil, and, more specifically, in the State of Pard, founded a religious mis-
sion named Missiao de Sao Francisco do rio Cururu, in the middle of the
Munduruku territory. The Franciscans left behind not only a missionary
equipment that tried to fulfill the missionary program of civilization for
indians, but also a religious documentation, formed by diaries, chronicles
and essays allegedly ethnological, that allowed the construction of a variety
of religious speeches about the indigenous culture. And when these dis-
courses were published, they invented a Munduruku society.
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