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Poucos colocardo em causa o papel fundamental igueja catolica desempenhou
nas etnogéneses indigenas ocorridas no Nordesiteloaao longo de todo o século XX —
e que se prolongam pelo século XXI. Etnogéneseréaesso de auto-atribuicdo do roétulo
de indios por grupos que, até determinado momeram tomados indistintamente como
sertanejos ou caboclos. No caso do Nordeste, tajgog desapareceram dos registros
oficiais por volta dos anos de 1870, depois teremardigas Missdes — que Ihes haviam
reunido e reduzido, mas que entdo |lhes serviam @iiitima garantia contra 0 avango
dos fazendeiros e das cidades sobre suas terrasartiduladas e suas terras arrecadadas
aos “proprios nacionais”. No plano local eles fordispersos ou, ao contrario, acuados em
pequenos trechos de seus antigos territorios, p@gsa ser proibidos de exercerem
algumas das praticas que lhes distinguiam. Ensaseproibi¢cdes figura, em especial, o
exercicio do Toré que, como ocorreu com as prataagosas africanas ou tomadas como
tais - 0 jongo, a cabula, o tambor, entre outra®i—criminalizada e perseguida. As
etnogéneses correspondem, portanto, aos “ressumgisie“emergéncias” ou “viagens da
volta” que esses grupos, seus descendentes e @ueoveém neles seus ancestrais,
passam a operar a partir dos anos de 1920 e ¥ibdicando junto ao 6rgéo indigenista
oficial o reconhecimento negado 50 ou 100 anossarie a pesar do papel da igreja
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catdlica nesse processo ter sido, como diziamosjatr ele ainda ndo foi matéria de
andlise sistematica nem dos antropologos interessaas grupos indigenas da regido, nem
dos pesquisadores voltados ao estudo da atuaca@cskizes cristds em areas indigenas.

Este artigo busca, de uma forma bastante limitaenografica e monografica -
cobrir essa lacuna, mas também dialogar com ettirdPaos justamente da hipotese mais
ampla - que se desdobrara em outras - que esdermiEEadeve-se a forma problemética
pela qual essa relacdo nos apresenta a questdteridade. Ainda que - ou justamente
porque - a alteridade, em si mesma, seja fundattbempreendimento antropologico, ela
costuma se apresentar como um suposto de suaseanalm objeto dado, mais do que
algo sobre o qual se deveria investir como probligamaNo entanto, a etnografia das
situacOes de contato, interacédo, guerra, comeérciaogo, enfim, das situacdes de troca
e mediacdo intersocietaria e intercultural, nosmgem sugerir uma abordagem da
alteridade também enquanto artefato, tanto cogndivanto social e material. Com isso a
alteridade se nos apresentaria ndo s6 como evajémas também como objeto cujo
processo de producédo e negociacido social devemorsados como problematico. E no
terreno desta problematica — assim como em didlogm uma concepc¢do do
empreendimento missionario que 0 toma como proc@ssnos que como OpPosiCao entre
entidades abstratas que situamos esse ensaio, investindo-o sole@lméos ou vieses da
producao cognitiva e social da alteridade: a pradudo outro pelos missionarios, pelos
nativos e, finalmente, pela antropologia - inewlawente informada pelas concepcoes
elaboradas e postas em circulagéo por esses agdeteado de alteridades.

Com base nesse programa, realizaremos uma reléeiburaaterial etnogréfico de
minha tese de doutorado (Arruti, 2002), relativacdio missionaria na etnogénese xoco
(Porto da Folha — SE). Buscando apreendé-la emguartdducdo de significados e
compreensdes que orientam praticas em diferentessné ordens de relacfes sociais e
culturais (Barth, 2000), o texto esta organizado te@s partes, pensadas como uma
progressiva aproximacao de escalas do nosso objetqrimeira, apresentaremos um
esboco muito sintético do fendmeno das etnogérmsmsidas no nordeste brasileiro ao

longo do século passado, que define o cenario @b $pI desenvolve a situacdo que

1 Concepgao que serve de proposicéo central a@stamea, exposta no texto de Montero (neste vligme
gual devemos acrescentar, desde ja, uma segundestaa autora, que afirma a agdo missionaria
contemporanea marcada, no plano da producao soabpkla substituicdo de uma gramatica do religioso
por uma gramatica da cultura, na qual o codigaatleasdo deixa de estar voltado ao espiritual (sdlvala
alma) para voltar-se ao cultural (resgate dasq¢tad).
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analisaremos. Esbocado esse cenario mais amplanpesso material etnogréfico relativo
a constituicdo, as caracteristicas e as transf@®sague marcaram a acao missionaria no
estado de Sergipe, para em seguida, em continugdexessa descricdo, analisarmos suas
implicacdes sobre o processo de identificacdo &tdas xoco, da Ilha de Sao Pedro. As
duas ultimas partes, porém, também podem ser idasma outra forma: como uma
seqUuéncia de quatro “conversfes”, nas quais expetaremos ambigilidade ou
plurivocalidade que a idéia de conversao pode dsssgja como mudanca religiosa ou

revelacdo mistica, seja como mudanca cultural esgagem entre diferentes codigos.

Nordeste: etnogéneses indigenas

Uma interpretacao geral do processo de emergémgiasse inicia nas décadas de
1930 e 40, foi proposta em oportunidades anterigqi@suti, 1995 e 1999) e
complementada mais tarde, com uma primeira visdmdginto das emergéncias pés anos
70 (Arruti, 2000 e 2002). Nesse topico apresentaseapenas um resumo da interpretacéo
desses dois ciclos de etnogéneses indigenas @onidNordeste, como forma de esbocar
0 cenario contra o qual a analise etnografica aisegve ser lida. Neste cenario ganha
destaque o papel estratégico desempenhado pelocbaré a materializagcdo de uma
“religido indigena”.

Para se ter ma dimenséo do que significaram agé@teses nordestinas, é preciso
lembrar que no século XVIII a regido contava conisrda 60 aldeamentos, compostos por
cerca de 27 nacdes indigenas (Dantas et alii, 199je todos esses aldeamentos foram
oficialmente extintas até as vésperas de 1880. iDap® pouco mais de meio século
“extintos” — tempo longo, mas que foi possivel @@rdo por uma mesma geracao, que
serviu de ligacdo entre as duas épocas — tais gropcseus “remanescentes”, comecaram
a reivindicar o seu re-conhecimento oficial comdigenas, tendo por principal objetivo,
ao menos inicialmente, a garantia ou reconquistatetaas dos antigos aldeamentos. Isso
representou uma inversao nao sé das expectatinaagmpor uma visao evolucionista do
processo de civilizacdo dos sertdes, como tambénpdaicas e estratégias do orgao
indigenista.

Em meados dos anos de 1920, o 6rgao indigenistaldfinicialmente Servi¢o de
Protecdo ao indio e Localizacdo de TrabalhadoresoNais — SPILTN, depois apenas
SPI) passou a atuar no Nordeste por for¢ca do recimiento, pensado como excepcional,
de um grupo que lhe foi apresentado pelo pe. Afffeidto Damaso, de Aguas Bellas (PE).

Os indios Carnijé constituiam o Unico grupo na &egigue mantinha evidentes sinais

Arruti, 2004 3



Conversfes missionarias e indigenas

diacriticos com relacdo aos regionais: falavam@ tenham rituais proibidos aos de fora e
restringiam a absorcdo de “brancos” em sua comdejdaeja por adogcdo ou por
casamento. Essa excepcionalidade era o que jastfique o0 6rgado se desviasse de seus
objetivos prioritarios, voltados a abertura dasteodas ao norte e oeste do pais, para
voltar-se a uma regiao de antiga colonizacéo.

O reconhecimento oficial deste grupo — sob o etménde Fulni-6 — e as
consequéncias da “protecéo oficial” — interrupcas dioléncias por parte dos grileiros e
acesso a bens materiais, como ferramentas, seneebé&geitorias — repercutiu sobre toda
a regido, despertando o interesse de uma sérieutias ocomunidades de cablocos.
Deflagrava-se o primeiro ciclo de etnogéneses. Uista crescente de comunidades
caboclas descendentes de antigas populacdes adeadnas quais os Fulni-6 mantinham
lacos rituais e de parentesco, passaram a apresamd proprias demandas pelo
reconhecimento oficial como indigenas, a fim damgarem a mesma “protecao”. Assim,
nos anos 30, o 6rgao indigenista reconheceria ®unés grupos de “remanescentes
indigenas” e, na década seguinte, outros oito.

Vejamos, sumariamente, alguns dos circuitos paduommesse processo. Primeiro,
foi por meio de suas visitas aos Fulni-0 (AL), tsdas a convite do pe. Damaso, que o
antropodlogo Carlos Estevao entrou em contato cofap&kararu (PE) e com os Xukuru-
Kariri (AL). Os Pankararu, por sua vez, mediaramgomta propria o contato do SPI com
os Kambiwéa (Serra Negra - PE, local de refugio ‘daerras justas”) e com os “indios
rodelas” (reconhecidos como Tuxa - BA), que, enuikg fariam eles mesmos a ponte
entre o oOrgdo indigenista e os Trucad (PE). Na deécebuinte, foi novamente por
intermédio daquele padre que o SPI se estabelevelP@to Real do Colégio (Al),
reunindo nele os remanescentes do aldeamento aaléllf5do Pedro de Porto da Folha
(SE), que haviam migrado para o antigo aldeameatoiCassim como 0s remanescentes
deste aldeamento, que ocupavam precariamentedztantigas terras da missao, dando
origem a etnia mista dos Kariri-Xoco6 (AL). Todasa&s passagens do 6rgao indigenista de
um grupo ao outro, foram viabilizadas pelas relagde@viamente existentes entre suas
populacdes. Tais etnogéneses surgem, portantortia g um circuito prévio de trocas
tradicionais entre os grupos da regido, que témocemxo o rio Sdo Francisco e como
precedente as viagens entre antigos aldeamentos.

Essas viagens sempre foram classificadas e corabgbelos missionarios como
“fugas”, mas a primeira hipotese com a qual tradmalbs € que tais viagens

desempenharam fun¢des mais amplas e complexa®opamedprios aldeados, associadas
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gue estavam as trocas matrimoniais e ao exeroéciordcalendario ritual. Muito mais que
caminhos de fuga, as viagens desenhariam ciradédsocas sociais e contituiriam fluxos
de informacdo. A contra-face dessa hipdtese € quée no inicio do século XX, tais
circuitos ganhariam novos significados, ao servieettocas de outra natureza e afluxos de
informacéo especificamente voltados a transmisgdona novo conhecimento, relativo a
politica estatal voltada para os “indios”. As e#mgses operam, assim, uma espécie de
sobrecodificacdo daqueles circuitos e redes sociais

Inicialmente, essas redes tém dois nos fundamentaipadre, Alfredo Damaso, e
um antropélogo, Carlos Estevdo. Enquanto o padabe&gcia a ponte entre os indios e o
orgdo indigenista, o antropblogo produzia as priaseidescricdes etnologicas dos
“remanescentes” Fulni-6 e Pankararu, sugerindoisiécia de um “circulo ritual” (idéia
muito proxima a de “area cultural”’) que contemplan& sO esses dois grupos, mas
também outros que ele ja relacionava numa listafagia questdo de deixar em aberto.
Essa descri¢do seria a legitimacéo cientifica ggeestaria 0 avan¢o da atuacdo do 6rgéo
indigenista na regido. Tal descricdo, assim commatareza de sua elasticidade, como
veremos, estavam diretamente associados ao exetoidiore.

Esse primeiro ciclo se esgota no inicio da décadd a0, como se a rede das
emergéncias tivesse coberto todas as relagcbeshdelssnpelo circuito de trocas que lhe
dava sustentacdo (social e etnologica). Quandad@nfeno é reeditado, quase trés décadas
depois (quatro novos grupos entre 1977 e 1979pmeaha década de 1980 e pelo menos
dez nos anos 9)) ndo s6 o volume e o ritmo dessas emergénciaalsiados. O préprio
padrdo que elas desenham é outro, ndo estanddigad&s necessariamente nem as terras
de antigos aldeamentos, nem a sobrecodificacdonderede anterior de trocas rituais e de
parentesco. E aqui tém lugar nossa segunda hipdéesabalho: tais mudancas estariam
relacionadas a mudanca do tipo de vinculo quedssas novas redes sociais, resultado da
constituicdo de um campo indigenista no Brasil, qpwerbera sobre a regido Nordeste e
gue tem como um dos seus principais atores a iga¢fdica.

A Declaracdo de Barbados (1971) teve forte reps&musio interior da Igreja
Catolica, levando a uma atencado diferenciada desesés sobre o tema, a criacdo do

Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI) e a reatida das diversas Assembléias

2 Existem informagdes sobre demandas de um numaeteirminado de grupos que ainda néo foram
devidamente registradas pela FUNAI, a maior pagtasino estado do Ceara, onde uma lista recente,
divulgada pelo préprio movimento indigena, apor@aipos, dos quais apenas 4 sao oficialmente

reconhecidos e 6 tém processo de reconhecimentuesm no 6rgao.
Arruti, 2004 5
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Indigenas que marcam o periodo, que serviram dedam trabalho de formagéo politica
de liderancas indigenas. Tudo isso levou a seizsi@flo de setores mais amplos da
sociedade civil para o tema, como as instituicbespdsquisa, 0os museus, politicos
profissionais, imprensa étdNo lugar de uns poucos mediadores que atuavammeior de
redes de relacBes pessoais nas décadas de 1930w Aesmo quando estas redes eram
institucionais, por meio da mobilizacdo de posicg@esiomes), surge um campo de
profissionais que representam projetos coletivosrexdes de uma rede que ultrapassa o
plano regional e nacional para alcancar o global, odde também traz conceitos,
demandas, pautas e padrdes de organizacgéao.

Associada a todas essas diferencas, como dissamBOProprios grupos em
etnogénese ja ndo encontram um mesmo padrdo. Algds se apresentam como
remanescentes de antigos aldeamentos, reivindicande terras com base em uma
legitimidade documental (Xoc6 - SE e Tremembé -,CGBAs outros sustentavam suas
demandas em vinculos néo territoriais, mas apesasatpgicos e rituais com grupos ja
plenamente legitimados (as chamas “pontas de rdPaakararu, como os Pankararé,
Kantaruré e Pankaru - BA, Jeripanco - PE, Kalan&amiazu - AL, além dos Pankararu
da favela Real Parque - SP e do Vale do JetitirdhehG). Finalmente, existiram aqueles
que surgiram por meio da reconfiguracao étnicardpag fracionados por deslocamentos
territoriais forcados ou em funcdo de rupturas ita@is. Todas essas diferencas nos
permitem trabalhar com a idéia de um segundo delemergéncias, marcado por novos
padrdes de etnogénese e por diferentes tipos dergemes”.

Um elemento, no entanto, é constante ao longo dissaitlos de emergéncias e
entre todos 0s grupos, por maiores que sejam sues;des: a presenca do Toré. Ritual —
ou “brincadeira de indio”, como os proprios indigewn chamam — o Toré consiste em uma
danca coletiva que pode contar com um numero imdefide participantes, que se
apresentam em parte pintados de branco, segundeomagtaficos muito simples e em
parte (nesse caso, apenas 0s homens) mascarad@scara e, mais amplamente, as saia
(ambas feitas de fibra de croda) e o proprio dangaiincorporado por um Encantado,
formam um conjunto denominado Praia. Um conjunt®deas forma um “batalhdo”, que

faz parte de um mesmo “terreiro” e fica sob a gaald um xama, designado como

3 Tais efeitos se manifestam também por meio dgawide novas entidades indigenistas nao )
governamentais e ndo confessionais, como a Assacaes Apoio ao Indio (ANAI) e a Comisséo Pro-Indio
(CPI), respectivamente nos anos de 1977 e 1978 eotidades de representacao nacional, operando por

meio de escritérios autbnomos em varios estadordS§al989: 33-49).
Arruti, 2004 6
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“zelador”. Cada Praia corresponde a um Encantadpadtedo daquele terreiro e a soma
destes forma o pantedo da “aldeia” (o préprio giepaco). (Arruti, 1996)

Os Encantados séo seres historicos, cuja génésa@sencantamento” de algum
indio de valor. “Encncantar-se” esta em oposic&ooaer e, por iSso, a0 menos entre 0s
Pankararu de Brejo dos Padres (PE), isso serve oamaddiferenciagéo fundamental com
relacdo a “religido dos pretos”, cujo culto é da@ aos ancestrais mortos. Alguns dos
elementos fundamentais desse sistema religiosBnoantados (e mesmo a sua forma de
“encantamento”) sdo de natureza historica (ele éscdberto”) e singularizante
(constituem um “segredo da aldeia”). Foram um comhento reservado que caracteriza a
prépria personalidade do grupo e o institui tambon@ Unico (particularidade étnica),
guanto como indigena (generalidade categoricamAlisso, a descoberta do segredo esta
relacionada a um investimento mistico por part@atnd que pode tanto ampliar o pantedo
(e o poder) da sua aldeia quanto instituir umaial@@nidade social e religiosa) nova,
dando origem a um pantedo que crescera e se tamalpor meio do exercicio do segredo,
na descoberta de novos Encantados.

Esta descoberta se opera quase sempre por meimaenunciacdo xamanica,
materializada na forma de uma “semefit&’ semente é mais um elemento do conjunto de
metéforas da emergéncia, ao lado do “tronco velllas “pontas de rama” e dos
“enxames” e tém a particularidade de possuirem, senmesmas, a capacidade de
multiplicacdo. De cada semente revelada ao zelpdde-se “descobrir” um grande
namero de Encantados (os Pankararu precisam esseraiem vinte e cinco). Cada
semente (ou “segredo”) permite a composi¢cdo de amefo inteiro. Assim, chegamos a
nossa terceira hipotese de trabalho: tanto o sistesligioso, quanto a mecéanica das
emergéncias étnicas parecem corresponder a um neeshywm, o Toré. Desenvolveremos
mais extensamente essa nossa ultima hipotese.

O Toré desempenha diversos papéis complementardada do papel de objeto
etnoldgico da legitimacao cientifica da presencaSéd na regido, definida a partir dos
trabalhos de Carlos Estevao, também desempenhpaotante papel de fornecer a mistica
da etnicidade ou fundamento mitico-ritual do preoesle etnogénese. Diretamente

articulado a esses dois papéis, o Toré também giridesempenhar outros dois: de

4 De fato, 0 gue ocorre é o xama despertar de ulmoscom o Encantado e descobrir em sua casa (ein gera
ao lado de sua cama) uma grande semente ondeetdhese a mesma imagem do sonho. Essa semente é
depositada em um vaso de barro e enterrada nodesteeseu exercicio ritual, em posicéo sé conltaepat

ele (outro segredo).
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expressao obrigatoéria da indianidade (para o dirgdigenista) e de magquina de guerra na
luta por reconhecimento (para as liderangas indig)en

Na falta de outros sinais diacriticos facilmenteeapsiveis pela burocracia
indigenista, o Toré foi transformado em um itemvehdo reconhecimento oficial dos
grupos da regidao, mas nao sé. A passagem de iteme ¢hitem obrigatoério, no entanto,
dependeu apenas de um simples deslocamento, ptodoglia natureza tanto burocratica
quanto militarizada do 6rgao indigenista. Essagaltoriedade chegou a se traduzir em
uma exigéncia pratica da atuacdo do 6rgéo queo tembnhecido grupos como indigenas
a partir de outras inferéncias (ou interessespi@xque 0s que nao realizassem o Toré,
passassem a realiza-lo, como um mecanismo de “tonaed consciéncia” de sua
indianidade. Assim, ele era incorporado ao ritosrlargo que marcava a criacdo de
espacos tutelares - isto €, as areas indigenaso- gom o hastear da bandeira e cantar o
hino nacional. O curioso nesse ponto, é percelrap@sugestao etnoldgica operou como
uma profecia que se realizou a si mesma: a paatisudjestdo do antropélogo sobre a
existéncia de um padréo cultural comum aos grupasgido, o érgdo indigenista tornou-o
critério de reconhecimento e, mais, traco que ggrieeralizado por forca de sua propria
presenca. Com isso trabalhou para a sua implantagc&spansdo, consolidando ou
simplesmente criando, na pratica, aquilo que eeaapuma hipdtese etnoldgica.

Finalmente, o Toré exerceu também o papel de umtadeira maquina de guerra
para os grupos indigenas emergentes no contextooddigos fundiarios e da contestacéo
de sua legitimidade historica e cultural a terrasua realizacdo passou a representar um
momento necessario da mobilizacdo politica e umetiraentos de constituiam o pacote
de informacgBes que um grupo passava a outro gregeacentes, junto com os nomes de
certos mediadores e funcionarios e certos padn@@siaativos, tais como os implicados
na criacdo dos cargos de “capitdo”, cacique e PF&g8im, surge um novo circuito de
intercambios, mas agora explicitamente destinadeasmar e adaptar o conhecimento
ritual e cosmolégico do Toré, assim como surgenea@asfistas no interior de alguns
grupos antigos, capazes de “levantar” novas aldeigmrtir de uma combinacdo de
conhecimentos misticos (relativos ao Tore) e bataws (relativos a FUNAI). Isso fez
com que, em algumas situacdes, nas quais a reémizacToré era expressamente proibida
pelos proprietarios vizinhos ou pelas autoridadeficipis e administrativas, a sua

realizacdo se convertesse em um exercicio de desqfiicito a ordem vigente.

S Essa descricdo é desenvolvida mais extensamenteteorocal (Arruti, 1999 - 2a. ed. 2004).
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Todo esse processo de emergéncias presta-seidoseorio um rico processo de
conversao de cbdigos. As redes de trocas de patergerituais entre antigos aldeamentos
(ou entre as populacdes que ainda mantinham vimoodmmoriais com estes), assim como
um dos elementos do complexo mitico-ritual dessanmepopulacdo, sao relidos (e
operados) por meio dos codigos proprios a descet@mdgica, a atuacdo da igreja e ao
exercicio burocratico-estatal.

Nossa sugestdo, portanto, é a de que o Toré emiasglado o seu lugar central
nessas recodificacdes (legitimacdo etnoldgica, domehto mitico-ritual da etnogénese,
expressao obrigatdria da indianidade e maquinaudea), passou a funcionar ele mesmo
como um codigo, no sentido mais comum que |Ihe estgpeeteoria da comunicagdo: meio
pelo qual as informacdes podem ser convertidagateeira convencional e reversivel, de
um contexto (lingliistico ou social) para o outro.c&m base nessas hipéteses que
buscaremos avancar no tema da producdo da alteridedddo por objeto a atuacgao
missionaria nos processos de etnogénese, por campisico 0 processo de identificacao

X0cO e por chave interpretativa a multivocalidadednversao.

Sertdo sergipano: acdo missionaria

Passemos agora a constituicdo, as caracteristasmgansformacdes que marcaram
a acdo missionaria no estado de Sergipe. Desdeaaléle 1950 a atuacdo da Igreja
Catolica havia desempenhado um importante papelorganizacdo sindical dos
trabalhadores rurais da Zona da Mata nordestina. domcorréncia com as ligas
camponesas, os “sindicatos dos padres”, como emrhecidos, tiveram o papel de
promover acdes de desobediéncia que foram fundamertd alargamento das margens de
negociacéo dos “sindicatos legalistas”. O sertadastino, porém, permaneceu a margem
desse movimento até o inicio dos anos 70, quaradoagdo militante da Igreja foi atraida
para ai pelos impactos sociais resultantes da imggdo dos grandes projetos ao longo do
Sao Francisco, mas também pelo crescimento de onpecandigenista.

Criada em 1960, cobrindo 25 municipios, a diocesePbpria foi o palco dos
acontecimentos que nos interessam aqui. Sua atuagdito timida sendo nula nos
conflitos fundiarios que se esbocavam seja naaliteeja no sertdo, a partir de meados de
1970 sofreria uma radical inflexdo, traduzida pewssproprios atores em termos muito

proximos ao de uma conversao.

Primera conversao: do épio a pélvora

A partir de meados dos anos de 1970, o agravandmteonfronto entre a
Arruti, 2004 9
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populacao local e os grandes empreendimentos ecco®ma regido e as mudancgas na
composicao da equipe de missionarios diocesanesnibegariam em um amplo processo
de mobilizacdo das comunidades camponesas e miesrida regido, entre elas, a dos
caboclos da Caicara, remanescentes do aldeamehbadie Sdo Pedro. Uma situacdo em
especial foi usada para marcar, de forma tdo miatéuanto alegdrica (portanto mitica)
esse momento de inflexdo: a descoberta da palavpawb, pelo bispo de propria em um
conflito entre a CODEVASF (criada em 1974) e trabdbres rurais no chamado projeto
Betume.

Com as mudancgas no regime de 4guas do S&o Fradeisooentes das obras para
a implantagdo das usinas hidroelétricas de Pautmsdf e Sobradinho, a prioridade da
acdo governamental para a regido, atribuicdo da EM@I3F, passou a estar na
implementacéo de projetos de modernizacdo das deeaszeas inundaveis do Baixo Sao
Francisco. As varzeas, onde se concentravam milhdee familias de pequenos
proprietarios e meeiros dedicados ao plantio dozarforam extintas e seus moradores
foram deslocados para diversos projetos de irrmgagde 0s submeteram a um projeto de
modernizacdo forcada, cujo objetivo era dobraradytividade local de arroz (Aragéo,
1997). Essa intervencdo, que era o desdobramentxtensdo dos mega-projetos
hidrelétricos, repercutiu diretamente sobre as eaijvas de trabalhadores para as quais a
atuacdo da igreja havia contribuido, retirando-liogl a autonomia, além de criar novos
empecilhos para a regularizacéo de suas terrag$l-@fves, Silva e Martins, 1997).

Inicialmente, em funcdo de suas promessas de ahciadde empregos e de
producéo, tais projetos tiveram todo o apoio dpdide Propria. Mas em pouco tempo
esse apoio seria progressivamente abalado pelessiums erros e fracassos da iniciativa,
que resultaram em diversos desastres sociais. d dat desapropriacdes realizadas nas
margens alagadas dos rios foi considerado injusteegmo insuficiente para permitir a
reconstru¢cdo da vida das familias deslocadas; hauwe aumento instantaneo do
desemprego e da migragdo; as cidades do intecarafn sem o abastecimento de agua
previsto; a populacéo ribeirinha ficou sem trabalsem peixe, base de sua alimentacéo; o
treinamento dos assentados no sistema de irriga¢dalho; problemas de engenharia
levaram ao rompimento de diques e a perda da piioddgs assentados etc. (Aragao,
1997). Além disso, o0 assentamento ndo atingiu mgelaie a todos os desalojados, porque a
CODEVASF estabeleceu requisitos discriminatoriosapa concessao das reparacgoes,
como, por exemplo, o nivel de escolaridade doslinablores. (Souza, Malheiros e Silva,

1996)
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Foi a partir dos conflitos desenhados nesse cantgye D. José Brandao de
Castro, o bispo de Propria se viu confrontado cositcdo e com a “palavra” das
familias submetidas as arbitrariedades do proadssmodernizacdo” das margens do rio
Séo Francisco e, finalmente, “despertou para afadeiros problemas” dos trabalhadores.

Um pequena narrativa, que funciona como a descdedandrama de conversdo
constantemente citada nos relatos e analises sotea realiza um “divisor de aguas”
nesse “despertar” da consciéncia dagquadenem-santoMas essa conversdo pessoal,
motivada pelo confronto com a “palavra do povo’sgaaia a corresponder a um momento
de inflexdo na histéria de toda a regido e mesntodiz o estado de Sergipe. Essa histéria
de conversdoque trouxe D. José Branddo de Castro do distaectmmda (bem
intencionada e intelectualizada) hierarquia dajdgpara a realidade dos trabalhadores, é
apontada por todos os entrevistados como o montenirigem da prépria “Igreja dos
Pobres” em Propria, para usar o rétulo auto-atiiui

O evento, cuja importancia é, ao mesmo tempo espresonstruida por meio da
sua constante referéncia nos depoimentos oraishi@éoe e nos trabalhos académicos
relacionados ao tema, explica toda uma mutacadigaoliegional a passagem entre a
“antiga postura” do bispo e a “nova’, revelada petmfronto com a indignacdo dos
trabalhadores. O proprio D. José contribui pardirmmacdo desse marco cronolégico e
situacional como mito de origem da “Igreja dos psbr ao narrar ou apenas citar a
situacdo em diversas ocasifes, como em discuratgyistas, textos e mesmo em sua
participacdo na Comissdo Parlamentar de Inquétefigaria conhecida como “CPI do
Latifandio”. E o mais importante, ela gerou umaéesp de modelo narrativo que se
repetiia em varias das historias menores ou psfcimas de qualquer forma
complementares a ela, como se em cada uma das icaes da diocese tivesse ocorrido
uma conversdosemelhante, que lhes servem como seus proprioss ndigo origem
particulares e subsidiarios. Recuperemos, portassa narrativa

Em 1976, a CODEVASF desalojou cerca de 250 famdmdrabalhadores que

6 Ainda gue nado nos detenhamos nesse ponto (o gisitdoem outro lugar: Arruti, 2002), é necessario
chamar atencdo para como, a fim de realizar séo efético, tal narrativa apaga uma série eventenaa
espetaculares, protagonizados por personagenschiE@e historicamente secundarios. Tais eventos e
personagens revelam, de outro lado, a insercdeslesentos em uma configuragdo nova da atuagéo da
igreja na regiao — desenhada por uma “rede” deonigsos, idedlogos e liderangas camponesas —
fundamental para uma explicacio socioldgica dessaversdo”. E a observacio dessa rede e dos fiiexos
pessoas, conceitos e mistica que ela permite, @gipermite escapar tanto da explicacéo individizatis
voluntarista da “conversdo”, quanto da explicagéioegalista, que toma o atalho do contexto, daadgelde

época ou da determinacdo do macro sobre o micro.
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ocupavam as terras de uma fazenda de 6.500 hamloipio de Nedpolis, oferecendo-lhes
uma quantia irriséria como indenizacdo. No final desmo ano, quando apenas 130
daquelas familias haviam saido da fazenda e aotésngpo da colheita, a CODEVASF
comecou a destruir as casas vazias, rocas e &siteia revolver as terras com tratores e
esvazias as lagoas de arroz, isolando as familiasngo tinham aceitado os valores da
indenizacdo. Acompanhando os funcionarios da COD&V,A delegado do municipio e
um grupo de policiais militares ameacavam com prégueles que ndo aceitassem sair de
suas casas (Brandao de Castro, 1977b e 1977a)ef®@ momento que D. José encontrou-
se com aquelas familias. Chegando la, encontroadrsepresponsavel pela paréquia
tentando acalmar o povo, fazendo-os rezar. Masplteslos com os Ultimos
acontecimentos, os trabalhadores resistiam aspslegas, acusando-o de ser héspede do
fazendeiro e ignorar por completo seu sofrimentmchAegar no local, o bispo Eu procurou
defender o vigario, como ele mesmo narra:

“Olhem’, disse, ‘vocés devem compreender... eubém apesar de morar no
municipio vizinho, ignorava este sofrimento de wCE Ai uma senhora disse assim: ‘O
senhor morava tdo perto e ndo sabia que a genta toito’. Foi a primeira pancada. A
segunda pancada: ao lado do povo estavam os fadmicisrda CODEVASF que queriam
falar comigo no meio da multiddo. Eu deixei o grdps posseiros e me dirigi a conversar
com os funcionarios. Ai os posseiros me agarraraendo: ‘Volte, volte senhor bispo,
porque esse pessoal vai mudar a cabeca do seatsamdor deve ficar do nosso lado’. [...]
Um outro senhor idoso teria dito em seguida, “Oheeriem que ser 0 nosso Moisés”.
(Brandao de Castro, 1984) O bispo estancou e c@alhando para os trabalhadores. Em
seguida, diante do “povo”, dos funcionarios da exs@re da policia declarou: “Eu sou o
bispo de vocés ha dez anos e nunca vi o sofriméatwocés, porque eu nunca me
aproximei de vocés” (idem). Produzia-se, nesse mtomsegundo as narrativas do proprio
bispo e as que recolhemos entre seus colaboradonesprofunda transformacéo pessoal,
uma revelacdo, marcada por grande sofrimento espakimento de culpa.

Em uma conferéncia proferida no Encontro de Redimgoe Religiosas do Nordeste
de 1977, D. José B. de Castro faria uma reflexcesa “identidade” do religioso atuante
na regiao que, estava evidentemente marcada pehbtoetto Betume. Renegando a funcao
apaziguadora que a religido sempre desempenhae fisnmelacdes de poder e exploragédo
historicamente desenvolvidas na regido, ele afiapale forma amarga, a natureza
conflitiva dessa realidade e a inutilidade da peradicdo frente a ela. Por fim,

reivindicando as proposi¢bes assumidas no docuni&utadOuvi Os Clamores do Meu
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Povo”, dos Bispos e Superiores Religiosos do Noed€$973) e na “Comunicacéo
Pastoral ao Povo de Deus”, da Comissdo Representdd CNBB (1976), D. José
apresenta um programa de trabalho de quatro podtogtumentar a presenca dos
Religiosos junto aos oprimidos e marginalizadosuasndo com eles o desejo de
libertacdo; 2. Assumir o papel profético de ferroemte sal e de luz, no meio do povo,
buscando com os oprimidos a confianca na libertagéw resultado de sua forga, de sua
unido; 3. Descobrir na vida dos pobres sinais qseenangelizem; 4. Abrir-se para o valor
das Pequenas Comunidades Religiosas (Brandao tte, J&¥7a: 24).

Depois do caso Betume, a diocese de Propria edsfieitamente engajada em
uma série de conflitos semelhantes, ganhando destam quadro nacional de militancia
da Igreja na luta pela tefraDepois de 1978, quando foi deflagrado o confiidollha de
Séao Pedro, este e aquele conflito que envolviamslihs de ex-escravos da fazenda de
Santana dos Frades, seriam as duas frentes de destaque na atuacéo da “Igreja dos
pobres” de Proprid. Realizava-se, assim, uma ith#ia ao imaginério mistico-religioso: a
conversao fundadora de uma “vida nova” e, nesse cagn que a conversao pessoal se
traduz na mudanca de orientacdo da Igreja no looata conversao fundadora de uma
“Igreja nova”, a “Igreja dos Pobres” de Proprigjoccarisma € a@escoberta da palavra do
povo sofridg o contato direto com a realidade, a subordindg&oexigéncias institucionais
a tomada de posicao incondicional ao lado dos ‘ggibrHa ai também uma forte
profetizacdo do sacerdote, assim como a vontadmilersdo da hierarquia eclesiastica
em uma verdadeira congregacao local, no sentiduato a esses termos por Weber.

O evento do “Betume” significou também um momengoinflexdo no método
pedagogico empregado na “animacdo” das comunidagegassariam ou voltariam a ser
visitadas. Se, inicialmente, por se tratar de unireetamento com um 6&rgdo
governamental, a diocese acabou moldando sua ataagéodelo de acéo dito “legalista’
(reproduzindo a orientacdo dos sindicatos em getatfo a demora no desenlace do
conflito quanto o diagndstico de que estaria haweunha alienacdo das familias de
trabalhadores e da prépria equipe diocesana c@téekho processo, imposta pela acdo no

campo juridico, levaria a uma reviravolta nas fstiatégias.

7 cf. registros da imprensa organizados em DellaaQa985), que ajudam a documentar a escalada de
violéncia e de ameacgas da parte das elites loagig @ diocese de Propria passaria a estar sulmassim
como teria contra si 0 novo Arcebispo de Aracaju,LlDciano Duarte, que varias vezes acusaria ou
corroboraria as acusacfes de comunismo dirigidaslasé.
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Segunda conversao: da religido a cultura

Sustentado na idéia fundamental de “valorizar awal do povo”, uma nova
pedagogia foi adotada pela equipe missionaria,bgiseava tratar a realidade a partir do
nivel de conhecimento da popula&ad®aradoxalmente, essa pedagogia acabou por
confundir-se com o trabalho ndo s6 de animacéo, taxabém e principalmente, de
reforma cultural. Na prética, se de um lado, etemtivou a retomada e ou a criagdo de
festas e grupos folcloricos locais, de outro, elscbu reformar as festas ja existentes, por
ver nelas a cristalizacdo simbolica de formas deidacdo politica, travestidas em culto
religioso. Tais reformas passaram basicamente gedeentralizacdo da organizacdo das
festas, retirando-as da responsabilidade de umaubtka autoridade local, para ser
organizada coletivamente. De outro lado, passavaém pela reducdo do calendario de
cultos e pela coletivizagdo dos sacramentos, adab@m a hierarquizagéo produzida pela
realizacdo em separado dos batismos e casamenta®si¢realizados individualmente) e
pobres (realizados coletivamente). De um lado haviancentivo a expansédo das
manifestacdes religiosas e culturais popularespude havia a reducdo do tempo e do
espaco da Igreja dedicado as celebragfes ofidiais teadicionais. Uma pedagogia que
tinha por instrumento as festas e celebracdes eolpetivo a quebra das hierarquias
sociais, buscando a mudanca nas estruturas sgooisneio da reforma dos simbolos
sociais: “O projeto era fazer das festas populamsercicio de poder do povo™:

A gente via que as festas, as poucas festas geteagximesmo as festas
dos pobres, elas estavam concentradas num podsriacds ou das
pessoas graduadas. A entrega da bandeira era semnpi pessoa de
uma familia rica, nas novenas quem carregava aleHalevia estar] de
paletd e de gravata...E para os pobres, sobrafest@asoltar os fogos,
porque estouravam sempre e sempre queimavam. fagjter ou fazer os
vestidos das madames e dos filhos. [...] Ja quyena quem canta sé&o
eles, que sabem, quem varre a Igreja, quem esgadantos, tudo,
porque que eles ndo vao poder dar um passo adi@amts2onario E.)

8 A retomada do tema da linguagem cultural foi fundatal nessa reviravolta metodoldgica da misséo na
regido sertaneja, mas, conforme chamam atencadiAgnBompa (nessa mesma coletanea), pensar a
construcdo de uma linguagem de conversdo com basgréticas cotidianas e rituais (culturais) dout
sempre foi uma marca da pratica missionaria, desaddormulacao jesuitica. Ha aqui, portanto, unieaou
hipotese de trabalho a se desenvolver: a de ummai{@io discursiva de longo prazo e relativamente
autbnoma que, mais recentemente, contribuiria nfigtoacéo de discursos e praticas ndo missionarias
como a “pedagogia popular” preconizada pelo MEB\{i@&nto de Educa¢do de Base — movimento leigo
co-extensivo as CEB - Comunidades Eclesiais de)B@sparticularmente interessante nessa hipétese de
trabalho é como, por sua vez (realizando uma oltapleta), o MEB teria grande influéncia nessameita
do tema da linguagem cultural por parte dos missios sertanejos com que estamos lidando aqui,

justamente no seio de um movimento que buscavaaeouw inverter a pratica missionaria historica.
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A idéia de “respeito pela religido do povo” tinlpartanto, varias leituras pastorais.
Ela resultava de uma ruptura com a romanizacagreégltradicional, invertendo os sinais
do auténtico e do inauténtico, mas também respandima necessidade estratégica, onde
lancava-se méao dos recursos disponiveis para gdlitica. Nesse sentido, € importante
perceber o papel cada vez mais instrumental desdrage pela “cultura”. De um lado, ela
€ apenas uma “forma de manifestacdo” da religidsidgue vai se opor a forma litdrgica
dominante, de outro, o0 “resgate cultural” ndo skcaya a qualquer manifestacdo que
pudesse ganhar esse rétulo. Na sua definicdo @pdmforma mais ou menos explicita o
crivo fundamental entre cultura auténtica e cultespuria, cuja referéncia ndo era
simplesmente o passado ou um determinado sisteerante de idéias e ritos, mas o
sistema vigente de poder. Qualquer “resgate” tipba critério de validacdo o papel
politico que a manifestacdo cultural resgatada nddesempenhar no processo de
mudanca social. A complexidade e ambiguidade dado&igia estavam, portanto em
uma pratica na qual “valorizar a palavra do povad significava apenas valorizar aquilo
que o povo pensava e dizia de fato, mas tambénvez tarincipalmente, aquilo que o
“povo” - ndo enquanto referéncia empirica, mas antpureferéncia biblica, sustentada na
idéia de “libertacdo” - deveria pensar e dizer, giceito.

A intencdo expressa era a de criar uma “mistica nlewntro do religioso”, capaz de
enfrentar as perseguicdes que ja atingiam o tralddhequipe missionaria, inclusive com
prisbes. E de fato, essa mistica, trazida comaoamef das festas, foi difundida por todas as
comunidades em que a equipe trabalhava, atingaldm da cidade de Porto da Folha, o
povoado de Lagoa do Mato, que voltou a cultuaraasamta padroeira, a llha de S&o Pedro,
onde se voltou a dancar o Toré e a cantar ant@utscos, a Serra da Guia que retirou seu
culto de sua sigilosa reclusdo, entre outros.

Entre a tradicdo missionaria, centrada na idéimadieicio e conversédo e a moderna
pedagogia preconizada pelo MEB, a forma encontpaitas missionarios sertanejos para
implementar seu programa de “conversao” foi umeémtermediaria, do ponto de vista
da histéria dos métodos missionarios, mas a maigimpa e conhecida da populacdo
sertaneja, aquela que melhor traduzia a cultuigiosa local: a forma das “Missdes
Populares”. Constituidas por padres e leigos ligaadeologia da Libertacdo, elas séo
inspiradas no método de evangelizacdo das “Sanies084”, que remetem a um modelo
ja utilizado no mundo rural portugués. ImplantadadNordeste desde o periodo colonial,
elas consistiam em visitas esporadicas as capelageatior, de missionarios sediados nas

Igrejas Matrizes ou nos conventos do litoral. Essissionarios eram religiosos das ordens
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capuchinha, jesuita, carmelita, oratoriana e fearia (séc. XVII e primeira metade do
seguinte), capuchinha e lazarista (século XIX). d&tip do séc. XVIIl a entrada dos
capuchinhos italianos agrega as MissGes um cag&patacular, inspirado na “pastoral
barroca”, capaz de fazer com que as visitas, emal gigg 12 a 15 dias, fossem
transformadas em verdadeiras peregrinacoes, das g@umpulacédo local participava em
peniténcia, acompanhando o missionario pelas taddis vizinhas a sua (Hoornaert,
1992:133).

A partir do século XIX elas seriam realizadas tambkw@or sacerdotes regulares,
indicando sua rotinizacao e oficializacdo como fonpastoral privilegiada pela Igreja no
Brasil, por ser a mais adaptada a extensado dttesre a dispersdo de sua populacdo. Mas
essa ndo era uma opc¢ao apenas funcional, ja gse efaunha a pastoral “de convivéncia”
(Honaert, 1990) implantada principalmente nos aldeamentos, n& euaavalorizada a
vida junto ao povo e aos seus problemas.

As Santas Missdes, também conhecidas por “dessbriggam centradas no
desempenho de trés sacramentos feitos obrigatéreclusivos do padre, o batismo, a
confissdo e o casamento, o que lhes conferia udtecamassificado e absolutamente
impessoal, sempre avaliado ao final das visitas pEintabilidade do numero de
sacramentos (incluindo o nimero de héstias) digttids. Além disso, a forma como eram
realizadas operava como mais um laco na relacd@lemendéncia e simbiose entre a Igreja
e as estruturas locais de dominacdo. Como as dsisieram fundamentais para a
caracterizacdo dos habitantes dos engenhos eziawlés do interior como catolicos, tais
missionario®® utilizavam-se justamente dessas estruturas paacakem pelo interior,
convivendo antes em suas “casas grandes” e jurlasse dominante que entre a massa da
populacao, que era a justificacdo contabil de ssada (idem:135).

Consolidadas ao longo do século XIX, as Santas@dssunca desapareceram no
Nordeste, tendo entre meados e final do século XXigura de Frei Damido um de seus
maiores expoentes. A atuacdo de Frei Damido pdrastante ilustrativa da forma de

operar das Santas Missfes em seu formato maislizasto, linguagem absolutamente

9 Ainda hoje essa expresséo € utilizada entre asanérios para diferenciar dois tipos de missao:
aguela de natureza mais politica e de assessoeaegda constantemente, mas por meio de visitar
curtas e periddicas (tipica do CIMI) e outra, malada ao compartilhamento do cotidiano, da
vivéncia e de um acompanhamento mais global e nespexializado da vida indigena.
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performativa, capaz de produzir os efeitos dessjaddependentemente dos conteddos
veiculados. A forma da comunicacgéo era toda a ngensa

No final dos anos 70, esse antigo formato foi aatipt por um clero formado na
Teologia da Libertacdo e colaterais, como a Tealdgi Enxada - para dar origem ao que
passou a ser chamado de “Missdes Populares”. Estas realizadas em praticamente
todos 0s municipios em que 0s parocos regulargeraga estabelecidos sobre uma rede
muito mais densa de parOquias - ndo se opusesseiititarnente. Conforme se
organizaram na Diocese de Propria (que cobre toslosunicipios do Baixo S&o Francisco
do lado sergipano), as “Missfes Populares” erafizagias anualmente, durando de uma
semana a um més, dependendo da complexidade detsvabjestabelecidos (antecipar
uma eleicdo sindical ou preparar uma invasao da)iepor equipes que tinham uma
coordenacdo e seu proprio catecismo, mas que nastita@am um corpo fixo e
especializado de militantes. Essas equipes podiaan am apenas um povoado, caso ele
fosse grande o bastante, mas em geral elas siteseyaam um que |he servia de base e
estendia suas atividades a varios povoados vizinesses casos, era comum que Seus
componentes trabalhassem separadamente durardeeo chiegada a noite, se reunissem
no povoado central, levando consigo as familias asmuais haviam trabalhado.

Apropriando-se de uma pratica bastante conhecataaggada na cultura religiosa
nordestina, os “missionarios populares” buscaranmtenao formato tradicionalmente
aceito das “Santas Missdes”, para introduzir neleoa conteudos, originarios de uma
interpretacdo progressista da sua simbologia e¢ipelmente, da leitura da Biblia. Mas a
sua forca e a possibilidade de sua aceitacédo paretepender da permanéncia do formato
ritual tradicional, de qualquer forma muito fortar@ os préprios missionarios, em sua
maioria nordestinos.

Nessa nova edicdo das Santas Missdes, no enteit®aimido era acompanhado
pelo missionario E., que o secundava em seus dguftraduzindo” suas falas para o
povo. Segundo o depoimento de um ex-missionéripoidede Frei Damido fazer o seu
tradicional discurso, exclusivamente sobre morhbes costumes, o jovem frade que o
acompanhava, “esclarecia”, “complementava”, enfnaluziao discurso do velho frade,

com prelecdes totalmente dirigidas ao tema dapleli@terra e da conscientizacéo politica.

10 Aparentemente com exceg¢do dos franciscanos, dis gunemoria popular sertaneja guardou a imagem
dos homens santos de barbas longas, em peregriaggiwestidos em trajes toscos e calcados délsesnd

de couro, como a populagédo a quem visitavam.
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E ele [frei Damido] falava: “Os amancebados, meudos, fiquem vos
sabendo que os amancebados vao para o inferngdardm inferno! E
[0 missionario E.] dizia assim: “Bem gente, comé&®ouviram Frei
Damido falando, o importante € a unido...” (Miséiom F.)

Enquanto seu discurso era radicalmente subvertidoa (traducdo que era,
francamente, uma traicdo), Frei Damido permanecitado ao lado do jovem orador - que
constantemente fazia referéncias respeitosas pres@nca - balangando mecanicamente a
cabeca em um sentido confirmatério. Assim, o jovieate subvertia os conteudos
originais, mas reproduzia por completo a sua forqu& |he servia como codigo de
passagem de um universo de significados a outroishas de casa em casa, certos tipos
de reunides segmentadas (mulheres, jovens, crigngamens adultos) e o ritual do “dia
da fogueira da libertacdo”, onde as pessoas “qwaimans seus pecados” (por meio de
bilhetes ou de declara¢cbes: “eu cometi tal pecatiotibém ja eram conhecidas daquela
populacdo de uma memadria das missdes anterioras Bantidas as sessdes coletivas de
béncaos, nas quais os missionarios abencoavamaaaergua e todo tipo de objetos que as
pessoas levavam, como ramos de plantas medicinalas, fotos etc. A prépria
denominacdo de “Santas Missfes” era mantida natmebm a populacédo, servindo a
expressdo “Missdes Populares” mais como um difeadoc analitico e programatico
interno ao grupo ou “movimento” dos missionarios.

As alteracdes de forma com relagdo ao modelo eranduzidas apenas na medida
em que elas pudessem sugerir a subversédo de rdeagSes de poder, como no caso das
confissdes. Se na misséao tradicional as confisséesao pé do ouvido, nas Missdes
Populares elas séo coletivas, ou “comunitariagha@referiam lhe chamar. Se o “dia da
fogueira” era mantido, no final do ritual ndo séotgetos pessoais (simbolos dos pecados
individuais) eram queimados, mas também e printipate a canga ou cangalha (feita
simbolo da submisséo individual e coletiva, durargesermfes) também era queimada.
Assim, era por meio desse compromisso entre antodéide da forma e a ruptura dos
conteudos, que a nova pastoral conseguia produdifugado de uma teologia que se
desviava do individuo para atingir o grupo, da mpea a politica, do pecado para a
injustica social, da salvacédo eterna para a lutatpea.

O trabalho de base comeca a ser feito com as SdigaSes nos varios povoados
vizinhos ao local em que se pretendia atuar, pdoges que podiam chegar a mais de 15
dias. Buscava-se identificar liderangcas naturaisaotigas liderancas sindicais afastadas

pelos ultimos eventos. Eram promovidas, entdo, idesncom os homens e com as
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mulheres separadamente, preparando-os para aon\as o objetivo da preparagao néao

era conhecido da propria populagdo sendo nos @toilas de reunido. Todo o trabalho

inicial concentrava-se em “despertar neles a céns@ de que eles néo tinham terra e de
que a terra era um direito sagrado de Deus - a ‘t@da’ era a expressao que noés

usavamos”. Passadas as Santas Missfes, os migsac@necavam a fazer reuniées com
as liderancas identificadas ao longo desse procesgmis com circulos cada vez mais

amplo de pessoas sensibilizadas: “No inicio algurieam até medo quando falavamos.

[...] mas sO até o dia em que se decidia” (Missiord.).

Por meio dessmétodo cultural de mobilizag&o politica “Igreja dos Pobres” em
Propria abriu espaco para a deflagracdo de uma @érconflitos, que brotavam onde até
entdo existiam apenas acles expropriatorias mamenos brutais e silenciosas. E para
sustentar seu método de atuacdo em cada um desHés; essa Igreja criou uma
verdadeira rede de trocas entre essas comunidadeado com que a mobilizagdo de um
grupo fosse conhecida por outro, como forma decemesuaconversdo Era a l6gica dos
testemunhos de fé sobre a conversdao pessoal qimvgam forma dos testemunhos
coletivos das lutas sociais. Assim, quando umagito era deflagrada ou passava por um
momento de agravamento da repressdo, acorriam glaraos trabalhadores e os
missionarios que estavam militando em outra lutaismadiantada ou ao menos
momentaneamente estabilizada. A solidariedaderi@agemoral trazida por meio dessa
rede foi fundamental na manutencdo das familiaoleislas nos diferentes conflitos
fundiarios, chegando mesmo a pautar o destino glnsldeles. Esse procedimento em
rede era possivel porque operava por meio da estratganizativa da Diocese. No plano
externo, essa rede conectava as lutas da Dioceseutras mais amplas, por meio dos
circuitos especificos dgreja dos pobreso Brasil, como Sao Félix do Araguaia (D. Pedro
Casaldaglia) e Crateus (D. Fragoso), e dos curseistrados em Goiania sobre a “falsa
Biblia da Igreja Catdlica do Brasil”

Dai a cultura ser vista como uma espécie de lilapah, na medida em que esta era
pensada como unmfarma de falar ao povo e ser compreendido por ele. Péo nesse
trabalho, a “cultura”, a “religiosidade popular” & “folclore”, imaginados como a
linguagem mais comum e bem disseminada, como @@ckr conhecimentos mais bem
distribuido entre aquela populacdo, eram o campdra a sua “conversao” a uma luta
politica cujarazdqg de certa forma, era externa a ela mesma. Acefalala cultura como
linguagem, esses missionarios instituiam uma dadéidentre forma e conteddo que

corresponde a dualidade entre cultura e politickorma cultural, assimilada ao ritual,
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estava a servico de um conteudo politico, exprassotermos de uma razdo de luta de

classes.

llha de S&o Pedro: identificacdo xocd

Um dos desdobramentos do trabalho de “animacaaraliltdos missionarios
religiosos e leigos da diocese de Proprid, foiganizacdo, que culminou no ano de 1978,
dos “caboclos da Caicara” para um conflito queciahinente, configurava-se como
trabalhista mas que depois resultaria em uma eatesgéindigena centrada na luta pela
retomada das “terras de seus ancestrais”. TraBdas terras do aldeamento da llha de
Sao Pedro, criado em meados do século e ocupad®@#Bépor uma “reducdo” de indios
atraidos de diversos aldeamentos extintos e aas fjuam sendo agregados fragmentos
de diversos outros grupos, depauperados pela gigaeaitras tardias.

Os “caboclos da Caicara” eram empregados dos Bnit@ tradicional familia de
proprietarios e politicos do sertdo sergipano deoRta Folha que, desde o século XIX,
ocupava a administracdo municipal e também asstdoantigo aldeamento. Nos anos de
1960, porém, a relacdo de dominio que os Brito imaat sobre aquela populacédo de
“caboclos” seria intensificada e acrescida de uémge sle proibicées que, aparentemente,
visavam evitar os problemas que outros fazendg#&osinham sofrendo em regifes
vizinhas, em funcdo do avanco do sindicalismo rypramovido por acdes da Igreja
Catodlica.

O trabalho de “animacao cultural” e de “pesquisaeduipe missionéria da diocese
de Propria, que permitiu aos “caboclos da Cai¢ceradnstituem a memoria de sua posse
ancestral sobre as terras da llha de Sdo Pedougerarem o etnénimo Xoco, foi uma das
primeiras, sendo a primeira dessas situacdes era gueja catdlica atuou diretamente em
um processo de identificagdo étnica no contextetfasyéneses do anos de 1970

Adiante reconstituiremos esse processo destacangle dois momentos
analiticamente distintos, ainda que historicamenteelagados, que traduzem o que temos
chamado de processo de identificacdo étnica odigrdea mais proxima a problematica

desta coletanea, o problema da producéo da alferida encontro missionario-indigena.

11o principal artefato simbélico, fundamental naLemgntacdo voltada as exigéncias estatais e fundador
um discurso histérico e antropol6gico sobre os xqaé influenciaria a leitura de boa parte dasasutr
situacdes de grupos indigenas em luta pela recstagerritorial no nordeste, foi o livro de Beatdbes
Dantas (1981), que tanto se utilizou quanto alimeiettrabalho de prospeccéo da meméria indigeveadde
a cabo pela equipe missionaria. A relacdo commec@ntraditéria que se estabeleceu, entdo, erstidini
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Primeiro buscaremos os mecanismos (usaremos esgardia apenas pela economia da
expressao) “externos” dessa producéo, que implitamdaptacdo do discurso e da prética
missionaria. Em seguida, buscaremos apreender ipfisado “interna” a realidade

caboclo-indigena, que tal producéo implicou, emtoamo plano da producdo de uma nova

subjetividade.

Terceira conversao: da cultura popular a etnicidade

Ai foi deflagrado em setembro de 78 esse conflagente também néo
sabia. Em 79 comecou a soar dentro do grupo elsaaqdindio”, mas
guem sabia qual era 0 nome daquela comunidades grqpo pertencia?
Nesse momento a gente ainda estava na caicaemadssa questao da
FUNAI. A imprensa comecou a divulgar [...] Ai verdsmainda na
caicara, as 22 familias, clima era tenso, de ims@ga e de incertezas e
ai chega pela primeira vez, nos primeiros mes@9dadevair Melatti,
enviada pela FUNAI para fazer um estudo para vati$avia indio
mesmo. Entdo ela fez e foi o primeiro trabalho delao antropéloga e
depois retornou para Brasilia. Mesmo assim naa t@dsa certeza do
grupo, indio sim mas de que grupo? (Apolénio Xocd)

O depoimento acima, de um ex-cacique xocO, questassnuito jovem as
mobilizacdes pela ocupacao da llha de S&o Pedro lengo desse processo e por meio da
atuacao missionaria, teve ai toda sua formacatigaplaponta para como os caboclos da
Caicara se converteriam primeiro em indios gengriquara depois ganharem sua
especificidade como xoco. A generalidade do “indiefia dada pela luta politica e pela
interlocucdo com o Estado, mas a especificidadertkgia ainda da elaboracdo de um
discurso cientifico sobre eles, de base histérigatepoldgica, que seria socializado entre
eles por meio da atuagéo do CIMI. A terceira cosdey portanto, opera justamente nesse
ponto, da passagem de uma cultura popular paraindi@idade que sera primeiro,
genérica para depois se fazer singular. Essa csiwvelependera de dois movimentos que
nos interessam mais diretamente aqui: a retomadeodo e sua fixacdo ndo mais como
um residuo memorial dos mais velhos, mas como efiggdo indigena e a insergdo xocé
na rede de aldeias promovida e articulada pelo CIMI

Na medida em que a religiosidade indigena no Nteqemecia poder ser resumida
na manifestacdo mais padronizada e generalizadeod® e na medida em que o Toré
parecia acomodar-se tdo comodamente aos signos eaireligiosidade rustica catélica, o

transito de uma linguagem cultural a outra ndo gala maiores problemas para 0s

indigena e memoria cabocla, assim como acdo masiom pesquisa académica foi desenvolvida emiArrut
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missionarios. A revitalizacdo da cultura indigeam lugar de colocar o problema da
“interculturalidade”, potencializava a idéia e emicio de uma religiosidade cabocla por
exceléncia, conhecida ndo sO0 da formacdo dos grugpbgenas, como também dos
proprios missionarios, todos eles nordestinos.

Isso implicou em que os missionarios de Porto daae mais tarde o CIMI,
trabalhassem com aentidade indigenada mesma forma que trabalhavam com a
identidade dos trabalhadores rurais em geralgistomo um trabalho de desvelamento da
realidade, de tomada de consciéncia. A rigor, afmeénte ndo mudava nada nesse plano
do método pedagdgico missionario, que no casoa@ltio com os caboclos da Caicara
parecia repetir a conhecida férmula marxista, apeadaptada, em que o trabalho de
conscientizacdo deveria levar a passagem deeaima em si a umaetnia para si.Os
caboclos eram “objetivamente” (conformdniatoria indigena “remanescentes xocd”, ou
seja a etnia era um dado material, sendo neceswd#do torna-la também um dado da
consciéncid?

A assuncao da identidade indigena e a entrada rexisale aldeias faria com que
0s XocO descobrissem a “cultura indigena” e a tm®@ objeto de reflexdo. A
participacdo na F3Assembléi&® e nas seguintes os colocaria em contato com grupos
indigenas marcados por fortes tragcos de distiradad que os incitaria & producdo de seus
proprios tracos distintivos.

Foi interessantissima a convivéncia com o grupoetpechamavam de
‘indios mesmo’ e, quando os Xoc6 se assumem, veriestmal de
cocar, de palha de coqueiro, de pindoba, comadetes, e de penas que
a gente achava até que nao precisavam exageras énat a total
indiferenca, e depois, um exagero, eram as criangi®s, adultos,
todos cobertos de pena da cabeca aos pés, partguiasmaves [risos]. A
gente morria de rir porque achava que eles erartorexagerados. E
agora, a concepcao artistica de todo tipo a geatehes tinham
melhorado muito porque o contato com esses podbdganas, que ja
tinham uma trajetéria de assumir a sua identidadejuito
enriquecedor, porque eles viram que ha vérias memee ser indio hoje;
gue ser indio ndo € a indumentaria, que ser indina&questao muito
mais de se sentir indio. Se ndo se sentir indide potar pena em todos

2002.
12[Rufino (2002) para a relacdo dos missionarios oamarxismo]

13 As Assembléias Indigenas sdo uma das principaiEas criadas pelo indigenismo missionario
brasileiro. Podendo ser étnica, regional ou natjomaa assembléia indigena tem por objetivo
reunir os povos indigenas para discutirem probleamasomum e produzirem documentos de
posicionamento politico. Ela tem o efeito fundarakmoderiamos acrescentar, de criar essa

“comunidade imaginada” de que fala Anderson.
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os lugares do corpo que néo € indio, pode aténsaffantasia de
carnaval. Entdo esse processo vai ser lento, temtais. (Missionario
R.)

A “cultura” genérica com a qual os missionariosbélaavam, a partir de seu
interesse pela “religiosidade popular”, sofreriaaumnansformacéo. Ela agora deveria
encontrar uma clara e firme conexdo com um universpecifico de referéncias
identitarias, que levaria a constituicdo de umaargnbjetividade coletiva. O que até entéo
tinha sido uma espécie de lenta arqueologia cljltpravocada de fora para dentro e
sustentada em uma racionalidade externa ao grapd lmnverte-se em unexperiéncia
deste mesmo grupo, capaz de articular e dar semtitoa memoaria e a fragmentos rituais
até entdo incomunicaveis.

Instaurava-se, assim, uma situacdo na qual ja @fodia supor a cultura apenas
como uma forma (tradicional, popular, mistica etde) transmitir contetdos de outra
natureza, externa e previamente estabelecidos &r pade uma racionalidade
exclusivamente politica. A “cultura local” jA namdia funcionar apenas como uma
linguagem, como meio de transmisséo, ela tornampaea, substantiva, e se fazia objeto
privilegiado de reflexdo: impunha-se primeiramen®no uma meta-linguagem. N&o
poderia mais ser usada conmeeio porque se tornardoco do discurso. Objeto de
monitoramento do préprio grupo e, assim, objetodéatl. Trata-se ndo s6 da descoberta
da “cultura indigena”, mas da existéncia da “caltuem si mesmét

Foi assim que o Toré pbdde retornar, agora em terdeosima religiosidade
especificamente indigena e ndo mais apenas comoamagao local da liturgia catodlica.
Até entdo tinha sido grande a resisténcia em retom&esmo com o incentivo dos
missionarios. Se os mais velhos mostravam-se sasi@odispostos a lembrar os passos e
as musicas, 0s mais jovens nao encontravam nissguegu razdo de ser:

Os mais velhos tinham até saudade quando elesw@angscondido dos
repressores. Esse ndcleo ai, num certo momentat@ gabalhou junto
com ele, sobre a importancia deles continuareniaaizar o Toré e até a
ensinar os mais novos. Os mais hovos mangavamndigue nada, isso
nao serve para nada, essa danca besta levantagick gpui na Caicara,
isso ndo tem valor para nada...” e riam porqueosuifio sabiam mais 0s
passos, erravam na hora de trocar, era mais uiafgalNas mulheres a
gente notava muito bem a vontade de querer erdrayda, de afirmar

14 Essa objetivagdo da cultura Ihes permite tambéhjetivacéo da indianidade, fundamental & resolugao
do paradoxo em que a relagdo com os Kariri-Xoddavsa envolvido. Essa proposicdo meta-discursiva fo

condicao da ruptura comdmuble-bind(Bateson, 1980 [1956]) em que haviam sido capusad
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gue também sabiam mas eram tolhidas, porque bastapéscar de olho
do marido, do companheiro, para que elas ndo sdes@ssem.
Tolhidas mesmo. Entéo, s6 a partir da propria rattanda Ilha de Séao
Pedro, é que eles se liberam. Era até um momerdniieuir a tensao,
de soltar as energias, usa-la até como terapia me&snesse sentido.
Mas tinha uma resisténcia muito grande. Era mraienhatico para eles
se assumirem como Xoco6, como identidade indig&miasionario R.)

Com a sua participacdo nas assembléias indigegasizadas pelo CIMI, os Xoco
descobririam a natureza particular, especificasgumaaterial que o Toré passou a ter para
0S outro grupos indigenas da regido, que lancamd®i@como traco distintivo e mesmo
definidor de uma religiosidade e, de forma maisalgete uma “cultura” indigena no
Nordeste. Nessas assembléias, em que os Xoco emtnacontato com os Trucd, da llha
da Assuncao (PE), com os Potiguara, da Baia dgalr&PB), com os Pankararé (BA) e os
Pankarart (PE), da regido de Paulo Afonso, comubsiii-Kariri, de Palmeira dos indios
(AL), como os proprios Kariri-Xoc6, de Colégio (Ak)com os Fulni-6 (PE), o “circuito
das trocas rituais” relacionadas ao Toré é refeimmpliado sob novas bases e em um
outro plano de mediagdes.

Ja conhecia o Toré, sem saber que era de indigu®anualmente,
guando a gente fechava com chave de ouro a plantacérroz, e na
época do Sao Joao, a gente dancava o Tore, o skntoao, s6 que isso,
para os fazendeiros, era uma comemoracgao de uathioad de uma festa
gue acontecia anualmente. Nao foi que a gent@dgueo Toré a partir
desses parentes que vieram de outros estadostrds @gides, que a
gente descobriu ndo. A gente ja sabia, s6 queta géo realizava com
bastante freqtiéncia, porque se fizesse fora daém8ao Jodo ou da
plantacao do arroz, vocé era castigado. O Toréntegempre
preservou, sé que ele ndo tinha a importancia lgueem hoje. [...Era o
tipo de musica que] simplesmente a gente esathia,@ma bela
melodia, uma bonita musica, mas passou aquele mopaabou.

Entdo, o Toré era assim, mas hoje néo, hoje eleitemimportancia
enorme para o grupo. (Apolénio Xocd)

Essa mudanca no estatuto atribuido ao Toré impliauwa-lo de contexto,
isolando-o como uma realidade em si mesmo, com geEYsios significados, permite
reconhecer nele a propria representacdo em atoddeuma tradicdo cultural. Com isso,
ele deixa de ser um ritual caboclo, que faz pagterd conjunto de manifestacdes ludicas
ligadas ao ciclo produtivo, para tornar-se a matafgio por exceléncia de uma
indianidade imemorial, que é anterior e exteridoda realidade imediata. E por meio
dessa objetificacdo que ele entra no universo @aitaigena, da historia indigena e da

identidade indigena e que lhe permite ser ensirtealtsmitido, corrigido ou enriquecido,
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com base em significados que ndo sdo mais os magmdbe eram atribuidos por aqueles
velhos e velhas que o realizavam tradicional éosigmente, sob a reprovacdo jocosa dos
mais novos.

Por meio dessa objetificacdo (Handler, 1984) geeeeltra no universo da luta
indigena, da histéria indigena e da identidadegamt, passando a ser ensinado,
transmitido, corrigido ou enriquecido, com base sgnificados que ndo sado mais 0s
mesmos que lhe eram atribuidos por aqueles velkiekhas que o realizavam tradicional e
sigilosamente, sob a reprovacdo jocosa dos maiesndemos, portanto trés questdes
relacionadas a isto.

Tal religiosidade e tal cultura “indigena” (no sdatgenérico de “tapuia”) ndo sao
apenas objetivadas e categorizadas pelo discunsopalbgico, mas também e mais
importante, pelo discurso dos mediadores e dowasatiAs categorias de descricdo e
analise sdo capturadas pelo préprios grupos gsedelgeria ajudar a descrever, tornando-
se objeto de reflexdo e monitoramento destes solimesmos e, o fundamental, sobre as
expectativas que eles descobrem existir nos “dutrgsie neste caso, sao 0s antropologos,
o Estado, a midia etc. A cultura deixa de serrgtiagem” adequada a transmissao dos
conteudos politicos, como na concepcao dos missienda diocese de Propria na década
de 1970, para tornar-se objeto da prépria acadigalidefinida, entdo, como a deciséo
estratégica sobre os usos da cultura.

Nesse processo de objetificacdo o trabalho de amiia e assessoria dos
missionarios, que permitem a circulacdo de documsehistéricos, narrativas eruditas e
descri¢Bes cientificas, tem um papel fundamensaierfido valer — de uma forma muito
particular, que deve ser matéria de andlise —rauleicdo” ou o “retorno” dos trabalhos
académicos para o0s proprios grupos estudados, imiandas vezes sob a bandeira do
‘resgate”.

A falta dos circuitos rituais para a difusdo do&no contexto pos-70, a militancia
indigenista do CIMI assumiu a tarefa de produzirasocircuitos. Ao colocarem 0s grupos
da regido em contato entre si e com 0s de outa8e® o “circuito das trocas rituais”
relacionado ao Toré foi refeito e ampliado sob solases e em um outro plano de
mediacdes, por meio das Assembléias Indigenas,pguesua vez, serviria de canal de
trocas, ensinamentos e difusdo do Toré entre ogogrdla regido. Como vimos, na
auséncia das formas de legitimacdo por meio dosulMis de descendéncia com
populacdes de antigos aldeamentos, que poderiarhigericamente documentadas, o

Toré, que ja possuia um importante papel nas abtesgé do periodo de 1930 e 40,
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ganharia uma importancia ainda maior, mesmo que extilizada, entre essas do pos-
1970.

Com isso, a pedagogia da indianidade, fundada né, passou a ser objeto de uma
acdo planejada e carregada de reflexdo politicaolgica, difundida pelo trabalho
missionario e de assessoria do CIMI. Na medida @ grimeiro, a religiosidade indigena
no Nordeste parecia poder ser resumida na margéestaais padronizada e generalizada
do Toré e, segundo, o Toré parecia acomodar-seci@odamente aos signos e ritos da
religiosidade rustica catdlica, o transito de umguagem cultural a outra parece nao ter
colocado maiores problemas para os missionarios, Ma fato, apesar dessa aparente
simplicidade, a idéia de conversao assumiu nogrsfgiados.

Para os missionarios, ela significou um desdolaiadéia de “aceitar” e “resgatar”
a religiosidade popular (caboclagpnvertendo-sea palavra do povo. De fato, nesse
contexto, a idéia de conversdo parece ter implicad®s que uma metafora religiosa.
Como apontou o bhispo D. José Branddo de Castreseoderta da palavra do “povo
sofrido” era fundamental na definicdo da proprientitade dos religiosos no Nordeste,
como grupo e como individuos. Mas, além dissoabaiho a partir da identidade do outro
(o popular) teve o efeito de alterar as relacoagel@idade experimentadas pelos préprios
atores, rompendo com o0 que poderia ser visto coma relacdo linear e unidirecional
entre sujeitos e objetos.

Assistimos, de fato, a producdo de uma “religiadigana”, para a qual a acao
missionaria contribui diretamente. Ao deparar-s@ cona memoria ritual ancestral, ainda
que fragmentaria, o trabalho com a “religiosidadgpybar” genérica viabilizou a

“descoberta” de uma religiosidade indigena.

Quarta conversédo: da pragmética a subjetivacdo étnica

Aquele S. Pedro era um lugar cheio de mato e quaae gado brabo e
cabra. N&o se frequentava e era tido como um hmatdicoado.
Ninguém dos Xoc6 tinha coragem de ir ao cemitéfiorriam de medo.
Isso porque tinha todo um trabalho da contra-inéedo.(Missionario
R.)

Retomando o encadeamento dos acontecimentos deontn gde vista menos
externo, veremos que 0s meses finais do ano de 4€7&m vividos pelos caboclos da
Caicara como um verdadeiro “rito de passagem”. Paeundo as formulacdes de Turner
(1974), é possivel caracterizar tais acontecimeptosmeio das mesmas trés fases de

separacadiminaridadee agregacdo que marcam tais ritos.
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Primeiro, a invaséo da Illha de Sao Pedro foi um emdnde ruptura brutal com a
estrutura de relagdes anteriores, estabelecidaSaigara com os Brito. Ela significou
abandonar a terra que era considerada pelos caboclbo sua, para entrar em um
territdrio novo e selvagem, na medida em que esali@do e exercia sobre o grupo uma
forte impresséo de perigo e interdicdo. Além diptanejada durante a madrugada do dia
em gue seria realizada, em uma reunido secretandsgnarios com um pequeno nimero
de liderancas, a invaséo pegaria a quase totalttadeupo de surpresa. Isso fez com que,
para a maior parte do grupo, a passagem para aeilbau estabelecimento nela se
processassem guase as cegas e sob o comandotdgdias” (Turner, 1974).

Segundo, a invasdo significou também o total despepto de todos os bens
daqueles caboclos, que entram na ilha apenas casiraupas e alguns utensilios de méo.
Todo o resto deixado para tras, inclusive suasscasaCaicara, estava perdido: em
represdlia, os Brito mandaram derruba-las logo eguida. Na ilha, passariam a dormir
debaixo das copas das arvores ou dentro da velg@ Igno caso das criancas e algumas
mulheres), até que |Ihes fosse enviada ajuda naafatenlonas para a montagem de
barracas. Por um longo periodo ainda, estariaméanrglativamente isolados, na medida
em que a estrada que os ligava a Propria e outrasrtdades vizinhas e que passava
pelas terras dos Brito, havia sido interditada @stes> Estavam efetivamente ilhados,
dependendo da ligacéo por barco com o Mocamboteeem qualquer comunicagdo com
0 mundo. Assim, a passagem para a ilha romperiaosoaftimos lacos que os ligavam aos
Brito, por medo ou por clientelismo (os propriatériainda empregavam alguns, como
forma de se manterem informados). Assim, a entreddha, nesse primeiro momento,
seria vivida pelo grupo como uma situacao limite,désapossamento quase total, e até
mesmo como um momento de suspensao social, jabguel@navam uma posicao e uma
classificacéo social sem ainda terem entrado ma,@éja social ou subjetivamente:

Quando a Adevair [Delvair Melatti] chegou a prinaeiez, a gente
sofreu um impacto, como eu sofri quando a comuidadumiu diante
de si que a gente era indio, eu comecei a questiomge € isso?”. Eu
sofri um impacto emocional muito grande, muitodogorque eu nao
sabia o0 que era ser indio. Quando a gente comegaiu @elo Mocambo,
Niteroi, Pao de Acucar, o pessoal olhava para tegedizia “olha que

15 Em setembro de 1979, o Juiz Jonalter Vieira euita Liminar proibindo aos Xocé usarem as estradas
da Caicara. A decisdo é acompanhada de ameacBsiodiretamente ao bispo D. José e a frei Enoque.
Nos ultimos dias de novembro seguinte, os inda@siim cercados noite e dia por 18 pistoleiroefoente

armados, com pleno conhecimento e mesmo particpdgsiautoridades e da policia (JAD: no. 654).
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tipo de indio!”. A gente teve que ouvir iISso mui@zes e a gente ndo
tinha uma resposta (Apolénio Xoco).

Terceiro, estando ali reduzidos ao minimo de sussgs e de suas referéncias
sociais, por isso mesmo, os caboclos da Caicaranvitambém um momento de forte
reforco dos lacos internos, que agregavam aquiltses duas familias em uma espécie de
“comunitas. Essa situagéo especial teve o efeito fundameletaiabilizar a construgao de
uma memoria que (apesar de ja ter sido provocdddistoria indigena sé entdo emerge,
por meio das evocacdes trazidas pela paisagemhda@ isolamento naquele lugar —
comumente tido como selvagem, assombrado e perigesoum momento de suspensao
no tempo e no espaco, lhes impés a reflexado sabhggares de memdaria ali preservados:
a igreja, os restos do convento, a “casa do impe€rad cemitério antigo etc., ao mesmo
tempo em que se sentiam libertos da censura sateemdnadas conversas e sobre a
realizacdo do Toré.

E nesse momento, em especial, que os incentivomsonarios a realizagio do
Toré encontram resposta por parte dos mais vels/érdade, apenas duas senhoras
idosas, que ainda lembravam dos seus passos edparyor parte da geracdo mais nova,
enquanto a geracao intermediaria, que mais pleranm@via interiorizado as proibi¢cdes
da familia Brito e a reproduzia por meio da ridicidacdo dos mais velhos, continuava
reticente a sua pratica. Aqui h4 uma consideracée fazer sobre como o Toré, e seu
“resgate”, foi vivido por essas trés geracdes. Emnuesmo contexto social, o Toré era
lembrado com saudosismo por uma geracdo, recusadorcha irdnica pela segunda
geragao e “descoberto” com entusiasmo pela terceira

A complexidade dessa situacdo nos serve como masdb proprio processo de
etnogénese: um ciclo de transmissdo de experiégu@ag marcado simultaneamente pela
continuidade e pela descontinuidade. Por um lado, caboclos experimentam a
legitimidade de atualizar uma experiéncia de saassirais diretos, da qual ainda existiam
personagens que lhe serviam de memoria viva. Poo ¢ado, essa atualizacdo devia
superar o obstaculo representado pela geracaoned&ria, intransponivel ndo fosse a
mediacdo missionaria. Finalmente, tal mediaca@ramover a superacao desse obstaculo
e a atualizacdo da experiéncia da primeira petitar geracdo, introduzia ai elementos
externos a este contexto, informada que estavagbskervacado do exercicio de praticas
semelhantes em outros grupos — tomados todos cofpessdo de uma mesma

manifestacdo de natureza religiosa. Se a linguatgeiientificacdo da alteridade do século
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XVII foi construida sobre os “rituais idolatricogbnduzidos pelos pajés (Pompa, neste
volume), ela é reconfigurada contemporaneamenteannversado de signos, sobre o ritual
identitario do Toré, incentivado pelos préprios siosarios.

Todo esse processo permitiu que o0s caboclos da a@aiginalmente
experimentassem o0s vinculos que ainda mantinhamucorpassado que, até agora, lhes
estava sendo apenas imputado e que agora comegamhar e produzir outros sentidos.

... Quando chegamos naquela llha, o que tinhaaah égreja e aqueles
pedacos de parede antigas que eram do conveném frdamos nos pés
de pau, e quando ficamos nos pés de pau, os pacemecaram a falar
com mais firmeza, com seguranca, de que a Caiearpre pertenceu
aos indios e a llha também. ‘Mas que indios sas@5s ‘Nao sei, mas
agueles de Colégio, sabem’. Ai, ainda na Caicar&dios de Colégio
nos visitaram, e nessa conversa entre Xoco6 de i0aéygrupo que
estava na Caicara, ficamos sabendo por eles, quéisgeram: “nos
fomos expulsos daqui e vocés sao descendentesn@em aos Xocd”, e
foi ai que a gente assumiu. (Apolénio Xoco)

Note-se que a palavra-chave “assumir’, nesse aawoesponde, em primeiro
lugar, a “descobrir”. Ha algo de exterior nessauasdo, mediada pela memoria e pela
histdria indigena dos Kariri-Xocé. Uma consciérgige vem de fora. De fato, o processo
nao estaria completo até que, no més seguinte|aagiznilias fossem submetidas a um
outro forte impacto social, simbdlico e subjetipogvocado pela realizacéo na Illha de Séo
Pedro, da 13a Assembléia Indigena, organizada @ibW. Esta seria a “cerimbnia de
agregacao” (Turner, 1974) que viria completar @ di¢ passagem, reconduzindo-0s ao seio
da sociedade mais ampla, sob um estado diferamdéc@mente instituidos em uma nova
categoria social.

A 13a. Assembléia Indigena, de outubro de 1979,péiraeira organizada pelo
CIMI no Nordeste, que a realiza na llha de S&o d’edm o claro objetivo de legitimar
socialmente a renomeacdo, o batismo, dos caboal@aitara como Xoco. Seus efeitos,
no entanto, ultrapassam essa intencao, represenpand os Xoc6 um momento de forte
transformacao subjetiva. Ao longo de uma semarfadie - interditada aos brancos - com
a participacdo de grupos e liderancas indigenasuigs regides do pais, os Xoco puderam
assistir a diferentemanifestacbes de indianidaddancgas, cantos, o uso de diferentes
ornamentos e pinturas corporais, e ouviram disewsebre a histéria e a situacdo atual dos
diferentes grupos presentes, em uma intensa teoeapkriéncias.

Ent&o vieram os indios do Nordeste, veio Alvaroahacla do

Amazonas, vieram dois representantes dos Xavantessionario R. e o

Tobias, vieram indios Tapirapé... [...] foi umatdées a partir dali acendeu
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dentro dos Xoc6 uma chama que antes ninguém torseguido e
ninguém conseguiu apagar até hoje, entdo nés asssmCom as
histérias que 0 nosso povo ouviu, viu eles contaadetando, relatando
€em Versos e prosas, a partir dali se o grupo Xstadva unido, decidido
para conseguir 0s seus objetivos, lutando pelasideais, aquele
Encontro veio para selar tudo isso. Quando elesrfambora, o povo
Xoco aprendeu a licdo e nds ndo abrimos méo. O peelainda
persistia dentro do grupo [...] foi embora. Nédeenos o medo e eu nédo
vou dizer que ele foi substituido pela coragem peda disposicao e a
vontade de continuar vivendo como um povo. Isso foiais importante
e nos nao vamos abrir mao disso. (Apolénio Xoco).

Observe-se a mudanca de sentido no uso do verlsormi@s, que agora ja diz
respeito a producdo de uma sensibilidade interngr@mo. Se, até entdo, a assuncao da
indianidade ndo se havia descolado da funcdo estratégica, awativela equipe
missionaria, nem se libertado do peso duplamemignestizante, imputado pela sociedade
envolvente - tanto pelo fato der indiq quanto pelo fato deéo parecer ser indie agora
ela seria transformada pelo sentimento de quemogta parte de uma comunidade maior,
de que aindianidade lhes abria espaco para um novo universo de relagéeisis,
simbdlicas e politicas. A assembléia ultrapassageas objetivos manifestos ao produzir a
reentrada dos caboclos da Caicara na sociedadea, @goo os Xoco6 da llha de Séo Pedro.
Mas, vale insistir, essa também ja ndo era a mesui@dade de que eles se haviam
desligado meses antes. A rede de aldeias do Ciddl dipresentava uma sociedade muito
mais ampla, nacional e mesmo internacional. Egse tie comunidade imaginada
(Anderson, 1989), criada pela nocao de simultadeigsfraternidade,

... Serviu muito mais para estimular o povo Xoairgde nao era so o
Xoco naquele momento que estava passando por aglitaldades. O
povo XocO ndo era o0 Unico em terras brasileirasegteeva em conflito
com os fazendeiros. O povo Xocd nao era o Unicene seria o0 Unico
grupo a estar sendo desrespeitado pela justiges patoridades do seu
estado e que, naquela situagcéo, encontravamosasrte grupos,
milhares de pessoas, indios que estavam enfrenisswd 0 que é mais
confortavel em tudo isso, € que o Xoco foi a prrmebmunidade em
Sergipe, no regime militar, a dar o seu grito derlilade e que a gente
nem imaginava que tipo de consequéncia a gentdriengar no n0sSso
dia a dia. E a gente enfrentou a ditadura militarggpalmente dentro da
FUNAI. (Apoldnio Xoco)

Para os indios, a acdo missionaria significou unecgeso de conversdo as avessas
com relagcdo aquela preconizada desde o séculosigriificou converte-los de civilizados

em indigenas, do catolicismo a uma religido indag@orém agora geneérica). Para isso, a
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acdo missiondria inicialmente parece ter apenaptadia a foérmula marxista da
consciéncia de classe: militou pedagogicamente (uagase operasse a passagem de uma
etnia em spara umeetnia para si Os indios deveriam se conscientizar de sua caodic
identidade étnicasconvertendo-sede caboclos em indios. Mas, dada a naturalidade
atribuida a nocao de etnia, em contraste com dadee; essa conversao impde uma nova
problematica, formulada em termos semelhantes agued define os debates no campo
religioso, isto €, em termos de “crencasses indios se “acreditam”, de fato, indios? Ou
nao sera essa conversao apenas formal e pragmalieas, entdo, o espelho invertido
do “indio mal-converso”, que teria se consolidadoncum estereGtipo do imaginario
nacional.

Por isso, aquele que deveria ser, por todas asgaaparentes, um rito de
legitimacéo e consagracao foi, com toda a forcaritorde passagem. Enquanto a atencéo
daqueles que o realizavam (os “instrutores”, nguiagem de Turner) estavam voltadas
para o limite, para a fronteira, para a linha cgpasa aqueles que sao daqueles que néo sao
indios, o que ocorria de fato era a visualizacda eltrapassagem desse limite, que
finalmente transgredia a ordem classificatoria mMge Muito mais que a diferenca entre
indio e ndo-indio (uma diferenca aparentementeiestdo rito consagrava a passagem de
um antes a um depois, de um mesmo caboclo a um ¥ord. Nesse caso, o rito de
passagem aproxima-se de uma cerimbnia de conveamsdmedida em que a eficacia
simbdlica desse rito de passagem esteve em seu @@agir sobre o real ao agir sobre a
representacédo do real.

Assim, a ambiglidade produzida no plano da teoridaepratica missionarias
também estava sendo negociada do ponto de visigemal H& uma espécie de
complementaridade entre as idéiascdaversdoa “palavra dos pobres” e a desuncéo
étnica Inicialmente, “assumir” a identidade indigenarespondia a “descobrir” que se era
indio, por forca das evidéncias e argumentos api@$es pelos missionarios. Mas em
seguida, ao instituir uma nova representacdo do®nsobre si, o rito transformava a
Visdo que eles mesmos possuiam sobre si e solrengsortamentos que créem ter de
adotar para se conformarem ao seu papel. Como ntorokave da assuncéo étnica, ele
aponta para outro aspecto que ndo pode ser visperdpectiva puramente contrastiva e
sincronica, enfatizada nos estudos sobre o “corgato friccdo”, porque se apresenta
fundamentada na recuperacdo de uma memodria, nsoegwma historia e no “resgate”,

ou reinvencdo de uma “cultura” no sentido mais sutivo que o termo pode assumir.
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Consideracdes finais

Aos antropologos interessados nos grupos indigémesgidao, o estudo do papel da
igreja nas etnogéneses nao parece despertado imai@sse provavelmente porque iSso
esta relacionado ao privilégio dado a um outro cad®ginteracdes dessas etnogéneses: o
Estado (pensado tanto como tutor, quanto como featiersos e garantidor de direitos),
que leva a eleicdo de outros mediadores (a buiadratigenista) como foco de analie
Quando isso ndo ocorre, por outro lado, a acagreégicontinua nao sendo prioritaria em
funcéo da opcao de se privilegiar a “agéncia intijeem uma busca de sentidos proprios
aos grupos emergentes, como forma de romper confaittn@ que 0s consideraria apenas
enguanto reflexos da sociedade envolvente, ou fwedie suas estratégias.

No caso dos pesquisadores voltados ao estudo dgdatalas missdes cristds em
areas indigenas, o mesmo desinteresse pareceraatdonado a formulacdo dada aos
problemas que a acdo missionaria apresenta. Uisapdo as analises que apreendem a
acao missionaria apenas em termos de uma “pertiaattipara os grupos indigenas que
lhe sdo objeto, surgem dois paradigmas: aquele postula a reapropriacao
(“antropofagica”) que os grupos indigenas impdent@uato missionario, capturando o
cristianismo (ou fragmentos dele) em seus proptasos’; ou aquele que, mais
recentemente, busca interpretar o empreendimenssignario nos termos de um
fendmeno de mediacéo, colocando em pauta o proldarfi@aducédo cultural”. Em ambos
0S casos, a analise etnografica contemporénea plélagbes indigenas em areas de
colonizacdo (e catequizagdo) antigas pode pareoacop apropriada, ou de baixa
rentabilidade analitica, justamente porque configuna situacdo de pouco contraste e na
qual, aparentemente, a traducéo cultural ndo saeriproblema.

Essas razbes parecem ter-se combinado para umes&@xatrefletida desse outro
plano da analise da acdo missiondria e da situdg8qoopulacdes indigenas da regido
nordeste, que é o da intersecao de ambos. Maataeb se sobreporem, tais temas ja ndo
podem ser pensados como a simples transposicéxtens@o das abordagens anteriores.
Uma das principais inversdes que esse contextompi¥e recai exatamente sobre a nocao
“conversao”. Primeiro porque agora o trabalho roisdiio tem por meta “resgatar” os

elementos da cultura e da religiosidade indigentesrrados sob camadas geolbgicas de

16 Os trabalhos apresentados na coletdnea orgarppadzliveira Fo (1999) sdo bastante representativos
desse tipo de abordagem.
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catolicismo popular, como forma de favorecer quepupzdes camponesas
contemporaneas se reinvistam de uma identidadeaétmcestral. Um trabalho que é
motivado tanto pela promoc¢édo da diversidade cultima refluxo global da ideologia
colonial-catequizadora e na afirmacédo de uma “tgalda inculturacdd® quanto pela
defesa de direitos e tratamento diferenciados pasas populagdes (entre os quais o
principal € o da garantia territorial). Segundogoe estabelece com a missdo (conforme
esta era definida até o ultimo quarto do séculegmiy uma correspondéncia de ponta-
cabeca, isto é, irdnica. O problema que se colaca @ missdo contemporanea (mais tarde
desdobrada na concepcao de “misséo inculturada® per definido nos mesmos termos
estabelecidos por Serafim Leite para a missao dala&VI: o da “superficialidade de
sentimentos” dos indios, que a faz parecer tatnfaote quanto falsamente vitoriésa

Ao olharmos a atuacdo dos missionarios contemposam®s processos de
etnogénese, a mesma dlvida que atormentava o®mdEes jesuitas é replicada — agora
nao mais, € verdade, pelos préprios missionari@s pelo Estado, pelo senso comum
leigo e mesmo académico: tais re-conversdes, qekripem indios a partir de cristdos, nao
estariam marcadas pela mesma proverbial “inconstade antes? A duvida alcanca tal
dimensdo que ndo seria exagero sugerir 0o surgimeéataim outro esteredtipo do
imaginario nacional contemporaneo sobre as popetagidigenas: o do indio mal-re-
converso que, apesar de afirmar sua indianidadec@aestar pronto para, a primeira
oportunidade, mandar aos diabos o0s rituais prinstio cocar e 0 maraca, retornando feliz
ao conforto da civilizacdo. Acreditam os grupos gaetes em sua prépria indianidade, ou
seriam eles artifice de uma ilegitima manipulac@adéntidade? Os novos missionarios
estariam apenas regando e adubando a murta addaneci lancando méao de outra
metafora seiscentista, limpando a era e o musgoagui®ngo dos ultimos séculos, cobriu
o marmore da identidade cultural?

A etnografia do processo de identificacdo xocO epdpel desempenhado nele
pelos missionarios do sertdo de Porto da Folhapeosite retomar nosso argumento

17 outras duas coletaneas podem ser apresentadaaturepresentativas desse outro viés analitico,
apesar das grandes diferencas entre elas: R. Wiig9®), Albert e Ramos (2002).

18 sopre isso, cf. a tese de Marcos Rufino (2003).

190 problema dos missionérios do século XVI, tomegimo moto inicial da andlise de Viveiros de Castro
(2002), estava no fato dos indios brasileiros se&enidoceis” a conversao, adotando entusiasticteren
ritos catdlicos, quanto facilmente os abandonasam maiores discussfes ou conflitos, sendo ne@essar

recomecar, permanentemente, o trabalho de converséo
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inicial: mais que um dado da realidade, com o0 @sabujeitos sociais se deparam e se
enfrentam, a alteridade é uma funcéo da relacde esses atores. E um artefato social,
produto historicamente datado do esforco de cog@trda realidade nesse encontro. E, ao
supo6-la como resultante do encontro, ja ndo € passivel fazer uma opcao definitiva e
absoluta entre o continuo e o descontinuo, da mésmma que os limites entre forma e
contetdo tornam-se embacados.

Por isso, ao percorremos os diferentes momentasflé®do da missdo no sertao
de Porto da Folha e, em seguida, dos caboclos @Gar@aoptamos por expressar tais
momentos como diferentes espécies de conversdoluthagdo semantica que nos
permitimos no uso da noc¢do buscou fazer o caminkdiga os sentidos nativos dados a
nocdo aquele analitico que estamos propondo pargisura, onde a conversao implica no
drama da passagem entre diferentes codigos. E®midee figura como um eixo central
dessas passagens.

A metéfora da conversado pareceu-nos estratégitanjaste porque aquele que se
converte, converte-se a verdade, e ndo ha umaadagéo insolavel disso com o fato dessa
conversao ter dependido de um terceiro, ter siddiada por um aprendizado ou por um
exercicio pratico — o Toré — tdo correlato — coraech aqui finalmente estabelecer — aos
“exercicios espirituais” de “exame” (ou “tomada¥ ttonsciéncia®®. A conversao supde
justamente que a verdade ndo esta dada imediatdemtemente, da mesma forma que os
exercicios espirituais supdem que a consciéncisi déo seja puro dado da experiéncia,
mas antes precise de uma mediacdo, “direcdo”. €agceando a nossa a discussdo de
Latour acerca do fetichismo (ou melhor, da produdzaléia de fetiche) caberia perguntar
mais uma vez porgue haveria contradicdo ou impastor acreditar na sacralidade daquilo
que se produz com as préprias maos. Reformulaoriessa segundo a problematica da
producdo da alteridade nos invita a reconhecerra ghandonar — o quanto o debate
acerca da identidade tem vicejado no terreno daludério religioso, ao colocar para os
problemas da cultura e da etnicidade, a questéoedaa.

20 Fazemos referéncia aqui aos “exercicios inaciaanalisados em Eisenbrg (2000) e que sédo
vistos por Agnoli (nesse volume) como correlatps@pria gramaticalizacéo da religido, suposta
na tarefa missionaria de tradugao.
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