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PREFACIO

Os arquivos missionarios tém se mostrado importantes produtores
de fontes para os estudos africanos. Em que pese o olhar “eurocén-
trico” e a verve catequista, ha consenso entre os estudiosos sobre
sua relevancia na recuperacao de parte da histéria do continente
africano. Os missionarios cristdos foram imprescindiveis agentes do
poder colonial, mas foram também eximios cartografos, desenhis-
tas e escritores, e a escrita produzida por eles oferece aos pesqui-
sadores um exercicio de aproximacgido com as sociedades africanas
em tempos e espagos geograficos diversos. Para afirmar essa ideia,
apresentamos a coletanea Missoes e missionagdo: estudos sobre a ex-
periéncia missiondria em espagos africanos e brasileiros. Os artigos
que compdem a presente obra nos remetem a diferentes contextos
histdricos e espaciais, desde o século XVI até este novo milénio, e
nos levam a lugares tao diferentes, mas em alguns casos bastante
conectados, como: Angola, Congo (o reino), Mogambique, Zambia,
India, Zanzibar e Amazdnia. A presenca missiondria cristd é o elo
que une os trabalhos apresentados nesta coletanea, assim como o
desejo dos pesquisadores de recuperar a agéncia africana a partir da
documentagao produzida pelas missoes.

Na face atlantica da Africa, somos levados a uma Angola de di-
ferentes tempos. Ali encontraremos as associagdes e altercagdes entre
a coroa portuguesa e o reino do Congo iniciadas no final do século
XV. Relagoes comerciais, diplomaticas e religiosas expressas, em seus



primdrdios, pela nomeagiao de d. Henrique, filho do manicongo
Mbemba-a-Nzinga (batizado d. Afonso I), como bispo de Utica em
1518. Essa longeva relagdo, que se estenderia até meados do século XX,
ressurge analisada por um viés teoldgico a partir dos escritos do padre
Cristovao Ribeiro, em 15438, e do jesuita belga Joseph van Wing, em
1938. Ambos, na distancia do tempo, preocupados em desvendar as
origens e os sentidos de Nzambi. Para além do “didlogo de surdos’,
ensejado por Wyatt MacGaftey, essa perspectiva comparada nos pos-
sibilita uma aproximagao com o universo cosmoldgico Bakongo e as
mutuas tradugdes entre missionarios e africanos, a partir de uma do-
cumentagdo que atravessa um periodo de quatro séculos.

John Thornton visualizou uma profunda aproximacio entre
os sistemas religiosos centro-africanos e europeus, principalmente
na cren¢a comum da existéncia de um mundo invisivel que deve-
ria ser acessado apenas por pessoas especiais e cuja compreensao
dependia de revelagdes. A religido crista encontrava seus concei-
tos fundamentais a partir de revelagdes, por exemplo, no registro
das Escrituras Sagradas de Moisés, nos profetas que escreveram o
Antigo Testamento e, ainda, em mensagens recebidas por sonhos ou
apari¢des divinas de santos e da Virgem Maria. A semelhanga, os
africanos acreditavam que sonhos poderiam levar os individuos a
outro mundo, acessado por meio da possessao de pessoas, de objetos
materiais ou de animais por espiritos ancestrais.

Esses pontos de intersec¢ao foram captados pelas fontes
missiondrias, assim como, ainda no século XVI, a importincia das
rotas comerciais de regides pouco estudadas pela historiografia con-
temporanea, como Kisama e Muxima (com sua igreja consagrada a
Nossa Senhora da Conceigdo da Muxima), marcadas por um comér-
cio de longa distancia assentado em produtos como sal-gema, ferro
e escravos. A Monumenta Missionaria Africana, organizada pelo
padre Antonio Brasio, com corpus documental de 15 volumes co-
nhecido no ambito dos estudos africanos, revela-se uma fonte ainda



proficua de pesquisa ao nos oferecer vestigios de como as sociedades
africanas se estruturavam e praticavam as suas agéncias diante das
tentativas estrangeiras de controle dessa importante zona comercial.

Isabel de Castro Henriques, em nota introdutdria ao volume
sete, da segunda série da Monumenta, destacou o profundo entro-
samento entre historia religiosa e social nos espagos geopoliticos e
geoculturais africanos, nos quais o clero regular e os missionarios
catolicos imiscuiram-se de modo contundente em assuntos adminis-
trativos e comerciais. Essas relagoes foram permeadas por constantes
tensdes as inumeras tentativas de submissdo das populagoes africa-
nas. Captar as suas agéncias e resisténcias ¢ ambicao cara aqueles que
se langam ao desafio apaixonante de lidar com a Histéria da Africa.

Nao muito longe da Muxima, no decorrer do século XIX,
encontramos o clérigo Anténio José do Nascimento, um “filho do
pais”, nascido em Luanda em 1838. Os chamados “filhos do pais”
constituiram uma categoria social responsével por intermediar o tra-
fico de escravos entre Luanda e o interior. A paulatina supressdo do
comércio de gente os levou a ocupar postos de baixo escaldo na ad-
ministragdo, igreja e exército. Alguns deles fundaram jornais como
O Echo de Angola (1881), nos quais denunciavam as mazelas impos-
tas pelo governo colonial. Anténio José do Nascimento publicava,
eventualmente, artigos nos quais questionava a forma como eram
tratados os indigenas, acusados de preguigosos. Criticava o precon-
ceito sofrido pelos mesticos na luta por postos de trabalho, para
0s quais ja concorriam os portugueses que chegavam em grande
nimero a Luanda. Personagem que também carregava o estigma
da mesticagem, Nascimento questionou a construgao da hierarquia
racial em Angola e o lugar destinado aos “filhos do pais”, a0 mesmo
tempo em que a legitimou, ao reforcar a necessidade de civilizagao
do elemento indigena.

Sua publicagdo mais contundente pode ser encontrada na
obra coletiva intitulada Voz dAngola clamando no deserto - offerecido



aos amigos da verdade pelos naturaes (1901), que, se ndo é um libelo
anticolonial, mostra, no periodo de enraizamento do colonialismo
portugués, as ambivaléncias e contradi¢oes de uma categoria em
busca de espago na sociedade que se engendrava, e que, mais adiante,
seria peca fundamental no processo de insurgéncia contra o sistema.
Nesse contexto, as fontes missionarias captam entre outros eventos,
“a invasdo do continente”, preconizada por Joseph Ki-Zerbo.

Atravessando o continente, na margem leste africana, che-
gamos a Zanzibar com a missdo anglicana Universities’ Mission to
Central Africa (Umca), cujo escopo principal era o combate ao trafi-
co de escravos. Estamos no século XIX, momento de notdvel expan-
sdo das missdes nio catdlicas em Africa, empenhadas na formagio
de um clero nativo e abertas ao conhecimento de linguas e culturas
como auxiliar no processo de evangelizagdo. A Umca teve, a princi-
pio, uma atuagao voltada para os cuidados com os resgatados da es-
cravizacdo, em especial criancas, provenientes de interceptagoes de
embarcagdes arabes que margeavam a costa africana. Mais adiante,
forneceria subsidios para o funcionamento de atividades comerciais,
com interesse particular na produgdo de algodao. Tratava-se de uma
zona imprescindivel para o acesso ao interior do continente, funda-
mental nas longevas dindmicas comerciais entre Africa e Asia.

Nas rotas do Indico, esta coletinea nos traz a impressionante
experiéncia missiondria de um religioso verbita. George Proksch,
nascido na Silésia, em 1904, foi designado para trabalhar na India
em 1932 e imergiu profundamente na cultura indiana. Aprendeu o
hindi e o sanscrito e produziu pegas teatrais infantis, livros, folhetos e
obras poéticas, identificadas com a cosmogonia hindu. Interessou-se
também pela sua musica e danga. Em 1949, criou o projeto Sanskrit
Sangarn, que promovia a cultura indiana, o estudo das linguas,
da literatura, da musica, do teatro e da danga. Alguns anos mais
tarde, em 1960, apresentou durante a 37* Conferéncia Eucaristica
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Internacional, em Munique, o ballet Eucaristia e caridade, com a
participagdo de bailarinas e de musicas indianas.

Num contexto bastante contemporaneo, o uso de redes sociais
por congregagdes religiosas revela uma nova face da expansao mis-
siondria em Africa e a destacada presenga de um missionarismo ca-
tolico brasileiro. E o caso da Missdo para o Interior da Africa (Miaf),
fundada no Quénia no final do século XIX, presente no Brasil desde
1985, e da Missdo Pieia, fundada em Sdo Paulo em 1997, ambas
com agdes em Mogambique. A tentativa de formar novos quadros
eclesidsticos e de arrebanhar mais fiéis tem levado ao aumento do
numero de missiondrios brasileiros no exterior. Em 2000, por exem-
plo, registrou-se a presenca de 20 mil missiondrios cristaos brasilei-
ros no exterior, entre catodlicos e protestantes. Dez anos mais tarde,
esse numero chegou a 34 mil, tornando o Brasil o segundo pais do
mundo em missiona¢ao no exterior. Nesse diapasdo, novas fontes e
pesquisas estdo sendo continuamente produzidas.

Na travessia do Atlantico encontramos a presenca missio-
ndria em territérios que, atualmente, integram parte da Amazonia
Legal, do Peru, do Equador, da Colombia e do Brasil. Nos séculos
XVII e XVIII, essa presenga esteve associada, sobretudo, ao projeto
evangelizador dos jesuitas — que naquele periodo se imiscuiram in-
tensamente no comércio de escravos em Angola —, conhecido como
missdes de Maynas ou missdes do Colégio de Quito, no Marafnoén.
A partir de um corpus composto por cartas, didrios e demais docu-
mentos produzidos por trés padres jesuitas, Samuel Fritz, Andrés de
Zarate e Juan Bautista Sana, conhecemos num passado remoto os
espagos do rio Amazonas, as praticas e os costumes das populagoes
que ali habitavam, assim como as altercagdes entre agentes espanhois
e portugueses pelo controle da regiao.

Nas constantes reclama¢des dos padres sobre a persisténcia
dos Omagua em manter os costumes gentilicos e acerca das lide-
rangas que faziam constantes imposigoes aos religiosos para aderir
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ao regime de trabalho, evidencia-se o protagonismo das popula-
¢oes indigenas que buscavam diferentes estratégias para resistir as
investidas coloniais. A articulacdo histérica e contemporinea da
resisténcia de diferentes sociedades a invasdo europeia nos leva a
uma aproximagao entre Africa, Asia e Amazdnia. Trata-se de uma
ligagdo secular, documentada a partir da presenca concomitante de
ordens religiosas em contextos sul, que os artigos desta coletanea nos
ajudam a recuperar.

A obra Missées e missionagdo: estudos sobre a experiéncia
missiondria em espagos africanos e brasileiros d4 lume a abrangén-
cia espacial e temporal possivel de ser acessada a partir da escrita
missionaria. Resultado do esfor¢o herculeo do grupo de pesquisa
internacional Fontes e Pesquisas sobre as Missoes Cristds na Africa:
arquivos e acervos, coordenado pela professora Patricia Teixeira
Santos, que desde 2013 busca reunir pesquisadores que tém as mis-
sdes cristds como sua principal fonte de pesquisa, a coletanea traz
um sopro de vitalidade ao campo dos estudos africanos numa seara
promissora e ainda pouco explorada no Brasil.

Profa. dra. F4bia Barbosa Ribeiro

Universidade da Integracao Internacional da Lusofonia
Afro-Brasileira (Unilab)
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EXPERIENCIAS MISSIONARIAS EM
PERSPECTIVA DIALOGICA: A GUISA DE
APRESENTACAO

Refletir sobre os processos missionarios é evidenciar as transforma-
¢oes de espacos, de sociedades, e a construcao de civilizacdes mate-
riais. Novas perspectivas de compreensao das experiéncias humanas
e da renovagao dos ritos e das liturgias nos conflitos, negociagoes e
interagdes que se estabelecem entre realidades distintas podem ser
construidas, criando saberes, instituicdes e experiéncias que foram
marcadas por uma prolixa produc¢do material. Nos mundos coloniais
da Asia, Africa e Américas, os conhecimentos textuais sobre essas
humanidades escritos desde final do século XV sdo fundamentais
para se compreender as dinamicas dos impérios do século XVI ao
século XIX e os sistemas coloniais no século XX.

Foi a partir dessa indagagdo que se constituiu o grupo in-
ternacional Fontes e Pesquisas sobre as Missdes Cristds na Africa:
arquivos e acervos, que desde 2013 trabalha, de forma interdisciplinar,
as tematicas que marcam a construcdo do cotidiano das sociedades
missionadas e a institui¢ao de hierarquias e transformacoes sociais,
no qual se pode perceber como o protagonismo dos agentes sociais
das populag¢des missionadas impuseram limites e transformag¢des no
proprio fazer missionario. Este grupo tem como objetivo promover
didlogos em torno dos acervos das instituigdes missionarias cristas
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em Africa a respeito de pesquisas sobre os processos de transfor-
macgao dos Estados nacionais africanos contemporaneos, com énfase
nos processos educacionais, histéricos e religiosos, e divulgar re-
sultados de parceria, de arquivos missionarios de Portugal e Africa,
possibilitando a andlise da histdria recente das nagdes africanas, com
énfase no periodo pos-guerra civil, e de pesquisas sobre movimentos
sociais e dindmica da sociedade civil nos modernos paises africanos.
Os pesquisadores deste grupo buscam problematizar os usos cien-
tificos dessa documentagdo missiondria, bem como propor temas
transversais que proporcionem um dialogo, entre Brasil e parceiros
das universidades da Africa, sobre os estudos africanos.

A missionagao crista chega aos continentes africano, ame-
ricano e asiatico como imposicdo de uma civilizagdo europeia e
ocidental. No entanto, ao se internalizar nos processos sociais das
areas missionadas, o fazer missionario se transforma e faz reverbe-
rar vozes ndo brancas, dissonantes, provocativas e transformadoras,
imprimindo e criando outros cristianismos, profundamente impor-
tantes na segunda metade do século XX, no fim da Segunda Guerra
Mundial. Sao vozes, sacerdotes, religiosas e religiosos, pastores e
missionarios leigos asiaticos, americanos e africanos que permitiram
a sobrevivéncia de duas institui¢des que se tornaram importantes no
surgimento das nagdes contemporéaneas nesses continentes.

Ha processos hierarquicos, de controle do trabalho e de trans-
formacao do espago e das condi¢des materiais que circularam entre
esses continentes, através da agdo missionaria cristd, e que parado-
xalmente contribuiram para o engendramento da prépria resisténcia
anticolonial e da producio de vozes publicas fundamentais na rei-
vindicag¢do dos direitos humanos e da autodeterminagdo dos povos
nos anos 1960 e 1970.

A persisténcia do fendmeno missionario e a producio de
sujeitos publicos que reivindicam a ampliagdo da participagao
nas sociedades civis americanas, africanas e asidticas, somadas
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as consideragdes anteriores, justificam as contribui¢des reunidas
nesta obra.

Em um momento que a ciéncia brasileira vem passando por
constantes ataques da esfera publica e privada, esta coletinea tem
como fim marcar a posi¢do conquistada nos ultimos anos, a do
aumento da produgdo académica sobre os estudos africanos e da
relagdo sul-sul. Ao apresentarmos estes textos, mostramos que a aca-
demia vem renovando e aprimorando as pesquisas realizadas nesses
campos e refor¢a a importancia desses estudos.

As experiéncias missionarias sempre foram fonte para a his-
toria do processo evangelizador europeu em outros continentes.
Contudo, desde meados dos anos 70 elas tém se tornado objeto de
pesquisa, momento em que etnégrafos e antropdélogos passaram a
estuda-las como possibilidade de entender a agdo missiondria nos
lugares onde foram desenvolvidas. Entendidas como fontes primor-
diais para se compreender o universo construido entre africanos e
europeus, as fontes missionarias recuperam as narrativas sobre a
Africa pré-colonial, colonial e pés-colonial e os diversos modelos
missiondrios que atuaram nos territorios. Essa rica vivéncia com-
preendeu a formagdo de institui¢cdes clericais e laicas e uma forte
influéncia sobre os dois grupos.

A presenga missiondria em Africa se iniciou ainda com o
processo de expansao portuguesa, apoiado por um conjunto de do-
cumentos pontificios como a Bula Romanus (1455) e a Bula Inter
Coetera (1456). Ambas asseguravam ao rei autoridade religiosa
para criar igrejas e mosteiros e enviar missiondrios aos territorios
ultramarinos. As missoes religiosas aconteceram paralelamente ao
periodo da explora¢do comercial, a partir do século XVII, o processo
de missionagdo foi intensificado e o trabalho religioso direcionou-se
para a conversao de chefes e reis africanos que viriam a ser grandes
parceiros do governo portugués, como foi o caso da rainha Nzinga.
Contudo, a vivéncia entre grupos tdo distintos como europeus e
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africanos implicava também uma forma de conversao por parte dos
europeus que se dirigiam a Africa, uma vez que para uma melhor
aceitagdo por parte dos povos locais era preciso integrar-se aos cos-
tumes locais. Esse longo processo de negociagio foi transcrito nas
narrativas missionarias e passou a ser valorizado como fonte de pes-
quisa pelos estudos da antropologia a partir da década de 1970.

O empreendimento religioso exigiu o esfor¢o de muitos ele-
mentos e a pesquisa na documentagdo permite perceber a presenga
de diversas ordens e nacionalidades entre o clero atuante. Atuaram
nesse processo nao apenas os clérigos portugueses, mas também es-
panhdis e italianos, entre outras nacionalidades. Tal presenca néo se
dava apenas devido ao proposito de converter povos localizados em
outros lugares do globo, mas tinha alguns direcionamentos, como a
regulamentacao pelo regime do padroado.

Pari Passu ao percurso da histéria missionaria portuguesa
se desenvolveu, com bastante énfase no final do século XVIII e ao
longo do século XIX, uma a¢ao missiondria mais ampla e efetiva das
nagdes europeias, que se colocava subordinada & Propaganda Fide.
Para essa a¢do missiondria, haveria uma centralidade das missdes
africanas no caminho de renovagdo da Igreja Catdlica a luz das
transformagdes das relagdes entre Igreja e Estado que vieram com
a Revolugdo Francesa. Nesse contexto, desenvolveram-se diversos
projetos que propunham o enraizamento efetivo da ocupagéo crista
do continente, alterando as condigdes da civilizagdo material e pro-
pondo novas formas de se pensar o clero nativo.

Iniciativas em torno do enraizamento da presenca crista tive-
ram de lidar com as injung¢des dos processos coloniais empreendidos
pelas nagdes europeias ocidentais. Tal dinamica, marcada por fortes
tensdes dentro da prépria Igreja, levou a projetos que se distancia-
vam da subordinag¢do ao Estado colonial ou pudessem ser concor-
rentes a ser obliterados, como ocorreu no caso de Comboni e seu
projeto para a evangelizacdo da Africa Central.

16



O esfor¢o da monumentalizagdo da experiéncia foi tdo impor-
tante quanto o da agdo evangelizadora. Essas instituiges arquivisti-
cas, museus missiondrios e estudos elaborados na drea da missiologia
(criada no inicio do século XX como um ramo independente da
Teologia na Italia e na Franca) gestaram acervos de grande impor-
tancia que permaneceram mesmo com o fim do colonialismo e a
expulsdo de diversas congregagdes missiondrias da Africa, chegando
até os dias atuais.

A heterogeneidade de fontes que expressaram a presenca e a
materialidade das missdes correspondia igualmente a diversidade de
experiéncias e produgdo de identidades religiosas. As experiéncias
missionarias, devido a riqueza de processos histdricos e identitarios
que produziram e atravessaram a existéncia dos Estados coloniais
e também pos-coloniais, constituem um caminho de pesquisa de
grande importancia e produtor de abordagens bastante originais.

A pluralidade de estudiosos envolvidos nas pesquisas sobre
missdes demonstra a atualidade da producio brasileira sobre o tema:
pesquisadores de todo o Brasil contribuem com seus estudos e visdes
e participam ativamente de parcerias entre institui¢oes, que fazem
parte do grupo Fontes e Pesquisas sobre as Missdes Cristds na Africa:
arquivos e acervos.

A coletinea Missdes e Missionagao subdivide-se em duas

. . « . ~ . . »
partes. A primeira, “Missdes e sociedades africanas” apresenta a
forma de atuagdo que os missiondrios e os projetos de missionagao
atuaram nas sociedades coloniais em Africa, demonstrando que foi
fundamental para sedimentar as bases dos futuros Estados coloniais.

No primeiro texto, “Muxima e Kisama: caminhos nas fontes
missionarias que permitem sua andlise histérica”, Gabriela Fabiane
Luiz apresentada o caminho de construgdo das relagdes existentes
entre os Kisama, os portugueses e a construgdo de Nossa Senhora
da Conceicdo da Muxima, mostrando uma interacdo entre as duas
localidades nos primeiros contatos com os europeus.
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Em “Monumenta missionaria, jogos de espelho: notas a partir
da configuragao jesuitica do Congo em dois tempos (1548 e 1938)”, o
historiador Tomas Motta Tassinari trabalha com uma perspectiva de
histéria comparada em dois contextos distintos, porém convergen-
tes, das missdes em Africa, meados do século XVI e nas primeiras
décadas do século XX, refletindo os impactos que essas atuagdes
tiveram e ainda teriam na localidade transcorridos tantos séculos.

Ja Nuno de Pinho Falcao, no texto “Henrique do Congo, bispo
de Utica, ou a ideia de padroado sob d. Manuel I - breves reflexoes”,
analisa, a partir de uma indagagao do presente, os cinco séculos de
eleicao ao episcopado de Henrique do Congo com dois objetivos:
tragar o perfil de d. Henrique e entender a atuagdo da coroa portugue-
sa na politica do padroado nos reinados de d. Manuel I e d. Joao III.

No quarto texto, “A atuagao dos catequistas africanos para a
formagdo da consciéncia catolica’, Jefferson Olivatto da Silva ana-
lisou a importancia dos catequistas africanos que vinculavam suas
formacgoes ao trabalhado assalariado e a educa¢io, desenvolvendo a
consciéncia catolica na regido da Zambia, em finais de Oitocentos até
as primeiras décadas da centuria seguinte.

O texto “A instalagdo dos missiondrios britdnicos na ilha
de Zanzibar e sua atuagdo com os resgatados da escravizagao
(1864-1873), de Thiago de Araudjo Folador, trata de como a missao
anglicana Universities’ Mission to Central Africa (Umca), a princi-
pio pensada para atuar na regido do lago Niassa para combater o
comércio de escravos, foi concretizada apds sua instalagao nas ilhas
de Zanzibar, resgatando os africanos da escravizagao.

«c

A historiadora Helena Wakim Moreno, em “Clamor no de-
serto’: contesta¢do e apropriacdo criativa nos escritos de Anténio
José do Nascimento’, refletiu sobre a atuagdo do clérigo em um
momento de profundas transforma¢des em Angola, com o fim
do trafico de escravos e o combate a mdo de obra escravista na
localidade, a partir dos escritos que demonstram preocupagio da
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populacédo nativa letrada com a situagdo de mudangas que ocorriam
em terras angolanas.

A segunda parte da obra, “Missoes e conexdes sul’, busca
demonstrar que a atuacido missionaria ocorreu de forma ampla em
varias partes do globo, sempre em perspectivas conectadas com o
mundo de quem esta sendo evangelizado e do evangelizador, mos-
trando profunda interagdo entre diversas regides e as adaptagdes
necessarias para a cristianizacao das populacoes.

No primeiro artigo dessa secao, “Missdes coloniais e prota-
gonismo indigena na Amazonia, século XVII-XVIII", Rosemeire
Oliveira Souza buscou entender a missao colonial e as ag¢des indi-
genas em seu interior através da andlise de ampla documentagao
— cartas, didrios e documentos — produzida por padres que trabalha-
ram como missiondrios na localidade.

Ja o texto de Fatima Machado Chaves, “Missoes palotinas em
Africa: o missionarismo catélico brasileiro em Mogambique’, traba-
lha com uma periodizagao mais contemporénea, refletindo sobre a
atuagdo dos padres e irmas da ordem religiosa Sociedade Apostolica
Catdlica (SAC) em Mogambique, na tltima década de Novecentos
até os dias de hoje. Seu texto demonstra que, na Africa, ndo apenas
europeus atuaram como missiondrios, mas que também houve
grande participacao do Brasil nesse processo.

Os autores Delcides Marques e Cassia Regina Souza de
Queiroz, em “Estratégias retéricas para manuten¢do missionaria
no Brasil e em Mogambique”, utilizam imagens de ruralidade que
sdo mobilizadas por missiondrios protestantes, atuantes no Brasil
e em Mocambique, para demonstrar como atuaram ao chega-
rem nesses paises e comparando suas praticas nas zonas rurais.
O ultimo texto, “Os missionarios da Sociedade do Verbo Divino na
India e em Mogambique: estudo comparativo de préticas intercul-
turais”, de Jorge Luzio, busca aproximagdes histéricas da India e de
Mogambique, ligagdo que existe desde a Antiguidade, a partir da

19



perspectiva missiondria, mostrando as interagdes e trocas culturais
existentes dentro de uma sociedade missiondria que atuou em lo-
calidades proximas.

Esperamos que aproveitem a leitura.

Patricia Teixeira Santos
Josivaldo Pires de Oliveira
Thiago Henrique Sampaio
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MUXIMA E KISAMA:
CAMINHOS NAS FONTES MISSIONARIAS
QUE PERMITEM SUA ANALISE HISTORICA

Gabriela Fabiane Luiz

“Muxima” é uma palavra que em kimbundo significa coragao e que
nomeia uma fortaleza localizada na provincia do Bengo, a 130 km de
Luanda, atual capital de Angola, desde 0 momento que os portugue-
ses se instalaram na regido, no século XVI. Néo se sabe a data exata
de sua construc¢ao, no entanto, ha estudos que indicam que ela pode
ter sido fundada em 1599, pelo capitao Balthazar Rebello de Aragao
(ALENCASTRO, 2000).

Como elemento da pratica de assentamento dos portugueses,
junto ao presidio (como também sdo chamadas as fortalezas dessa
regido na documentagio lusa) ergueu-se uma igreja que foi con-
sagrada por missionarios catélicos a Nossa Senhora da Concei¢ao
da Muxima. A nomenclatura “muxima” foi adicionada ao nome da
santa por conta da regido e de seu soba, ou chefia politica, serem
assim denominados (AMARAL, 2000).

A outra palavra no titulo do presente estudo, Kisama, nomeia
a regido localizada aproximadamente a 60 km ao sul de Luanda, que
segunda a bibliografia especializada possui clima tropical, é quente
e semiarida. Dois rios contemplam a Kisama, o Kwanza e o Longa,
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os quais contribuiram com a boa qualidade do solo e com a explora-
¢do agricola por parte dos habitantes da regido (FERREIRA, 2014).

Desde o século XVI, por conta de suas especificidades fisicas,
a regido de Kisama produzia dois itens importantes para o comércio
regional da Africa Centro-Ocidental: o ferro e o sal-gema. A produ-
¢do deste ultimo, em especial, foi muito cobigada durante séculos
por diferentes sociedades vizinhas e europeus (FERREIRA, 2014).

Outro fator importante a destacar é que ambas as regioes de
Muxima e Kisama se encontravam proximas dos pontos do comércio
africano e de suas rotas que percorriam desde o interior ao oceano
Atlantico. Uma hipdtese apresentada pela historiografia é o estabe-
lecimento de caminhos comerciais nessa regiao relacionados com a
produgao do sal-gema da Kisama (SILVA, 1995).

Por essas caracteristicas comuns, acreditamos ser possivel
aprofundar o conhecimento histérico sobre a Muxima e a Kisama a
partir das fontes produzidas por missionarios enviados, com o apoio
de Roma, pela Coroa portuguesa até meados do século XVIII, e pela
espanhola, no periodo da Unido Ibérica (1580-1640).

O contato que tivemos com as fontes missiondrias até o mo-
mento demonstrou que houve forte resisténcia por parte dos Kisama
em fazer acordos com os lusos, o que gerou inimeros conflitos ao
longo dos séculos. Porém, nem a constru¢ao de uma fortaleza na
regido da Muxima, nem, especialmente, a difusdo da crenga na
Nossa Senhora da Muxima, que teve sua estdtua instalada na igreja
erguida junto a fortificagdo lusa, foram capazes de abrandar a resis-
téncia Kisama, que, em seus ataques contra as pretensoes lusas de
controlar a regido e sua rica produgdo de sal-gema, evitavam a regiao
da capela.

O respeito dos Kisama ao poder instituido pela santa catélica
nos leva a estudar o processo historico da conversao religiosa. Sobre
as devogdes negras e o catolicismo centro-africano, a historiadora
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Reginaldo (2005) apresentou algumas de suas caracteristicas, so-
bretudo no contexto de Luanda: a principal delas é a popularidade
das devogdes marianas e de outras figuras santificadas pela igreja
romana, como ¢ o caso de Sao Benedito:

Além da Senhora do Rosdrio, outras devogdes caras
aos negros na didspora marcaram presenca na Africa
Central. Sdo Benedito nasceu na Sicilia em 1524, de
pais escravos mouros. No inicio do século XVII, al-
gumas décadas apos sua morte, ocorrida em Palermo
em 1589, sua devocdo ja havia se tornado popular
em Portugal. As primeiras noticias de sua devogédo
em Angola datam do final do século XVII. Num dos
altares da Igreja do Rosario de Luanda, na periferia
da cidade, havia um altar dedicado ao santo preto de
Palermo. No presidio de Massangano, ele foi home-
nageado com uma igreja prépria. No inicio do século
XVIII, a igreja de Sdo Benedito de Massangano que
“era de pretos, tinha seu capeldo”. No ano de 1744,
passou-se ao padre Jodo Cristiano Ramos provisdo de
vigario da igreja de Sdo Benedito do dito presidio, pri-
vilégio gozado por pouquissimos templos do Bispado
aquela época. A “lenda” de que a mde de Sdo Benedito
era, na verdade, natural de Kissama, no Reino de
Angola, sugere um caminho para a identificagido com
o santo, além daquela em decorréncia da semelhanga
fisica. (REGINALDO, 2005, p. 38-39, grifo nosso).

A identifica¢ao dos Kisama com a mae de Sao Benedito pode
provir da fé no poder desse santo enviar e evitar envenenamentos e
outros maleficios, como sugeriu o historiador Chalhoub (1996), com
base nas pesquisas de Mary Karasch, a respeito das devogdes dos
afrodescendentes no Rio de Janeiro do século XIX:

A possibilidade desse “controle dual” — poder provo-
car a doenga e obstaculizar seus efeitos — insinua que
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a imagem de Sdo Benedito poderia ser invocada em
rituais de feiticaria, para detectar e anular bruxarias,
curar doentes, ou mesmo para solucionar conflitos
dentro de uma comunidade. (CHALHOUB, 1996,
p. 138).

Essa informagéo da historiografia joga luz sobre a questao do
forte respeito dos Kisama a regiao da Muxima, onde a capela catélica
foi erguida. Notavel, nesse sentido, é a letra da musica Muxima, de
autoria indefinida e popular até os dias atuais, que faz referéncia ao
poder da Nossa Senhora da Muxima para identificar e curar feitica-
ria. Os seus versos famosos dizem: “Se dizes que sou feiticeiro. Leva-
me entdo a Santana” (traducio nossa).!

Esse conjunto de informagdes, por sua vez, leva-nos a con-
jecturar sobre a existéncia de um poder na regido, talvez até antes
mesmo de ser erguida a igreja da Muxima. Se a hipdtese for correta,
é possivel compreender que esse poder pode ter se materializado na
imagem da santa catdlica. Além disso, também auxilia perceber por
que, ao longo dos séculos, a regido se tornou “um ponto de paz” em
épocas conflituosas entre portugueses e Kisama-

A presente pesquisa, desenvolvida como inicia¢ao cientifica
na Universidade Federal de Alfenas, teve como ideia inicial com-
preender essa “relacio de paz” que envolveu trés elementos, os
Kisama, os portugueses e a imagem de Nossa Senhora da Concei¢ao
da Muxima, no século XVII, na regido da Muxima.

Conforme avangamos, conseguimos perceber a existéncia de
outros elementos nessa relacao. As regides da Kisama e da Muxima,
além de atrairem a aten¢do dos agentes lusos, também eram de
grande importancia para as sociedades locais, como a do Ndongo,
da época de Njinga a Mbande.

! No original: “Se uamgambé uamga uami. Gaungui beke mua Santana’”.
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Além da existéncia de diversos elementos na relacdo histori-
ca envolvendo a Kisama e a Muxima, outra problematica tedrico-
-metodolégica, conforme nos alerta o historiador Steven Feierman
(1993), refere-se as nomenclaturas presentes nas fontes historicas e a
analise delas a partir de categorias externas as sociedades africanas,
tais como: rei, rainha, nobreza, religido, comércio, mercado e feira.
Assim sendo, uma pesquisa que tem como objetivo analisar as re-
lagbes histdricas entre a Muxima e a Kisama exige buscar entender
como elas se estruturavam em seus espagos sociais, examinando
o processo de aproximagdo, comparagao e nomeag¢do contido nas
fontes analisadas.

Vimos nessa andlise de categorias e conceitos um caminho
para verificar se ocorrem modificagdes nas nomenclaturas e se sdo
acompanhadas de questdes que possibilitam identificar suas carac-
teristicas, mesmo se os autores das fontes ndo mencionem Kisama
e Muxima e denominem as populagdes da mesma regido a partir
de outros termos nao identificados previamente no dialogo com a
historiografia especializada.

Dessa forma, acreditamos que seja possivel aprofundar o
conhecimento e ampliar a pesquisa sobre as estruturas sociais refe-
renciadas, uma vez que, como discutido pelo antropologo Amselle
e M’Bokolo (2014, p. 34), a respeito das nomenclaturas étnicas que
costumam figurar nas fontes,

[...] as sociedades locais, longe de serem ndmades fe-
chadas sobre si préprias, estavam inscritas em formas
gerais e englobantes que as definiam e lhes conferiam
um conteudo especifico. Por essa razdo, cada socieda-
de local deve ser entendida como o resultado de uma
rede de relagdes e, se a mesma néo for explorada na
integra, o funcionamento de cada elemento permane-
cerd insondavel.
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Essa sondagem, de acordo com a proposta da “antropologia
topoldgica” desenvolvida pelos autores, passa pela compreensao dos
nomes utilizados nas fontes. Geralmente, essas nomenclaturas sdo
chamadas de étnicas e seu entendimento é “uma interrogacdo epis-
temologica fundamental”, pois esta em causa a compreensao da es-
trutura social que se elege investigar e a superagdo de interpretagdes

estereotipadas que costumam associar

[...] sociedades “simples” ou mais “primitivas” aos
antepassados contemporaneos das sociedades mais
desenvolvidas ou ainda dos modos de resistén-
cia ao Estado e ao Capitalismo [...]. (AMSELLE;
M’BOKOLO, 2014, p. 34).

A partir dessas reflexdes tedricas e historiograficas, dispu-
semo-nos a realizar um inventdrio das nomenclaturas Kisama e
Muxima nas suas diferentes grafias (Quigcama, Quissama, Mochima
e Muchima, entre outras), analisando fontes de missionarios catoéli-
cos. Como ponto de partida, escolhemos inventariar as nomenclatu-
ras contidas nos documentos publicados na coletinea Monumenta
Missionaria Africana (doravante MMA), organizada pelo padre
espiritano Antonio Brasio.

A escolha de fontes nos fez considerar a produgdo arquivis-
tica realizada pelo padre Brasio, bem como influenciou na busca
de uma proposta metodoldgica de andlise que indicasse cami-
nhos que levassem para além das categorias europeias. Com isso
em vista, a metodologia escolhida foi a da historiadora angolana
Rosa da Cruz e Silva.
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INDICIOS NA MONUMENTA MISSIONARIA AFRICANA
QUE APONTAM CAMINHOS PARA A KISAMA E A
MUXIMA

Caminhos possiveis para historicizar a Muxima e a Kisama
podem ser aprendidos com a historiadora angolana Rosa da Cruz e
Silva. A problematica de analisar nas fontes missiondrias a experién-
cia historica de Muxima e Kisama pode ser enfrentada buscando, nas
descri¢cdes dos missiondrios, rastros que permitem identificar como
essas sociedades se estruturavam.

Segundo Silva (1995), foi a partir de 1520 que os portugue-
ses iniciaram investidas para alcancar acordos comerciais com o
Ndongo. As abordagens lusas, como defende a historiadora angola-
na, relacionavam-se com as tentativas de controle do sistema comer-
cial regional pré-existente:

Nio parece existir duvida quanto as possibilidades dos
recursos e a capacidade desses povos de os explorar,
para a criagdo de espagos proprios para a organizagio
do comércio. A produgio local supria as necessidades
das comunidades, permitindo o abastecimento regu-
lar dos mercados na maioria dos povoados. (SILVA,
1995, p. 409).

Assim, a chegada dos portugueses no Ndongo modificou
o andamento dessa relagao comercial, uma vez que se tornaram
parceiros abrindo o comércio da Africa Centro-Ocidental as rotas
transoceanicas.

2 Modificagbes comerciais no Ndongo e no interior africano fazem parte do debate iniciado
por Jan Vansina e contradito por Adriano Parreira a respeito da existéncia de um comércio
de longa distancia organizado pelas sociedades africanas antes da chegada dos europeus. (cf.
SILVA, 1995).
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Em suas discussoes sobre o comércio, Silva (1995) apresen-
ta uma metodologia de analise das fontes documentais europeias,
como as produzidas por agentes missiondrios que foram coligidas
e publicadas na MMA pelo padre Antonio Brésio. A historiadora
propoe identificar as estruturas comerciais do Ndongo a partir dos
termos geralmente usados na época para denominar os espagos do
comércio, tais como feira e mercado.

Como argumenta Almeida (2009), a respeito da estrutura da
escrita missionaria, sua “logica” evidencia um pensamento dicoto-
mico que estabelecia diferencas, a exemplo de “europeu branco e
civilizado” e “africano preto e selvagem”. Compreendendo esse ra-
ciocinio, é possivel identificar e rastrear as informagoes presentes nas
fontes missiondrias e retirar delas informacgoes relevantes que possi-
bilitam o acesso ao conhecimento das estruturas sociais da Muxima
e da Kisama, indo além do olhar eurocentrado.

Analisar tais documentos a partir dessa proposta metodoldgi-
ca também se associa com a ideia de ir contra a histéria inica, como
defende a escritora nigeriana Adichie (2009):

[...] A Gnica histdria cria esteredtipos. E o problema
com esteredtipos ndo é que eles sejam mentira, mas
que eles sejam incompletos. Eles fazem uma historia
tornar-se a unica historia. [...] Hist6rias tém sido
usadas para expropriar e tornar maligno. Mas his-
térias podem também ser usadas para capacitar e
humanizar. Histérias podem destruir a dignidade de
um povo, mas histérias também podem reparar essa
dignidade perdida. [...] Quando nods rejeitamos uma
unica histdria, quando percebemos que nunca ha
apenas uma histdria sobre nenhum lugar, nds recon-
quistamos um tipo de paraiso.

Portanto, é imprescindivel, em rela¢ao a sociedades africanas,
ir além da produ¢ao documental, que construiu um discurso criador
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de esteredtipos que mostram apenas uma ideia de Africa. Vale sa-
lientar que tais criagdes faziam parte de a¢des de dominio. Portanto,
devemos questionar as fontes quando elas mencionam impérios,
tribos, reis, vassalos, fidalgos, feiras, mercados, entre outros concei-
tos, que foram aplicados na descri¢do das sociedades do continente.

Os missionarios que descreveram as populagoes da Kisama e
da Muxima forneceram vérios indicios de que essas sociedades pos-
sufam estruturas que ndo eram de facil defini¢io e, por isso, recorre-
ram a palavras do seu cotidiano para “traduzir” o que viam.

No caso do trabalho de Silva (1995), as descrices missiona-
rias sobre o comércio regional da Africa Centro-Ocidental se basea-
vam no entendimento que os relatores tinham do que era uma feira
e um mercado nas suas regides de origem e, a partir disso, aplicavam
os termos para se referirem as atividades comerciais que ocorriam
na época. Estes termos eram aplicados por meio de percepgdes va-
riantes dos missionarios, algo que pode dificultar o entendimento da
estrutura do comércio controlado por agentes do Ndongo (SILVA,
1995, p. 410). Em suma, ao utilizarmos a produc¢ao missiondria como
fonte, devido a esse processo de “tradugdo’, precisamos “filtrar” as
informagdes.

Também com base na proposta de Amselle e M’Bokolo
(2014), é valido sugerir que os espagos de troca foram determinantes
para despertar o interesse luso pelo controle das regides africanas.
Ao se aproximarem desses espagos, os agentes religiosos passaram
a descrevé-los, comparando-os e nomeando as sociedades locais e
suas atividades. Assim, é preciso tentar compreender os espacos de
troca como um espaco social estruturante que:

[...] manifesta[vam]-se de varias formas, nomeada-
mente pela existéncia de espagos de produgdo. Nesse
sentido, é possivel constatar — e ao contrario dos
lugares-comuns particularmente difundidos acerca
da natureza auto-suficiente das sociedades africanas
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pré-coloniais — uma especializagdo, uma divisdo
social do trabalho e um comércio de longa distancia
que incide sobre determinados bens preciosos como
a cola, o sal, o ouro, os téxteis, os prisioneiros, mas
também sobre géneros alimenticios como arroz, o
inhame e o sorgo destinados certamente ao abasteci-
mento dos centros urbanos mas que, além disso, se
inseriram num trafico ente zonas agricolas diferentes
[Chaveau et al., 1981]. Esses espagos de produgéo de-
lineiam assim regides econémicas especializadas num
dado produto. A realizagdo do valor dessa produgéo
operava-se no seio dos espacos de troca que podiam
coincidir com as zonas de comércio, frequentadas
pelos préprios produtores, correctores ou comercian-
tes profissionais. Esses espacos de troca transcendiam
largamente o local de producdo de cada bem uma
vez que o seu consumidor final poderia estar a varias
centenas ou milhares de quilémetros de distancia.
(AMSELLE; M'BOKOLO, 2014, p. 35-37).

A metodologia utilizada por Silva (1995) consistiu ainda em
dialogar com pesquisas a respeito do periodo histérico dos autores
das fontes para tentar compreender os termos que utilizaram nas
descri¢des. Para isso, escolheu estudos que analisam a estrutura co-
mercial na Europa medieval, sobretudo aqueles que explicam as ca-
racteristicas das feiras e dos mercados europeus (como os trabalhos
de Virginia Rau e Henri Pirenne), para tentar apreender a defini¢ao
dos termos utilizados nas fontes que descrevem o comércio regional
da Africa Centro-Ocidental.

Dessa maneira, tornou-se possivel compreender que, quando
apresentam as caracteristicas de um mercado, os autores das fontes
se referiam a um comércio pequeno e préximo dos sobados ou
das povoagoes, voltado mais especificamente para o abastecimen-
to da popula¢ao local, enquanto as feiras delineavam um comér-
cio de diversas mercadorias — dentre elas, o sal-gema -, que eram
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transportadas por diferentes rotas para varias regides do interior do
continente. Foi a partir dessas conclusdes que Silva, concordando
com Adriano Parreira, pdde constatar que o comércio de longa dis-
tincia na Africa Centro-Ocidental ocorria antes mesmo da chegada
dos primeiros agentes europeus na regido (SILVA, 1995).

O exercicio realizado pela historiadora angolana nos estimula
a analisar nas fontes os termos exdgenos e os nomes de identifica-
¢do das sociedades. Essa analise, por sua vez, estd de acordo com
as propostas da antropologia topoldgica formuladas por Amselle e
M’Bokolo, pois permite compreender os espagos que estruturavam
as sociedades africanas: de troca, estatais, politicos, de guerra, lin-
guisticos, culturais e religiosos.

Logo, a compreensao das estruturas sociais da Kisama e da
Muxima possibilita investigar suas relagdes com os agentes exter-
nos, tais como os portugueses e outros africanos envolvidos com o
comércio regional, especialmente, do sal-gema, inclusive as ligagoes
com elementos religiosos como a Nossa Senhora da Muxima.

A metodologia usada por Silva (1995) pode ser ainda enri-
quecida com o cruzamento de fontes propostas por Ilidio do Amaral
(1997).

Defende o gedgrafo portugués que o cruzamento das informa-
¢Oes alcangadas na analise das fontes pode ser aprofundado a partir
da utilizagdo de conceitos e métodos de pesquisa de outras areas de
conhecimento, como a Geografia, o que enseja averiguar o impacto
de determinados fendmenos na organizagao de uma sociedade, tais
como as mudancas das estagdes e as intempéries naturais.’

O autor ainda apresenta uma discussdo sobre as nomencla-
turas ao se referir as chefias africanas. Um dos termos em discussao

* Os conhecimentos geograficos aqui destacados nao correspondem a ideais deterministas,
mas seguem o sentido apresentado por Jill Dias no artigo “Famineand [...] Angola’, ou seja,
compreendemos os impactos naturais no cotidiano social considerando “[...] a importancia
de dimensdes tdo nucleares na experiéncia humana quanto o sio a fome e o frio, a seca e as
cheias [...]” (BASTOS, 2013, p. 222).
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é o de vassalagem, que é usado nas fontes europeias para descrever
determinados acordos estabelecidos entre uma chefia africana e seus
tributarios. Segundo Amaral (1997, p.110),

O poder africano nao segrega nem <<senhor>>, nem
<<soberano>> o sentido restrito. A relagdo entre
chefes e tributédrios é sobretudo politica e social, nada
tem de feudal; os segundos, em geral, come¢am por
ser autoprodutores (produzir por si e para si), donos
dos terrenos de culturas que lhe foram atribuidos; e
como ja dissemos, com o tempo e outras condi¢des
de evolucdo, podem passar a heteroprodutores. Até
mesmo o sistema de submissdo de um cativo ndo
estabelece um vinculo de senhor e escravo do tipo
europeu. O cativo tinha estatuto politico, direito de
apropriagdo de bens, de produzir e possuir para si,
tanto como para os homens livres, e podia, inclusiva-
mente, ser um <<amo cativo>>.

Se aceitarmos as conclusdes de Ilidio do Amaral a respeito
das relagdes sociais e politicas africanas, podemos perceber que elas
podem ser compreendidas para além dos termos dicotdbmicos de
<« ’ . » <« » . o1

soberano e sudito” ou “suserano e vassalo” Pensar outras possibili-
dades organizacionais, como faz o gedgrafo, envolve o exercicio de
ler as fontes de outra maneira.*

Amselle e M’Bokolo (2014) também alertam sobre os riscos
que a transposi¢do contextual dos conceitos acarreta, a exemplo de
tribo e etnia. Aplicados para definir as sociedades africanas, esses
termos tornaram-se problematicos por serem usados para reforgar
a ideia de sua inferioridade e estagnacdo no curso do progresso
humano.

Pensando as sociedades da Kisama e da Muxima e as relacdes
existentes entre elas é pertinente questionarmos: por quem eram

* Sobre debates a respeito do conceito de escravidio na Africa, cf. Costa e Silva (2002).
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compostas e como se estruturavam? Quais elementos eram evoca-
dos nos tempos de paz e de conflito entre os habitantes das duas re-
gides? Qual era o papel de uma imagem catdlica, trazida por agentes
portugueses, para além de uma histéria do processo de conversio
religiosa?

(EN)CAMINHANDO ALGUMAS ANALISES...

Partindo das propostas de andlise metodoldgica de Amselle,
Amaral e Silva, foi possivel produzir alguns apontamentos sobre a
Kisama e a Muxima que nos permitiram verificar a importancia de
tais regides tanto para os interesses portugueses como para 0s po-
deres locais. Ao nos debrugarmos sobre os volumes da Monumenta
Missionaria Africana, averiguamos que desde a época do primeiro
governador de Angola, Paulo Dias de Novais, iniciou-se uma luta
pelo territorio dos Kisama, que se mostraram sempre resistentes:

No anno de 81 mandou o Governador Paulo Dyas
destruir hum senhor na Qui¢ama, por nome Catalla.
Foi diante o capitdo mor Manoel Jodo com seis sol-
dados e hum soba amigo que se chamava Mochima,
com sua gente e deixou ordem que o mais corpo do
exercito o seguisse. Os que hido detras errardo o ca-
minho e fordo por outro. O capitdo mor achouse sem
gente, mas foi lhe forcado pelejar por estar iunto dos
imigos. Fello muito valerozamente, elle e os seis que
o acompanhavao, o Mochima, e os seus. (BRASIO,
1951a, p. 573).

O fator a ser ressaltado diz respeito a chefia presente na
Muxima. As fontes sinalizam que o soba Muxima foi o primeiro a
fazer acordo com os portugueses, buscando maior autonomia poli-
tica em relagdo as chefias da Kisama e acesso a produgdo de sal das
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minas da Ndemba, por eles controladas. Isso evidencia que os euro-
peus sabiam da importéncia para as sociedades locais das minas e da
produgdo do sal como mercadoria e moeda do comércio regional:

A provincia de Quigama hé sequa, e de poucos pal-
mares, mas de bons ares, e sadia. [...] Aqui estdo as
minas do sal, tdo rendosas como se fosse de algum
metal presiozo, por serem as outras provincias faltas
delle, e daqui correr para ellas. [...] Serve de dinheiro
aos pretos com que comprao pegas, e mantimentos.
[...] A sogeicdo de Angola depende em grande parte
da conquista do Soba em que estdo estas minas |[...].
(BRASIO, 1951a, p. 550-551).

As investidas portuguesas ainda se estendem por varios
anos, tanto que, em 1659, época do vigésimo governador de Angola
Bartolomeu de Vasconcelos da Cunha, é possivel perceber que os
Kisama ainda ndo haviam aceitado nenhum tipo de acordo que fa-
cilitasse os interesses portugueses, nem a conversao ao catolicismo,
nem a submissao ao rei de Portugal.

Bartolomeu de Vasconcelos da Cunha indica que o conflito
armado ndo era algo estratégico a ser aplicado na Kisama:

Logo que cheguey a este Reyno e tiue noticia do poder
e natureza do gentio [...] da Quicama, precurey por
meyos brandos e suaues trazelos 4 obidiencia, porque
4 forca seria de uagar e com perigo e despeza [...].
(BRASIO, 1951c, p. 237).

Adentrando um pouco mais nas fontes é possivel tragar algu-
mas hipoteses para pensar os motivos que alimentaram tais conflitos.
Considerando os processos comerciais do periodo de 1620 a 1690 e
a proximidade da Kisama com Luanda, principal porto do tréafico de
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escravizados, a regido foi vista pelos agentes do trafico como uma
“reserva de mercadoria humana” muito atrativa:

[...] mais de dez/mil escrauos, por cuja causa se
achaudo pobrissimos os moradores dos Prezidios
de Mazangano, Cambambe e Muchima. Que estes
vendem os caminhos para o resgate dos Portugueses,
assaltad os pumbeiros, e lhes tomdo o que trazem, e
publicdo pellas nagdes visinhas que os nao conquista-
rdo as armas de V. Magestade, por serem as suas mais
fortes [...]. (BRASIO, 1951b, p. 498).

Também a proximidade com o rio Kwanza colocava Kisama
em negociagdes comerciais principalmente com as fortalezas cons-
truidas ao longo do rio, sendo que a mais antiga envolvida ¢ a da
Muxima.

Nesse contexto, as mercadorias de troca nao focavam somente
no trafico de escravizados, como discute Ferreira (2014, p. 14):

Todos esses centros militares, politicos e comerciais
de administragdo portuguesa, eram, pois, parceiros
no comércio dos diferentes produtos da regido, que
compreendia desde os produtos agricolas, animais,
madeiras, como ainda artesanato e produtos mineiros,
sendo um dos principais, o sal-gema. O comércio dos
produtos da regido, embora integrado no comércio
geral tanto interno, da regido e da colénia, como do
exterior, de exportacdo, ndo teve a mesma repercus-
sdo que o sal-gema.

O fato de o sal-gema ser o unico produto local a ter impor-
tancia no mercado externo denuncia o interesse dos lusitanos, que
ja conheciam esse produto desde final do século XV. Podemos ve-
rificar, por uma breve andlise do fragmento de 1655, a importancia
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do sal-gema como fator de importéancia para a efetivagio de acordos
com as sociedades locais:

[...] e que ficardo abertos, e abundantes os resgates,
de muito numero de marfim, e pegas, senhorearsedo
as minas do sal da Demba, que podem dar effeitos
para pagar a jnfantaria, e gastos das Conquistas,
franquearse a communicagdo do Reino de Benguella;
e ficardo as estradas liures para os portos de mar da
Costa; e que vencida a gente desta Prouingia (com o
saco delia, e restauragao da grande copia de escrauos,
que seus donos cobrario) [...] E que conquistada a
Quigama, para terror dos mais inimigos, e sujugado
o Rey de Congo, se poderia logo extinguir a Ginga,
capital inimiga do nome portugués [...]. (BRASIO,
1951b, p. 499).

Conquistar essa regido poderia representar para as sociedades
locais vantagens econdmicas e politicas, porque possibilitaria ter o
controle da producao e do comércio do sal, assim como ter prestigio
politico diante de inimigos mais fortes, como o manicongo Njinga
a Mbande. Isso evidencia também que o sal-gema compunha parte
importante dos espacos sociais da Africa Centro-Ocidental.

CONSIDERANDO OS CAMINHOS PROPOSTOS

Os caminhos que percorremos durante esta pesquisa permitiu
que chegassemos a algumas consideragdes importantes. A Kisama,
por possuir uma forga de trabalho cobigada pelos escravistas atlan-
ticos e, especialmente, para o contexto local, por deter o dominio
sobre as salinas de Ndemba, isto €, controlar a producéo e a circula-
¢do do sal-gema, importante produto do comércio de longa distan-
cia da Africa Centro-Ocidental, sempre foi alvo das pretensdes das

38



sociedades africanas vizinhas e dos agentes portugueses, que tinham
conhecimento da importancia desse produto desde a época de Paulo
Dias de Novais.

Nesse contexto de disputa pelas salinas, a Muxima, territdrio
cuja chefia foi uma das primeiras a fazer acordos com os lusos, pode
ter sido um ponto ou local possivel de paz entre a Kisama, a propria
Muxima e os portugueses. Dessa maneira, cabe pensar por que duas
sociedades que possuem papéis tdo importantes para os portugueses
e aparecem com tanta constancia nos documentos receberam pouca
atencdo da historiografia contemporéanea especializada em Angola.

A proposta de estudar as nomenclaturas contidas nas literatu-
ras missiondrias se tornou ponto basilar nesta pesquisa, pois enseja
alcangarmos caminhos de compreensao das sociedades da Kisama e
da Muxima, reconhecendo as agéncias que as compunham.

Nesse sentido, a aproximagdo da nog¢ao de arquivo de docu-
mentos com a do culto a ancestralidade, promovida pelo intelectual
camaronés Mbembe (2002), é importante para as pretensdes desta
pesquisa, pois permite tracar uma analogia sobre o conhecimento
que foi silenciado, mas que pode voltar a vida a partir do ressurgi-
mento de fantasmas ou espectros do passado.

Em outras palavras, inspiradas em Carlo (1990), o conhe-
cimento do processo de producdo das fontes histdricas a partir do
estudo dos seus produtores pode contribuir para que o pesquisador,
ao se envolver com o “espago do acervo’, conheca os possiveis cami-
nhos, pistas, sinais ou indicios para encontrar informaqées relevantes
para sua investigagdo.

No nosso caso, verificar as nomenclaturas da coletanea docu-
mental MMA, obra muito analisada por especialistas em Historia
da Africa, é de suma importancia, pois boa parte das fontes foi pro-
duzida por agentes externos e muitos contetidos ndo sao explicitos,
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especialmente no que diz respeito aos termos utilizados para identi-
ficar as sociedades africanas com as quais se relacionaram.

Em suma, acreditamos que o processo de buscar nas fontes as
nomenclaturas e os conceitos adotados pelos missiondrios europeus
e analisa-los a partir do contexto que estavam inseridos permite ter
uma melhor compreensao das caracteristicas estruturais da Muxima
e da Kisama.
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MONUMENTA MISSIONARIA, JOGOS
DE ESPELHO: NOTAS A PARTIR DA
CONFIGURACAO JESUITICA DO CONGO EM
DOIS TEMPOS (1548 E 1938)

Tomas Motta Tassinari

No presente texto, sera feito um cotejo entre dois documentos de mis-
sionarios jesuitas enviados ao Congo. Embora escritos em contextos
bastante diferentes, minha hipdtese é que haja uma continuidade no
pressuposto teologico que fundamenta os dois textos. Em carta de
1548, o padre Cristovao Ribeiro faz uma comparagdo que a um s6
tempo aproxima e afasta os suditos do reino do Congo do paradigma
da religido cristd e de seu Deus unico e verdadeiro. Também Joseph
van Wing, quase quatro séculos depois, em 1938, presume que os ba-
congos teriam um termo particular para expressar a ideia universal
de divindade crista. Através de um exame da tessitura dessas fontes,
mas sem preenchermos as lacunas de um texto com as informagoes
do outro, o objetivo deste artigo é remeter a documentagdo ao seu
contexto de produgdo intercultural, isto é, ao plano das mutuas
traducdes entre missionarios e africanos. Assim, foi elaborada uma
agenda de pesquisa rigorosamente historica, cujo foco recai sobre
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os agentes em contato, e nao sobre seus supostos sistemas culturais
entendidos como um conjunto de crengas monoliticas e imutaveis.'

A INVENCAO DO SELVAGEM

No contexto historico do século XVI, a documentagdo das
missoes cristds cumpriu a func¢ao de reconhecimento das popula-
¢oes até entdo imprevistas no paradigma da cultura ocidental. Com
o0 expansionismo maritimo europeu e o alargamento dos horizontes
geografico-culturais da cristandade, os missionarios da primeira
modernidade tiveram de registrar suas experiéncias através da es-
crita, transformando a diversidade cultural em documentos que pu-
dessem ser lidos por seus contemporaneos. Dito de outra maneira, a
documentagdo missiondria tem como pressuposto um percurso do
centro (a Europa cristd) aos confins do mundo (suas Indias), e tem
por efeito a redugdo dos exotismos locais aos parametros da civili-
zagdo ocidental, ou seja, o resultado desse registro ¢, nos termos de
Certeau (1975, p. 224), a “invengdo do selvagem”.

Tendo em vista essa problematica da configuragao e leitura,
em um primeiro momento, sera analisada uma carta que o jesuita
Cristévao Ribeiro, enviado ao reino do Congo, escreveu em 1548.
Em seguida, em um movimento bastante arriscado para um historia-
dor, ou seja, serdo avangados quatro séculos para comparar essa carta
com um livro de 1938 de outro missionario jesuita, o belga Joseph
van Wing. Como ainda é comum na historiografia do Congo, ndo se
trata de cruzar as fontes para preencher as lacunas da documenta-
¢do antiga com informagdes da documentagdo mais recente. Trata-
-se, isto sim, de tentar delinear uma continuidade no pressuposto
teoldgico que fundamentou a caracterizagio da alteridade cultural
africana em ambos os casos. Enfim, é levantada a hipédtese de que a

! Este artigo é resultado de pesquisa de mestrado que contou com o apoio da bolsa da Fapesp.
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comparagdo entre os dois documentos permite o jogo de espelhos
entre a cultura missiondria e o referencial local, temas abordados em
ambos 0s textos.

FALAR FIGURATIVO: TEOLOGIA E ORATORIA

A primeira missdo jesuitica enviada para a Africa Centro-
-Ocidental chegou ao reino do Congo em 1548 como o resultado de
um acordo entre o monarca portugués d. Jodo III e o rei do Congo
d. Diogo. E verdade que os inacianos logo se envolveram com inte-
resses escravistas, entrando em atrito com o soberano africano, o que
explicaria a curta duragdo da missao, cujo ultimo missionario voltou
para Portugal em 1555 (ALMEIDA, 2004). Contudo, a0 menos neste
momento, ndo interessa acompanhar o desenvolvimento das tensdes
entre jesuitas e d. Diogo (para saber sobre esse assunto, TASSINARI,
2018). Aqui, pretende-se verificar os pressupostos missionarios no
reconhecimento de uma realidade cultural diferente e, para tal, sera
analisada uma carta de 1548, cujo tom providencialista pode ser ex-
plicado pelo momento de sua escrita e que ainda é de respeito mutuo
entre missiondrios e o rei do Congo, d. Diogo. Destacamos o seguin-
te trecho na escrita do missiondrio jesuita Ribeiro (1988, p. 162):

Sao todos metaféricos e seu falar é por figuras; antes
nas praticas que lhes fazemos perguntando-lhes quem
os criou e fez respondem com alegria I Mfumu etu
Nzambi a mpungu que quer dizer o Senhor Deus
me fez, de maneira que ndo conhecem outro Deus;
ainda que tenham idolos e fagam feiti¢os ndo é ao que
parece sendo por grande ignorancia e falta de quem
lhes diga a verdade.

Mais adiante, serd esbogada uma reflexdo sobre como
a longa duragido das missdes jesuiticas no Congo pode ajudar
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a pensar o mal-entendido da tradugdo proposta por Ribeiro:
“I Mfumu etu Nzambi a mpungu quer dizer o Senhor Deus me fez".
Antes, entretanto, devo me concentrar nos fundamentos do pensa-
mento missiondrio que permitem ao jesuita produzir essa compa-
ra¢ao. Quando Cristévao Ribeiro descreve que os suditos do reino
do Congo seriam “metaféricos” e que o falar deles seria “por figura’,
ele esta estrategicamente empregando dois conceitos técnicos que a
teologia cristd herdou da oratéria classica.

Primeiro quanto a nog¢ao de figura, Quintiliano fixou o seu
significado na retdrica classica para descrever ou uso das palavras
que se desvia de seu sentido imediato, formando-se assim um dis-
curso mais alto (AUERBACH, 1997). O orador romano defende que
ha multiplas maneiras, mais ou menos agudas, para dizer a mesma
coisa, de maneira que o bom orador deveria usar “figuras” para ser
mais eficaz, adequando o estilo do discurso ao seu publico. Nesse
sentido, Auerbach (1997) demonstra como os padres da Igreja ba-
searam-se na instituigdo retorica para elaborarem uma nova teologia
da histéria. Com tantos estilos para expressar o mesmo significado,
Agostinho de Hipona apropriou-se do conceito retdrico de figura
para propor que Moisés tivesse sido uma pré-figuracao de Jesus.
Assim, o Velho Testamento seria verdadeiro e superado, ou seja,
Agostinho habilita-se a explicar a um sé tempo a imutabilidade de
Deus enquanto fundamento do tempo, mas também as circunstan-
cias variaveis da histéria. A for¢a dessa nova teologia da historia,
ainda cara aos jesuitas no século XVI, é que ela nao subtrai os acon-
tecimentos de suas circunstincias, mas os remete a um fundamento
exterior (GINZBURG, 2009).

Dessa maneira, quando Cristovao Ribeiro escreve que “o seu
falar é por figuras’, infere-se que um significado futuro e verdadeiro
jazeria oculto sob aquele significante africano. Em outros termos, tal
qual o conceito de figura habilitou os padres a compatibilizar Moisés
com Jesus, para Cristévao Ribeiro, Nzambi esconderia um sentido
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profundo e verdadeiro para expressar a mesma ideia divina da teo-
logia crista.

Ainda quanto a apropriagdo cristd dos fundamentos da retd-
rica classica, no que se refere ao conceito de metafora, podemos nos
valer da defini¢do do jesuita Emanuele Tesauro, em Il cannochiale
aristotélico (1670 apud HANSEN, 2011, p.29), porque, embora tenha
escrito mais de um século depois da missao, sua educagio foi funda-
mentalmente a mesma dos jesuitas enviados ao Congo em meados
do século XVI. Segundo sua defini¢ao, “metafora” é:

[A] Grande Mae de todo engenhoso Conceito: claris-
simo lume da Oratéria, & Elocugdo Poética: espirito
vital das mortas Paginas: agradabilissimo condimento
da conversagdo Civil, ultimo esfor¢o do Intelecto:
vestigio da Divindade no 4nimo Humano.

Primeiro, nota-se a definicdo de metafora em seu sentido
classico, isso é, em func¢do da elocugdo poética e da engenhosida-
de oratoria. Contudo, percebe-se como esses negdcios humanos
(a “conversagao civil”) sdo condicionados a um fundamento me-
tafisico, porque em ultima instancia a metafora seria “vestigio da
Divindade no 4nimo humano” Para entendermos essa definic¢éo,
precisamos remeter a ortodoxia crista cara aos jesuitas, e paradig-
maticamente expressa por Tomas de Aquino, para quem o homem
participa da cria¢do divina por meio da razdo. Segundo a perspec-
tiva tomista, Deus teria incutido a razdo na mente dos homens para
que conhecessem melhor o mistério do que os seres irracionais
(TE VELDE, 1995). Assim, a definicdo de Tesauro é ortodoxamente
tomista, porque une o uso da razdo (“altimo esfor¢o do intelecto”) a
participagdo no Verbo (“vestigio da Divindade no 4animo Humano”).

Em suma, voltando para Cristévao Ribeiro, que compar-
tilha da mesma formagao tomista que Tesauro, ao propor que os
suditos do reino do Congo fossem “metaféricos”, menciona que
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eles eram tdo humanos quanto si, no uso pleno de suas faculdades
racionais para o conhecimento d’Ele. Assim, sublinha-se como o
monoteismo cristdo formatou o paradigma do qual os suditos do
reino do Congo nao poderiam escapar, pois ndo importa que eles
escolhessem a palavra errada, elas estariam expressando O Seu ver-
dadeiro sentido: “[...] de maneira que ndo conhecem outro Deus”
(RIBEIRO, 1988, p. 162).

IDOLOS E FEITICOS: DESVIOS DE CULTO

Mesmo que as nogoes de figura e metafora habilitem Cristévao
Ribeiro a conformar uma semelhanga religiosa fundamental entre si
e os suditos do reino do Congo, o missionario jesuita tem de justifi-
car as diferencas de culto, produzindo um afastamento do referencial
local com relagdo a ortodoxia cristd. Assim, a uma razao suposta-
mente natural, que aproxima o missiondrio dos africanos, soma-se
um motivo circunstancial que os difere: “[...] grande ignorancia e
falta de quem lhes diga a verdade [...]” (RIBEIRO, 1988, p. 162).
Nesse sentido, percebe-se como a identificagdo de idolos e feitigos
serve aos missiondrios para a configuragio de um suposto culto
nativo, em sua semelhanca fundamental e diferenga circunstancial
com relagdo ao paradigma do monoteismo cristao.

Como lembra o antropdlogo italiano Martino (1984), um dado
histdrico fundamental é que a patristica ndo condenou os poderes
magicos — como as supersti¢des, idolatrias e feiticos — porque eles
seriam falsos, ineficazes. Enquanto a condenagdo de charlatanismo
recairia sobre os poderes magicos pelas maos da ciéncia positivista
(STENGERS, 1999), para os padres da Igreja, a magia foi condenada
porque produzia efeitos palpéaveis através de uma distor¢ao diabdlica
da natureza. Nesse sentido, a eficicia dos poderes imputados a idolos
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e feiticos serviu aos missionarios para que eles atribuissem uma su-
posta crenga aos suditos do reino do Congo.

Quanto as idolatrias, vamos comparar com o contexto da
América espanhola. Bernand e Serge (1992) demonstraram como, ao
menos em Bartolomé de Las Casas, essa nogao foi fundamental ao re-
conhecimento missionario das populac¢des inca e asteca. Envolvido no
debate sobre a plena humanidade dos amerindios, o frei dominicano
recusou que eles fossem uma categoria degenerada da espécie humana,
o que, como defendia Juan de Sepulveda, conferiria a eles o estatuto de
“servos por natureza’. A fim de restituir o dominio dos indios sobre si,
Las Casas (1967) argumenta que eles seriam seres plenamente racio-
nais, pois teriam uma religido e, portanto, um conhecimento, mesmo
que difuso, de Deus.

Bernand e Gruzinski (1992) demonstram como a ideia de ido-
latria foi fundamental para a configuragdo de uma suposta religiao
amerindia e que se tornou lugar-comum caracterizar como os indi-
genas cultuavam idolos no lugar do verdadeiro Deus. Assim, mesmo
que afastados da verdadeira palavra, os indios teriam uma religiao
em alto relevo, pois teriam altares, sacerdotes e festas para homena-
gear suas divindades. Diante disso, haveria uma semelhanga entre os
missionarios cristdos e os indigenas no que concerne as capacidades
que ambos reuniriam para cultuar Deus, mesmo que também hou-
vesse uma diferenca e uma hierarquia igualmente basilares: entre a
verdadeira e as falsas religides, isso é, a diferenca entre “nos” e “eles”.

Quanto a demarcagao entre “ter idolos” e “fazer feiticos”, Pietz
(1985, 1987) argumenta que, desde o século XV, o uso da palavra
portuguesa “feitico”, empregada na costa da Africa para descrever su-
postos “objeto religiosos”, indica uma diferenga em relagdo a nogao
de idolatria. Segundo Pietz, quando os europeus se referiam a idolos,
pressupunham uma representagao anterior, ou seja, o culto de um
idolo remeteria a crenca em alguma entidade representada por ele.
Quanto aos feitigos, levaria a uma imaterialidade do objeto, que teria
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poderes magicos. Enfim, a luz de seus argumentos, a diferenca entre
os verbos empregados por Cristévao Ribeiro talvez seja significativa:
o jesuita escreve que eles teriam idolos e fariam feitigos, inclusive
criando um pleonasmo na relagdo entre substantivo e verbo, ja que a
raiz latina da palavra “feitico” denota o seu carater artificial, ou seja,
feito (do latim, facticius).

A diferenga entre ter idolos e fazer feiticos ndo altera a econo-
mia dos argumentos. Em suma, pouco importa se os suditos do reino
do Congo acreditavam em idolos, entidades representadas por esses
idolos ou em deuses-fetiches. Como argumenta Gasbarro (2006),
para os missionarios jesuitas da primeira modernidade, o importan-
te € que os indigenas acreditassem em alguma coisa, pois é como se a
propria estrutura da crenga garantisse um conhecimento da religiao,
portanto, de Deus. Em outros termos, munidos de um pensamento
protossocioldgico, os jesuitas percebem que, mesmo afastados da or-
todoxia crista, os indigenas teriam de ter uma nogao em alto relevo
das, nem tdo elementares, formas da vida religiosa.

SER SUPREMO: FUNDAMENTO DA TEOLOGIA CRISTA

A sistematizagdo de que os missionarios da primeira moder-
nidade tiveram de supor que os indios tinham uma religido pode
ser encontrada na obra do jesuita Lafitau, Mceurs des sauvages
américains: comparées aux meeurs des premiers temps, de 1724. Para
provar sua tese sobre o monogenismo, o autor faz uma comparagao
entre os antigos pagdos e os indios americanos. Dispondo os costu-
mes de uns e de outros lado a lado, Lafitau habilita-se a entrever o seu
principio em comum, o conhecimento de Deus. Em suas palavras:

Uma das provas mais fortes que nos temos [contra
os ateus] sobre a necessidade e a existéncia de uma

7

Religido é o consentimento unanime de todos os
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povos em reconhecer um Ser superior, e em honra-Lo
de alguma maneira, onde se conhece o sentimento de
Sua superioridade, e a necessidade que temos de re-
correr a Ele. (LAFITAU, 1724, p. 6, tradugéo nossa).

Em outros termos, mesmo que através de costumes pouco
ortodoxos, de maneira mais ou menos difusa, todos os seres huma-
nos cultuariam (um) Deus. A questdo é perceber como a conclusao
de Lafitau esta contida em seu pressuposto. Se o que fundamenta
sua comparagao é o pressuposto divino da monogenia, é légico que
chegara a conclusao sobre o conhecimento universal deste tnico e
verdadeiro Deus, suposto na origem dos homens (KILANI, 1995).

Dessa perspectiva missiondria, para a historia das religides en-
quanto disciplina cientifica, o pressuposto teoldgico cristdo da uni-
dade e universalidade de Deus mantém-se intocado. Assim, o padre
Wilhelm Schmidt, fundador da Kulturkreise (escola de ambitos cul-
turais) de Viena, retoma a ideia de uma origem religiosa comum a
toda humanidade. Em sua obra de doze volumes, Der Ursprung der
Gottesidee (“Sobre as origens da ideia de Deus”, 1926-1955), o ted-
logo austriaco compara a dimensdo monumental para argumentar
que, em um primeiro momento, todos os homens teriam conhecido
o que ele chama de “monoteismo primordial” (urmonotheismus).
Assim, as diversas formas religiosas que ele pode observar (poli-
teismo, fetichismo, totemismo etc.) seriam degeneragdes histdrico-
-circunstanciais de uma mesma experiéncia religiosa comum a toda
humanidade.’

Tal qual na obra de Lafitau, o problema é perceber como
essa perspectiva (o monoteismo primitivo) estda contida em seu

2 No original: “Quel argument ne fournit-on point par-1a aux Athées? Une des plus fortes
preuves que nous ayons contre eux de la nécessité & de lexistence d’'une Religion, cest le
consentement unanime de tous les Peuples a reconnaitre un Etre supérieur, & a 'honorer
en quelque maniére, qui fasse connaitre quon sent sa supériorité, & le besoin quon a de
recourir a lui” (LAFITAU, 1724, p. 6).

* Sobre os pressupostos teolégicos da ciéncia das religides, ver Agnolin (2013, p. 41-45).
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pressuposto (a experiéncia universal de uma ideia do religioso).
Como resultado cientifico-institucional, a escola dos Ambitos cul-
turais vienense funda-se no pressuposto de que as culturas seriam
representagdes particulares de um mesmo universal. Dessa maneira,
aos historiadores da religido e aos missionarios em campo, restaria
apenas perceber como os indios disporiam de diferentes representa-
¢Oes para dizer o mesmo.

De volta ao caso do Congo, evidencia-se o pressuposto da tra-
dutibilidade do outro (e de Deus) em termos de uma mesma origem
divina comum a toda humanidade. Joseph van Wing, em Etudes
bakongo II: religion e magie (1938, p. 6, tradugdo nossa), diz em rela-
¢d0 ao seu método:

Persuadido de que o melhor servi¢o a fazer pela etno-
logia ¢é o de fornecer materiais sem preparagdo, eu me
apliquei em descrever as principais formas da religido
e da magia bacongo sem mistura-las com qualquer
teoria, sem mesmo partir de uma defini¢do a priori.*

A despeito dessa sua ilusao empirista, mesmo que Van Wing
diga nao partir de uma teoria ou definigdo a priori, seu paradigma é a
religido crista e seu Deus tnico e verdadeiro. Trata-se, sobretudo, da
sua descricao de Nzambi; ele a repete e cita a tradugao que Cristévao
Ribeiro ja propusera em 1548, inclusive remetendo aos escritos de
missionarios da época:

O nome existia antes da chegada dos primeiros mis-
siondrios. Com efeito, desde o comeco do século XVI,
todos os documentos provam que tanto os indigenas
quanto os missiondrios empregavam somente o

* No original : “Persuadé que le meilleur servisse a rendre a Iethnologie cest de lui fournir
des matériaux sans apprét, je me suis appliqué a décrire les principales formes de religion et
de magie Bakongo sans y méler un théorie quelconque, sans méme partir d’'une définition a
priori” (VAN WING, 1938, p. 6).
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vocabulo Nzambi para designar o Deus dos cristdos.
(VAN WING, 1938, p. 23, tradugdo nossa).’

Com efeito, Van Wing, que caracteriza Nzambi a mpungu
como o suposto “ser supremo’ dos bacongos, lista uma série de
tragos que eles atribuiriam a esse Deus: “o criador de todas coisas
[...] foi Nzambi quem fez o céu e todos os astros”; “no principio,
conta a lenda, Nzambi criou um homem e uma mulher [...] e todos
os homens descendem desse primeiro casal”; “Nzambi dispoe da vida
e da morte”; “Nzambi, que dirige soberanamente o curso das coisas, a
tudo vé. Como férmula de juramento, os bacongos dizem, elevando
a mdo direita ao céu: Nzambi me vé, ou bem, Nzambi sabe, ou ainda
50 Nzambi sabe”; “Nzambi é legislador, ele pune os transgressores de
suas leis”; “as leis que Nzambi ensinou foram sancionadas por ele; e
a sua violagao constitui um pecado contra Nzambi”; “Nzambi quer
que se ajude o proximo, e se combata a injusti¢a”; “[...] quanto a
imoralidade, duas formas causam castigos especiais de Nzambi: o

incesto e 0 adultério” (VAN WING, 1938, p. 23-34, tradugdo nossa).°®

* No original: “Le nom existait avant larrivée des premiers missionnaires. En effet, des le début
du seizieme siecle, tous les documents en fon foi, les indigénes comme les missionnaires
emploient pour designer le Dieu des chrétien, le seul vocable Nzambi” (VAN WING, 1938,
p- 23).

No original: Créateur de toute chose [...] Cest Nzambi qui a fait le ciel et tous les astres; au
commencement, raconte la légende, Nzambi a fait un homme et une femme [...] Tous les
hommes descendent de ce premier couple par voie de génération; Nzambi dispose de la vie
et de la mort; Nzambi, qui dirige souverainement le cours des choses, voit tout. Comme
formule de serment, les Bakongo disent, en levant la main droite au ciel : « Nzambi me
voit», ou bien : «Nzambi le sait», ou encore : «Nzambi seul le sait »; Nzambi est législateur,
il punit les transgresseurs de ses lois; Les lois que Nzambi a enseignées sont sanctionnées
par lui; leur violation constitue « un péché contre Nzambi »; Nzambi veut encore quon aide
son prochain, et défend linjustice; Quant a l'immoralité, deux de ses formes attirent des
chétiments spéciaux de Nzambi [I'inceste et l'adultere].

=N
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ORTODOXIA E ORTOPRATICA: POR QUE OU COMO

FAZER

A julgar por essa caracterizagao que Van Wing faz de Nzambi,
ndo poderia restar duvidas de que estarfamos diante de outro nome
para expressar o mesmo sentido de Deus na religido crista. Contudo,
em outro trecho do mesmo livro, o missiondrio jesuita acaba se
traindo, pois, ao dar voz aos bacongos, abre uma fenda através da
qual podemos entrever que Nzambi nao é o Deus do monoteismo
cristdo,” evidenciando o mal-entendido que ha na comparagao entre
o Deus cristao e Nzambi:

Se bate uma brisa sutil, agitando a folhagem, os an-
cides se exaltam mostrando com o dedo os ramos
que farfalham: “Nzambi passou” Perguntando-lhes
por que eles falam assim, a resposta invariavel sera:
“Nossos ancides diziam desse jeito” Em uma pala-
vra, se faz um siléncio momenténeo e imprevisto,
os ancides murmuram, com o dedo levantado ao
céu: “Nzambi!”. Por qué? “Nossos ancides diziam
desse jeito”. Eles ndo raciocinam sobre suas tradi¢des,
eles as repetem fielmente. Nao lhes pergunte: quem
é Nzambi? A maior parte respondera: “Nos nio sa-
bemos quem é Nzambi”. Os outros, mais malandros,
dirdo: “Nzambi é Nzambi”; pois os bacongos ainda
devem encontrar sua primeira definicdo formal
Ponha eles na diregio certa perguntando: “E um
homem, um ancestral poderoso, o sol, a lua, o céu,
um espirito das aguas?”. Eles encolhem os ombros e
respondem: “Nzambi é Nzambi”, ou ainda, “Quem viu
Nzambi?”. Eles tém estatuas-fetiches as centenas, para
representar homens, animais, espiritos, mas nenhuma

7 Sobre as possibilidades de identificarmos vozes nio domesticadas nos textos missiondrios,

ver Ginzburg (2000).
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para representar Nzambi. (VAN WING, 1938, p. 35,
traduc¢io nossa).?

Com efeito, evidencia-se uma quebra entre a expectativa do
missionario e as respostas que os bacongos lhe dao. Para enten-
der essa clivagem, é ttil nos remetermos a nogdo de ortopratica
(o reto fazer), que o historiador das religides Gasbarro (2006) opoe
ao conceito de ortodoxia (a reta opinido). Ao menos desde o pri-
meiro Concilio de Niceia, no século IV, o cristianismo afirma-se
como uma Unica e verdadeira cristologia, ou seja, um sistema de
crengas (teologia) ao qual a prética dos cristios deveria se adaptar
(SABBATUCCI, 1990). E verdade que j& se demonstrou a variedade
e a historicidade dos costumes cristdaos (PROSPERI, 2009), mas nao
¢ um dado secundario que o cristianismo afirma como verdadeira
crenga anterior a pratica do fiel.

Dessa maneira, Van Wing parte de uma ideia normativa do
que seria a religido, supde um sistema de crencas ortodoxo e monoli-
tico ao qual os indigenas adeririam. Em outros termos, a sua imagem
do cristianismo, o jesuita supde que exista algo como uma suma teo-
légica dos bacongos, se ndo escrita por um monge do século XIII,
ao menos compartilhada entre os mais sabios. E como se devesse
haver uma ortodoxia (ou uma religido enquanto sistema cultural)
que guiaria a agao dos crentes. Por isso ele insiste em suas perguntas,

# No original: “Si une brise se léve subite, agitant le feuillage, les vieux sécrient en désignant
du doigt les ramures bruissantes: «Nzambi a passé». Leur demande-t-on pourquoi ils
parlent ainsi, la réponde invariable sera : «Nos vieux disaient comme cela». Dans un
palabre, s'il se fait un silence momentané et imprévu, les vieux murmurent, I'index levé vers
le ciel: «Nzambil». Pourquoi? «Nos vieux disaient comme cela». Ils ne raisonnent pas leurs
traditions, ils les répétent fidelement. Ne leurs demandez pas: qui est Nzambi? La plupart
répondront: «Nous ne savons pas qui est Nzambi». Les autres, les plus malins, diront:
«Nzambi, cest Nzambi»; car les Bakongo doivent encorne trouver leurs premiére définition
formelle. Mettez-les sur la voie en demandant: “Est-ce un homme, un ancétre-chef, le soleil,
la lune, le ciel, un esprit des eaux?”. Ils haussent les épaules et répondent: «Nzambi, cest
Nzambi», ou encore: «Qui a vu Nzambi ?». Ils ont des statuettes fétiches par centaines, pour
représentes des hommes, des animaux, des esprits, mais aucune ne représente Nzambi”
(VAN WING, 1938, p. 35).
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buscando uma imagem concreta de Nzambi: “[...] por que vocés
fazem isso? Quem é Nzambi?” (VAN WING, 1938, p. 25, tradu¢ao
nossa).’

Entretanto, os bacongos mostram-se alheios a essas perguntas,
pois, segundo os termos do missionario, eles ndo teriam uma “pri-
meira defini¢do formal” de quem seria Nzambi. Assim, evidencia-
-se uma concepgio radicalmente alternativa do que seria, por assim
dizer, a “religidao” bacongo. Em oposi¢ao a um entendimento orto-
doxo, destaca-se uma razao ortoprética, ou seja, nao se trata de um
suposto sistema de crencas anterior a a¢ao, mas de um saber fazer
prévio as representagdes do mundo: “Eles nao raciocinam sobre suas
tradigdes, eles as repetem fielmente [...]” (VAN WING, 1938, p. 35).
Como percebe o jesuita, mesmo que sem se conformar, os bacongos
ndo se perguntam no que acreditam, mas sabem o que fazer. Dito de
outra forma, o problema deles nao é porque fazer, mas como fazer
(MANCINTI, 2006). Nao que os bacongos nao tivessem defini¢oes
formais, mas a fidelidade-formal deles era a de se estar protegido no
mundo, nao de se representar o mundo.

Enfim, o dpice do desespero missiondrio é perceber que os
bacongos ndo tinham estatuas-fetiche para representarem Nzambi.
Como responderia Latour (2002), é porque Nzambi é quem “faz-
-fazer”, e ndo a representagdo de uma suposta crenga anterior a agao.
Assim, o antropdlogo francés sintetiza esse nosso percurso na leitura
de Van Wing:

A medida em que a frente de colonizacdo avangava,
o mundo se povoava de crentes. E moderno aquele
que acredita que os outros acreditam [...] Os mo-
dernos acreditam na crenga para compreender os
outros; os adeptos ndo acreditam na crenga nem para
compreender os outros nem para compreender a si
proprios [...]. (LATOUR, 2002, p. 15 e 23).

® No orginal: “pourquoi ils parlent ainsi [...] Qui est Nzambi?”
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O FEITICO DOS HOMENS BRANCOS: JOGOS DE
ESPELHO

Dessa passagem de Van Wing, de volta para a carta de
Cristévao Ribeiro, ndo se trata de “completar” as fontes do século
XVI com etnologia do século XX. Os historiadores que optam por
essa metodologia, de uma maneira ou de outra, aceitam que o sis-
tema religioso bacongo descrito pelo jesuita belga seja a defini¢ao
objetiva de uma visao de mundo monolitica e imutavel, o que vali-
daria o preenchimento das fontes antigas com a etnologia moderna.
Hilton (1985), por exemplo, reconhece o seu débito com relagao a
etnografia de Van Wing para a restituicdo de uma suposta cosmovi-
sao bacongo.

Aqui, ao contrario, a men¢do do texto do jesuita belga
nao se justifica por causa da decodificagdo de uma suposta cosmovi-
sao bacongo, mas porque sua tessitura ajuda a remeter a documenta-
¢ao de quatro séculos antes ao seu contexto de producio intercultural,
isso é, ao plano das mutuas tradugdes entre missionarios e suditos do
reino do Congo. Nesse sentido, na carta de Cristévao Ribeiro (1548
apud HANSEN, 2011, p. 163) também se percebe uma fenda:

Um filho de um feiticeiro e feiticeira batizei havera
quatro dias, o qual confessou ser filho destes e per-
guntando lhe eu que como consentira seu pai e mae
que o prendessem respondeu que tudo era mentira,
que s6 os homens brancos tinham bom feitico e que
s6 Deus era Senhor.

Mais do que para tirar conclusdes histdricas sobre a primeira
missdo jesuitica enviada ao Congo, por ora, esse trecho da carta de
Cristévao Ribeiro ¢ util para esbogarmos um nova agenda investi-
gativa.'” Assim, destaca-se a possibilidade analitica de nos valermos

10 Para resultados mais sistematicos dessa perspectiva, ver Tassinari (2019).
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do que Pompa (2003) chama de “religido como tradugdo’, ou seja,
nota-se o jogo de espelhos que o texto estabelece entre missionarios
e feiticeiros. Apesar do proselitismo desse relato, que imputa bons
feiticos a0 homem branco, evidencia-se a presenca de uma voz nao
domesticada: o filho de feiticeiros que interpreta os missionarios
cristdos em comparagao aos seus pais. Nao sé os jesuitas se valeram
da nogdo de feitico para configurar um presumido culto africano,
mas os suditos do reino do Congo também recorreram a eficacia das
feiticarias para as traduzir aos missionarios. Trata-se do que Montero
(2006, p. 46) caracteriza como “mediag¢do cultural”:

Quando nos colocamos o problema das relagoes
interculturais em termos de mediagdes, o plano da
analise se desloca para o espago das conexdes de sen-
tido entre o pensamento indigena e o ndo-indigena.
Ora, essas passagens ndo se produzem no abstrato,
pela convergéncia “natural” entre categorias e reper-
torios percebidos como equivalentes ou apropriaveis.
Para serem inteiramente compreendidas é preciso
descrever, ao mesmo tempo, os sentidos nativos e
missiondrios em confronto e as praticas significativas
promovidas pelos agentes mediadores que procuram
adequar conceitos as experiéncias e percepgdes.

CONSIDERACOES FINAIS

Com efeito, o mérito dessa proposta é perceber como nao sao
as culturas que se chocam de maneira abstrata, mas determinados
agentes que se confrontam de maneira concreta. E verdade que ao
deixar de imaginar o choque entre dois blocos culturais monoliti-
cos, abdica-se da possibilidade de uma grande sintese sobre mais de
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cinco séculos do contato entre europeus e bacongos, tal qual propoe
MacGaftey (1995).

Contudo, essa mudanga de escala ndo pressupde que se ab-
dique de generalizagdes historiograficas. Trata-se apenas de nos
conformamos com o risco heuristico que se apresenta o mais fruti-
fero, para um pensamento rigorosamente histoérico, o que Passeron
e Revel (2005) chamam de “pensar por caso’, isso é, analisar a um
s6 tempo o objeto historiografico, a sua irredutivel particularidade
e seus contextos historicos. No caso da Monumenta Missiondria,
cujo efeito é a invenc¢ao da religido do outro, trata-se da possibilida-
de de mudarmos nosso registro comparativo: ndo mais na busca de
representagdes particulares de supostos universais, mas com vistas a
construcgdo concreta dessas generalizagdes. Nesse sentido, segundo
as palavras de Gasbarro (2006, p. 70):

Numa histéria das civilizagdes e entre elas, nio
pode haver universalidade sem comparagio [...].
E preciso, portanto, transformar a conexio tedrica
“universalidade-comparagado-historia” na sequéncia
cronoldgica e epistemoldgica “historia-comparagdo-
-universalidade”, para submeter a um processo total
de historicizacdo e antropologizagdo a estrutura geral
do objeto intelectual “religido-religides” e sua preten-
sa universalidade.
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HENRIQUE DO CONGO, BISPO DE UTICA, OU
A IDEIA DE PADROADO SOB D. MANUEL | -
BREVES REFLEXOES

Nuno de Pinho Falciao

A Historia é, como ciéncia do percurso do homem no espago e no
tempo, particularmente tocada pela tentagdo de comemorar as efe-
mérides. E a forma natural de, por via de revivificagdo assente na
coincidéncia aniversaria dos calenddrios, trazer a colacio tema ou
assunto que possa estar esquecido nos meandros da complexa teia
do tecido histérico.

A tentagao pelas efemérides encontra eco neste trabalho, ja
que a 5 de maio de 2018 cumpriram-se cinco séculos da elei¢ao’ ao
episcopado, com o titulo in partibus® de bispo de Utica, de Henrique
do Congo. Tema ja tratado em diversos tempos e autores (como se
podera perceber no decurso deste texto), procura-se aqui aprofun-
dar o olhar sobre este prelado e a politica da coroa portuguesa do
periodo manuelino que o conduz ao episcopado.

! Elei¢do é o termo usado para a nomeagio pontificia de bispos, que podem ser nomeados
pela Santa Sé, ou por ela confirmados quando eleitos por soberano ou Estado, ou por um
colégio eleitoral diocesano mais ou menos alargado.

2 Para definigao de Dioceses titulares e titulos in partibus, ver Winslow (2003) e Foley (2003).
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Este texto foca fontes conservadas em bibliotecas e arquivos
portugueses e romanos, e almeja dois objetivos: tragar brevemen-
te o perfil de Henrique, bispo de Utica, que do Congo passou a
Lisboa, onde durante muitos anos trilhou o caminho da formagao
dos Cdnegos Lodios na sua casa lisboeta de St. Eloi, até atingir o topo
da carreira clerical; e salientar que, ao analisar o perfil do prelado,
se torna perceptivel uma alteracdo de intenc¢des, no campo da poli-
tica de padroado da coroa portuguesa, e concomitantemente da sua
politica africana tout court, entre o reinado de d. Manuel I e o de
d. Jodo III.

Este ultimo dado, que tem sido notado como uma mudanga
de atitude na politica portuguesa entre inicio e meados do século
XVI, pode e deve ser personificado nas figuras dos dois monarcas
(pai e filho) e na diferenga de pensamento que encontramos entre
eles numa matéria de debate estruturante no processo missionario
e na constitui¢o do cristianismo catélico em Africa: a formagio de
um clero africano.

5 DE MAIO DE 1518: A ELEICAO EPISCOPAL

Em breve com data de nonas de maio de 1518, e dirigido
ao “Dileto filho Henrique eleito de Utica’* o Papa Ledo X dava-lhe
conta da sua elei¢do ao episcopado, afirmando claramente que esta
é feita de acordo com o pedido formulado por seu pai, 0 manicongo
Mbemba-a-Nzinga, batizado como d. Afonso I, rei do Congo.

* Antonio Brasio (1952, p. 417) data o breve de 8 de maio, de acordo com a transcri¢do de
Eugen Weber. Em consulta ao original no arquivo do Vaticano, nota-se que a carta nao ¢
datada de 8 das nonas de maio, mas das nonas de maio de 1518, que nesse més foi dia 7 (cf.
PAPA LEAO X, [1518]).

4 “Dil[ecto]. Filio Henrico eletto Uticen[sis]”, no original latino (PAPA LEAO X, [1518]).
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Sobre o novo bispo, o Papa Médicis sabia o que o rei de
Portugal, d. Manuel I, lhe escrevera, bem como lhe dissera o embai-
xador portugués, o humanista d. Miguel da Silva (filho dos condes de
Portalegre, futuro bispo de Viseu e cardeal), assegurando a suficién-
cia do novo prelado para ser provido em tal dignidade.

Além das normais exortagdes pontificias ao bom cumpri-
mento das obrigag¢Oes inerentes ao episcopado, o Papa da conta do
motivo que subjaz ao pedido do rei do Congo para que seu filho
fosse elevado ao episcopado: o desejo de que o novo bispo exercesse
seu munus junto do seu povo.

Com este breve, o Papa Ledo X parece abrir caminho para a
constitui¢cdo de um clero africano de todos os niveis de ordenacao e
sagrac¢do, o que visaria, em ultima instancia, a constitui¢ao de uma
igreja africana com clero préprio. Impressao que pode ser comple-
tada com o breve, de 12 de junho de 1518, a d. Manuel I, em que o
Papa concede licenga ao dedo da Capela Real, o bispo de Lamego,
para ordenar etiopes, indios e africanos que fossem suficientemente
instruidos e idoneos, suprindo defeitos de nascimento e falta de pa-
trimonio para ordenagido (BRASIO, 1952, p- 421).

Estes atos poderiam fazer supor um periodo de constituicao
alargada de um clero africano, no entanto, a questdo é mais comple-
xa, ja que a elei¢ao do bispo d. Henrique ndo marcou o inicio de uma
tendéncia, mas singularizou-se até o século XX, mesmo que, sem
qualquer fundamento, encontremos o cronista dos padres Loios,
Francisco de Santa Maria, afirmar que Pedro de Sousa, parente de
Afonso I do Congo, seu embaixador em Portugal e homem préximo
arainha d. Leonor de Lencastre (SA, 2012, p- 208), teria sido também
bispo diocesano de Sao Tomé, sagrado com seu primo Henrique em
Roma e pelo proprio Papa Ledo X (SANTA MARIA, 1697, p. 264).

O cronista dos Loéios seguia a mengao a um primeiro e segundo
bispos africanos feita por Barros (1778, p. 244), que nao especificou
nomes ou Dioceses. O cronista Santa Maria personaliza, no bispo
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que se sabe que foi bispo e no bispo que se sabe nao ter sido bispo,’
os mesmos Henrique e Pedro do Congo que faz também, na senda
de Damido de Géis (apud BRASIO, 1952, p. 273-274), os primeiros
embaixadores do seu reino a Santa Sé.

Esta afirmacao apenas tera suporte na vontade expressa por
d. Manuel I, registrada no texto do regimento de 1512° que o monarca
enviou por meio de Siméao da Silva, seu representante, a d. Afonso I
do Congo, em que determinava que o seu congénere congolés en-
viasse uma embaixada de obediéncia ao Papa, conforme o costume
em pratica entre os reis cristaos.

D. Manuel ia mesmo ao ponto de sugerir que desta embaixada
fossem encarregues d. Pedro, o primo do rei, que este tinha envia-
do a Lisboa por embaixador e o filho do préprio rei, o conhecido
d. Henrique, que “[...] estaa bem ensynado e doctrynado nas cousas
da fee [...] e que sabe ja latim e que a oragam da embaixada da dita
obidiencia fard em latim ao santo Padre.” (D. Manuel apud BRASIO,
1952, p. 242).

Como resposta, o monarca congolés envia uma carta ao Papa
Julio II, em que conta sua conversao e diz desejar dar sua obediéncia
a Sé Apostolica como os demais reis cristaos, para o que envia como
seus representantes seu primo d. Pedro de Sousa e

[...] o meu muito amado e prezado filho dom
Henrique, ho qual el rei dom Emanuel de Portugal
meu muito amado irméo, em seus regnos mandou
ensinar, e instituir na Sagrada Escriptura, e costumes

® Antonio Brasio, ao tratar da questdo e nao querendo afirmar peremptoriamente que
d. Pedro do Congo néo foi bispo, demonstra que nunca foi bispo de Sdo Tomé, Diocese
criada em 1533, e que teve como primeiro bispo em 1534 d. Diogo Ortiz (cf. BRASIO, 1973,
p. 303-307).

¢ Aquele que para SA (2009, p. 318) constitui “[...] um verdadeiro manual do perfeito colo-
nizador”. O original desse trecho pode ser encontrado em Brésio (1952, p. 228 et seq.).
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da Fe catholica [...].” (D. Manuel apud BRASIO, 1952,
p. 270-273).

Nao ¢ descabido supor que foi sobre estes documentos que se
alicercou a hipdtese de uma embaixada congolesa de obediéncia ao
Papa nos anos de 1513 ou de 1514 (integrada na embaixada liderada
por Tristdo da Cunha), para o que, no entanto, ndo se encontra funda-
mentacao em documentagdo de arquivo portuguesa ou romana, Como
se pode ver na analise que Anténio Brasio faz a questdo numa série de
trés artigos, publicados em 1947, 1953 e 1971 (BRASIO, 1973).

Estes trés artigos do investigador espiritano tém a particulari-
dade de apresentar um percurso de investigacao que, comegado na
cronistica, passara a sistematica pesquisa em arquivos, permitindo ao
autor, em 1947, afirmar claramente a existéncia desta missao romana
e concluindo, em 1971, pela sua definitiva inexisténcia, depois de ter
encontrado um siléncio absoluto sobre qualquer embaixada congo-
lesa nos arquivo e biblioteca do Vaticano, inexplicavel em caso de
efetivamente ter sido cumprida.

A critica da cronistica régia e loia nesta matéria, operada por
Brasio (1973), como bem recorda Boxer (1989), permite-nos despir a
eleicao de Henrique do Congo ao episcopado de um enquadramento
de um entre outros semelhantes prelados ou de uma missao romana
prévia a elei¢ao que o tornassem familiarizado com os meandros da
ctria papal.®

Deve-se atribuir a elei¢io de d. Henrique do Congo inteira-
mente ao rei d. Manuel I, que por ela propugnou em Roma e que
a obteve do Papa Ledo X, no minimo renitente, e que faz saber ao
rei de Portugal o seu desejo de que o novo bispo seja rodeado de

7 Versao em lingua portuguesa inserida na Crénica de d. Manuel, de Damido de Gois. Versao
original em lingua latina conserva-se no fundo Corpo Cronoldgico da Torre do Tombo.

# De facto, o Papa Ledo X afirma ter conhecimento de Henrique do Congo e de suas capa-
cidades por meio da carta do rei de Portugal e do vivo testemunho do seu embaixador. Se
Henrique do Congo tivesse estado em Roma, certamente o Papa recordaria.
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tedlogos e canonistas que o auxiliem e, em ultima andlise, garantam
a ortodoxia da sua fé quando for cumprir com o objetivo da sua pro-
mogao episcopal, a propagacao da Fé no Congo.’

O BISPO HENRIQUE DO CONGO

O novo bispo, que fora ordenado clérigo na Diocese do
Funchal (a que entao tinha jurisdi¢do eclesiastica sobre o reino do
Congo'), era eleito bispo titular com direito de celebrar pontifical-
mente em toda a Diocese em que fora ordenado, com consenso do
prelado ordinario, como afirma a cédula consistorial da sua elei¢do
(BRASIO, 1952, p. 416).

Tinha d. Henrique 24 anos de idade - o que permite supor ter
ele nascido por volta de 1494 -, menos que os 26 da regra canonica
necessarios para receber a consagracao, no que o Papa o dispensaria,
bem como em caso de irregularidade de nascimento, caso precisasse
dessa graca."

Apesar das gragas concedidas em 1518, a 1 de dezembro
de 1520, o rei d. Manuel escreve a d. Miguel da Silva queixando-se
que ainda nao viera de Roma a bula de dispensa da idade para que
o novo bispo pudesse ser sagrado, ja que, entretanto, fora ordena-
do do presbiterado (como se pode depreender da noticia de ja ter
cantado missa nova) e dando o rei bom testemunho da formac¢ao
académica e eclesiastica que d. Henrique obtivera no convento de

° Conforme se pode ver nos termos da bula de Ledo X de 3 de maio de 1518, dirigida a
d. Manuel I, em que lhe dé conta de ter aceite a sua stplica nessa matéria (BRASIO, 1952,
p. 414-415).

' Criada a Diocese em 12 de junho de 1514, tinha jurisdigao eclesiastica no Atlantico portu-
gués até a criagdo de novas Dioceses ultramarinas em 1534 (cf. VIEIRA, 2000).

" Conforme aos termos do breve que dirige ao bispo eleito, datado de 22 de maio de 1518
(BRASIO, 1952, p. 419-420).
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St. Eloi de Lisboa (dos padres Loéios'?) ao dizer que o novo bispo
“[...] estaa muy boom latyno e muyto ensynado nas cousas da igreja
[...]” (BRASIO, 1952, p. 447).

Em 1526, d. Henrique estava ja sagrado e regressado ao
Congo, residindo na corte de seu pai na companhia de dois conegos
léios que o tinham acompanhado na viagem de regresso, como seu
pai informa em carta ao rei de Portugal - entdo ja d. Jodo III -, na
qual aproveita para pedir que esse nimero exiguo de dois sacerdotes
crescesse com outros seis efetivos da mesma congregagao, argumen-
tando com o0 apego que o bispo teria aos conegos com que se educara.

Nesta altura, o bispo deteria o senhorio de Pango, que lhe dera
seu pai como patrimoénio “[...] pera seus gastos, que he grande terra
e muy abastada [...]"" como informava o rei do Congo a d. Jodo III,
em carta de 18 de marco de 1526.

Escreve que o bispo desejava fazer visita pastoral pelo reino
com os quatro padres que tinha consigo (dois dos quais seriam os
tais padres 16ios), mas que o nimero de efetivos nao chegava sequer
para celebrar dignamente um pontifical, “[...] que pera ofigyar huma
myssa nam abastam [...], e que ele ainda nao consentira tal visita por
temer que seus inimigos o pudessem envenenar.

A pedra de toque desta carta do manicongo Afonso I foi preci-
samente a da notdria falta de padres para atuarem no Congo, pedin-
do ao rei portugués a soma de 50 sacerdotes (além dos seis conegos
16ios) para distribuir pelo reino.

Néo deixa para d. Afonso I de fazer sentido o desejo de
d. Manuel I de aumentar seu efetivo humano e apoio material para a

'z Acerca da Congregagdo dos Conegos Seculares de S. Joao Evangelista, também conhecidos
por padres Léios, e da sua atuagdo no dominio educativo, em particular das elites africanas
enviadas a Lisboa nos reinados de d. Joao II, d. Manuel I e d. Jodo III, cf. Falcdo (2019).

B Cf. carta do rei do Congo a D. Jodo III, de 18 de margo de 1526 (D. HENRIQUE, 1526;
BRASIO, 1952, p. 463).
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acao pastoral de conversio e evangelizagiao, que o monarca congolés
considerava entdo claramente insuficiente.

Os mesmos pedidos serdo retomados em carta de 6 de julho
desse mesmo ano, 1526, na qual se destacam ainda as queixas contra
o comércio que os mercadores portugueses faziam contra a sua
vontade, em particular por esse comércio ser pago em congoleses
escravizados. Diz Afonso I (apud BRASIO, 1952, p. 468 et seq.), cer-
tamente pelos perigos para a estabilidade do seu reino, a que alude,
que: “[...] nossa vontade he que nestes Reinos nam aja trato de escra-
pvos nem sayda pera elles [...]”, queixando-se que

[...] os ditos mercadores levam cada dia nossos
naturaes filhos da terra e filhos de nossos fidallgos
e vassallos, e nossos parentes, porque hos ladrdes e
homens de maa concyencya os furtam com desejo
daver asy as cousas e mercadoryas desse Reino que
sam desejosos scilicet os furtam e lhos trazem a
vender. (apud BRASIO, 1952, p. 468 et seq.)

A 25 de agosto duas novas cartas a d. Joao IIII. Se na primeira
(D. AFONSO, 1526b; BRASIO, 1952, p. 465 et seq.) d. Afonso retoma
o pedido de muitos padres para, com o seu filho bispo, se dedicarem
a pastoral, ja na segunda aprofunda o tema e declara taxativamente
o desejo de ver d. Henrique nao como bispo titular sujeito ao ordi-
nario funchalense, mas como bispo diocesano de uma nova Diocese
do Congo, ao pedir a d. Jodo III (apud BRASIO, 1952, p. 483-484),
“[...] por mercé a V.A. o queira prover do bispado deste Reino, pois
ho tam bem merege, e asy por seer nosso fylho [...]""

Ao mesmo tempo que expressa o desejo de ver o filho no-
meado ordinario de uma nova Diocese do Congo, que o manicongo

"“Este documento conserva-se no mago 32 da colegao Corpo Cronoldgico, da Torre do
Tombo, correspondente ao ano de 1525, porque foi erroneamente catalogado, erro ja iden-
tificado por Brésio. A data correta, conforme se verifica em sua leitura, é 1526.
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justifica com a continua falta de saude de d. Henrique, pede também
que seu sobrinho Afonso, que estudava hd muitos anos em Lisboa,
seja ordenado do presbiterado para regressar ao Congo e auxiliar o
bispo seu primo, com o objetivo tltimo de o também fazer aceder ao
episcopado.'®

A resposta de d. Jodo III em relagdo ao pedido de uma nova
Diocese do Congo chegou apenas em final de 1529, a acreditar na
datacéo utilizada por Brasio.'

Diz d. Joao III que viu o pedido da Diocese do Congo para
d. Henrique, e que tal seria o objetivo principal para o mandar
chamar a Portugal, de acordo com o que lhe fora recomendado por
d. Manuel I. Expressava o desejo de envid-lo a Roma para dar obe-
diéncia do reino do Congo ao Papa, argumentando com a necessida-
de dos reis cristdos desafrontarem o pontifice do saque de Roma de
1527 pelo envio do mais alto eclesiastico de cada reino, oferecendo
para que o bispo D. Henrique fosse a Roma na companhia do seu
irmio cardeal Infante D. Afonso (BRASIO, 1952, p. 521 et seq.).”

Podemos supor, nos termos em que d. Joao III escreve, alguma
duplicidade por parte do monarca, que sugere que uma vinda de
d. Henrique a Portugal e a Itdlia para dar obediéncia ao Papa, in-
tegrado na embaixada portuguesa, e demonstrar a importancia do
processo de expansdo portuguesa na propagagao da Fé, poderia ter
por resultado a criagdo da Diocese do Congo.

Poder-se-a debater se a Diocese africana estaria ou ndo na in-

ten¢ao de d. Manuel I (como o seu filho afirma), no entanto, parece
certo que d. Jodo III ndo tinha essa pretensdo. Trés anos depois,

*D. Afonso, segundo o que supde Anténio Brésio, serd o sobrinho do rei do Congo que
preteriu as ordens sacras e uma possivel mitra por um casamento e o oficio de mestre-escola
em Lisboa (cf. BRASIO, 1973, p. 308 et seq.).

' Brasio (1952, p. 521) ndo explica como datou o documento. Este cita as duas cartas de
agosto de 1526 enviadas pelo rei do Congo, pelo que nao serd ousado supor que seja anterior
a 1529, ja que trés anos parecem demasiados para uma resposta.

7 ANTT. Colegao de cartas, cartas dos vice-reis e governadores da India, doc. 32.

71



a 20 de maio de 1532, suplicava (BRASIO, 1953, p. 6-7) ao Papa a
criagdo de uma Diocese de Sao Tomé, em que se integraria o terri-
torio do reino do Congo, com sede em arquipélago de dominio lusi-
tano, cujos donatarios e outros agentes coloniais criavam constantes
problemas a coroa congolesa, como a documentagio comprova.'®

Nada indica que d. Henrique tenha regressado a Portugal, e
menos ainda que tenha ido a Roma, onde Clemente VII concederia
a criacdo da Diocese de Sao Tomé, que o seu sucessor Paulo III - por
breve de 17 de margo de 1535, a Afonso I do Congo (BRASIO, 1953,
p. 41-42), a quem recomenda o seu primeiro bispo, d. Diogo Ortiz,
dedo da Capela Real -, relembra que d. Jodo III preconizara para a
nova mitra."”

Sobre d. Henrique, o primeiro bispo africano da Idade Global,
desce o véu da histdria e regista-se que, em 1539, ja estava morto,”
sem que da sua mitra tenha o reino do Congo tirado proveito pro-
fundo que ficasse registrado.

D. MANUEL I E D. JOAO III OU A MUDANCA DE
PARADIGMA

O pedido de d. Jodo III ao Papa para a criagdo da Diocese
de Sdo Tomé e a apresentacdo, para essa mitra, do dedo da Capela
Real - por ser o clérigo que ocupava o posto mais alto da estrutura

'8 Basta para tal percorrer a Monumenta de Anténio Brasio (1952, 1953) e os testemunhos
que regista, destacando-se as diversas queixas de Afonso I do Congo. Sobre os problemas
gerados pela comunidade portuguesa de Sao Tomé nas relagdes entre Portugal e o Congo,
cf. Tavares (1989, p. 559).

¥ Como se infere desde logo pela oferta que o rei faz para dotar esta Diocese, do beneficio
abacial de Sio Jodo de Tarouca, pertenca do dito dedo, que a ela renunciaria (cf. BRASIO,
1953,p. 7).

% Conforme afirma carta de Afonso I, de 25 de margo de 1539, em que menciona o filho bispo:
“[...] que santa gloria aya [...]” (cf. BRASIO, 1953, p. 73).
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eclesidstica da corte, e como tal de grande proximidade ao monarca
- ndo poderiam ser mais reveladores.

Evidencia de modo claro que d. Jodo III centra sua politica de
padroado em Africa na formagio de Dioceses com sede em territé-
rios de efetivo dominio portugués e com prelados escolhidos entre
o clero lusitano.

Desde inicio do processo expansionista portugués que a ad-
ministragdo religiosa nos territdrios atlanticos — exceto os territdrios
continentais norte-africanos, que desde 1421 estavam sob a Diocese
de Ceuta - estava entregue a prelazia nullius Diocese de Tomar, as-
sociada 2 Ordem de Cristo. Em 1514, foi transferida a nova Diocese
do Funchal, que responde ao padroado régio e se reserva o direito de
provimento de eclesiasticos (VIEIRA, 2000).

Esta jurisdigao serd dividida com a criagao das Dioceses de
Cabo Verde em 1533 (REMA, 2000) e dos Acores (ENES, 2000) e de
Sao Tomé (NASCIMENTO, 2001) em 1534, todas sediadas em ar-
quipélagos onde o dominio portugués é efetivo e com jurisdigdo, no
caso destas duas ultimas, sobre os territérios continentais da costa
ocidental africana — a costa oriental ficara sob o controlo da Diocese
de Goa, criada no mesmo periodo que as suas congéneres atlanticas

Essa reestruturagdo diocesana e consequente divisdo geogra-
fica, operada nos territdrios atlanticos e africanos dominados pela
coroa portuguesa durante o reinado de d. Jodo III, poder-se-4 inserir
num processo mais vasto. O monarca, apos as fundagoes, obtera da
Santa S¢, na década de 1540, a reforma das prelazias portuguesas,
com a criagdo das Dioceses de Miranda, Leiria e Portalegre, a eleva-
¢do de Evora a Arquidiocese e culminando, em 1551, na fundagdo
da Diocese de Salvador da Bahia. Essa foi a maior reforma diocesana
operada num s reinado na histéria portuguesa.?!

2! Acerca do reinado de D. Jodo III e sobre as suas politicas, nomeadamente as religiosas, cf.
Buescu (2005).
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A importancia da politica eclesiastica de d. Jodo III, em par-
ticular a da relagdo com o processo expansionista e na tentativa de
aprofundar as conversdes ao cristianismo — forma de solidificar o
duplo papel de subdito e de fiel, multiplicando os vinculos dos novos
territérios sob dominio ou influéncia da coroa portuguesa — é bem
conhecida e vai desde o apoio quase fundacional aos jesuitas e da
abertura de portas até o inicio da expansdo extraeuropeia,” até esta
politica de profunda reestruturagio da organizagdo eclesiastica do
territério portugués e dos territoérios do padroado.

Apesar de a politica seguida por d. Joao III - aprofundamento
das estruturas do padroado - ter o potencial de ampliar e alargar a
politica de formagao da elite africana, iniciada no governo de seu
pai, visando, entre outros objetivos, a entrada para o corpo clerical,
o reinado do Piedoso parece ter sido marcado por uma politica de
fechamento em relagdo a preparagdo de um clero africano.

Isso torna possivel interpretar seu comportamento diante da
questdo de uma prometida Diocese do Congo e dos instrumentos
pontificios de que seu pai se muniu e de que d. Jodo III fez pouco
uso.

Para perceber qual a linha, nesta matéria, desejada por
d. Manuel I, bastard somar a eleicdo episcopal de d. Henrique - e o
desejo de seu pai, como o préprio d. Joao III reconhecia, de o tornar
bispo de uma Diocese do Congo - a ordenagdo de outros clérigos
nao europeus e ao breve de Ledo X, de 12 de junho de 1518, sobre os
etiopes, os indianos e os africanos batizados em Lisboa e educados
na Fé, no qual se afirma que o rei desejaria envia-los as suas terras
para anunciar o evangelho e converter os povos, ja ordenados de sa-
cerddcio, para maior forga e autoridade do ministério pastoral.

O breve de 12 de junho de 1518 é amplo e isenta de um con-
junto de regras canénicas, certamente para melhor servir o que se

22Serd a coroa portuguesa a primeira a apoiar o novo instituto e a fornecer a sua primeira
missdo extraeuropeia, a ida de Francisco Xavier para a India (cf. GONGCALVES, 2001).
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percebe ser o interesse de d. Manuel I em criar um clero local nos
territorios de expansao.

Concedia ao capelao-mor da Capela Real, a seus sucessores e
a outros prelados em comunhio com a Sé Apostdlica, a faculdade de
ordenar africanos e indianos, mesmo que convertidos do paganismo
ou do islamismo. Iddéneos e suficientemente preparados, suprindo
defeitos de nascimento e auséncia de beneficio ou patriménio para
ordenacdo de fung¢des mais elevadas e do presbiterado, também rece-
beram licenga para exercer o pleno munus sacerdotal nas regides de
Etidpia, Africa e India, onde ndo existia quadro paroquial (BRASIO,
1952, p. 421-422).

A eleigdo de d. Henrique do Congo ao episcopado e o breve
para as ordenacdes, tudo concedido em resposta a suplicas de
d. Manuel, ddo em duas pinceladas uma mostra da politica deste rei,
visando a constitui¢ao de um clero africano e indiano a quem caberia
a atuacdo pastoral nos seus territérios de origem, enquadrados numa
politica de padroado da coroa portuguesa e tendo por referente a sua
hierarquia eclesiastica.

Apesar do enquadramento, poderemos supor que o rei dirigia
a sua politica para a constituicdo de um clero africano atuante, em
expansdo (dai a necessidade de obter a sua regularizagdo) e que de-
veria constituir a base de uma igreja local.

A politica manuelina, como vimos, ndo s6 nio terd alcanca-
do a dimensao que o rei pretendia, como nao transitou ao reinado
seguinte, que abriu as portas a politica de um clero do padroado es-
sencialmente europeu (nomeadamente na totalidade dos episcopa-
dos). O clero natural da Africa ocidental, de que Boxer (1989, p. 14
et seq.) deixou uma andlise resumida, até hoje ndo ultrapassada, em
que aos esforcos desenvolvidos na primeira metade do século XVI
- ao primeiro quartel poderiamos desde ja reduzir — contrapde os
parcos resultados e a escassez de nimeros e de relevincia nos sécu-
los seguintes (BETHENCOURT, 2015, p. 126), associando os autores
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dessa mudanga ao crescimento gradativo de uma imagem negativa
dos africanos, potenciada pelo comércio de escravos e pelos precon-
ceitos raciais, bem como mais particularmente ao que foi entendido
como o insucesso da cristianiza¢ao do Congo.

Mesmo com a mudanga de politica no reinado de d. Joao III,
ainda se identificam clérigos africanos que alcangam posigoes rele-
vantes no ordenamento eclesidstico. Como exemplo, atente-se que,
a 10 de abril de 1553, o Papa Julio III promove a protonotario apos-
tolico do numero participante, com todos os privilégios, isengoes,
prerrogativas, honras, preeminéncias etc., ao mestre Henrique do
Manicongo, clérigo da Diocese de Sao Tomé, de sangue nobre e de
prosapia régia congolesa.”

Ainda que o protonotariado apostdlico componha o colégio
ndo episcopal de mais alta posi¢do na Igreja e represente uma posi-
¢do que demonstra a clara inten¢ao do Papa em honrar o promovido
(RABIKAUSKAS, 1994), a elei¢do ao episcopado de d. Henrique,
bispo de Utica, manteve-se como um caso singular.

A formagao do clero africano quinhentista ndo logrou con-
verter-se em tendéncia, mas marcou um ponto de partida para,
apenas no século XX, o que sera a efetiva constitui¢do de uma Igreja
Catolica Africana, sustentada na estrutura diocesana servida por um
episcopado e clero africanos, a imagem do que é o processo historico
de constituicdo de igrejas locais.

» ASV. Camera Apostolica, Diversi Camera, n. 175, f6l. 175v. Processo de promogio a
protonotdrio apostolico do nimero participante, de Henrique do Manicongo, feito em
nome do Camerlengo Guido Ascénio, cardeal Sforza, e no qual se inseria a letra apostélica
de Julio III.
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A ATUACAO DOS CATEQUISTAS AFRICANOS
PARA A FORMACAO DA CONSCIENCIA
CATOLICA

Jefferson Olivatto da Silva

A Sociedade dos Missionérios da Africa, Péres Blancs, fundada pelo
cardeal Charles Martial Allemand Lavigerie (1825-1892) em 1868,
contava de inicio com trés institutos — de padre, irmdos e irmas - e
tinha como pano de fundo sua nomeagiao como arcebispo de Argel,
Argélia, em 1867, por intermédio de Napoledo III. A Sociedade
masculina fundiu os dois institutos, dos padres e dos irmaos. Essa
fusdo passou a ser denominada de Sociedade Missionario da Africa.
Nesse periodo, a sociedade ndo contava com missionarios africanos.
Modelou-se em torno de praticas de evangelizagio, tanto na Africa
subsaariana quanto no Magrebe. Por meio dos escritos, pesquisas,
relatdrios e falas de Lavigerie, podemos extrair a importancia dos ca-
tequistas para as missoes, ainda mais quando nos debrugamos sobre
as estatisticas que mostram que esses atores locais foram os pilares
para a aprendizagem da experiéncia catélica na Zambia, bem como
outros grupos cristaos instituiam novos padroes sociais da mentali-
dade ocidental, conforme foi expresso pelo primeiro trabalho acadé-
mico zambiano, de Henry Meebelo, em 1971.
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Temos como escopo demonstrar a importancia dos catequis-
tas africanos, que, vinculando a formagao religiosa a biomedicina,
trabalho assalariado e educagido, desenvolveram a consciéncia caté-
lica na Zambia. Para tanto, as a¢des catdlicas desempenhadas pelos
catequistas serdo interpretadas pela interface entre Antropologia da
Educagio e Histéria da Africa, mediando essa relagdo pela perspec-
tiva de John Comaroff e Jean Comaroff (1991, 1993) na insercdo de
novas estruturas cotidianas de consciéncia externas a experiéncia
africana encontrada.

As fontes primarias que usamos foram: 1) o diario de postos
missionarios (Mponda, Kayambi e Chilubula); 2) Minutes-Chilubula;
3) Rapports Annuels (Nyassa, Bangweolo e Luangwa); 4) instructions
aux missionaraires de Lavigerie (1927). As trés primeiras fontes eram
escritas, geralmente, pelo superior do posto missiondrio e do vicaria-
to, no caso dos relatérios, enquanto a tltima refere-se a compilagoes
de cartas, exortacdes e instrucdes enviadas pelo fundador, Charles
Lavigerie. Porém, ndo podemos esquecer que esses documentos nao
foram registrados pelos catequistas, por isso nossa interpretacao
advém de agoes de atragdo ou refracao dos catequistas para a apren-
dizagem catolica. Com isso, as categorias de aprendizagem para a
consciéncia catolicas sao relativas ao estabelecimento de novas prati-
cas sociais, formas de alcangar prestigio e pertencimento.

O periodo estabelecido foi a fundagdo do posto missionario
de Kayambi em 1895 e Chilubula em 1895, entre os Bemba, percor-
rendo as transformagdes coloniais e catdlicas no territorio até 1936,
quando monsenhor (mons.) Jan van Sambeek deixa o comando da
missio sui juris du Luangwa para assumir um posto no vicariato do
Tanganica.

Embora a men¢ao aos catequistas nesses documentos seja
periférica, na enciclica Rerum Ecclesiae (VATICANO, 1926), Pio
XI asseverou a dependéncia catdlica da populagao local para a for-
magao do clero (§ 21-22 e 26) e dos catequistas (§ 27 e 29) como
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fundamental para a experiéncia catélica. Porém, ha no documento
um indicativo de tensdo ao insistir na necessidade de os clérigos
europeus e americanos romperem com o desprezo as populagoes
africanas quanto a sua capacidade mental para o sacerdécio.

Para entendermos o processo educativo proposto por Charles
Lavigerie, precisamos considerar agdes que preparariam os catequis-
tas a atuar na fronteira da identidade eclesiastica dos missiondrios
da Africa, favorecendo a aprendizagem da atitude catélica no co-
tidiano laico em torno da subserviéncia ao papado (COMAROFF;
COMAROFFE, 1991). Com efeito, as agdes dos catequistas delinea-
riam um palimpsesto catdlico que deveria combater pagaos, mugul-
manos e protestantes.

Em relacdo a essa disputa simbolica, lembramos que esses
trés grupos ndo eram homogéneos em seus interesses e formas de
interagdo. Os pagdos representavam, de fato, as praticas religiosas
locais como cultos de afli¢ao e reparacao diante dos males vivencia-
dos (VAN GANNEDP, 1960). Nessa categoria, o ordenamento catdlico
incluia os adeptos da Watch Tower, Butwa e Chinika realizadas entre
os Bamambwe, ocasionando conflitos que foram expostos pelo supe-
rior catélico do posto de Kayambi a seus superiores e reproduzidos
no Rapports Annuels du Bangweolo (1923-1924).

Ja os comerciantes vindos da costa indica, arabes, muculma-
nos e swahili, negociavam com as populagdes do norte da Zambia e
vale do Luangwa, no vale do Rift, armas e tecidos da costa em troca
de ouro, escravizados e marfim. Esse comércio entre a costa e o in-
terior ja ocorria desde o século IX pelos os arabes e mugulmanos na
costa leste da Tanzénia durante a denominada expansdo Hadhrami
(LE GUENNE-COPPENS, 1980). Alguns locais ndo duraram muito,
como o posto dos missiondrios da Africa de Kambwiri - pertencente
ao vicariato apostolico do Niassa instituido em 12 de fevereiro de
1897 -, no atual Malawi, que foi extinto, apds apenas seis meses de
sua fundagdo, pela recusa da populagdo islamizada em trabalhar,
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comercializar ou interagir com os catédlicos. O diarista menciona
que a populagio era refratdria a presenca catolica, recusando-se a
trabalhar para eles e até vender produtos (galinhas e farinha).

A INSTALACAO DO TERRITORIO ECLESIASTICO
CATOLICO

A divisao dos territorios eclesiasticos operava, de inicio, para
eleger o instituto catdlico que representaria o catolicismo em uma
vasta regido do interior africano. Nesses termos, a Propaganda Fide
dividiu as regides que estavam sob o auspicio de impérios protestan-
tes ao longo do vale do Rift em: proé-vicariato do Victoria Nyanza
em 1883, pro-vicariato do Tanganica em 1880, missdo do Congo
Setentrional e missdo do Congo Meridional. A diferenga entre
pro-vicariato e vicariato é que o primeiro refere-se a uma regiao
provisoria do catolicismo iniciante, enquanto o vicariato corres-
ponde a uma regiao onde o catolicismo ja foi iniciado pela Santa Sé.
Em 1889, o Tanganica teve sua regido austral dividida com o pro-
-vicariato do Niassa, que se tornou o vicariato do Niassa oito anos
depois (HINFELAAR, 2004; DA SILVA, 2015a).
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Mapa 1 - Circunscri¢des eclesiasticas de Lavigerie
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Fonte: DA SILVA, 2015a, p. 202 apud RENAULT, 1971, p. 431.



Outros motivos para tensdes nas circunscrigoes catolicas
provocaram a subdivisdo do vicariato em Niassa e Bangweolo em
1913. Monsenhor Joseph Dupont era visto mais interessado na ex-
pansao catdlica entre os Bemba do que na missio como um todo,
deixando a deriva o restante do territério da regido sul e sudeste do
vicariato. Ademais, houve a insisténcia de mons. Dupont em rea-
firmar ter sido escolhido como sucessor do chitimukulu, chefe su-
premo Bemba, Sampa Kapalakasha, mesmo alegando nao desejar.
Com efeito, seu postulado criou atritos politicos contra o coletor
de impostos da British South Africa Company (BSAC), sir Charles
McKinnon, o que fez que mons. Léon Livinhac o transferisse da
Zambia para Alger em 1910 (SHORTER, 2007).

Apos a Segunda Guerra Mundial, outra subdivisao foi neces-
saria por conta da questdo alema imposta pelo governo colonial bri-
tanico. Foi criado missio sui juris du Luangwa na Zambia, em 1933,
por decreto de Pio XI, e de Tukuyo na Tanzania, em 1938, cerceando
a mobilidade e a saida dos clérigos alemaes pelo decreto papal de
Pio XI (ATLAS, [195?]; SHORTER, 2007). Isso resultou em duas
praticas distintas no instituto: agregar tdo somente uma nacionali-
dade e escrever os diarios dos postos em aleméo (ndo em francés ou,
posteriormente, em inglés).

O catolicismo instituido pelos missiondrios da Africa, segun-
do os Rapports Annuels du Bangweolo, contou com a experiéncia do
centro de formagao de catequistas em Kayambi, até 1899, e Chilubula
e Rosa, para onde foi enviado Jan van Sambeek entre os anos de 1919
e 1933. Por meio da extragdo do periodo de 1933-1934, podemos
observar o avan¢o da expansao territorial: 13 postos missionarios, 35
padres missionarios, 11 irmdos missionarios, 22 irmas missionarias,
10 irmds locais, 495 catequistas, 1 seminario menor, 1 semindrio pre-
paratorio e 1 noviciado. Por meio dessa organizagdo, conseguiram
realizar: 76.426 batismos, 12.772 catecumenatos, 233.218 confissdes,
618.057 comunhoes e 832 casamentos. No ano anterior, as cifras
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eram superiores, salvo no caso de comunhdes, muito provavelmente
pela ocorréncia da Segunda Grande Guerra Mundial.

Por outro lado, no Rapports Annuels de missio sui juris de
Luangwa, de 1933-1934, que havia sido dirigido por Jan van Sambeek
por seis meses, constavam apenas dois postos fixos — Kayambi, fun-
dado em 1895, e Chilonga, em 1900 -, um volante - Malondola,
criado em 1933-1934, nunca totalmente autorizado pelo governo
local -, e 30 outstations. A amplitude que conseguiram desenvolver
a partir de 4 padres, 2 irmaos e 80 catequistas foi de 11.187 batis-
mos, 2.179 catecumenatos, 23.900 confissdes, 39.819 comunhdes e
143 instrugdes. As outstations situavam-se em regides onde poderia
existir uma capela-escola, sem missionarios residindo no local, mas
algumas mantinham catequistas-professores visitando-as ou moran-
do nelas (HINFELAAR, 2007).

E evidente entre esses dois territérios o ntimero de clérigos es-
trangeiros ser muito inferior ao de catequistas locais: em Bangweolo,
66 estrangeiros e 495 catequistas, e em Luangwa, 6 estrangeiros e 80
catequistas. Mesmo que os rituais (batismo, confissdes, casamentos
etc.) dependessem da performance eclesiastica dos clérigos, o pro-
cesso formativo desde as primeiras décadas dependia dos catequistas
africanos.

Sobremaneira, os catequistas expandiram a experiéncia catd-
lica na Zambia comparada a educagdo islamica silenciosa das mu-
lheres na costa leste africana, conforme afirma Sperling (2000), visto
que eram desprezadas pelas autoridades masculinas. Na circunscri-
¢do catolica, a maioria dos documentos ndo descrevia a agdo dos
catequistas tanto quanto a dos clérigos. Porém, isso ndo significou
esquecimento de sua importancia nas agdes catdlicas. Nos Rapports
Annuels du Bangweolo (1923-1924), em Chilubula, o superior es-
creveu um longo trecho sobre a agdo dos catequistas, seus desloca-
mentos nas outstations, seus esfor¢os, bem como a consideracgdo de
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que tinham mais facilidade para dormir e se alimentar do que os
missiondrios.

Compreendemos que os catequistas dos grupos missionarios
cristdos catdlicos e protestantes reforcaram a manuten¢ao de fron-
teiras religiosas por seu pertencimento. Nao obstante, os catequistas
foram os pivos da introdugio e difusdo de praticas coloniais estran-
geiras, oferecendo um novo mercado social experimentado pela
biomedicina, trabalho assalariado e educacéo.

BIOMEDICINA — A ESCOLA DE CATEQUISTAS-
MEDICOS DE MALTA

Pela trajetdria diante das epidemias no oriente (Siria) e no
Magrebe (arcebispado de Argel, Argélia), Charles Lavigerie acom-
panhou a preocupa¢ao das missdes cristds em expandir a biome-
dicina como um instrumento para a missiona¢do (vida material
e desenvolvimento do pais). Em 1874, escreveu uma carta sobre a
formacao dos auxiliares indigenas, para padres e médicos, a fim de
assegurar o sucesso da missdo. Em uma concepgdo de identidade
catélica universal, Lavigerie (1927) ordenou que nao fossem trans-
formados em europeus ou franceses, mas em cristdos africanos.
O processo disciplinar exigido para a formagdo demonstrou se
inscrever como uma nova consciéncia catolica, mas mantendo as
praticas culturais africanas (alimentagéo, descanso, vestimentas e so-
bretudo a lingua). Tais caracteristicas diferenciavam esses catdlicos
dos missionarios da Dutch Reformed Church, ligados a Orange Free
State (VERSTRAELEN-GILHUS, 1982).

Desde 1872, a Santa Infincia, 6rgdo catdlico vinculado a
Propaganda Fide, financiava a agdo dos missionarios de Charles
Lavigerie para comprar criangas escravas que seriam libertadas.
Com o proposito de inseri-las no mundo cristdo, em 1876, Lavigerie
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fundou o Collége de Negres Orphelins, chegando a ter 16 crian-
¢as no ano de 1877, em Saint Louis, proximo a Cartago. Em 1880,
mudaram-se para La Marsa, ao norte de Argel, e em 1881 para ilha
de Malta, ao sul da Sicilia. Charles Lavigerie orientou que os jeunes
neégres fossem divididos em trés subgrupos: um que poderia atender
auniversidade (indo até Roma e Paris), um a educac¢do secundéria’ e
outro a educa¢do primaria.

As missOes catdlicas e protestantes foram responsaveis por
levar a Africa a pratica biomédica, como estratégia de complementa-
riedade do colonialismo. Por isso os dispensarios, drea anexa a casa
dos missionarios, foram o germe local de praticas médicas e o uso de
medicamentos ocidentais (VAUGHAN, 1991).

Como Shorter (2006) apontou, alguns catequistas-médicos
se destacaram — Adrian Atiman, Joseph Gatchi e Charles Faraghit,
por exemplo — ao acompanhar a sétima caravana enviada a Africa
equatorial em 1888. Ja no vicariato de Niassa, constatamos a pre-
senca de dois catequistas de Malta: Dominic e Jean-Baptiste.
O primeiro é relatado pelo diarista de Mponda, na entrada de
16 de junho de 1891, que, mesmo diante dos protestos do padre su-
perior, Adolphe Lechaptois, preferiu se fixar na regido do Shiré, nao
os acompanhando até o norte do lago Malawi. Mas nao podemos
dizer que seu aprendizado foi perdido. E possivel conjecturar que
a comunidade onde permaneceu pode ter acesso a sua experiéncia
educacional, médica e religiosa.

O segundo, agora com mais detalhes, fora Jean-Baptiste
(Sambateshi). Apareceu pela primeira vez no diario de Kayambi em
uma foto, sentado de pernas cruzadas com uma flauta nas maos,
na entrada de 1 de janeiro 1897, com o sobrenome de Muidjuma
(SHORTER, 2006). Diferentemente de Dominic, Jean-Baptiste

! Segundo o missiondrio Stefaan Minnaert, ha trés cartas que demonstram a nogio educa-
cional crista de Charles Lavigerie datadas de final do século XIX: 18 de julho de 1877, 29 de
maio de 1879 e novembro de 1880.
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permaneceu com 0s missiondrios, auxiliando-os na instruc¢io reli-
giosa, formagdo de catequistas e cuidados a saude.

De forma geral, a experiéncia catélica lavigeriana pressupu-
nha disciplinar a natureza africana por meio do ensino religioso com
os trés Rs (wRiting, Reading e aRithmetics — escrita, leitura e matema-
tica) e da higiene ocidental (vacinas, curativos e uso de medicamen-
tos). Nesses termos, Jean-Baptiste serviu aos propositos da expansdo
catolica na dimensao biomédica, escolar e religiosa.

No entanto, pressupomos que o proposito de que os jovens
negros desenvolvessem uma consciéncia catélica de instrutores e
médicos esbarrou em questoes anteriores. A pretensao eclesiastica
de formar uma familia religiosa com os catequistas de Malta, a partir
da centralidade do padre superior, nio se efetivou como esperado,
pelo menos ndo que justificasse o alto custo financeiro desse insti-
tuto (recrutamento, formagdo em Malta e permanéncia nas missoes
como auxiliares). Por isso, por decisdo do conselho geral, o instituto
foi fechado em 1896, quatro anos apds a morte do fundador.

Porém, devemos ter em mente que a difusdo da biomedicina
continuou nas missdes. Vejamos duas situagdes descritas no diario
de Chilubula a respeito da pratica biomédica: 1) uso de vacinas
contra febres — por exemplo, entrada do dia 11 de dezembro de
1905, em que o sr. Sheave fora levado de machila, acompanhado
por sua esposa, sra. Sheave, de Kasama até Kayambi, para os padres
cuidarem de sua satde; 2) antidotos contra envenenamento por
cobra - relatado na entrada do dia 1° de fevereiro de 1906, em que
o padre Calmette aplica o antidoto do Instituto Pasteur de Lille,
salvando um rapaz.

Em 24 de novembro de 1901, o diarista mencionou a decisiao
da comunidade em treinar e usar os catequistas locais para iniciar
o catecismo, por meio dos que apresentassem ter mais dominio de
contetidos escolares e fossem receptivos a autoridade eclesiastica.
Quando estivessem prontos, seriam enviados as outstations, como ja
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era feito em outras missoes lavigerianas. Inclusive, lemos na entrada
do dia 7 de janeiro de 1902 de Kayambi, que Jean-Baptiste assumiria
as aulas.

Nos Rapports Annuels podemos observar a importancia da
biomedicina em suas estatisticas. Sao apontados espacos fisicos e
nimero de atendimentos. Em Bangweolo, no periodo de 1933-1934,
havia: 1 hospital, 1 orfanato, 15 dispensarios, 2 enfermarias e 3 le-
prosarios. Para termos uma dimensdo da amplitude da experiéncia
catolica, somaram-se: 1) rituais: 85.098 batismos, 233.218 confissoes,
618.057 comunhoes e 1.266 casamentos; 1) instrucao religiosa/edu-
cacional: 1.397; 3) atendimentos a satude: 57.228.

J& na missio recém-criada, em 6 meses, mons. Jan van
Sambeek relatou no Rapports Annuels de missio sui juris de Luangwa,
de 1933-1934, 3.550 cuidados a satide com 3 dispensarios.

TRABALHO ASSALARIADO

O pagamento em dinheiro pelo dia de trabalho na relagdo com
os europeus missionarios, autoridades coloniais e mineradores intro-
duziu no mercado social novas formas de interacdo. De um lado, a
possibilidade de um novo status social, de outro, o afastamento dos
vilarejos, além do trabalho compulsério em minas e nos exércitos
durante as duas grandes guerras (ROBERTS, 1973). Os postos mis-
siondrios, localizados em estradas e centros maiores, sentiam impacto
maior por essa rapida alteragao. Ja postos construidos em regioes de
prospecgao, como Kitwe e Ndola no Cinturao de Cobre, demandavam
estratégias de missionagdo para alteragdo e recriacdo de valores. Por
outro lado, nos vilarejos, o impacto era causador de transtornos na
modelagem de uma experiéncia crista e necessitava de tempo para sua
efetivagao. Tais mudangas estruturais repercutiam a dialética de novos

91



rituais e mitos readaptados pela populagdo zambiana, em termos
pragmaticos de suas resolu¢des (COMAROFF, 1993).

Verstraelen-Gilhus (1982) mencionou que os catequistas re-
cebiam saldrio pago pela administracdo ou mineradoras. Enquanto
estas pagavam, trimestralmente, em torno de 10 a 15 shillings, os
catequistas da Dutch Reformed Church recebiam 5 ou, quando
muito, 8 shillings em Fort Jameson. Essa situagdo foi repassada para
a Mission Committee, da Orange Free State, em 1911, exemplifi-
cando que na Malaui o saldrio era mais baixo do que o da Zambia,
pois com o maior nimero de europeus o custo de vida aumentava.
Informa Ipenburg (1992), conforme o relatério da LOA Church Roll,
em 1912, que os jovens de Fife e Chinsali vivenciaram um éxodo
incomum para a Tanzénia, Reptblica Democratica do Congo (RDC)
e Africa do Sul, onde encontravam trabalhos com pagamentos entre
10 a 20 vezes mais que o de catequistas.

O cansaco e a desmotivacdo eram outras preocupagdes de
padre Pueth, segundo o Rapports Annuels du Nyassa (1909-1910).
Considerando a situa¢ao de Kayambi até Mambwe, 70 vilarejos com
10 mil pessoas, e a presenca de protestantes da London Missionary
Society (LMS), o auxilio de 40 catequistas ndo parecia algo promissor
para o catolicismo. Nem mesmo o aumento do numero de catequista
seria uma solugao, visto que nao possuiam recursos financeiros su-
ficientes para os pagar. Outro fator que implicava na diminui¢ao da
difusdo catélica era a mobilidade da populagdo em busca de emprego
nas minas e de cargos de catequistas em outras missoes. Nos Rapports
Annuels du Nyassa (1910-1911), contabiliza-se 12 catequistas e suas
esposas que se mudaram para a missdo de Ngumbo, resultando em
outstations com menos instrugdes e aumento na sobrecarga para os
missionarios e catequistas de Kayambi.

O conselho missionario de Chilubula decidiu que os cate-
quistas deveriam fazer as visitas com apenas um catequista, e nao
mais em dupla, possivelmente para aumentar o nimero de vilarejos
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visitados regularmente, conforme pode ser verificado na entrada de
2 de maio de 1908, nos Minutes. Também houve mengao aqueles que
se tornaram chefes de vilarejos ou tinham facilidade de tratar com
comerciantes estrangeiros, alertados para que ndo comercializassem
em seus proprios vilarejos (pérolas, contas, colchdes e barkcloth?)
ou em seu nome quando em visitagdes. Tal men¢ao aponta a prati-
ca comercial como uma forma de aumentar a renda do catequista,
bem como de prestigio local. Com efeito, a perda de catequistas em
busca de melhores salarios enfraquecia a centralidade da experiéncia
catolica.

E possivel notar tensdes relatadas pelo superior no Rapports
du Nyassa (1910-1911), como atitudes refratarias a centralidade
catolica decorrentes de alguns catequistas interessados na remune-
ragdo, participagdo em praticas culturais e religiosas locais e falta de
empenho na fungéo.

Apesar de, segundo Verstraelen-Gilhus (1982), catequista ser
visto como uma forma de ter um emprego, pelos baixos salarios e as
mudangas sociais que ocorriam em torno de 1913 (avango da explo-
ra¢ao mineral e medidas de isolamento para o combate da doenca
do sono) (DA SILVA, 2015b), as missdes nao atraiam candidatos
como os missionarios esperaram, conforme verificado pela Council
Congregation de 1913. Mesmo assim, diante do trabalho assalariado
ocorrendo em diferentes relagdes com os colonizadores, os africanos
ainda viam na atividade de catequista uma possibilidade de renda.

Mais tarde, outras taticas se tornaram disponiveis ao mer-
cado social zambiano, por exemplo, a greve. Entre os protestantes,
observamos relatos de greve na Barotselandia, oeste zambiano, de
catequistas da Paris Evangelical Missionary Society, o que ocasio-
nou, inclusive, sua cisdo quando o catequista W. Mokalapa fundou

? Barkcloth: antes da introdugdo dos tecidos pelos drabes na Bembalandia, a vestimenta e
certas mascaras (como do Makishi) eram feitas por um processo em que se usava casca de
arvore tratada, como ficus natalensis.
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uma igreja nos moldes da igreja etiope em 1900. Entre os da Dutch
Reformed Church, os missiondrios sr. Pauw e sr. Kies relatam a re-
lutincia dos catequistas em voltar a trabalhar por ndo se discutir o
aumento de salarios, considerada pelos protestantes como uma falta
moral, que em grande medida era passivel de puni¢ao disciplinar.
(VERSTRAELEN-GILHUS, 1982, p. 67 e 72, nota 124).

Em Chilubula, esta registrada, em 22 de julho de 1906, que
os catequistas catdlicos entraram em greve. Antes de tomarem essa
decisdo, enviaram uma carta ao bispo expressando seu desconten-
tamento e pedindo, dentre outras reivindicagdes, 1 shilling por cada
trés dias de trabalho, como fora acordado com mons. Joseph Dupont
no inicio. Ameagaram abandonar o trabalho e irem para as minas,
mas como ndo houve negociagdo, paralisaram por sete dias. Apds
ouvirem que continuariam recebendo menos do que fora combina-
do, alguns catequistas deixaram seu posto.

Esse mercado colonial do trabalho assalariado, as vezes com-
pulsério, como nas minas de Bulawayo ou no Congo, ou voluntério®
fazia que a mobilidade de jovens e adultos dispersasse o vinculo ne-
cessario para a expansio catdlica, como apontou o superior padre
Welfelé nos Rapports du Bangouélo (Bangweolo), de 1924-1925.

Também nio podemos deixar de mencionar outras influéncias
estrangeiras na acao dos catequistas em Bangweolo e Luangwa, no pe-
riodo de 1895 a 1936: a convocagao compulsdria para carregamentos
comerciais, a epidemia da tripanossomiase africana (doenga do sono),
com o cerceamento da mobilidade humana, e o alistamento militar,
como carregadores e soldados (askari), na Primeira e Segunda Grande
Guerra. Segundo Shorter (2006, 2007) escreveu, os proprios missiond-
rios, como Joseph Dupont, também haviam sido convocados.

* Em censos na década de 1950, Ipenburg (1992, p. 176) constatou que essa mobilidade atin-
gia homens de 20 a 35 anos que permaneciam em torno de quatro a cinco anos longe dos
vilarejos.
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EDUCACAO ESTRANGEIRA

A relagdo entre catequistas-professores catdlicos e protestan-
tes apresentava diferenga significativa quanto ao empenho protes-
tante no ensino dos 3Rs, mas como Comaroff e Comaroft (1991)
apontaram sobre a pluralidade na modernidade, mesmo entre os
protestantes nao havia uma pratica homogénea. Apos reinvindicagao
e desercao dos catequistas-professores da Dutch Reformed Church,
foi inserido o ensino de inglés no curriculo na nova Escola Normal
em Mvera, em 1915, seguindo o modelo das escolas da Scottish
Livingstone Mission (VERSTRAELEN-GILHUS, 1982). Nesse mer-
cado, as linguas locais nao serviam como forma de assimilagao, por
isso saber inglés se constitufa como ferramenta social significativa.
Além do mais, esse seria o diferencial das escolas protestantes e ca-
tolicas para a instrumentalizagdo de seus adeptos na formagao da
nacio zambiana.

Ha dados dos Rapports Annuels du Bangweolo e du Luangwa
que podemos correlacionar ao sucesso desse novo mercado colo-
nizante. Na década de 1920, embora com pouca diferenga entre o
nimero de missiondrios padres, irmaos e irmas e nedfitos, a quan-
tidade de catequistas manteve-se superior. Nos Rapports Annuels
du Bangweolo, podemos entender a importancia da presenca deles
nos anos 1920. No relatdério de 1923-1924, aumentou de 322 para,
em 1929-1930, chegar a 443 catequistas, atendendo nesse ultimo
periodo 3.555 meninos e 2.553 meninas. No entanto, o auge ocorreu
em 1927-1928, em que orientaram 9.313 meninos e 4.273 meninas.
Provavelmente, essas cifras refletem a recuperagio entre a Primeira
Grande Guerra e o inicio da Segunda, tanto pela convocagdo com-
pulsdria quanto pela mobilidade humana na regiao.

O governo da Rodésia do Norte, em Zambia, convocou
uma reunido para definir um conselho a fim de tratar sobre a edu-
cagdo. Seriam escolhidos: dois representantes catdlicos, jesuita e
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missionario da Africa, e quatro protestantes, de Dutch Reformed
Church, Metodistas, Paris e London Missionary Society. Para essa
reunido em Livingstone, foram o padre Marsan e Jan van Sambeek,
dos missionarios da Africa, no lugar de mons. Larue, além do jesui-
ta, trés protestantes e quatro representantes do governo. A reunido
durou cinco dias, e compuseram o conselho final: um jesuita e trés
protestantes, todos mais proximos de Livingstone, provavelmente
pela facilidade de acesso. Estes regulamentariam as questoes edu-
cacionais submetendo-as ao governo. Por fim, conforme os Rapport
Annuels du Bangweolo (1925-1926), relatado pelo mons. Larue,
parece ter havido consenso sobre o ensino religioso, moral e de cara-
ter, sobre a agricultura, higiene, educa¢do das meninas e a instalagao
de escolas para a formagéo de instrutores locais.

Esse modelo de educagdo distanciava-se do que os missio-
narios da Africa exerciam em suas escolas catélicas e na formagio
de seus catequistas, refletindo a pluralidade do processo colonial
(COMAROFF; COMAROFE 1991, 1993). Ademais, devemos com-
preender aquilo que ficou convencionado na formag¢ao seminaristica
dos institutos de Charles Lavigerie, como primeira evangelizacao
na figura do missionario do mato (bush missionary). Por uma con-
cepcao bucdlica e rural, esses missionarios se preparavam para
fazer o processo inicial de evangelizagdo em locais distantes dos da
cidade. Esse propdsito asseverou ainda mais as tensdes do vicariato
do Bangweolo e de Niassa, decorrentes da colonizagao. Além dessa
frustracdo ocasionada pelo crescimento acelerado de determina-
das cidades, o ensino com enfoque laico, ao qual denominavam de
ensino profano, ndo poderia ser ignorado, posto que, se negassem
cumprir esse novo papel, suas escolas seriam distribuidas entre os
protestantes.

Os catequistas-professores catolicos deveriam fazer agora um
duplo trabalho: além de percorrer vilarejos, deveriam aprender com
os missionarios novos contetidos para ensinar as crian¢as. Por outro
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lado, pelo empenho do superior de Rosa, padre Jan van Sambeek,
mons. Larue decidiu que a Escola Normal deveria ser concentrada no
local (BANGWEOQOLO, 1925-1926). Cada posto enviaria trés alunos
para Rosa e, como a regiao era fértil, ndo haveria problemas para
prover a escola - lembrando que os estudantes, além de estudarem
4.5 horas, deveriam se dedicar 2 horas didrias ao trabalho manual.

O ensino dos trés Rs para os catequistas protestantes tinha,
em geral, o foco de aprender a ler a biblia, enquanto os catdlicos
mantinham seus estudantes com livretos e cancdes em Chibemba
escritos pelos missionarios catdlicos. Como mons. Larue apontou
no Rapports Annuels du Bangweolo (1924-1925), o governo adotou
o Chibemba como lingua do norte da Zambia e da estrada de ferro
Tan Zam.

Para que os catdlicos respondessem a formacao de uma Escola
Normal, o padre Jan van Sambeek foi dispensado de outras obriga-
¢des para se dedicar exclusivamente a seu novo cargo, como padre de
ensino do vicariato. Entre suas fungdes, visitava escolas protestantes
para aprender as metodologias utilizadas, participava de encontros
em Livingstone e escrevia livros de diferentes areas para a escola,
tanto em Chibemba quanto em inglés (HINFELAAR, 2007).

Outra causa de atritos na circunscri¢ao catélica foi a formagao
de catequistas antes dos recentes preceitos educacionais, ocasionando
certa desconsideragdo dos catequistas antigos em relagdo ao recém-
-formados. No entanto, absorvendo uma nova légica, a experiéncia
dos mais velhos nao superava os contetidos da Escola Normal.

CONSIDERACOES FINAIS

A dinamica de atragdo e refragdo de novas aprendizagens cir-
cundava o mercado disponivel as identidades religiosas. Embora nao
fossem as tinicas formas de conseguir acessar esse mercado — como
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era o caso de trabalhadores compulsérios ou voluntarios como
mineradores, carregadores, askari ou intérpretes —, o ser catequis-
ta pressupunha que se operasse na centralidade das a¢des morais.
Porém, essa experiéncia mostrava sua fragilidade diante de um mer-
cado com melhores saldrios, que podiam atender aos interesses de
jovens zambianos.

Diante disso, o desenvolvimento da experiéncia catolica
acompanhou as politicas coloniais e, por consequéncia, o catolicismo
conseguiu expandir-se 8 medida que, dialeticamente, seus catequistas
colaboraram para implementar diferentes fazeres e uma nova cons-
ciéncia ao mercado social moderno, por intermédio da biomedicina,
trabalho assalariado e educacio, criando novas atitudes, relagdes de
prestigio e pertencimento no cotidiano zambiano.
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A INSTALACAO DOS MISSIONARIOS
BRITANICOS NA ILHA DE ZANZIBAR E
SUA ATUACAO COM OS RESGATADOS DA
ESCRAVIZACAO (1864-1873)

Thiago de Araujo Folador

Em 1859, a missao anglicana Universities’ Mission to Central Africa
(Umca) foi criada para atuar na regido do lago Niassa (atual Malawi)
com uma proposta apoiada no combate ao comércio de escravos.
Entretanto, foi na ilha de Zanzibar que a missdo se desenvolveu.
Nos primeiros anos de instalacdo dos missionarios em Zanzibar, sua
atividade era voltada para os resgatados da escravizacgao, africanos
retirados de interceptagdes de embarcagoes arabes de escravos pela
marinha inglesa e entregues aos cuidados da Umca.

O objetivo deste trabalho é apresentar o processo de instalagao
da Umca na ilha de Zanzibar e sua relagdo com os resgatados do co-
mércio de escravos. No periodo estudado (1864-1873), observou-se
a particular importancia das criangas nesse processo. Dessa forma,
destaca-se também o percurso de meninos e meninas africanas na
experiéncia missiondria.
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UMA MISSAO PARA A AFRICA CENTRO-ORIENTAL

A Umca foi criada pelas universidades de Cambridge e Oxford
(1859), com adesio posterior de Durham e de Dublin (1860). Apesar
de anglicana, fazia parte do movimento anglocatélico, iniciado na
Universidade de Oxford, em que os anglicanos interagiam com caté-
licos e ndo protestantes (SUNDKLER; STEED, 2004).

Seu objetivo era atuar na evangelizagdo das populagdes da
Africa Central atrelado, inicialmente, ao combate contra o comércio
de escravos. Sua atuagdo prolongou-se até a época das independéncias
na Africa, quando a missdo foi incorporada a United Society for the
Propagation of the Gospel (USPG), em 1965. Durante cerca de um
século de atuacio, a missdo vivenciou diferentes momentos; contudo,
o0 escopo desta apresentacio é discutir o periodo inicial de instalacdo
da Umca na ilha de Zanzibar, que corresponde ao episcopado de
William G. Tozer (1863-1873). Durante esses anos, sdo significativas
as relagdes entre os missiondrios e os escravos resgatados ou eman-
cipados, destacando-se a aten¢ao dada as criancas nessas condi¢des.

A historiografia sobre as missdes na Africa tem identificado
particular expansao do movimento missionario para o continente
na segunda metade do século XIX. Um dos fatores associados a essa
expansdo foi a mudanga no trabalho missiondrio, que passou a ter
uma atividade mais atenta para a formagao de um clero nativo, isto
é, para a formagao de jovens africanos a fim de atuarem na evange-
lizagao entre os proprios africanos, além de usar as linguas locais
nas liturgias e tradugoes de textos religiosos. Atuagdo que adquiria
espago também apoiado em um cendrio em torno do combate ao
comeércio de escravos na Africa (HASTINGS, 1994).

Para o ambiente anglicano, as mudan¢as do pensamento em
relagao a atividade missionaria no século XIX podem ser observa-
das a partir das discussdes em torno de T. Buxton e a Expedicao
Niger (1841), da atuagdo de Henry Venn como secretario-honorario
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da Church Missionary Society (CMS) e da experiéncia de David
Livingstone na Africa Austral, da qual a Umca é um dos resultados
(PORTER, 2002). No contexto catdlico, as alteracdes também sdo
observadas com a expansdo de suas missdes na Africa, por exemplo,
o projeto de dom Camboni e de dom Lavigerie (SANTOS, 2002).

A partir do contexto exposto, é possivel observar a criagio
da Umca, que se baseou diretamente na proposta do missiondrio
e explorador David Livingstone, apresentada na Universidade de
Cambridge, em 1857, que consistia em uma missao crista na Africa
Central, em especial em populagdes proximas ao rio Zambeze. Nessa
altura, Livingstone organizava a sua Expedigao Zambeze (1858-1865)
em direcdo a Africa Centro-Oriental, um projeto de exploragdo do
territorio e de suas possibilidades econdmicas — fornecendo suporte
para o funcionamento da atividade comercial, com especial interesse
na produgdo de algodio -, ao mesmo tempo que abria espago para
a missdo religiosa. As informagdes fornecidas pela expedicdo contri-
buiram para o desenho do projeto missionario e para o entendimento
sobre uma atuacao voltada contra o comércio de escravos.'

A chegada da primeira comitiva de missiondrios da Umca no
interior africano, que foi ao encontro da Expedi¢ao Zambeze, ocor-
reu entre maio e junho de 1861. No transcorrer da sua instalagiao na
regiao das terras altas do Chire (sul do atual Malawi), os missionarios
envolveram-se em conflitos diretos com as caravanas de escravos, das
quais homens e mulheres foram resgatados e acabaram se juntando
a missdo. Entretanto, no inicio de 1862, a situa¢do se torna critica
devido & morte do bispo da missao Charles E. Mackenzie, as mads
condi¢des sanitarias e a baixa produ¢ao de alimento na regido. Nesse
contexto, os missiondrios se viram obrigados a deixar a estagdo onde
se encontravam. Procuraram auxilio de chefes locais e comegaram a

! As leituras de Livingstone pronunciadas em Cambridge, em 1857, foram organizadas em
uma edigio, com diferentes discussdes sobre as viagens do missiondrio e a regido da Africa
Austral (MONK, 1858).
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se questionar sobre a viabilidade de continuar o projeto missionario
na regido do Chire (ROWLEY, 1866, p. 276-295).

Em 1863, com a eleicdo de William G. Tozer para bispo da
missdo, o projeto missiondrio passou por uma reestruturagiao, uma
vez que para ele

[...] nada além de uma mudanca total do sistema
poderia salvar a missao da exting¢do total. Na verdade,
o trabalho da missao tornou-se apenas uma luta para
viver e nada mais. (WARD, 1902, p. 299, traduc¢io
nossa).?

Em uma situagdo imediata, o bispo e um grupo de meni-
nos sob sua tutela deslocaram-se para Morumbala, as margens do
rio Zambeze. Mesmo com essa mudanga, o projeto para o interior
nio se apresentava mais adequado a continuidade da missdo.
Em fungdo disso, Tozer abandonou a regido e deslocou-se para
Zanzibar, onde havia maior presenga europeia, incluindo alguns con-
sulados, além do contato com portos externos, como a India e Aden,
que facilitavam a comunicagdo com a Inglaterra (WARD, 1902).
Evidentemente, o distanciamento da regido inicial para onde a missao
fora designada para atuar implicou um descontentamento dos repre-
sentantes da missao na Inglaterra, como sugerem as correspondéncias
do bispo Tozer. A principal preocupagio dos secretarios da Umca em
relacio a transferéncia da missdo para Zanzibar era a desvincula¢do da
regido da Africa Central, onde antes estavam instalados.

Para legitimar suas escolhas, Tozer se apoiou em alguns
argumentos, possiveis de serem recolhidos ao longo de suas cor-
respondéncias. De modo geral, o que pode ser observado é o seu
entendimento de Zanzibar como locus estratégico na relagdo com as

2 No original: “[...] nothing but an entire change of system could save the Mission from utter
extinction. In fact the work of the Mission had become merely a struggle to live and nothing
more” (WARD, 1902, p. 299).
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populagdes do interior, para onde antes a missao havia sido destina-
da. Como afirmou Tozer (apud, WARD, 1902, p.99, tradugdo nossa):

Na verdade, se Zanzibar se tornasse uma ilha crista,
estou convencido de que a conversdo de toda a Africa
Oriental e Central iria seguir em devido tempo como
uma questdo de curso.’

Desse modo, a escolha de Zanzibar constituia-se uma forma
de organizar o servico missionario, além de ser vista como porta de
entrada para a Africa Oriental e Central. A ilha também se mostrava
como uma regido-chave para a atuagdo missiondria, em relagao ao
oceano Indico, para fins de comunicag¢ao e abastecimento, com o in-
tuito de evitar a experiéncia negativa dos primeiros anos da missao.

As dindmicas da Africa com o Indico, em especial o Golfo
Pérsico, o Golfo de Omai e a India, encetaram o desenvolvimento de
uma economia baseada nas rotas comerciais que se estendiam do in-
terior até o litoral, tal como observado por Tozer. A grande expansao
das atividades comerciais a partir de meados do século XVIII, em es-
pecial com as economias de marfim e de escravizados, constituiram
importantes rotas de trocas comerciais e de intercimbios culturais
(ALPERS, 1969; COOPER, 1977). Zanzibar conferia aos missiona-
rios acesso ao interior da Africa e ao circuito econdmico-social da
costa oriental.

ZANZIBAR E O TRAFICO DE ESCRAVOS

O tréfico de escravos no oceano Indico teve significativa im-
portancia no século XVIII para as ilhas Mascarenhas, sob atividade

* No original: “Indeed, were Zanzibar to become a Christian island, I am convinced that the
conversion of all Eastern and Central Africa would follow in due time as a matter of course.”
(apud WARD, 1902, p. 99).
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francesa, com particular acao em Zanzibar. Na primeira metade do
século XIX, ocorreu grande salto na demanda de escravos, enviados
sobretudo para o Brasil e Cuba, atingindo seu pico entre as décadas
de 1830 e 1840. Apesar da vigéncia de acordos de aboligao do trafico
por parte dos europeus em meados do século XIX, as atividades no
Indico nio foram encerradas (HARMS, 2013).

Em 1840, com a transferéncia da capital de Oma, de Mascate
para Zanzibar, observa-se grande impacto no comércio de escraviza-
dos na Africa Oriental. As demandas procuravam atender a atividade
de plantations de especiarias que se desenvolveu a partir de meados do
século XIX. A utilizagdo de méo de obra escrava oriunda do interior,
assim como a exportacdo dessa forca de trabalho para a peninsula
arabica, vinha sendo amplamente apropriada pelos arabes e suailis na
regido. Sob controle do sultdo de Oma, o porto de Zanzibar tornou-se
monopdlio da atividade do trafico de escravos, constituindo-se como
destino das rotas comerciais do interior (COOPER, 1977).

Contudo, ao longo do século XIX, a presenga britanica no
oceano Indico teve estreita relagdio com a politica de aboligio do
trafico na Africa Oriental. Em 1822, o sultio de Oma e os britanicos
assinaram o Tratado de Moresby, que proibia o sultio de exportar
escravos para cristdos, o que, na pratica, significava ndo fazer mais
comércio abaixo de Cabo Delgado, incluindo as ilhas Mascarenhas, e
o territorio além de Diu, na India. Em 1839, o tratado anterior foi re-
visado: foram ampliadas as dreas de restri¢des e a marinha britanica
obtivera permissdo para interceptar as embarcagdes omanis (dhows),
mas na pratica pouco foi feito. Em 1845, o Tratado de Hamerton
restringiu ainda mais o trafico de escravos da costa africana, entre as
proximidades de Lamu, ao norte, e Quiloa, ao sul. Entretanto, foi a
partir de 1873 que as ag¢des britanicas obtiveram maior impacto em
relagao ao trafico, com o acordo que bania a exportagdo de escravos
de Zanzibar, ainda que se mantivessem as rotas pelo interior, além do
fechamento do mercado de escravos na ilha. A escraviddo na regido,
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no entanto, foi abolida apenas na década de 1890 com transformacao
de Zanzibar em protetorado inglés (HARMS, 2013).

Uma das dificuldades da imposi¢ao das sangdes inglesas era
o reduzido nimero de embarcacdes na patrulha da costa indica,
por exemplo, em 1853, apenas uma escuna fazia a fiscalizagao, e o
numero nao aumentou muito nos anos subsequentes. Foi, entretan-
to, nas trés ultimas décadas do século XIX que a patrulha antitrafico
de escravos alcangou o apogeu. Nesse sentido, demonstra Lindsay
Doulton, as atividades da Marinha Real estiveram interconectadas
com o trabalho missionario no que toca a supressio do trafico de
escravos. Alguns dos escravos resgatados e libertados pelos oficiais
britanicos das embarcagdes arabes eram entregues aos cuidados dos
missiondrios, para a conversdo ao cristianismo, mas também para
a introducdo de valores e estruturas ocidentais, como o casamento
e a constituicdo de uma unidade familiar. Esses casos podem ser
observados também na Church Missionary Society (CMS), embora
sejam ainda mais significativos para a Umca, sobretudo porque se
encontrava instalada em Zanzibar, que se tornou o principal porto
de desembarque dos resgatados a partir de 1873 (DOULTON, 2013).

Da chegada dos missiondrios em Zanzibar, em 1864, até 1873,
quando se assinou o tratado que encerrava o trafico de escravos, as
atividades da Umca caracterizaram-se pela instalacao na ilha e or-
ganizagao das estruturas da missao, como a construgao das escolas,
capelas e shambas (pequenas plantacdes). Nesse periodo, percebe-
-se como a atuagao em relagdo ao trafico de escravos repercutiu no
proprio processo de escolha e ocupagio da ilha pelos missionarios.

Além disso, constituiu um momento que apenas criangas
eram atendidas pelos missionarios, percebendo-se como esse cuida-
do também orientou o projeto nos seus primeiros anos na ilha de
Zanzibar. A situagdo mudou apenas em 1873, decorrente das dis-
cussdes do governo britdnico em torno do trafico na costa indica
da Africa que repercutiram no acordo de aboli¢do do trafico com
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o sultdo de Zanzibar. Transformacdes na atuacdo da Umca, como a
ampliacao das estagdes no interior e a necessidade de formar méao de
obra de servicos — sapataria, lavanderia, marcenaria, impressao etc.
-, também contribuiram para a presenca de adultos resgatados, che-
gando a se tornar maioria dos abrigados pela missio em Zanzibar
por volta de 1875 (ANDERSON-MORSHEAD, 1909).

OS MENINOS E MENINAS DA MISSAO

A atuagdo britanica contra o trafico de escravos que se intensi-
ficou a partir de 1860 esteve articulada com a expansdo da atividade
missionaria na Africa Oriental. Nesse sentido, a Umca passou a abri-
gar os resgatados da condi¢do de escravizados. No periodo de 1864
a 1873, as agOes missionarias estiveram voltadas sobretudo para o
cuidado das criangas resgatadas do trafico, em geral, menores de 10
anos de idade. Tal como ocorria em outras instituicoes missiondrias
cristas da segunda metade do século XIX, a atividade da Umca esteve
voltada para a formagao de religiosos ou leigos que pudessem atuar
na instituicao, e as criangas foram fundamentais nesse processo.

Logo apds a chegada dos missiondrios em Zanzibar, o sultdo
Seyed Majid, que havia estabelecidos alguns acordos de restrigdao
do trafico com os britanicos, encaminhou aos cuidados do bispo
Tozer cinco meninos resgatados de uma embarcagdo de escra-
vos. Eram eles: John Swedi, da etnia gindo; Robert Feruzi, nyanja;
George Farajallah, Arthur Songolo e Francis Mabruki, os trés wayao.
A maijoria dedicou-se a atividade clerical na Umca.

As origens étnicas dos meninos indicam seus provaveis locais
de origem, na maioria das vezes, as redondezas da regidao do lago
Niassa. Provavelmente tenham entrado na ilha via comércio de es-
cravos que seguia pelo interior até o porto de Quiloa, onde eram
embarcados para Zanzibar. Essa amostra étnica ¢ significativa, pois
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essa rota correspondia a principal forma de entrada de escravizados
na ilha, como ja demonstrado pela historiografia (COOPER, 1977).

Apesar de, em alguns casos, as criangas serem entregues por
individuos isolados, como fez o sultdo ou alguns viajantes, a prin-
cipal forma de entrada era via consulado britanico, decorrente das
apreensoes de embarcagdes drabes pela esquadra maritima inglesa
(men-of-war). Devido aos acordos estabelecidos com o sultdo de
Zanzibar, os ingleses estavam autorizados a interceptar as embarca-
¢des com escravos, que poderiam ser entregues para trabalharem em
plantagdes sob os cuidados europeus, mas também para diferentes
missoes ao longo da costa oriental africana (WARD, 1902).

Em correspondéncia de maio de 1865, o bispo Tozer regis-
trou, a bordo do Her Majesty’s Ship Wasp, a interceptagdo de uma
embarcagdo arabe, em que foram encontrados cerca de 300 escra-
vos a bordo, dos quais cerca de 50 eram criangas (WARD, 1902;
ANDERSON-MORSHEAD, 1909). Sobre o mesmo evento, a
missionaria e irma do bispo, Hellen Tozer registrou (apud WARD,
1902, p. 114, tradugao nossa):

O Bispo me levou para escolher minhas proprias
criangas, uma vez que nds teriamos a primeira sele¢éo.
Foi um trabalho muito dificil; desejava ter todas elas,
mas eu s6 tinha cinco meninos e nove meninas [para
a escolha], entdo nos as dividimos tdo bem quanto
nds podiamos em tribos, e escolhemos os meninos
primeiro e depois as meninas.*

Ao longo do episcopado de W. G. Tozer (1863-1873), a Umca
atendeu um total de 110 criancas: 78 do sexo masculino e 32 do sexo
feminino, sendo que desse total 88 foram resgatadas de embarcagoes

* No original: “The Bishop took me down to choose my own children, as we were to have the
first selection. It was a most difficult work; one longed to have them all, but I was only to
have five boys and nine girls, so we divided them as well as we could into tribes, and chose
the boys first and then the girls”.
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de escravos pela marinha inglesa. Nesse momento ainda nédo havia
uma politica de recep¢do de adultos, que s6 comecou a partir de
1873 por a¢ao do bispo sucessor, E. Steere. Os poucos adultos que
eram atendidos na ocasido eram aquelas criangas que cresceram e
passaram a exercer atividades dentro da prépria missdo, como intér-
pretes, professores e outros trabalhos para servir ao funcionamento
da Umca (FRERE, 1874).

As atividades dos missionarios foram consideravelmente dire-
cionadas aos cuidados das criangas nos primeiros anos em Zanzibar.
A rotina na missao era ocupada por algumas liturgias, atendimen-
tos médicos as criangas, cuidados com a alimentagdo, educagio e
passeios, como bem registra um missionario sobre suas atividades
cotidianas:

Bem, as 6 horas da manh4, o dr. Steere toca um sino
que pode ser ouvido em toda a cidade e consequen-
temente tem o efeito desejado de acordar todos na
casa; [...] Diretamente ap6s o nosso café da manha,
os meninos e meninas tém o deles. [...] o bispo e o dr.
Steere ensinam os meninos a ler, escrever e aritmética,
e miss Jones fica a frente de uma pequena mesa com
cerca de dez meninas da Swahili e repete o alfabeto
com um coro mecanico de seus alunos. [...] A escola
comega cerca de duas horas e termina as quatro. [...]
Por volta das 5 horas, o bispo leva os meninos e as
meninas para uma caminhada, e eu vou com eles ou
faco algum esbogo, geralmente o dltimo. [...] Depois
que os meninos tomaram chd, eu dou uma li¢do de
desenho sobre trés noites fora da semana, o que é um
jogo, ja que invariavelmente desencadeiam as coisas
de cabega para baixo, e tem que ser admoestado por
varias torneiras com um fimbo, que é o africano para
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a vara. As nove horas, descemos até a capela e recebe-
mos oragdes da noite, e depois nos retiramos.”

Outro fator sobre o direcionamento das atividades para as
criangas esta relacionado aos fundos econémicos recebidos para
manuten¢ao da missdo. A sociedade era basicamente sustentada por
patrocinadores, doadores individuais ou coletivos através de fundos
criados para atender as necessidades do trabalho missionario, como
The Children’s Fund, o St. Augustine’s Fund, e The Wells-Tozer Fund.®

Recebemos tantos meninos e meninas quanto nossos
fundos permitiram, e o bispo Tozer comprou um terre-
no, com o objetivo de abrigar pessoas adultas; se mais
deve ser feito nessa dire¢do deve depender de nossos
apoiadores em casa. Penso que, em nossa pobreza, a
alimentacio e o alojamento de todas as criangas, exceto
as muito promissoras, provavelmente se tornardo mis-
siondrias ou mestres, ndo sio cobrangas apropriadas
dos fundos da missao. (FRERE, 1874, p. 40).

* No original: “Well, at 6 oclock in the morning Dr. Steere rings a bell that can be heard all
over the town, and consequently has the desired effect of waking everyone in the house;
[...] Directly after our breakfast the boys and girls have theirs. [...] the Bishop and Dr.
Steere teach the boys reading, writing, and arithmetic, and Miss Jones sits at the head of a
small table with about ten Swahili girls and repeats the alphabet with a sort of mechanical
chorus from her pupils. [...] School commences about 2 oclock, and finishes at 4, at which
time I retire to my own room and have a bath, which out here is most refreshing (we have
one in every bedroom). About 5 oclock the Bishop takes the boys and girls for a walk, and
I either go with them or do some sketching, generally the latter. We haye a small country
house about two miles from the town, standing close to the beach, with about two acres of
ground, covered with cocoanut and orange trees. On the way to this place there is a large
flat space of ground about the size of Penender Heath, where we sometimes stop and play
rounders or football, to the great astonishment of the natives. [...] After the boys have had
tea, I give them a drawing lesson about three nights out of the week, which is quite a game,
as they invariably draw things upside down, and have to be admonished by sundry taps
with a fimbo, which is the African for stick. At 9 oclock we go down to the chapel and have
evening prayers, and then retire for the night” (WARD, 1902, p. 132-135).

=N

Essas informacdes, apesar de circularem em formas de cartas epistolares, s6 a partir de 1875
se tornaram mais regulares, com a criagao do Report, um informativo anual da missio que
durou até 1882, quando foi criado o periddico Central Africa: monthly record.
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Com o desenvolvimento das atividades para as criangas e a
ampliacao dos recursos, os espacos fisicos da missao precisaram ser
reorganizados. Em 1864, na chegada em Zanzibar, os missiondrios
se instalaram em um antigo armazém da Marinha Inglesa e, alguns
meses depois, compraram um terreno na periferia da cidade, conhe-
cido por Kiungani, mas que s6 foi ocupado em 1866. Em Kiungani,
organizou-se o colégio missiondrio, para formagdo masculina e
missiondria dos africanos. Os meninos aprendiam a ler, a escrever e
aritmética na lingua suaili, o principal idioma falado entre a popula-
¢do de Zanzibar. Ja o ensino de inglés, nesse periodo, foi importante
para formar os que se tornariam professores, catequistas, leitores e
subdidconos. Apesar de uma preocupagio com a formacdo de mis-
siondrios, percebe-se que nem todos os alunos seguiram carreiras
eclesiasticas, alguns se dedicaram a servigos como carpintaria e tipo-
grafia para a propria missao, outros seguiram vidas independentes
dos missiondrios (MISSION TO CENTRAL AFRICA, 1878).

Entre esses meninos, surgiram os primeiros subdidconos
africanos da missao, ordenados em 1870, John Swedi e George
Farajallah, este tltimo que viria a falecer no més posterior a orde-
nac¢ao. Dois anos depois, os missionarios africanos foram enviados
pela primeira vez para estagdes no interior do continente, a estagao
de Magila, que vinha sendo organizada desde 1869, caracterizan-
do pela primeira vez uma atividade ministerial africana (WARD,
1902). A atuagido desses missiondrios africanos era fundamental
para o funcionamento da missao, em meio a caréncia de recursos
materiais e humanos.

Em 1868, iniciaram-se as atividades em Point Shamba, que
mais tarde viria a ser conhecido por Mbweni, local destinado para
uma escola de meninas, que ficou sob responsabilidade da missio-
ndria srta. Jones até junho de 1869, quando enfrentou uma doenca e
foi obrigada a se afastar da missdo. O ingresso das missionarias para
a educagdo de meninas foi considerado fundamental para o bispo
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Tozer. Tratava-se de uma preocupagdo ja antes demonstrada pelo
bispo, durante a atuac¢do no interior em 1862, quando nao aceitou
a transferéncia das mulheres para Morumbala. O bispo baseava sua
decisdo no fato de que ndo havia missiondrias que pudessem atuar
naquela ocasido nos cuidados com as meninas (WARD, 1902).

A divisao dos espagos femininos e masculinos estava também
relacionada as fungdes sociais que eram projetadas para cada um dos
sexos. Uma das principais preocupa¢des dos missionarios em relagdo
aos africanos era com a formagdo de familias cristais (DOULTON,
2013). Em correspondéncia de outubro de 1864, o bispo Tozer (apud
WARD, 1902, p. 88, tradu¢do nossa) registra que “[...] o objetivo
desta casa sera preparar os meninos para o ministério e algumas me-
ninas como esposas adequadas para eles.”’

E importante observar o papel das mulheres na atividade mis-
sionaria no cendrio protestante, em que as esposas dos missionarios
também exerciam fungdes para a manuteng¢do das missoes. O recru-
tamento de mulheres europeias para atuar nas diferentes missdes
britanicas cresceu consideravelmente a partir da segunda metade
do século XIX, o que também refletiu na participacao das mulhe-
res africanas. Entretanto, apesar da presenca feminina, é preciso
notar que os membros da Umca eram majoritariamente masculinos
(HASTINGS, 1994; SEMPLE, 2003).

As distingoes das atividades por género caracterizavam uma
moralidade cristda instituida pelos missionarios. A atuagdo das
mulheres era, principalmente, como enfermeiras e professoras.
Um exemplo sdo as primeiras meninas educadas pela missdo — assim
como os meninos, resgatadas do trafico de escravos —, conhecidas
como as “meninas da srta. Jones”, em alusdo a primeira professora
responsavel pela educagdo delas. Destaca-se Kate Kadamweli, que se
casou com Francis Mabruki, ja mencionado, e que posteriormente

7 No original: “The work of this house will be the training up boys for the ministry and some
girls as suitable wives for them?” (apud WARD, 1902, p. 88).
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trabalhou na enfermaria e sempre era procurada para lidar com
questdes relacionadas as mulheres, tornando-se influente entre a
populacao resgatada da missao. Outro exemplo foi Mary Alingu,
casada com o também resgatado Connop Makungila, na mesma
ocasido que Kadamweli, em 1870, mas logo se tornou viuva. A par-
ticipagdo de Alingu foi maior na educagio das criangas em Zanzibar
até inicio do século XX (J. D., 1907).

Os registros de algumas trajetdrias evidenciam as contribui-
¢oes de africanas e africanos no projeto missionario. Desse modo, é
possivel observar como os africanos resgatados estiveram nas bases
do trabalho da Umca, que se desenvolveu ao longo das décadas de
1860 e 1870, ao favorecer a forma¢do de um corpo missionario cris-
tdo para que, em 1875, iniciasse a expansdo das estagdes missionaria
para o continente africano.

CONSIDERACOES FINAIS

A missao aqui estudada faz parte de um contexto de expansao
da atividade missionaria a partir da segunda metade do século XIX
que tinha entre seus eixos a organizagao de estruturas no proprio
continente africano, para que sustentasse a atividade ministerial.

A experiéncia da Umca em Zanzibar esteve relacionada com a
atividade antiescravista e antitrafico. Em um primeiro momento, foi
crucial para sua atividade a acdo em sintonia com a politica britanica
contra o trafico de escravos, com a entrega de criangas resgatadas
nas embarcac¢des clandestinas, aos cuidados dos missiondrios. Foi
com essas criancas que se iniciou e orientou os primeiros anos de
atividade missionaria, até a década de 1870, quando se iniciam as
incursodes para o interior.

A partir de 1872, o envio de um ministério africano para as
regides do interior consagrava o projeto de Tozer, proposto quando
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deixou a bacia do Zambeze em 1863. Instauravam-se novos campos
de atuagdo da missdo dentro de comunidades locais, onde a parti-
cipagdo de missiondrios e missiondrias da Africa, educados nesse
processo, foi fundamental. Tozer justificou dois importantes pontos
no projeto missionario da Umca, o de atuar contra a escraviddo e o
de atender as populagdes da Africa Central, para onde incialmente a
missao havia sido destinada.

Por fim, nesse processo de instalagio da missio na Africa
Oriental, observa-se a necessidade de evidenciar as narrativas indi-
viduais e coletivas dos africanos na dinamica da experiéncia mis-
siondria. A atua¢do da missao pode ser entendida ndo apenas como
uma trajetdria europeia, mas também se constitui de dinamicas e
sujeitos do continente africano.

A documentagido produzida no periodo permite acesso a his-
torias de vidas de africanas e africanos que passaram por processos
de escravizagdo, mas também abre possibilidades para discutir suas
atuacdes como membros ativos em suas comunidades e quais as
transformagdes decorrentes dessas experiéncias. Acredita-se, com
isso, contribuir para um entendimento do processo histérico em
seus aspectos dialogicos, que ndo trate apenas de uma leitura do eu-
ropeu no continente africano, mas recuperar a agéncia dos homens e
das mulheres africanos nesses espacos.
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“CLAMOR NO DESERTO”: CONTESTACAO E
APROPRIACAO CRIATIVA NOS ESCRITOS
DE ANTONIO JOSE DO NASCIMENTO

Helena Wakim Moreno

Antdnio José do Nascimento nasceu em Luanda em 1838 e faleceu
na mesma cidade em 1902. Muito provavelmente era filho de pais
modestos, caso contrdrio nao seria dificil identificar seu sobrenome
entre as familias da elite local. O futuro clérigo nasceu em um con-
texto de profundas transformagdes em Angola. Entre ecos legados
pela Revolugao Liberal do Porto (1820), o Governo Liberal rompeu
as relagoes diplomadticas com o Vaticano em 1834, com profundas
consequéncias para a politica missiondria e para o ensino na pro-
vincia. A decadéncia da Igreja em Angola em meados do século XIX
pode ser medida pela oscilagdo de clérigos: em 1800 estavam em ati-
vidade 39 religiosos; em 1848 havia um total de 18. Em 1853, a Igreja
possuia apenas 5, 0 menor numero em atividade em Angola desde a
sua fundag¢do na provincia (HENDERSON, 1990).

Na mesma época, as profundas alteracdes nas regras do co-
mércio de escravos trouxeram consequéncias que modificaram
ainda mais a atuagdo da Igreja em Angola. Na década de 1840, a
marinha real britinica e o entdo governador geral de Angola, Pedro
Alexandrino da Cunha (1845-1848), somaram forgas e chegaram
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muito préximo de eliminar o trafico de escravos em Luanda. Além
do governo se empenhar em fazer cumprir a legislagdo a respeito,
a marinha real britanica permaneceu meses ancorada em Luanda,
bloqueando o porto, amparada no bill de Lord Palmerston (1839)
e na promulgacdo da Lei Eusébio de Queirds (1850) no Brasil
(MARQUES, 1995). De acordo com Valentim Alexandre, a desar-
ticulagdo do trafico em Luanda fez que a capital de Angola deixasse
de ser atraente para boa parte dos funciondrios da administragido
colonial e mesmo para os religiosos, muitos deles envolvidos com o
comércio transatlantico de bracos (ALEXANDRE, 2000). Sem este
atrativo, em curto espago de tempo muitos portugueses regressaram
a metrépole.

Nessa nova conjuntura, o grupo conhecido como “filhos do
pais”, ao qual Antonio José do Nascimento pertenceu, deixou de ser
intermediador do trafico entre Luanda e o interior e passou a ocupar
os postos vagos da administragao colonial de segundo e terceiro
escaldo, além de posi¢oes intermedidrias na Igreja e no Exército.
Os “filhos do pais” eram originarios dos contatos entre portugueses
e mulheres Mbundu' no século XVII, capazes de dialogar e circular
entre esses dois mundos. Tratava-se de um grupo muito pequenos; Jill
Dias (1984) arrisca que, de acordo com os dados do censo de 1851,
contava com pouco menos de 5 mil individuos vivendo no litoral do
territorio que hoje corresponde a Angola. Dias ressalta que o nimero
indicado correspondia aos considerados “mesticos” pelos dados ofi-
ciais. Entretanto, também comportava negros e, em alguns casos, até
mesmo brancos. A progressiva racializagdo dos censos é uma das
caracteristicas do periodo colonial, de acordo com Anderson (2008).
Operando dessa maneira, os sensos apagam as heterogeneidades ao
delimitar que cada individuo pode ocupar apenas um lugar, ainda

! Os Mbundu pertencem a uma etnia bantu que contém diversos subgrupos - entre eles os
axiluanda, os kissama, os mbangala e os libolo. De acordo com Miller (1988), diferentes
subgrupos Mbundu se instalaram em Luanda e suas circunvizinhangas entre os séculos XVI
e XVIIL
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que se apresentem como um retrato completo da populagdo. Posto
isto, tornam-se mais evidentes algumas das dificuldades de se estipu-
lar dados quantitativos precisos acerca dos “filhos do pais”

Apesar de as estatisticas coloniais silenciarem sobre o fato, as
heterogeneidades eram grandes no seio desse pequeno grupo: além
de diferen¢as econdmicas marcantes, a depender da familia, tinham
certa proximidade com a cultura Mbundu ou portuguesa. Possuiam
propriedades privadas, vestiam-se a ocidental, tinham nomes e so-
brenomes em portugués, embora muitas vezes atendessem também
por apelidos em kimbundu. Entre os europeus, eram chamados de
“pretos” e “mesti¢os” em fungdo da cor de sua pele, ja as culturas afri-
canas do interior os chamavam de “brancos” devido aos seus habitos
ocidentais (MORENO, 2014).

Entre os cinco clérigos atuantes em Angola em 1853, todos
eram “filhos do pais”, quatro deles atuando em duas pardquias em
Luanda e um, em Benguela (HENDERSON, 1990). A decadéncia
da Igreja em Luanda era tal que ndo havia nenhuma missdo em
atividade em Angola. O missionario escocés David Livingstone
(LIVINGSTONE apud DIAS, 1998, p.513), durante sua estadia em
Luanda em 1854, registrou que a capital de Angola possuia duas
igrejas, que descreveu como “suntuosas’, mas uma delas havia sido
“[...] transformada em oficina; quanto a outra, vi com tristeza que

»

seu majestoso recinto serve de curral de bois |[...]’

Na mesma década que a Igreja vivia sua maior crise em
Angola, o jovem Antoénio José do Nascimento, ap6s ter tido acesso
a niveis basicos de ensino em Angola, foi agraciado com uma bolsa
do Cofre Central da Bula da Cruzada para frequentar o Seminario
Patriarcal de Santarém, onde completou seus estudos. Deixar Angola
para ser ordenado era entdo a unica maneira de se tornar clérigo.
Apesar de Luanda contar com um seminario desde 1853 para a for-
magao de religiosos para Angola e Sao Tomé, o mesmo s6 entrou em
funcionamento nove anos mais tarde, em 1862. Eram sintomas de
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um contexto no qual a provincia, e, sobretudo, sua atividade missio-
naria, ndo eram vistas com grande importancia por Portugal.

Na década seguinte, o nome de Anténio José do Nascimento
passou a constar entre registros de atividades religiosas em Luanda
e nas circunvizinhangas. Em 1864, era conego da Sé de Luanda além
de atuar como professor: lecionou na escola principal de instru¢ao
primaria e no seminario de Luanda. Necessidade imposta pelo fim
das relagdes diplomaticas com o Vaticano e a expulsdo das ordens
religiosas de todo territério de Portugal e do ultramar, medida que
acarretou na partida de capuchinhos e carmelitas descal¢os da colo-
nia, causando uma lacuna ainda maior na ja muito limitada escolari-
zagdo formal em Angola (DIAS, 1998).

A partir da década de 1860, despontou uma tendéncia que se
aprofundaria até o final do século: paulatinamente comegou a cres-
cer o numero de clérigos em Angola, de forma que, de um total de
16 clérigos em atividade em 1863, passou para 38 atuando na colo-
nia em 1880. Entretanto, cabe salientar a mudanca de perfil: entre
1873 e 1876 foram registrados 20 parocos em Angola, sendo apenas
Antonio José do Nascimento oriundo da provincia. Os demais eram
espanhois (dois), portugueses (0ito) e nos registros do restante conta
que procediam da India portuguesa.

Assim como passou a ocorrer na administragao colonial e no
exército, a exce¢do dos postos de “pragas de pret” — expressao usada
no Oitocentos para designar os “pragas’, a mais baixa categoria na
hierarquia militar -, na Igreja a opgdo por religiosos provenientes de
outras localidades foi ratificada nas décadas seguintes, sobretudo a
partir das politicas metropolitanas de incentivo a imigra¢do de por-
tugueses para Angola nos anos 1880. Em qualquer uma das trés ins-
tituicdes, os naturais da colonia quase sempre recebiam vencimentos
sensivelmente inferiores.

Foi essa situagdo que levou Anténio José do Nascimento, em
1871, a pleitear a administragdo colonial uma equiparagao dos seus
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vencimentos como professor aos de seus colegas de oficio (AHU,
1871). Seu pedido foi negado sem qualquer hesitacdo. E certo que
o fato de Anténio José do Nascimento ser “filho do pais” pesou na
recusa, mas nio foi o Gnico motivo. Em 1874, passados trés anos
da solicitagdo, figurava como desafeto das autoridades coloniais.
Havia mais de um motivo para tal: em oficio confidencial emitido ao
Ministério do Ultramar, no qual reclamava da atuagdo de “filhos do
pais” na imprensa local, o governador geral de Angola, José Maria da
Ponte e Horta, descreveu o clérigo nos seguintes termos:

[um] homem de moral corrompida, vivendo aman-
cebado publicamente com mais de uma mulher, e
havendo em tempo publicado escriptos odiendos e
subversivos da ordem, no sentido da sonhada inde-
pendéncia da colonia. Este padre é filho d’Angola
[...].(AHU, 1872-1873) 2

O governador geral parecia se sentir mais incomodado pelo fato
do clérigo ndo se preocupar em encobrir a privacidade, violando os
parametros da dimenséo burguesa do publico e do privado em ascen-
sdo no fim do século, do que propriamente com a quebra do celibato,
algo recorrente em Angola, assim como em Portugal, no periodo. Era
esse 0 caso do padre Antonio Castanheira Nunes, que, junto a Anténio
José do Nascimento, lecionava no unico estabelecimento de ensino
primario de Luanda. Nascido em Portugal, o clérigo teve em Luanda
um filho, Mario Castanheira Nunes, que permaneceu na provincia
mesmo ap0s o falecimento do pai (MORENO, 2014).

Esse dado reforga a percepgido de que era a atuagdo de Antdnio
José do Nascimento na imprensa, tema do oficio confidencial, o que
mais incomodava o governador. A posi¢do de clérigo e de professor
conferiam destaque a Antdénio José do Nascimento entre os “filhos

> Optou-se por manter a grafia original de todos os trechos de fontes histéricas aqui
transcritas.
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do pais”, mas foram seus escritos contra os desmandos do colonia-
i ugué u g u udi 0
lismo portugués em uma época em que se agudizaram as tensdes
provocadas pelo enraizamento do estado colonial, que auxiliaram a
projetd-lo como referéncia entre os seus pares.

Entre os demais territérios africanos com presenca colonial
portuguesa, a imprensa desempenhou papel menor do que poderia
se imaginar a primeira vista (PIRES LARAN]JEIRA, 1995), uma vez
que os érgaos noticiosos nem sempre traziam a publico os confron-
tos e as tensodes suscitadas pelos encontros travados na zona de con-
tato.” Ao longo do século XIX, foram publicados 59 peridédicos em
Angola, sendo 49 deles editados em Luanda, 6 em Mogamedes, 2 em
Benguela, 1 em Ambriz e 1 na Catumbela, sendo, portanto, a capital
da provincia a principal responsavel pelas publicagdes. Na virada
do século, Luanda contava com uma populagdo de pouco mais de
20 mil almas, ao passo que Benguela, a segunda maior cidade de
Angola, contava com cerca de 6 mil habitantes (AMARAL, 1959).
Esse dado auxilia a compreender o maior volume de impressos em
circulagao na capital, mas por si s6 ndo explica por que a imprensa
local adquiriu um carater polemista.

Apesar de outras cidades em Angola contarem com pequenos
nucleos populacionais de “filhos do pais” - caso de Benguela, Icolo,
Bengo e Ambaca, as duas ultimas situadas proximo de Luanda -,
a conjuntura motivada pela ostensiva vigilancia da marinha real brita-
nica ao porto da capital da provincia na década de 1850, empenhada
em proibir a saida de navios de comércio transatlantico de individuos
escravizados, motivou crescente concentracio em Luanda de “filhos
do pais” que antes atuavam na articula¢dao do comércio no interior.

Nesse novo cenario, os “filhos do pais” buscaram uma colo-
cagdo em postos intermedidrios e baixos da Igreja, do exército, mas,

* Utilizo o termo cunhado por Pratt (1999, p. 31) para designar o “espago dos encontros
coloniais no qual pessoas historicamente separadas entram em contato umas com as outras
e estabelecem relagoes continuas, geralmente associadas a situagoes de coergao”
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sobretudo, da administra¢ao colonial. Dois pontos foram determi-
nantes para que alguns membros conseguissem uma posi¢ao na
burocracia colonial: o primeiro deles era o fato de saberem ler e es-
crever, caracteristica que o “filho do pais” e jornalista Franco (1911,
p. 37) descreveu como “[...] um titulo mais privilegiado que o de
bardo ou visconde”; o segundo, apontado por Marcelo Bittencourt
(1999) como o principal, era a auséncia de funcionarios portugueses
em Luanda. A proibi¢ao do comércio transatlantico de individuos
escravizados somada aos supramencionados entraves colocados pela
marinha real britanica, fizeram do funcionalismo publico uma ati-
vidade pouco atraente aos olhos dos portugueses, em uma regiao
que ja contavam com adversidades como guerras com a populagao
local e epidemias de malaria e variola. Havia também o fato de os
vencimentos para as fungdes serem baixos, ao passo que o0s custos
de alimentacdo e moradia eram mais altos que em qualquer outra
provincia portuguesa em Africa (MORENO, 2014). Assim, como
sustenta Stamm (1972), fora o desinteresse dos metropolitanos em
ocupar postos coloniais em Luanda que nao deixaram alternativas ao
governo colonial além de admitir “filhos do pais” no seio do Estado.
Esse cenario se manteve até a década de 1880, quando as politicas
de incentivo a imigracao de portugueses para Angola comegaram a
surtir efeito.

Desde as décadas anteriores, na imprensa de Luanda, os “filhos
do pais” escreviam regularmente em jornais dirigidos por portu-
gueses. A chegada de grupos de imigrantes portugueses a Angola a
partir da década de 1880 ofereceu ao governo colonial alternativas
ao emprego dos “filhos do pais” na administragiao colonial. Nesse
sentido, o primeiro jornal de Luanda a ser editado inteiramente por
“filhos do pais”, O Echo de Angola, fundado em 1881 por Innocencio
Matoso de Andrade e Camara, ja no seu primeiro nimero reclamava
sobre o alijamento de postos da administragdo colonial enfrentado
por muitos individuos desse grupo. A existéncia de um grupo local,
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letrado, descontente com os rumos do governo colonial, consolidou
o segmento de imprensa que publicizava os descontentamentos dos
setores urbanos com os novos ventos da politica levada a cabo pela
administragao publica da provincia.

Antonio José do Nascimento nao foi proprietario ou socio de
nenhum jornal, e sequer escrevia com frequéncia, mas, quando o
fazia, suas palavras eram recebidas com expectativa. Suas escritu-
ras demonstravam conhecimento de temas de historia, literatura e
politica europeia, além de ele ser conhecedor de estudos etnogra-
ficos feitos por viajantes europeus na Africa. Essa sensivel erudigio
se combinava com a caracteristica mais marcante dos escritos dos
“filhos do pais” de sua geragao: as ambivaléncias.

Nas escrituras do clérigo, as ambivaléncias podem ser notadas,
por exemplo, quando se opde com firmeza as afirmagdes racistas em
voga na época de que aqueles considerados “pretos” ou “mulatos” aos
olhos do estado colonial seriam naturalmente preguigosos, uma vez
que se acreditava que a preguiga seria transmitida por via consangui-
nea. Anténio José do Nascimento refuta essa afirmacéo valendo-se
de relatérios do governo, legislacdes de séculos anteriores, bem como
enumerando situagdes corriqueiras em Angola para sustentar que a
populacéo local executava desde trabalhos mais pesados nas lavou-
ras até tarefas que exigiam conhecimentos especificos e minuciosos
na administragao colonial. A forma como constréi o argumento vai
além ao demostrar como a economia da provincia dependia do tra-
balho daqueles considerados “indigenas” pelas autoridades:

Elle abandona a casa e os seus, interna-se para os
centros onde sabe pode encontrar interesses; ha de
encontra-lo no Lubuco colhendo a borracha; vé-lo-ha
na Lunda em busca do marfim, ali estd em Ambaca
exercendo a industria no fabrico do charuto, ou occu-
pado na agricultura [...] para o articulista, que sonha,
que tudo cahe das nuvens espontaneamente; ou que
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foi o branco que cultivou; é producto do trabalho
livre; emquanto os [indigenas] que se destinam a rea-
lisar o comercio graudo percorrem léguas e léguas por
veredas para abastecer os mercados de permutagio
[...]. (AAVYV, 1901, p. 19).

Entretanto, Anténio José do Nascimento sustenta em suas
escrituras a necessidade de “instruir”, “moralizar” e “educar” os indi-
genas, endossando o discurso da missao civilizatoria ensejado pelos
estados europeus para justificar a acdo colonial na Africa. Vale obser-
var que ele estabelece uma distingdo hierarquica entre os “indigenas”
e os “filhos do pais”, sendo estes alcados a um patamar superior por
adotarem valores, hébitos e costumes ocidentais (AAVYV, 1901). Dito
de outra forma, ao passo que o clérigo, assim como outros tantos
“filhos do pais” reconheciam altas doses de preconceito e racismos
nos discursos coloniais, acabava por endossar outras tantas.

Embora o clérigo assumisse posigdes criticas nos artigos que
ostentavam a sua assinatura, evitava um tom abertamente polémico,
buscando evitar desgastes com o governo. Sua prudéncia tinha razao
de ser: desde o final da década de 1880, quando vigario capitular, os
governos coloniais passaram a reprimir os “filhos do pais” que se uti-
lizavam da imprensa para criticar as autoridades, fechando jornais,
dificultando ainda mais seu ingresso em cargos publicos e, por vezes,
punindo fisicamente quem continuasse a fazer oposi¢do. José Fontes
Pereira, “filho do pais”, rabula e destacado jornalista, perdeu seu filho
em decorréncia de complicagdes apos este ter sido espancado pelo
ajudante de campo do governador geral Guilherme Augusto de Brito
Capello, como retaliagao ao jornalista pelos artigos que criticavam as
politicas do governo colonial portugués em Angola. Essa sucessao de
fatos foi descrita pelo jornalista em carta aberta publicada no jornal
O Arauto Africano (1889).

Nesse contexto de acirramento das tensdes coloniais em
Luanda, comeca a se desenrolar na imprensa um debate que ficou
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conhecido como polémica do “6dio de raga” Opondo jornais edita-
dos por colonos portugueses aqueles editados por “filhos do pais”,
os embates versavam acerca de uma suposta inferioridade inata dos
africanos, articulando caracteristicas fenotipicas as intelectuais e
morais, representacdo enquadrada no esteredtipo colonial produ-
zido pelos espagos metropolitanos. O apice das afirmagdes racistas
ocorreu em 1901, quando o quarto numero do jornal Gazeta de
Loanda trouxe um artigo anénimo no qual sustenta, entre outras
assertivas do mesmo caldo, que os africanos nao poderiam ser
considerados humanos.

O mais contundente dos escritos produzidos pelo clérigo sobre
essa polémica foi publicado em livro. Para responder ao “articulista
da Gazeta”, Antonio José do Nascimento propds a um pequeno cir-
culo de “filhos do pais” — alguns deles seus antigos alunos - reu-
nirem suas respostas em uma obra coletiva intitulada Voz dAngola
clamando no deserto - offerecido aos amigos da verdade pelos natu-
raes (AAVYV, 1901). Com receio da crescente repressdo do governo,
foi um lancamento an6nimo, composto de duas partes. A primeira
constituida de onze artigos,* sendo o seu texto o primeiro e o mais
extenso — ndo pode passar despercebido que seu artigo ocupa um
quarto do livro. A segunda parte foi composta por um dossié com
dados oficiais e recortes de imprensa que auxiliavam o desmonte dos
argumentos expostos na Gazeta de Loanda.

A fim de buscar compreender os sentidos de passagens do
evangelho nos escritos de Anténio José do Nascimento, cabe analisa-
-las partindo do seu contexto original, alinhavando-as a maneira
como aparecem no contexto da obra. Esta espécie de “apropriacao
criativa’, nos termos de Said (2005), é o trago mais caracteristico da

* Mesmo se tratando de uma publicagdo andnima, a autoria dos capitulos foi identificada
por estudiosos do tema, e é tida como certa a ponto da segunda edigdo da obra, publicada
em 1984, especificar quem teria redigido cada um dos capitulos. Todos eles eram “filhos do
pais” A relagdao completa dos capitulos do livro, seus autores e os lagos de afinidade entre
eles constam em Moreno (2014).
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escrita de Nascimento. Seu intuito ndo era fazer uma pregacdo do
evangelho através da palavra escrita, mas utiliza-lo como forma de
embasar e legitimar suas posi¢oes, criticas aos colonos portugueses
e ao governo colonial, sem explicitar o seu potencial contestata-
rio, provavelmente a fim de se preservar de mais desgastes com as
autoridades.

As referéncias biblicas comecam na escolha do titulo: Voz
d’Angola clamando no deserto - offerecido aos amigos da verdade
pelos naturaes. Apesar de ndo haver registros a este respeito, é possi-
vel sustentar que tal titulo era obra de Antoénio José do Nascimento,
uma vez que era o unico com formagao religiosa entre os autores,
além de ser visto como a lideranca politica e espiritual deste pe-
queno circulo, que o contemporaneo Franco (1911) apelidou com
uma boa dose de exagero de “movimento Voz d’Angola clamando
no deserto”.

A mengio a “voz que clama no deserto” aparece no Livro de
Isaias e nos quatro evangelhos do Novo Testamento. Em Isaias, icone
de estilo e inovagao das imagens nos escritos do Velho Testamento
(BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1.237), a referéncia se encontra no
“Livro da consolagao de Israel’, capitulo 40, que recebeu o sugestivo
titulo de “Antncio da Liberta¢do” De acordo com a tradicio crista,
nesse capitulo é revelado que “o povo” deveria se preparar, agora que
o tempo de escravidao tinha acabado e a “voz que clama no deserto”
profetizava o anunciador de Deus e, com ele, a chegada de um novo
tempo (BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1.313-1.314).

O Livro de Isafas fora escrito sob a ameaca crescente da Assiria
aos reinos de Israel e Judd, contando com sucessivas referéncias a
puni¢des que recairiam sobre aqueles que tratassem os pobres e vul-
nerdveis com injustica (BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1.237-1.238).
Os quatro evangelistas relatam o cumprimento da profecia de Isaias
com a vinda de Jodo Batista, o anunciador de Deus. Segundo os
evangelistas, Jodo Batista teria pedido a voz que clama no deserto que
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preparasse o caminho de Deus (BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1.237-
1.238).° Portanto, é uma voz que prepara e anuncia os caminhos,® uma
espécie de arauto do porvir. Essa escolha pode ser interpretada como
um vislumbre das expectativas do circulo de autores acerca da obra.

Os onze artigos de Voz dAngola clamando no deserto refutam
os escritos racistas da Gazeta de Loanda a partir de trés eixos: o “6dio
de ra¢a’, o trabalho africano e a escolarizagdo formal na colonia,
evidenciando que a triade central nos embates entre colonizados e
estado colonial ja estava presente nos anos de enraizamento do co-
lonialismo portugués em Angola. Os autores da obra optaram por
diferentes recursos retdricos e estratégias textuais para validar seus
argumentos, sendo o mais original deles a satira “Ex digito gigas”
(“Do dedo de um gigante”), de Carlos Saturnino. “Solemnia Verba”
(“palavras solenes”), de Anténio José do Nascimento, ¢ um artigo de
opinido que embasa seus argumentos a partir de exemplos extraidos
da historia de Angola, da literatura europeia e de dados oficiais do
governo colonial. Trata-se do capitulo mais referenciado da obra e
possivelmente uma das escrituras mais lembradas produzidas por
essa geragdo (OLIVEIRA, 1997).

Ao longo de “Solemnia Verba”, o autor refuta os argumentos
racistas — “negrophobos”, no seu dizer - publicados pela Gazeta
de Loanda. Para tal, rebate em diversas passagens os dizeres que
alegavam que os africanos eram “naturalmente preguicosos”, por
terem uma suposta inferioridade inata que determinaria esse vicio.
Citando os relatos do viajante portugués contemporaneo Alexandre

* Em Mateus 3:3; em Marcos 1:1 e em Lucas 3:4: “Voz do que clama no deserto/ preparai o
caminho do Senhor/ tornai retas suas veredas”. Em Jodo 1:1: “Eu sou/ a voz do que clama
no deserto/ Endireitai o caminho do senhor”. Reflexées desenvolvidas originalmente em
Moreno (2014).

N

Mateus 3:3 e Lucas 3:4 assinalam que Jodo Batista havia discutido com os fariseus e gritado:
“Raga de viboras, quem vos ensinou a fugir da ira que esta para vir?/ Produzi entéo fruto digno
de arrependimento/ e ndo penseis que basta dizer: “Temos por pai a Abrado Pois eu vos digo
que mesmo destas pedras Deus pode suscitar filhos a Abraio/ O machado jé esta posto a raiz
das drvores e toda drvore que nao produzir bom fruto serd cortada e langada ao fogo”
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de Serpa Pinto (1846-1900), Anténio José do Nascimento insiste em
ressaltar que os africanos foram em Angola os principais aliados dos
portugueses no empreendimento colonial.

Como as ambivaléncias sdo a marca incontornavel dessa gera-
¢ao de “filhos do pais”, o autor ndo escapa delas e chega a afirmar que

[...]Mas quaes as causas que pouco mais ou menos
podem influir no indigena para a ma vontade de
trabalho livre e assiduo? A ausencia de rigores das
temperaturas baixas pdde ser uma das causas. (AAVYV,
1901, p. 15).

Entretanto, se nessa passagem o clérigo transmite uma im-
pressdo negativa acerca do ritmo de trabalho da populagao local, nas
paginas seguintes afirma enfaticamente que ¢é o indigena quem mais
trabalha em Angola. Vale notar os meandros dos seus argumentos:
uma vez que ndo se permite contestar o viés marcadamente determi-
nista e biologicista oriundo dos espagos de poder tidos como “civili-
zados”, Antonio José do Nascimento se vé obrigado a aceitar o ritmo
de trabalho ditado pelo capitalismo industrial como o pardmetro a
ser seguido.” Assim, aqueles que ndo se autoinfligiam tais jornadas
eram taxados de inferiores.® Entretanto, o que percebia a partir do
seu microcosmo era que as mais extensas jornadas de trabalho e as
tarefas mais arduas eram destinadas aos indigenas. Assim, Ant6énio
José do Nascimento chega a seguinte formulagdo: talvez o clima
tropical impega que a produtividade do trabalho atinja os mesmos
patamares da Europa, mas em Africa quem mais trabalha sio os

7 Sobre aceleragdo e mecanismos de controle do ritmo de trabalho como produto do de-
senvolvimento do capitalismo industrial, conferir o panorama apresentado por Thompson
(1998).

8 Gomes (2013) demonstra como construgdes similares, ao retratar uma espécie de inclina-
¢do natural a preguica, uma vez que o ritmo de trabalho néo correspondia aquele imposto
pelo capitalismo industrial, fez que africanos e os boeres fossem tidos como pregui¢osos
pelos britanicos.
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africanos, e ndo os portugueses. Na sequéncia, refutando os insultos
postulados pelo articulista da Gazeta de Loanda, o clérigo afirma:

E onde estd o articulista? A sombra, no remango da
familia, provavelmente estipendiado pela nagdo para
trabalhar, mas faz gazeta, bonzo, profanando o templo
augusto da verdade, semeando a scisdo (sic) rompen-
do oslagos de fraternidade entre as ragas, em frente de
uma mesa carregada de iguarias, como nos banquetes
de Balthazar [...]. (AAVYV, 1901, p. 21, grifo nosso).

Nessa passagem, além de apontar que o articulista se entrega-
va a morosidade, o clérigo ressalta também que este se vale de sua
posicao privilegiada para gerar animosidade entre os portugueses
e a populagdo local. Essa percepgio é reforcada pelo uso sugestivo
do vocabulo “bonzo”, termo do kimbundu, lingua das sociedades
Mbundu, que significa tanto “perturbado” quanto alguém “dificil”’

No trecho destacado, nao pode passar despercebida a mengao
ao banquete de Balthazar, ou o festim de Balthazar. Passagem bibli-
ca narrada no capitulo 5 do “Livro de Daniel”, que integra o Antigo
Testamento. Durante um banquete no palacio, rodeado de cantores
e cortesas, Balthazar teve uma visdo de trés palavras desconheci-
das, cujo significado nenhum sabio ou sacerdote, sendo Daniel,
soube desvendar:

A inscrigdo, assim tragada, é a seguinte: Mené, Mené,
Teqel, Parsin. E esta é a interpretagdo da coisa: Mane -
Deus mediu o teu reino e deu-lhe fim; Tecel - tu foste
pesado na balanga e foste julgado deficiente; Parsin

° O Diciondrio Kimbundu-portugués — linguistico, botdnico, historico e corogrdfico, de Assis
Junior (1941, p. 19-20) define assim “bonzo”: “frio; sensibilisado(sic); triste / Falto de ter-
nura; alegria // Que aborrece; que enfada ou aflinge / Severo, duro // Agitado; perturbado
/I Trabalhoso; dificil - // Saudade; paixao; tristeza / Arrefecimento de 4nimo / Dificuldade;
tristeza; agitagdo; pena’”
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- teu reino foi dividido e entregue aos medos e aos
persas. (BIBLIA DE JERUSALEM, 2013).

Esse trecho do “Livro de Daniel” chega ao fim expondo que,
naquela mesma noite, ocorrera o assassinato de Balthazar e a ascen-
sao de Dario, o persa, concretizando a profecia. Escrito na forma de
relato, delineia o triunfo de Daniel diante de um desafio que lhe foi
imposto. Tal como o “Livro de Isaias”, o de Daniel retrata um contex-
to de opressao e perseguicao dos judeus pelo rei Antioco Epifanes da
Siria. Seu contetido destinava-se a sustentar a fé e a animar a crenca
dos judeus quando submetidos a provagoes, que se encerrariam com
a expectativa do fim, um tempo estabelecido por Deus, destinado a
acabar com as desgragas e que comporta toda a trajetdria humana
(BIBLIA DE JERUSALEM, p. 1244-1245). Dito de outra forma, no
“Livro de Daniel’, a historia é encarada como o cumprimento das
profecias de Deus no tempo passado, presente e futuro.

Ao recorrer ao banquete de Balthazar, Anténio José do
Nascimento retrata a postura do escritor andénimo da Gazeta de
Loanda como entregue a devassiddo. Tal men¢ao tem o papel
de lembrar que o personagem fora punido pelos seus atos perdendo
o que lhe era mais caro: a queda de seu reino é anunciada na primei-
ra profecia, e adiante perde a prdpria vida. Mais sugestivo ainda é o
fato de ser Daniel, aquele quem estava suportando provagdes dada a
conjuntura em que vivia, quem anuncia a queda de Balthazar, sendo
possivel estabelecer um paralelo entre a situagao do clérigo coloniza-
do e do articulista colono.

Esses possiveis sentidos das passagens referenciadas ganham
novo impulso quando pontuado, por Antdnio José do Nascimento, a
unica defesa expressa a independéncia de Angola no livro.

A maijor parte dos politicos ndo quer ver o indigena

inteiramente civilisado, instruido e illustrado, entre-
gue 4 sua natural e inteira liberdade, regulada pelas
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leis, para poder [...] exprimir os seus pensamentos
desafogadamente, reconhecer os seus direitos, porque
o fim da politica é rebaixar e assassinar o nivel intel-
lectual do indigena, para haver sempre o pretexto de
[...] procrastinar a época da emancipagio da colonia,
que, a nosso ver, é inevitavel por mais artimanhas
politicas que se possam inventar, pois que os acon-
tecimentos apresentam-se pela evolugdo dos tempos,
pois ninguém tinha pensado que os haitianos, raga
negra, lutando a favor da sua independéncia, haviam
de sacudir o jugo francez. E por este motivo, a civili-
sacdo mesmo no litoral tem sido lenta. (AAVV, 1901,
p. 22-23).

Pelo exposto, pode-se afirmar que o autor considerava que a
independéncia de Angola ocorreria porque estava destinada a ocor-
rer, um verdadeiro devir, tal como o regime de tempo das profecias

. <« . . »
vigentes no “Livro de Daniel”

Outros autores de Voz dAngola clamando no deserto também
tocaram na questdo na independéncia. No capitulo “Quis eritis?”,
Eusébio Velasco Galiano (AAVYV, 1901, p. 89) replicou a afirmagio
da Gazeta de Loanda de que estava reservado “[...] um futuro de
acerbas provagdes 4 colonia portuguesal...]”, afirmando que, se com
isso o articulista fazia menc¢do a ordem publica, estava equivocado
uma vez que esta seguia seu curso regular, mas “[...] se por aquellas
phrases da a entender a emancipag¢io da colonia, esta consumar-se-

»

-ha quando os elementos estiveram sazonados [...]".

Ja Apolinario Van Dunem toca na questio ao longo do capi-
tulo “E o cimulo das infamias”, no qual reclama das autoridades que
preferem empregar na administragdo publica funcionarios metropo-
litanos e

[...] fazem d’isto um grande nicho para a collocagdo
dos afilhados em detrimento do funccionalismo
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indigena sempre preterido, com rarissimas excepg¢des
feitas 4 influencia de governadores justiceiros, porque
Portugal ndo quer presencear um movimento separa-
tista [...]. (AAVYV, 1901, p. 107).

Tanto Eusébio Velasco Galiano quanto Apolinario Van Dunem
tém um tom mais timido que o clérigo: o primeiro trata da indepen-
déncia comedidamente, quase retraido, como algo que demandava
ponderagdo e amadurecimento e que aconteceria num tempo futuro
ainda ndo estipulado. Ja o segundo sequer chega a tratar propria-
mente da independéncia, mas sim do irromper de um movimento
separatistas caso os “filhos do pais” continuassem a ser tratados com
tamanha assimetria em relagdo aos colonos portugueses por parte
das autoridades coloniais.

E sensivel como tais olhares contrastam com o de Anténio
José do Nascimento, para quem a independéncia de Angola ¢ um
fato “inevitavel’”, servindo-se do exemplo do Haiti para legitimar seu
argumento em um tom enérgico, explicitado tanto por vocdbulos
e expressdes como “sacudir o jugo”. Vale lembrar que ao longo do
século XIX, a simples mencio da revolucédo haitiana causava panico
entre aqueles que se valiam da explora¢ao do trabalho dos africanos
e afrodescendentes. Assim, os vocdbulos escolhidos se combinam
muito bem na sua escritura para invocar, em ultima instancia - e
ainda que apenas nessa passagem —, certo clima de terror.

Nao pode deixar de ser notado o uso da primeira pessoa do
plural no supracitado trecho de Anténio José do Nascimento (AAVYV,
1901, p. 23) ao afirmar que a “[...] emancipa¢ao da colonia, que, a
nosso ver, é inevitavel [...]” Tendo em vista que ele era tido por seus
pares como uma lideranga do pequeno circulo que o jornalista Pedro
da Paixdo Franco (1912) chamou com exagero de “movimento Voz
d’Angola clamando no deserto”, é preciso indagar se se tratava de
uma alusdo a visao do conjunto dos autores ou se era apenas um re-
curso retdrico para expor seu argumento. Caso se opte pela primeira
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alternativa, o siléncio em relagdo ao tema pela maior parte dos au-
tores se deu por receio das autoridades, haja vista o crescente clima
de tensdo na regiao, o que justificaria a postura comedida de Eusébio
Velasco Galiano e Apolinario Van Dunem. Entretanto, se sustentado
0 recurso retorico, ou seja, que a inevitabilidade da independéncia
era uma percep¢ao individual de Anténio José do Nascimento, é
preciso concordar que essa tematica ao menos circulava entre espa-
¢os dos “filhos do pais”, ainda que nao estivesse atrelada a nenhuma
iniciativa politica.

CONSIDERACOES FINAIS

Considerando a trajetéria de Anténio José do Nascimento e
tendo em vista o contexto no qual Voz dAngola clamando no deserto
fora redigido, é possivel notar um processo de selecao e de apro-
priagdo criativa de diferentes conteudos do cristianismo e do texto
biblico, a fim de expor a situagdo de subalternizagdo da populagdo
origindria de Angola, diante da consolidagdo colonial portuguesa,
bem como de enfatizar o projeto de independéncia de Angola. Como
demonstrado, era um dos tltimos clérigos “filho do pais” em atuagao
na provincia, razdo que corroborou para que fosse o tnico a fazer
uma leitura da Biblia, entendendo-a como uma mensagem destinada
aqueles que, como ele, “clamavam no deserto” em tempos de enrai-
zamento do colonialismo portugués em Angola.

Em levantamento dos artigos publicados por Anténio José
do Nascimento antes da publicag¢do de Voz dAngola clamando no
deserto, em 1901, ndo foi identificado o uso de referéncias biblicas,
apesar de o autor ja se envolver em polémicas sobre o “6dio de raga”
e a necessidade de criar novos estabelecimentos de ensino para apri-
morar a escolarizagdo formal em Angola. A men¢do de exemplos e
personagens biblicos em “Solemnia Verba”, bem como a cuidadosa
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escolha do titulo da obra, sugerem que esse foi um recurso seleciona-
do pelo autor a fim de continuar a defender suas convicgdes e anseios
em meio ao cenario de vigorosa repressao que se impunha.
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MISSOES COLONIAIS E PROTAGONISMO
INDIGENA NA AMAZONIA,
SECULO XVII-XVIIIt

Rosemeire Oliveira Souza

A historiografia no Brasil a partir dos anos 1980, principalmente
nos centros de pds-graduagao do pais, ajuda a repensar a histdria
indigena, colocando o indio como sujeito de sua propria trajetoria.
Atualmente novos pensadores, embasados nos estudos de etno-
-historia, contestam a visdo de que a “conquista” do Novo Mundo
representou apenas a dizimacéo e a destruicdo das sociedades in-
digenas; segundo tal teoria é preciso pensar que o conjunto de cho-
ques também produziu novas sociedades, questdo evidenciada por
Pompa (2003, p. 22):

Langando mao de fontes inéditas e de uma releitura
cuidadosa de documentos ja conhecidos, pesquisas
recentes estdo procurando reescrever a historia colo-
nial da América Indigena, mostrando, ao contrario,
um mundo de rdpidas mudangas, de adaptagdes,
de negociagdes, de construcdes permanentes de

! Versio ampliada de comunicagio apresentada no III Coléquio Internacional de Histéria
da Africa, realizado pelo Instituto de Humanidades e Letras da Universidade da Integragio
Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira (IHL/Unilab) - entre 8 e 10 de novembro de
2017.

145



identidade no interior do quadro politico extrema-
mente instdvel. Autores como Neil Whitehead (1993),
Gerard Sider (1994), Steven Stern (1992), Jonathan
Hill (1996) propdem uma revisdo radical do paradig-
ma da conquista tanto na vertente da “perda” quanto
na da “resisténcia’, que traduzem oposi¢des bindrias
entre vencedores e vencidos, dominantes e domi-
nados, e deixam para os povos nativos apenas dois
papéis, os de vitimas de aniquilagido ou de martires
da conservagido de sua cultura. Num e noutro caso, o
destino é um silencioso ou heroico desaparecimento.
Por outro lado, vem sendo desmantelada a ideia de
uma “pureza origindria’, étnica ou cultural, que o con-
tato teria contaminado, substituida por uma “légica
mestica” (Gruzinski, 1999; Boccara, 2000), onde a re-
sisténcia ndo se d4 apenas em termos de revolta, mas
também de estratégias de mediacdo, de adaptacgéo e
reformulacio de identidades, de construc¢io de novas
formagdes sociais e culturais.

Como cita a autora, o passado indigena na América colonial
vem ganhando uma releitura, apoiada em trabalho de fontes inédi-
tas, como também uma reinterpretagdo dos documentos ja traba-
lhados. Segundo Pompa (2003), esse quadro aponta para um espago
colonial dinamico, de rapidas mudancas, nas quais as adaptacoes e
negociagdes seriam responsaveis por redefini¢des identitarias, num
quadro politico instavel. Por essa otica, esta pesquisa procura anali-
sar a a¢do indigena dentro dos espagos coloniais amazdonicos, mais
precisamente dentro das missdes amazonicas, em episodios referen-
tes ao século XVII e meados do século XVIII, periodo em que essas
areas coloniais se encontravam sob influéncia espanhola.

As missoes foram uma das expressoes do colonialismo através
das quais podemos entender a dinamica das populagdes indigenas.
Diante disso, uma das etapas desta pesquisa tem como objetivo
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repensar as missoes. Sera que podemos defini-las como a historio-
grafia as consagrou, ou seja, um espago fixo, homogéneo, nos quais
as populagdes aceitavam as instru¢des dos padres?

Segundo Torres-Londofo (2002), desde o século XVII as re-
dugdes jesuiticas tém sido descritas com base na cronica missionaria
como pequenas cidades no sertdo ou na selva, com igrejas bem termi-
nadas, praga central e ruas paralelas, com casas alinhadas onde viviam
em perfeita ordem e harmonia, com as familias indigenas dirigidas
por suas proprias autoridades. Sob dire¢ao de um ou dois padres,
os indios trabalhavam a terra comunitariamente, distribuindo seus
ganhos entre a familia, a missao e os mais necessitados, como viuvas e
orfaos. Havia catequese todo dia, missas aos domingos e festas solenes
em homenagem aos santos nos seus dias especificos. Aparentemente,
além de uma ou outra bebedeira, nada restaria da vida némade, preca-
ria e de vadiagem que os jesuitas descreveram como estilo de vida dos
guarani ou outros povos, quando da sua chegada.

A forma de nomear essas missdes ganhou variantes nos reper-
torios trabalhados, conhecidas também como reducciones ou, ainda,
como povos de indios e até mesmo como cidade. Assim, destaca-
-se que esses espacos eram permeados por uma série de interesses
espanhdis, envolvendo entdo missionarios, encomenderos e outros
agentes a servico do coroa espanhola.

Segundo Taylor (1992), no artigo “Histdria pds-colombiana
da Alta Amazodnia’, esses espagos se configuravam como drea de
conflito; no caso, a autora concentra a tensao nas relagdes estabe-
lecidas entre os diferentes agentes espanhois. Para Taylor, o conflito
aumentava a medida que missiondrios e encomenderos competiam
frequentemente pela captura dos indios, que teriam como destino as
encomendas ou as reducdes. As parcas riquezas que as populacdes
poderiam oferecer, segundo a autora, também seriam outro ponto
da disputa.
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No decorrer de seu texto, Taylor destacou os motivos pelos
quais as populagdes indigenas teriam se deixado “reduzir” Mesmo
apontando que nio existe uma resposta simples, a autora levanta
uma possibilidade: a falta de escolhas dos indigenas, que estariam
sujeitos & agdo combinada de varios fatores, dos quais se utilizou
para exemplificar o choque epidemiolégico:

Em resumo, a aceitagdo da redugdo - em todos os
sentidos do termo - era geralmente a ultima etapa
num processo de degradagdo fisioldgica, socioldgica
e psicoldgica, ao final do qual aos indios sé restava
a escolha entre a destrui¢cdo imediata de seu tecido
social e familiar e uma morte rapida nas maos dos
encomenderos, ou uma morte lenta (no melhor dos
casos), mas em familia e com ferramentas, nas méos
dos jesuitas [...]. (TAYLOR, 1992, p. 221).

Portanto, do ponto de vista da autora, coube as populagoes
indigenas apenas aceitar as imposi¢cdes dos atores espanhois. Como
os conflitos existentes nos referidos espacos ocorreriam apenas entre
os espanhois, as missdes configuram-se, assim, como um espago de
conflito e negociacao entre eles, descartando as possibilidades da
a¢do indigena.

Nota-se também que sob essa perspectiva as missoes seriam
espacos fixos, ou seja, toda agdo era desenvolvida num s6 lugar; o
missionario nao precisava se deslocar, pois as populagoes estariam
concentradas em um unico local. Na realidade, os escritos de Taylor
vém ao encontro de uma historiografia que postula as missées como
espacos fixos, homogéneos, e que a passividade ¢ uma das principais
caracteristicas das populagoes indigenas.

Em suma, com estes atributos as missdes foram descritas
em nossa historiografia. Analisando o repertério do século XVII
em relacdo as missdes, mesmo com as diferengas entre as ordens,
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catequizar e batizar foram o principal objetivo dos padres, justifican-
do, pois, o ideal civilizador que movia as agdes missionarias.

Nesta pesquisa, partimos do pressuposto de que as missoes
no Alto Amazonas se diferenciavam do proposto pela historiogra-
fia tradicional. No nosso entender, elas seriam espagos de contflito,
de reconfiguragdes étnicas, sendo assim lugares heterogéneos, nos
quais as populagdes indigenas, através de suas liderancas, tiveram
papel fundamental. Para atestar nossa hipotese, analisaremos as mis-
soes de Maynas, local que ganhou destaque nos escritos missionarios
a partir do século XVII.

Segundo Torres-Londofio (2009, p. 54), nos séculos XVII e
XVIII, a presen¢a missionaria nos territorios que hoje fazem parte
da Amazonia Legal do Peru, Equador, Colombia e Brasil esteve as-
sociada, em grande parte, ao projeto evangelizador conhecido como
missdes de Maynas ou missdes do Colégio de Quito, no Marafnoén.
A dinamica de redugdo das populagdes indigenas nessa missdo,
apesar de se enquadrar dentro do projeto jesuita, apresenta especi-
ficidades derivadas das condigdes particulares que os missionarios
tiveram de enfrentar para desenvolver seu trabalho evangelizador.

Ao fazer um histérico dessas missdes, Taylor (1992) destacou
trés fases: 1633 a 1660, época da chegada dos jesuitas a Borja, um
periodo de exploragdo intensiva, de colaboragdo com os colonos
locais e do desenvolvimento de técnicas de redugdo; 1660 a 1700,
destacando-se uma onda de expansao na regido Pastazo-Cururay
Tigre e a funda¢do de varias redugdes; e partir de 1720, devido as
rebelides e a mortalidade, estruturou-se um segundo momento de
entradas e fundagoes, mais a leste, pela bacia do Napo e o Médio
Amazonas - expansao contida, segundo a autora, pela expulsao dos
jesuitas em 1767.

Na realidade, falar de Maynas nos remete aos primordios da
ocupagdo do rio Amazonas no século XVII, ao longo do qual di-
ferentes nucleos populacionais foram fundados pelos espanhdis,
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sendo a mao de obra indigena o principal expoente para seu
desenvolvimento.

Ressalte-se também que as missdes de Maynas vém aos poucos
sendo objeto de estudos e pesquisas, e pelo que se percebe no Arquivo
de Indias, em Sevilha, uma melhor sondagem das fontes pode ainda
revelar muito sobre tais missoes. Neste texto, priorizaremos a a¢ao
jesuita, pois ¢ ela que se destaca no corpus documental a que tivemos
acesso, sendo notorio que a agao das diferentes ordens religiosas pre-
sentes no Alto Amazonas por si s6 daria um novo trabalho.

FONTES MISSIONARIAS E UNIVERSO INDIGENA

Ao falarmos de documentacdo missiondria nos referimos a
um corpus documental composto por cartas, didrios e demais docu-
mentos produzidos pelos padres, que desenvolveram o trabalho mis-
siondrio na regido. Uma das questdes iniciais da pesquisa foi pensar
uma metodologia que nos permitisse interpretar as informagdes que
se configuraram nas primeiras leituras. Essa agdo trouxe a cena uma
gama de expressdes e situagdes que apareciam com frequéncia em
tais relatos. Junto a tais expressoes, constituiu-se também uma série
de nomeagdes étnicas que passou a ser observada nas cronicas lidas
na primeira etapa do trabalho.

Guiados pela leitura, elaboramos fichas constituidas por
palavras-chave, entre as quais citamos: estere6tipos, catequese, resis-
téncia indigena, localizagdo geografica, vida indigena, costumes etc.
Ao todo criamos um roteiro composto por 24 palavras-chave, que
expressavam a retorica de tais documentos, e um banco de fichas,
que seria uma das possibilidades de interpreta-los. Com as informa-
¢Oes referentes a localizagdo geografica, mapeamos as populagoes e
seus respectivos espagos, seguindo os documentos dos cronistas.
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Isso posto, em decorréncia dessa iniciativa, configurou-se em
nossa pesquisa um universo densamente povoado, no qual a diver-
sidade impressiona a qualquer leitor ou estudioso que tem como
objeto a Amazonia Colonial. A partir do século XVII foi se consti-
tuindo um mosaico de povos e de populagdes que ganharam conota-
¢oes sob o olhar do europeu, e a densidade populacional foi notada
e comentada por quase todos os cronistas que tiveram contato com a
regido amazonica em seus primordios.

Como exemplos desse orbe populacional citamos marcadores
étnicos como: Omaguas, Xeberos, Ibanomas, Aizuares, Yurimaguas,
Manaves etc. As informagdes referentes a tais populagoes teriam sido
um dos grandes motivadores da atividade missiondria no espago
amazonico. Seguindo a mesma linha que notamos em nossas fontes,
Hartog (1999), na obra O espelho de Herddoto, define nomeagao e
classificacdo como elementos de uma retérica da alteridade, soman-
do a eles outros elementos como a comparagdo, a quantificagdo e a
mensurag¢do usada para descrever o outro.

Dessa forma, o universo populacional foi nomeado, classifica-
do e mensurado, surgindo, aos olhos dos cronistas, diversas “nagdes
e provincias’, expressdes que constam nos documentos em alusdo a
regido e seus habitantes. Em relagdo aos etnénimos, sabemos como
¢ complexa a questdo, Viveiros de Castro (1993), no texto “Histéria
Amerindia’, dd um exemplo do assunto. Segundo o autor, a multiplica-
¢do de etndnimos nas cronicas e relatdrios antigos é fruto de uma in-
compreensao total da dinamica étnica e politica do socius amerindio,
incompreensdo baseada em um conceito de sociedade, substantivista
e “nacional-territorialista”, incapaz de dar conta da natureza relativa e
relacional das categorias étnicas, politicas e sociais indigenas.

Para Fausto (2000, p. 45-46), a estrutura de ocupagdo ao longo
do rio sugeriu aos cronistas uma organizagao territorial definida, a
qual eles denominaram provincia. Esta corresponderia a um extenso
trecho densamente povoado, separado de outra provincia por uma
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zona desabitada. As fronteiras seriam marcadas por auséncia de
guerra interna e presen¢a de guerra externa, e pelas diferencas de
lingua, costume e cultura material. E dificil, porém, organizar um
mapa geopolitico das “provincias”

Outro ponto ainda referente a metodologia seria como fazer
a interpretacao dos dados, ndo esquecendo que lidamos com dife-
rentes discursos produzidos no espago da missdo, por um unico in-
terlocutor, que usando referenciais do seu universo foi classificando,
nomeando, quantificando e mensurando espagos e povos, criando
assim territorios coloniais.

A alternativa encontrada foi atentar para o trabalho interdis-
ciplinar, prestando aten¢do nos estudos produzidos em outras dreas
do conhecimento, destacando-se a Arqueologia e a Antropologia,
que nos permitiram ampliar a discussao e a forma de analisar a
presenca e atuagdo das populagdes indigenas coloniais nos espagos
amazonicos. Roosevelt (1992), em seu polémico artigo “Arqueologia
amazoOnica”, publicado em Histdria dos indios no Brasil, postulou a
existéncia de cacicados complexos nas areas hoje amazonicas.

A autora chegou a essa conclusdo analisando os vestigios ma-
teriais encontrados na regido e os registros etno-histéricos estrutura-
dos a partir de tais espagos. Estas paginas nao seriam suficientes para
explorar essa questdo, mas ndo podemos desconsiderar a releitura
que as fontes coloniais ganharam com o didlogo interdisciplinar.
Outros estudos evidenciam, por exemplo, que a regido poderia ser
densamente povoada, como postulam as fontes coloniais produzidas
nos primordios de ocupagao da regiao.

O trabalho interdisciplinar também vem permitindo novas ma-
neiras de se pensar a tematica indigena, culturas que antes eram vistas
como fixas e imutaveis passaram a serem reinterpretadas por estudio-
sos das dreas. E nesse contexto que a resisténcia indigena e o protago-
nismo das populagdes vém ganhando novas formas de interpretagao.

152



Essa tem sido a tendéncia dos trabalhos das tltimas
décadas, através dos quais podemos perceber que as
atitudes dos indios em rela¢do aos colonizadores nio
se reduziram, absolutamente, a resisténcia armada,
a fuga e a submissdo passiva. Houve diversas formas
do que Steve Stern chamou de resisténcia adaptativa,
através das quais os indios encontravam forma de
sobreviver e garantir melhores condi¢des de vida na
nova situagdo em que se encontravam. Colaboraram
com os europeus, integraram-se a colonizagao, apren-
deram novas praticas culturais e politicas e souberam
utiliza-las para a obtencdo das possiveis vantagens
que a nova condi¢do permitia. Perderam muito, ndo
resta duvida, mas nem por isso deixaram de agir.
(ALMEIDA, 2010, p. 23).

A palavra protagonismo, que atualmente ¢é utilizada na his-
toriografia evidenciando a agdo indigena, remete a luta por seus
direitos — dentre os quais terra, educagio e saude — a0 mesmo tempo
que anuncia uma mudanca na forma de ver e pensar a a¢do indi-
gena (nossa historiografia lidou de maneira muito especifica com a
histdria indigena). Sua agao ou foi invisibilizada, ou os indios eram
retratados como vitimas ligadas ao passado brasileiro.

Este artigo também faz parte de uma releitura das fontes co-
loniais que contribuiram para a construc¢ao dos espagos missiona-
rios, constando nesta documentacdo expressdes como conversion,
reducion, pacificacion etc., que designavam o objetivo dos padres
junto as populagdes indigenas. Como essas expressdes mudavam
obviamente de acordo com o contexto, uma pesquisa mais detalhada
poderia trazer novos questionamentos sobre o trabalho missionario
na regiao em diferentes conjunturas em que foram produzidos.

A documentagdo também permite analisar algumas questoes
sobre a missdo na regiao amazdnica, especificamente sobre a influén-
cia espanhola. Como ja constatado, os espagos missiondrios nao
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eram fixos como postula a historiografia, pois os padres, no interior
das missoes, deslocavam-se para levar trabalho de evangelizagao aos
diferentes nticleos missiondrios da regido — San Joachim de Omagua,
Nuestra Sefiora de Las Nieves de los Yurimaguas, San Pablo, San
Ignacio de Los Aizuares, Redduccion de Guadalupe, entre outros.
Uma caracteristica desses espagos seria sua natureza pluriétnica, o
que fazia da missdo um espago de redefini¢do identitaria, dindmico,
no qual as populagdes indigenas nao foram apenas agentes passivos
nas rela¢des estabelecidas.

Convém ressaltar que, neste artigo, foram utilizados, princi-
palmente, trés documentos: “Didrio de la bajada del P. Samuel Fritz”,
publicado originalmente em 1691 (FRITZ, 1988), “Ynforme de las
Misiones en el Marandn’, escrita por Zarata em 1725 (ZARATE,
1988) e uma carta manuscrita de autoria do padre Sana (1707).

O jesuita Samuel Fritz iniciou a evangelizagao no final do
século XVII, mais precisamente no ano de 1686, permanecendo
quase 40 anos no Alto Amazonas, atuando como padre e também
superior das missoes.

Seu didrio ¢ um dos principais documentos que permite co-
nhecer os espagos do rio no final do século XVII e primoérdios do
século XVIII, e as praticas e costumes das populagdes indigenas.
Além de seu trabalho de evangelizagao junto as populagdes, o didrio
de Fritz também apresenta elementos da disputa entre agentes espa-
nhois e portugueses pelo controle das regides amazonicas.

O documento de Andrés de Zarate, também jesuita, visita-
dor da provincia de Quito de 1735 a 1738, periodo no qual visitou
varias populacdes nas areas missiondrias, revela importantes infor-
magoes acerca das populagoes, lugares e o trabalho missiondrio,
dando atenc¢do as novas missdes e seu cotidiano. Em seu texto,
também expressou as dificuldades enfrentadas pelos missiondrios,
como a falta de religiosos.
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A carta do padre Juan Bautista Sana, jesuita responsavel pelas
missoes quando Fritz fora elevado a condigdo de superior, faz re-
feréncias a agdo indigena, representada por meio de suas lideran-
cas. Devido aos rearranjos étnicos, essas liderangas representavam
um grupo diversificado de populagdes. A expressao cacique e suas
“parcialidades” como também caciques e seus “agregados” demons-
travam como eram heterogéneas as composigoes indigenas, no
inicio do século XVIII, ndo sendo apenas a questdo étnica o fator
fundamental para definir os representantes, que recebiam além da
denominagdo cacique, a de principais e curacas.

Utilizando a nomeagao presente nos relatos, citamos algumas
destas liderancas: Arimavana, SSoemarini, Mativa (principal dos
Yurimaguas), Auanaria, Aurifara (Ibanomas), Camuria e Payoreva.
Alguns aparecem relacionados a seus povos, e ganham destaque nos
textos missiondrios ora como aliados, ora como inimigos. O cacique
Payoreva, por exemplo, aparece no discurso do jesuita Samuel Fritz
como uma das principais figuras de resisténcia que o religioso teria
que vencer, como notamos nas expressoes relacionadas a ele: rebel-
de, fugitivo, chefe dos rebeldes etc.

A agdo e a presenga das populagdes indigenas sao relatadas
de diferentes maneiras e circunstancias. Antes mesmo de se iniciar
a missdo, era preciso convencer as liderancas religiosas sobre a pre-
senca dos padres e, consequentemente, a instalacdo das missoes.
Ressalte-se que as fontes aqui utilizadas fazem referéncia ao final do
século XVII, ndo analisamos os primordios da agao jesuitica que teve
inicio em1635, com o trabalho do padre Figueroa.

Depois soube que havendo subido pouco antes até
o Rio Negro o gobernador Antonio Albuquerque,
chamou aos caciques de Yurimagua e Ibanomas, e
tendo chegado ao seu chamado um deles, chamado
Arimavana, perguntou se querfa Padre, respondeu o
indio que ja tinham padre, o qual estaba acima nos
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Omaguas e descia de quando em quando para vé-los
[...]. (FRITZ, 1988, p. 342, tradugdo nossa).?

As reclamacdes dos padres sdo constantes, o que nos levou
a inferir que as missdes seriam tanto espacos dindmicos quanto
de conflitos, por causa da inconstancia dos indigenas em aceitar a

evangelizacao:

Também notei que estes indios ouviam atentamente
as coisas da fé e demonstram desejo de aprendé-las,
ao contrario dos Omaguas, que enquanto eu os cate-
quizo, se divertem e conversam |[...]. (FRITZ, 1988,
p- 339, tradugéo nossa).?

Como nota-se, o trabalho de evangelizacdo ocorria em um
ambiente em constante movimento, no qual as acdes dos padres
passavam também pelo crivo das populagoes indigenas. O vocabulo
“resisténcia” aparece na retorica dos padres sempre associado a ne-
gacao indigena aos objetivos propostos:

O que mostrou alguma resisténcia foi um cacique cha-
mado Teniu, quem revestido de orgulho e arrogancia
respondeu que sentia preguica de sair de seu retiro,
nem queria confiar em mentirosas promessas. Sorriu
o Padre com a resposta, e pegando uns presentes e
anzdis com o que presenteou os filhos e mulheres do
cacique, que prometeu ir quanto antes a povoar onde
quisesse o padre com toda sua gente, o que executou
de pronto nio existindo depois entre os Yameo outro

2 No original: “Despues supe que habiendo subido poco antes hasta el Rio Negro el gobernador
Antonio Albuquerque, llamo a los caciques de Yurimaguas ¢ Ibanomas, y habiendo acudido
a sullamada el uno de ellos, llamado Arimavana, preguntéle si queria Padre; respondidle el
indio que ya tenia Padre, el cual estaba arriba en los Omaguas y bajaba de cuando en cuando
averlos [...]7 (FRITZ, 1988, p. 342).

No original: “También he reparado que estos indios oyen con atencion las cosas de la fe y

muestran deseo de aprenderlas, muy a lo contrario de los Omaguas, que mientras los estoy
catequizando se divierten y parlan [...]".

156



que mostrasse mais sujeicdo e confianga ao Padre, a
quem por carinho e por sua idade o chamava de filho.
(ZARATE, 1988, p. 411, tradu¢do nossa).*

Como se nota na citagdo, a palavra “resisténcia” também esta
acompanhada de atributos que o padre designava ao principal, no
caso orgulho e altivez. Mais uma vez vemos que o convencimento era
necessario para que os padres atingissem seu objetivo. Outro ponto
a destacar sdo as referéncias aos presentes nas relagoes estabelecidas
nas missoes.

Os presentes eram de extrema importincia segundo o texto
dos missionarios, sendo as ferramentas o mais desejado item. Nas
entrelinhas dos escritos missiondrios, percebe-se que os presentes
sao essenciais para o “convencimento” da aceitagdo da missao:

Este, valendo-se dos mesmos meios que seu anteces-
sor, procurou presented-los com machados e ferra-
mentas, que sdo os instrumentos que plantam nestes
béarbaros coragdes a confianga e a fé, e os anzdis que
pescam mais almas, como sucedeu a um indio, quem
para merecer um machado trouxe trés caciques com
os seus, pedindo como prémio de sua empresa a fer-
ramenta prometida. (ZARATE, 1988, p. 411, tradu¢ao
nossa).’

* No original: “El que mostré alguna resistencia fué un cacique llamado Tefiiu, quien revistido
de soberbia y altivez respondid que sentia pereza de salir de su retiro, ni queria fiarse a unas
mentirosas promesas. Sonriose el Padre de la respuesta, y sacando unos avalorios y anzuelos
con que regald a los hijos y mujeres del cacique, gandle la voluntad de suerte que prometio
de ir cuanto antes a poblar donde quisiese el Padre con toda su gente, lo que executd tan
prompto y fiel que no ha habido despues entre los Yameo otro que mostrase mas sujecion
y confianza al Padre, a quien por lisonja de carifio y por su edad llamaba hijo” (ZARATE,
1988, p. 411).

No original: “Este, valiéndose de los mismos medios que su antecesor, procurd regalarlos
con hachas y herramientas, que son los instrumentos que labran en esos barbaros corazones
la confianza y la fe, y los anzuelos que pescan mas almas, como sucedié a un indio, quien
para merecer un hacha trajo tres caciques con sus parcialidades al Padre, pidiendo como
premio de su empresa la herramienta prometida” (ZARATE, 1988, p. 411).

@
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Em relagdo a resisténcia, cabe ressaltar que aparece de forma
mais stuil, nas reclamacoes e desobediéncia, ou de uma forma mais
direta, conforme nota-se na citagdo:

Como os Omaguas estavam muito agitados e os
padres que havia deixado em Sdo Joaquim haviam
subido rapidamente, receosos de alguma traigio,
achei necessario descer até 14 para ver se conseguia
acalmar esse tumulto e averiguar a raiz de sua origem.
Eu descobri que néo era apenas suspeita dos padres,
na realidade, culpa de alguns indios, que, por sua
natureza altivos, estranhavam toda sujei¢ao e castigo,
e queriam manter certos costumes gentilicos contra-
rios ao cristianismo; e como os padres, tirados de seu
zelo, queriam com eficdcia corrigir aquela desordem,
impacientes os indios, chegaram a espalhar algumas
vozes confusas que os matariam, para ver se podiam
com isto amedronta-los, conforme haviam feito
muitas vezes também comigo. De fato, achei que um
indio, depois da saida dos padres, quebrou a caixa de
joias da igreja e profanou algumas imagens sagradas.
(FRITZ, 1988, p. 345, tradugdo nossa). ¢

Na passagem, o jesuita Fritz demonstra como eram dindmicas
as relacdes no espaco das missoes, sendo a expressio tumulto utiliza-
da para designar resisténcia mais direta a a¢ao dos padres. Segundo

¢ No original: “Como los Omaguas estaban muy alboratados y los dos Padres que habia dejado
en San Joachim se habian venido para arriba atropelladamente, recelosos de alguna traicion,
me vi precisado bajar por alld a ver si podia sosegar aquel tumulto y averiguar de raiz de
su origen. Hallé no haber sido solo sospechas de los Padres de que querian alzarse, en la
realidad, culpa de algunos indios, que, por su naturaleza altivos, extrafiaban toda sujecion y
castigo y querfan mantener ciertas costumbres gentilicas contrarias al cristianismo; y como
los padres, llevado de su celo, querian con eficacia corregir aquel desorden, impacientes los
indios, llegaron a esparcir unas voces confusas que los matarian, para ver si podian con esto
amedrentarlos, conforme habian hecho muchas veces también conmigo. De hecho hallé que
un indio, después de la salida de los Padre, 4 golpe de macana habia hecho pedazos la caja
de las alhajas de la iglesia y profanado algunas imégenes sagradas” (FRITZ, 1988, p. 345).
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consta na documentacio, os missionarios recorriam a um clima de
ameaga, deixando os indigenas incomodados com a sujeigdo e o cas-
tigo. Esses, por também nao aceitarem a evangelizagao, pois queriam
manter os costumes gentilicos, fizeram uma investida contra a igreja
e profanaram as imagens.

Ainda em relagdo a resisténcia, citamos outra passagem en-
volvendo o cacique Payoreva, que aparece no discurso de Fritz como
um de seus desafetos:

Tendo fugido de Borja Payoreva, lider dos rebeldes,
chegou a principios de fevereiro a este povo de Sdo
Joaquim as escondidas, e tendo reunido todas as
pessoas a noite, foram tanta as mentiras que les disse,
que os demais resolveram desamparar a redugéo e
retirar-se ao rio Urud. Dentro de poucos dias fiquei
aqui com apenas dez indios, que me disseram que
os demais foram com animo de juntar seus amigos
gentios e com eles consumir Padres e espanhois, se
eles ousassem descer para as suas terras. Vendo eu
que nao era tao facil sossegar aquele tumulto e que es-
tando sem gente podiam os Caumaris acometer-nos,
determinei pasar com as joias da igreja a redugdo dos
Yurimaguas, cada qual pode imaginar com que senti-
mento, por me ver precisado desamparar o que havia
me custado muito esfor¢o por mais de dezesseis anos.
(FRITZ, 1988, p. 350, tradug¢io nossa).”

7 No original: “Habiéndose huido de Borja Payoreva, caudillo de los alzados, llegé & principios
de febrero a este pueblo de San Joaquim as escondidas, y habiendo juntado de noche a
toda la gente, fueron tantas las mentiras que les dijo, que los més resolvieron desamparar
la reduccion y retirarse al rio Urud. Dentro de pocos dias quedé aqui con solo diez indios,
quienes me dijeron se habian ido los demds huyendo con dnimo de juntar & sus amigos
los gentiles y con ellos consumir Padres y espafioles, si es que se atreviesen bajar a sus
tierras. Viendo yo que por entonces no era tan facil sosegar aquel tumulto y que estando
sin gente podian los Caumaris acometernos, determiné pasar con las alhajas de la iglesia a
la reduccion de los Yurimaguas, cada cual puede imaginar con que sentimiento, por verme
precisado desamparar lo que me habia costado tanto afan por mas de diez y seis anos.”
(FRITZ, 1988, p. 350).
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Percebe-se, mais uma vez nas entrelinhas do discurso do
padre, a a¢do de Payoreva. Segundo o relato, o cacique conseguiu
convencer o grupo a se retirar da missao, além de ter ameagado
padres e espanhois que se propusessem a adentrar suas terras, fazen-
do Fritz alterar seus planos.

Ao ampliar a analise utilizando um corpus documental, perce-
be-se que a ameaga de os indigenas se retirarem era uma constante
que os padres tinham que enfrentar, como nota-se na carta manus-
crita pelo padre Juan Bautista Sana em 1707, dirigida a seu superior,
na época Samuel Fritz. Escrita no periodo de disputa territorial do
Alto Amazonas pelas coroas ibéricas, Sana informa sobre uma tropa
portuguesa que havia chegado a redu¢ao de Yurimagua com a inten-
¢ao de resgatar indios fugitivos que estariam na regiao.

Os quinze caciques da provincia Omagua me pedem
para enviar espanhois para protegé-los, e que se ndo
eles vdo para o bosque das montanhas, vdo voltar
as lagoas. O cacique deste povo, Geronimo Mativa,
me disse que queria ir com sua gente longe a fundar
seu povo em outro rio. A voz comum das provincias
¢ que nos os enganamos e os batizamos para que,
encontrando-os juntos, os portugueses os levem
cativos para seus escravos. (SANA, 1707, f. 213r,
tradugdo nossa).?

Na carta manuscrita, é citada também a presenca e a voz das
diferentes liderangas que faziam imposi¢des aos padres. Segundo o
relato, os caciques ameagavam se retirar e fundar outros povos ao
longo do rio. Nas entrelinhas, percebe-se a movimentagao indigena,

# No original: “Los 15 caciques de la provincia Omagua me piden les envie espafioles para que
los ampare, y que si no se han de ir a la espesura de los montes y que se han de volver a las
lagunas. El cacique de este pueblo, Gerénimo Mativa, me dice quiere irse con su gente lejos a
fundar su pueblo en otro rio. La voz comun de las dos provincias es que les hemos engafiado
y que les hemos bautizado para que, halldndolos juntos, los portugueses los lleven cautivos
para sus esclavos” (SANA, 1707, f. 213r).
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ou melhor, de suas liderangas, angariando forgas contra a presenca
europeia, ndo apenas por questdo religiosa, pois nio podemos des-
considerar a agdo com interesses escravagistas das coroas ibéricas.

Também podemos inferir que as lideran¢as indigenas e seu
povo tinham seu préprio entendimento sobre as missdes. Sendo essa
a justificativa que ora colocava grupos indigenas como aliados, ora
como inimigos dos religiosos e demais europeus.

A violéncia era outro recurso utilizado. Nas fontes analisadas,
hd a mengao da presenca de soldados acompanhando os religiosos e
ficando nas missoes.

Entretanto, nao era apenas como um espago de conflito que as
missdes podem ser definidas. Em alguns casos, elas passaram a ser
vistas como espago de amparo e prote¢do aos indigenas, mostrando
as diferentes facetas dos espagos missionarios:

Notavel é a estima e confianga que tém estes indios
no Padre, de modo que se convencem de que apenas
o Padre é suficiente para enfrentar todos os portugue-
ses; e assim todas as vezes que recebem alguma queixa,
toda sua defesa ¢ dizer a eles: Eu ei de ir ao Padre a
reclamar; nds ndo temos mais dono ou protegio do
que nosso Padre, que é nosso amado. Mas vocé vai
nos amarrar, pois nao esta ali nosso Padre, quem tudo
ha de saber. (FRITZ, 1988, p. 336, tradu¢io nossa).’

Nos momentos de conflito, a missdo poderia ser um local em
que teriam mais protecao, ja que as ordens religiosas faziam parte
de uma estrutura maior dentro dos quadros que compunham o

° No original: “Notable es la estimacion y confianza que tienen estos indios en el Padre,
de modo que se persuaden que solo el Padre es bastante para hacer frente & todos los
portugueses; y asi, todas las veces que reciben algun agravio, toda su defensa es decir-les:
Yo he de ir 4 lo del Padre 4 quejarme; nosotros no tenemos mds dueio ni amparo que 4
nuestro Padre, quien es nuestro amador. Mas que nos amarreis, pues no estd alli nuestro
Padre, quien todo lo hé de saber” (FRITZ, 1988, p. 336).
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universo colonial. Nesses pequenos exemplos, percebe-se que as po-
pulacdes interferiram no espago missionario, ndo sendo apenas re-
ceptores passivos dos ensinamentos cristaos. Sabemos também que
essa questao ainda demanda muita pesquisa, ja que ha grande gama
de documentagdo em arquivos coloniais, que permitiria ter analises
de diferentes sujeitos que compunham o periodo colonial.

CONSIDERACOES FINAIS

Mesmo que o artigo ndo tenha esgotado o assunto, uma
questdo relacionadas as missdes pode ser reconsiderada: a propria
ideia de missdo como espagos complexos, permeados por relacdes
interétnicas de negociagdo, que demandavam relagdes entre padres e
indios, como também novas logicas de convivéncia entre as proprias
sociedades indigenas. Com isso, percebe-se como eram dindmicas as
légicas que se reconstruiam na intersec¢do dos universos indigena e
europeu, e como os povos indigenas eram também sujeitos ativos em
seus ambientes.

As missdes nao eram espagos fixos, com a presenca imével de
padres. Segundo se pode inferir a partir da documentagao analisada,
os missiondrios deslocavam-se em razao do grande tamanho que as
missdes ocupavam.

Destacamos como protagonistas do periodo analisado as
liderancas indigenas, que ora figuraram como aliados, ora como
empecilho as agdes dos padres. Essas liderancas estdo presentes em
diferentes escritos, contextos e circunstincias, por isso, ao falarmos
em releitura das fontes, ler nas entrelinhas, estamos elaborando novas
perguntas e, acima de tudo, alterando a forma de olhar e interpretar a
acao dos atores sociais indigenas. Os resultados obtidos até agora nos
permitem pensar em diferentes formas de agdo indigena, mostrando
as intermediacoes e as mediacdes desenvolvidas nas missdes.
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E preciso ressaltar que, quando falamos em protagonismo,
ndo queremos negar a violéncia, o genocidio ao qual foram subme-
tidas as populagoes indigenas, mas, lendo nas entrelinhas da docu-
mentagdo colonial, percebe-se que os indigenas fizeram uma série
de reclamagdes e elaboraram diferentes estratégias para dificultar o
trabalho de evangelizacao.

Entendemos que os discursos aconteciam em uma teia de
relagdes na qual, mesmo de uma maneira desigual, as populagoes
indigenas conseguiram resistir as investidas coloniais, resguardando
elementos de sua cultura e de sua esséncia mesmo diante de tantas
imposigoes colocadas pelo colonialismo.
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MISSOES PALOTINAS EM AFRICA:
O MISSIONARISMO CATOLICO BRASILEIRO
EM MOCAMBIQUE

Fatima Machado Chaves

“A Africa representa um imenso ‘pulmio’ espiritual
para esta humanidade em crise de fé e de esperanga
[...]~ (BENTO XVI, 2009, apud SARAH, 2011).

Neste texto' abordaremos as transformacdes sociais ocorridas du-
rante a atuagdo dos padres e irmas da ordem religiosa Sociedade
Apostdlica Catdlica (SAC) em Mocambique, desde final da década
de 1990 até os dias de hoje. O estudo sobre o missionarismo cato-
lico brasileiro em Mogambique torna-se relevante porque o senso
comum acredita que os missionarios catdlicos no continente afri-
cano sdo primordialmente europeus, entretanto, a Igreja® segue, na
atualidade, em sentido contrario ao conclamar a ajuda de catdlicos
da América Latina para o trabalho evangelizador ad gentes. Afora
isso, denotamos intensa relagdo entre a vida social e politica do ser

! Parte da pesquisa realizada em pés-doutorado, vinculada ao projeto interdisciplinar Fontes
e Pesquisa das Historias Missiondrias na Africa: arquivos e acervos — séculos XVIII- XXI.

2 O esforgo da Igreja Catolica para gerar consciéncia missiondria é amplo, exemplificado por:
o Pontificio Instituto das Missdes, as Pontificias Obras Missiondrias, a Pontificia Unido
Missiondria, a qual publica a revista Omnis Terra.
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humano e sua visdo religiosa de mundo, mediada pela conjuntura
em que vive. Entdo, se ndo compreendermos crengas e praticas de
determinado povo, permaneceremos na ignorancia da totalidade
existente em seu contexto. Enfim, este artigo vai ao encontro das
ideias de Mbembe (2013, p. 13), segundo as quais, em Africa, o
campo religioso representa

[...] um horizonte inelimindvel [...] incontornéavel na
analise e compreensdo das sociedades atuais [...] o
fator religioso faz parte de uma dimensao constitutiva
davida e deve ser encarado com a mesma seriedade de
todos os outros determinantes que estruturam aberta-
mente a vida presente e futura dos africanos [...] é
uma das exigéncias para quem pretende compreender
as modalidades da sua existéncia e a maneira como
constroem o social, o politico ou o econdmico.

Em virtude das dificuldades inerentes a pesquisa de campo
em regides distantes, como Rio Grande do Sul, Italia e Mogambique,
metodologicamente, a investigacao bibliografica e documental foi
feita a partir de fontes disponiveis, em sua maioria, em meios de
divulgacdo virtual. Constata-se que as congregagoes religiosas, seus
membros ou fiéis vém, cada vez mais, divulgando ideias e testemu-
nhos de missionarios nas redes da web, seja por meio de revistas e
informativos, seja por blogs ou no Facebook.

Também fizemos pequeno uso da histéria oral, efetuando
entrevistas semiestruturadas em um roteiro tematico, com dois mis-
sionarios e uma missionaria brasileiros atuantes em Mog¢ambique
encontrados por meio do Facebook. No fim do ano de 2016, grava-
mos, por telefone, os depoimentos do padre Leonardo e entrevista-
mos pessoalmente a irma Eleonora, quando esteve no Rio de Janeiro
visitando sua familia; ja o padre Igor respondeu por e-mail um
questionario tematico. Optamos por alterar os trés nomes, evitando
possiveis constrangimentos.
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A pedido da Igreja, o Brasil, cada vez mais, vem participando
do esfor¢o mundial de projetos e agdes de missdes, conforme pesquisa
norte-americana que apontou, em 2000, a existéncia de 20 mil missio-
ndrios cristdos brasileiros, catolicos e protestantes, no exterior, tendo
aumentado para 34 mil dez anos depois, tornando-se o segundo pais
que mais envia missiondrios além fronteiras (BRASIL..., 2012).

Um estudo brasileiro sobre esse tema foi efetuado durante
2001 pelo Conselho Missionario Nacional (Comina), um dos 6rgaos
das Pontificias Obras Missionarias (POM), junto a quase mil enti-
dades religiosas nacionais, entre congregagdes, Dioceses e projetos
missionarios. O quantitativo de respostas foi bastante satisfatorio e
os resultados apontavam que 1.556 brasileiros e brasileiras estavam
em missdes em diversas localidades: 39,53% no continente america-
no, enquanto a Africa recebeu 35,41%. Em valores absolutos, eram
615 brasileiros nas Américas e 551 no continente africano. A maioria
dos que iam para a Africa (351, em torno de 63,7%) dirigiam-se aos
paises colonizados pelos portugueses,” Mogambique, Angola, Cabo
Verde e Guiné-Bissau (PALEARI, 2001).

Na pesquisa do Comina, a classificagdo por género revelou a
predominancia da presenca feminina, com mais de 80%, quer dizer,
do total dos 1.556 missionarios que foram para além-fronteiras,
1.248 eram mulheres e 308, homens. Entre os homens, 75% eram
padres e 0,5%, leigos. O fato de elas formarem a maioria dos mis-
sionarios catolicos brasileiros no exterior foi ratificado por Gonzaga
(2013), confirmando que é comum nas missdes predominar o género
feminino, apesar de, geralmente, a atuagdo masculina aparecer de
forma hegemonica, mostrando o patriarcado na Igreja Catolica.
Essa primeira investiga¢do foi atualizada em 2013 pelo Comina, que
continuou apontando a grande relevancia do trabalho missionario

* A ida de brasileiros para os paises africanos de lingua portuguesa explica-se por conexdes
culturais e linguisticas comuns, pela pobreza desses paises, fator relevante para missiona-
rios, e porque o brasileiro ndo é visto na Africa como ex-colonizador ou imperialista.
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catolico brasileiro além-fronteiras. Ainda segundo Gonzaga, 1.829
brasileiros estudavam ou trabalhavam no exterior e, entre eles, a
maioria era composta por mulheres: do total, 1.473 (80,53%) perten-
cia ao sexo feminino, e 356 (19,46%), ao masculino.

Identificamos a presenca de missdes cristds no continente
africano desde o inicio da expansdo dos europeus, mas estiveram,
em algumas regides, mesmo antes da colonizagdo. Os governos
das metropoles, por compartilharem valores comuns aos diversos
missionarios, ajudaram em suas obras, protegendo-as militarmente
e financiando, em parte, suas atividades, como a educacional. Por
exemplo, Portugal sempre entregou a escolarizagao dos africanos as
missdes religiosas e, nas regides urbanas, ndo havia obrigatoriedade
escolar devidamente legislada, sendo que muitos ndo procuravam a
escolariza¢do. Em Angola,

As missdes catdlicas [foram] subsidiadas pelo
Governo Colonial, mas, em troca de pouca ajuda, o
Estado muito exigia, deixando-lhes grande parte das
antipaticas tarefas ‘politicas, referentes ao aportu-
guesamento das popula¢des coloniais. (CARVALHO
FILHO, 2016, p. 111).

Nessa perspectiva, os missiondrios tornaram-se agentes de
transformacao local, oferecendo beneficios sociais, em saide e edu-
cagao. No intuito de formar novos religiosos, instruiram os africanos
nas linguagens europeias e lhes possibilitaram determinada parti-
cipagdo e compreensdo do mundo ocidental. Nessa linha, temos o
estudo de Dulley (2010), usando o conceito da tradugéo a respeito
da experiéncia missionaria dos padres espiritanos na evangelizagdo e
na criagao de uma lingua escrita dos ovibundos, que nasceu da inte-
ragao entre os missionarios e os catequizados numa Angola colonial.

Enfim, os missiondrios constituiram-se em educadores e pro-
motores de certa europeizagdo em algumas populagdes nativas, e
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disseminaram caracteristicas da Modernidade, forjando categorias e
sistemas conceituais sobre os africanos, segundo a ordem epistemolé-
gica ocidental. Porém, com esse tipo de evangeliza¢ao e educagao, os
africanos, em contrapartida, vivenciaram o desprezo de suas culturas
e religides autoctones, sendo vistos como povos aculturados e inferio-
res. Contribuiram para isso os discursos dos viajantes, exploradores
e antropdlogos, baseados nas ideias do etnocentrismo que afirmam
uma superioridade cultural do Ocidente, na constru¢do de uma per-
cepgio e uma concepgao da Histdria da Africa, naquilo que o fildsofo
congolés Mudimbe denominou de “biblioteca colonial’, isto é,

[...] o conjunto de enunciados emanados de distintos
grupos de observadores externos que acabaram por
constituir “regimes de verdade” e servir de recurso de
autoridade de uma “razdo etnoldgica’ amplamente
empregada na interpretacdo das realidades africanas
- inclusive por africanos. (MUDIMBE, 1988, p. 117).

Entretanto, para muitos africanos, aproximar-se da religido do
colonizador significou acesso a educagao, a sua moral, aos costumes
e a tecnologia ocidentais. Assim, com essa cultura do homem branco,
adquiriram possibilidades de ascensdo tanto na sociedade colonial,
quanto na hierarquia eclesidstica, configurando-se também uma
forma tatica de alcangarem o progresso e a modernidade (OPOKU,
2010; TSHIBANGU; AJAYI; SANNEH, 2010). Contudo, embora o
cristianismo tenha conseguido penetrar em diversas esferas cons-
tituintes do campo simbdlico e material das sociedades negras,
tornando-se religido imposta pelos colonizadores, nunca chegou a
ser hegemonica. Apesar de a entrada do catolicismo ter sido um re-
trocesso das religides tradicionais africanas,* notadamente em areas

* Quando os mais catolizados passaram a ver a prdtica das religides africanas como bruxarias,
estavam, no fundo, sendo levados a diabolizarem esses cultos (MBEMBE, 2013, p. 274).
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urbanas, varios individuos praticavam, simultaneamente, ritos cato-
licos e as crencas locais (MBEMBE, 2013).

O caso dos brasileiros em Mog¢ambique é um exemplo disso,
o que notamos pela declaracdo do padre Igor: “[...] o personagem
convertido, mais crente, assiste a missa, mas também visita o feiticei-
ro/curandeiro [...]” (padre Igor, 2016, informagao verbal). Enfim,
os missionarios lidaram com populagdes que, provavelmente, ndo
adotaram o catolicismo em toda sua ortodoxia e romanidade.
A religido crista na vida cotidiana de africanos fora do espago das
missoes esteve mesclada com cultos e crencas locais, quer dizer, a
moral e os costumes da religido do colonizador coabitaram com os
das religides nativas. Na verdade, é quase impossivel acontecer uma
conversdo com o abandono total de antigas crencas para se aderir
integralmente a outra. Apesar da forma subordinada, mas também
ardilosa, parte dos povos africanos participaram do apostolado cris-
tao, inclusive como catequistas, ajudando a pregar o evangelho em
regides de dificil acesso aos europeus. Na opinido do padre Igor, que
atuou em Mog¢ambique, a religido era aceita em parte:

[...] s@o catélicos e acreditam, vio a missa, participam do curso bibli-
co, mas ndo comungam, porque continuam com a familia alargada,
tendo até 3 esposas, considerando todos filhos como irmaos e, pela
Doutrina Catélica, a poligamia ndo pode existir dentro de uma fami-
lia (padre Igor, 2016, informagao verbal).

Ele ndo considerava a poligamia ruim, pois ela tinha o objeti-
vo de gerar filhos e havia um respeito moral nesse costume. No en-
tender de padre Igor, a poligamia vem perdendo forca devido a falta
de espago para uma familia cultivar e cagar para sua sobrevivéncia,
assim, “[...] alguns homens preferem ndo ter muitas mulheres e nem
muitos filhos e os jovens ja nem pensam mais em poligamia”” (padre
Igor, 2016, informagao verbal).
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Na mesma linha de padre Igor, Mbembe (2013, p. 15) afirma
que, em Mogambique, a “conversao” dos africanos ao cristianismo
foi seletiva, pois o “[...] indigena se permite instrumentalizar esta
nova modalidade’, submetendo-a aos “usos sociais adaptados a
contextos, conjunturas e interesses” como tatica. Alguns jovens do
interior, quando vao para a vila de Quissico em busca de trabalho
e estudo, porque onde moram ndo existe escola com ensino médio,
usam duas casas de apoio localizadas nas missdes brasileiras, como a
de Nossa Senhora do Amparo, mantidas sem nenhum vinculo com
outras estruturas governamentais, mas que fazem o papel do Estado.
Nesses locais, espécies de moradias com oito quartos cada uma e
equipadas com biblioteca e escola infantil, vivem uma média anual
de 20 rapazes e 20 mogas, com horarios para estudos, leitura, refor¢o
de inglés e alguns desportos. Com essa ajuda missionaria, alguns
jovens conseguiram uma profissio na area da educagdo, da saude
e até do comércio, demonstrando uma agao social para a sociedade
civil mogambicana.

De forma geral, no desabrochar das ideias pela descoloniza-
¢do, os independentistas africanos perceberam que a Igreja Catolica
também era uma estrutura a ser descolonizada, e buscaram africani-
zar a sua liturgia. Portanto, em Angola

[...] a independéncia africana forgou a hierarquia
catolica a adaptar-se a uma mudang¢a muito mais pro-
funda do que a sofrida pelas protestantes, tradicional-
mente, ndo ligadas ao sistema colonial. (CARVALHO
FILHO, 2016, p. 332).

Em troca, a Igreja acusava o partido no poder, MPLA, de
implantar uma ideologia estrangeira, mas as liderangas politicas
com ironia sabiam que o “[...] cristianismo também era doutrina
alogena” (CARVALHO FILHO, 2016, p. 332).
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No caso de Mogambique, detectamos trés periodos nas re-
lagoes entre Estado e Igreja apds independéncia. Primeiro, entre
1975 e 1977, houve uma politica de secularismo forte e de submis-
sao das institui¢des religiosas ao regime da Frente de Libertagao de
Mogambique (Frelimo), apesar de continuarem a controlar quase
toda a educagdo e parte da saude. No entanto, em 1977, quando o mo-
vimento da libertagdo nacional transformou-se em partido de cunho
marxista-leninista, ocorreu, entre 1978 e 1982, uma radicalizacio
fortemente antirreligiosa, que tentou converter o povo ao ateismo.
Finalmente, apds 1982, surgiu um periodo em que o Estado abando-
nou a sua pretensao ateista e passou a outro regime de secularismo,
com forte controle das institui¢des religiosas (MORIER-GENOUD,
2012). Atualmente, o Estado mogambicano possivelmente conta,
para melhoria de sua educagdo publica, com a participagdo das
congregagdes religiosas, inclusive dos estabelecimentos das missoes.
Quer dizer, em geral, as missdes cristds em Africa nio sdo dificulta-
das pelos Estados no pos-independéncia, em virtude dos beneficios
sociais que oferecem para melhoria da pobreza de alguns paises,
COmMO veremos a seguir.

SURGIMENTO DOS PALOTINOS NA ITALIA E AS
MISSOES EM AFRICA

No entanto, ndo ha como analisar o missionarismo de palo-
tinos brasileiros sem colocarmo-nos em didlogo com a trajetéria
dessa congregacdo, da Itélia para o Brasil e para Africa e com as ca-
racteristicas gerais das missoes catdlicas. A Sociedade Apostolado
Catolico (SAC), padres e irmaos, e a Congregacao do Apostolado
Catolico (CAC), as irmas, originaram-se em 1835-1838, respecti-
vamente, em Roma, com o nome de Pia Sociedade das Missoes,’

* As irmas da Congregacdo do Apostolado Catélico somente vieram em 1933 para o Brasil,
para atuar em escolas, projetos sociais e pastorais junto a pessoa humana mais ameagada.
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depois chamados de palotinos em homenagem ao fundador,
Vicente Pallotti.

Nos fins do século XIX, os palotinos, numa busca de inserir sua
acao evangelizadora em contextos universais, vieram para o Brasil
no ano de 1886, quando o padre alemao Henri Vieter®e companhei-
ros assumiram uma missao no Vale Véneto, em Santa Maria (Rio
Grande do Sul), regido de colonizagao italiana predominantemente
branca, de poucos negros e alguns mestigos, na qual edificaram o
Seminario Maior Palotino. No periodo historico dos novecentos, os
palotinos foram para continente africano, chegando, em 1890, na
atual Republica de Camardes que, “[...] na época, era coldnia alema”
(M’BOKOLO, 2011, p. 506). Embora o fato desse territdrio africano
ter sido confiado por Roma a SAC, uma congregagio italiana, ela
usou de estratégia em sua inser¢do na Africa, enviando um grupo de
missionarios, liderados pelo padre alemdo Henri Vieter, nomeado
prefeito apostdlico dessa regido.

Em 8 de dezembro do ano de 1890, Vieter e companheiros
celebraram a primeira missa em Mariennberg (Monte de Maria) e,
para ndo ferir a sensibilidade dos pioneiros protestantes, instalou sua
missdo catolica no interior, junto ao Cabo Toko, a margem do Rio
Sanaga. Ja no século XX, em 1901, ainda sob a lideran¢a do entao
bispo Henry Vieter, um grupo de palotinos missionarios fundou
outra missdo na regido de Mvolyé Hill, localizada no centro-sul
do pais sobre o Golfo da Guiné, onde surgiria a capital do futuro
pais, Yaoundé, levando o catolicismo aos seus habitantes, os povos
das tribos Beti (KOT, 2014). A obra missionaria de Vieter demons-
trou o desejo das missdes palotinas em Africa, ou seja, de seguir o
“principio de implantagdo”, criando infraestruturas eclesiasticas,
utilizando os sacramentos e as associagdes religiosas como instru-
mentos para alcangar essa meta. Quis, também, cunhar o “principio

¢ Dom Heinrich Vieter, missiondrio palotino e primeiro bispo de Camardes, é considerado
pelos fiéis camorenses o “Pai da F€” e fundador da Igreja Catdlica nesse pais.
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de evangeliza¢ao”, com a finalidade de obter a conversiao dos nedfi-
tos ao cristianismo palotino, no qual usou a escola como método,
por exceléncia, tendo fundado nos territérios missionarios diversos
educandérios de ensino fundamental e profissionalizante. O fato
mais importante desse programa educativo aconteceu como surgi-
mento da Escola Catequética de Einsiedeln, em 1907, no sudoeste
de Camardes, onde foram formados catequistas nativos competentes
para ajudé-los no trabalho missionério.

Interessante observar que, quando os primeiros missionarios
da SAC chegaram em Camardes ndo existia nenhuma comunidade
dessa congregacdo na Alemanha, Polonia e Austria. Estranhamente,
da conquista missiondria nessa regido do continente africano, os pa-
lotinos partiram para levar seu projeto de desenvolvimento religioso
para a Europa, fato ndo comum porque geralmente a religiao romana
caminhou de paises europeus para outras regides mundiais. Quer
dizer, em 1892, a SAC recebeu autorizagdo do governo alemao para
abrir a Casa de Formagdo em Linbourg-sur-Lahn (Limburgo), na
qual se estudava Teologia e Filosofia, fato concretizado a partir do
envio de padres que estavam em Camardes. Nessa linha de expansao,
também a primeira comunidade palotina polonesa, em 1907, foi fun-
dada pelo padre polonés Alojzy Majewski, que trabalhara quatro anos
em Camardes, ou seja, “[...] ndo somente na Alemanha, mas igual-
mente na Polonia, a familia Palotina chega via Africa” (STAWICK]I,
2008). Jaem 1909, surgiu a Provinciada Santissima Trindade, unindo
duas da Alemanha - Limburgo e Sagrado Coragdo -, a Regido do
Espirito Santo, na atual Austria, e ao Camaroes (STAWICKI, 2008).
Enfim, padre Vieter e os palotinos fizeram um movimento contrario,
indo para Africa e de 14 para Europa, criaram casas de formagdo em
paises de cultura germanica, estabelecendo um ramo da SAC fora da
Italia, talvez, com o intuito de terem eclesidsticos para atuarem nos
impérios aleméo e austro-hungaro, como também missionarios para
regides do continente africano de colonizagdo alema, o que mostrou
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a importancia da expansdo palotina na Africa e fortaleceu a congre-
ga¢do como instrumento de missionagem.

Além dessa atuagao, indiretamente, o bispo Vieter foi o res-
ponsavel pelo surgimento das irmds missiondrias do Apostolado
Catdlico, ao chamar mulheres religiosas alemas para educa¢ao e
formagdo de jovens camaronesas. A CAC nasceu em Limburgo e
transformou-se numa congregac¢ao autonoma (ETOUNDI, 2014).

Portanto, a primeira missio palotina em Africa conseguiu
sucesso, ndo apenas pelas missdes fundadas, mas ainda pelo seu
quantitativo: em 1913, a Igreja de Camardes possuia em torno de
15 nuacleos de missodes, 60 missionarios (34 sacerdotes e 26 irmaos),
29 irmas missionarias) — possivelmente europeus —, 37.597 cristdos
batizados, 22 escolas elementares principais, 182 escolas elementares
secundarias, 19.468 alunos (17.650 rapazes e 1.818 mogas), 259 ra-
pazes aprendizes nos centros de formagao profissional e 79 mestres
nativos, conforme a informacéo de Stawicki (2008).

No século XX, continuando a expansdo da SAC para o con-
tinente africano, iniciaram missdes no territério da atual Africa do
Sul, local que estava sob dominio da Inglaterra, sendo uma érea
com religido de base protestante. O missionario palotino, consi-
derado vigario apostolico para essa regido, o padre alemao Francis
Heinemann, que saira de Camardes em 1913, sendo nomeado arce-
bispo da Cidade do Cabo em 1922, pediu a ajuda das irmas palotinas
para o distrito missionario de Oudtshoorn.

As irmds montaram uma missdo e uma pequena escola que,
logo depois, recebeu credenciamento do governo colonial e, com
o tempo, foram adicionados um orfanato, um jardim de infancia,
um centro de treinamento de costura e um dispensario para pacien-
tes pobres. Em 1936, o padre Heinemann iniciou a construgdo da
igreja da paroquia da Cidade do Cabo chamada Corpus Domini
(ROSE, 1970-1971). A SAC conquistou prestigio nesse territorio,
porque, desde 1940, o catolicismo da cidade de Queenstown, local
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onde os primeiros missiondrios palotinos fundaram a Igreja Catdlica,
tem base palotina, representado pela lideranga de seus bispos, inclu-
sive, do atual bispo Dabula Anthony Mpako que assumiu, em 2011,
ser palotino.

O movimento missiondrio palotino pela Africa continua.
Em 1940, dirigiram-se para Tanzénia, pais cristao,” ocupando o lugar
dos padres brancos na cidade de Gallapo.® O depoimento da década
de 2010 mostrou que, para a SAC, essa cidade tem uma dimensao
histdrica, porque foi uma de suas missdes mais antigas e de onde
seus pioneiros partiram para a Africa Oriental (ARTUR, 2010).
A Tanzania, juntamente com o Quénia, forma a Provincia Mae do
Divino Amor, ligada a Provincia Palotina da Irlanda.

O CONCILIO VATICANO II E A AFRICANIZACAO
DA IGREJA

A partir da década de 1950, surgiu um movimento da Igreja
em busca da africanizagdo de suas estruturas, passando pelo Concilio
Vaticano II e pelo surgimento das independéncias do continente
africano. Assim, em geral, na Africa,

[...] no periodo entre as duas guerras mundiais, o
papel direto dos africanos na cristianizagdo comegou
a expandir-se com projetos de “indigenizacdo” das
igrejas africanas. (M'BOKOLO, 2011, p. 508).

7 Em 1900, foi permitida a fundagdo da primeira missdo catélica com a instalagdo de um
mosteiro dos padres brancos na cidade de Butare, ao sul de Ruanda. E considerado, junto de
Burundi, o maior enclave catélico da Africa.

O depoimento da década de 2010 mostrou que, para a SAC, essa cidade tem uma dimenséo
histérica, porque foi uma de suas missdes mais antigas, sendo nessa regido que seus pionei-
ros partiram para a Africa Oriental (ARTUR, 2010).
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Os prelados africanos questionaram e expuseram a necessi-
dade de africanizar a Igreja em um documento intitulado Padres
negros interrogam-se, publicado em 1956, um esfor¢o da teologia
africana para um didlogo entre a fé e a cultura, inserido no movi-
mento da Negritude. Dentro desse espirito, em 1959, durante o
II Congresso dos Escritores e Artistas Negros, em Roma, constituiu-
-se uma subcomissao de tedlogos e de fildsofos africanos para estu-
dar a questao religiosa em Africa (TSHIBANGU; AJAYT; SANNEH,
2010, p. 613-614).

A Igreja no pontificado de Joao XXIII convocou, em dezem-
bro de 1961, pela Bula Papal Humanae salutiss, o Concilio Vaticano
I1,? realizado em quatro sessdes, que finalizou no papado de Paulo
VI em 1965. Esse Concilio foi de fundamental importancia para a
Africa contemporanea, porque ficou no centro das preocupagdes
da Santa Sé e dos Sumos Pontifices e teve significativos resultados:
1) Alioune Diop, um intelectual senegalés, convertido, na idade
adulta, ao catolicismo, publicou na revista Présence Africaine, em
1963, o artigo “Personalidades africanas e catolicismo’, no qual dizia
que todos os homens de cultura que viviam no continente ou na
diaspora ja tinham manifestado o desejo de um Encontro de Bispos
da Africa para discutir a evangelizagdo. Todavia, o Sinodo na Africa
precisou de um longo processo para acontecer;'’ 2) o surgimento da
Teologia Negra ou da Libertagao, buscando dar ao cristianismo uma
face cultural de cunho africano e politicamente favoravel a libertagdo
dos “povos oprimidos”; 3) bispos de Africa e Madagascar, presentes
no Concilio, decidiram instituir um secretariado geral préprio, com

° O fundador dos palotinos foi beatificado por Pio XI em 1950, por considera-lo “verdadeiro
operario das missdes’, canonizado por Joao XXIII no Concilio Vaticano II, em 1963, com o
nome de Sao Vicente Palloti.

1 Desejo revigorado durante a primeira viagem de um papa a Africa, pois, quando Paulo VI foi
a Uganda (1969), criou-se o Simpésio das Conferéncias Episcopais de Africa e Madagascar
(Sceam). Sua 8* Assembleia em Lagos (1987) debateu a credibilidade e pertinéncia da Igreja
em Africa.
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a missao de coordenar as suas intervengdes de modo a apresentar,
quanto possivel, um ponto de vista comum. Talvez como consequén-
cia do Concilio Vaticano II, as atividades missionarias dos padres e
irmaos palotinos em Camardes, que tinham sido paralisadas duran-
te as guerras mundiais, foram retomadas pela Provincia Alema de
Limburgo em 1964.

Enfim o Sinodo dos Bispos foi concretizado apenas em 1995,
com o tema “A Igreja na Africa e a sua missdo evangelizadora rumo
a0 ano 2000”. Declarou-se que a credibilidade dessa Igreja dependeria
da capacidade dos eclesiasticos e dos fiéis em viverem efetivamente
os conselhos evangélicos e afirmou que os catdlicos africanos assumi-
riam maiores responsabilidades em suas igrejas locais, esforcando-se
por compreenderem o que significa ser a0 mesmo tempo catélico e
africano. Admitiu também a existéncia de igrejas locais, com direi-
to de conservar e desenvolver suas tradigdes, mas que isso deveria
ser feito “[...] sem detrimento do primado da Catedra de Pedro?,
para que as diversidades e as particularidades africanas ajudassem
a unidade universal do cristianismo (ECCLESIA..., 2000). Quer
dizer, mais uma vez, notamos que as tradi¢des africanas poderiam
ser mantidas de tal modo que ndo fossem contrarias ao evangelho, e
sim submetidas a Igreja de Roma!

EXPANSAO DAS MISSOES PALOTINAS NO
CONTINENTE AFRICANO

Em 1900, foi permitida a fundagdo da primeira missdo cato-
lica - um mosteiro dos padres brancos na cidade de Butare - em
Ruanda, que, junto de Burundi, é o maior enclave catélico da Africa
(APOSTOLADO..., 2016). A SAC chegou ao pais apenas em 1973,
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a convite do bispo da Diocese da cidade de Butare,' que lhe con-
fiou algumas paroquias. Os palotinos estabeleceram-se em diversas
regides de Ruanda, responsabilizando-se pela pardéquia dedicada a
Sao Vicente Pallotti, em Gikondo, um dos bairros da capital Kigali e
atuando na area social, com a construgao, além da casa regional, de
um centro de satde e uma tipografia, provavelmente para impressio
de textos religiosos.

Ja as irmas palotinas se concentraram em Butare, a partir de
1977, dedicando-se aos trabalhos apostdlicos e sociais nos centros de
sadde, de nutricio, nos orfanatos e numa escola de costura. Entre 1981
e 1986, partiram para as cidades ruandesas de Masaka e Ruhango.

A missdo palotina em Ruanda mostrou-se dinamica. Em 1981,
expandiu para a Republica Democratica do Congo, estabelecendo-se
na Diocese da cidade de Goma, ganhando a pardquia de Rotshuru,
dirigida pelos padres brancos desde 1957. Como, em geral, as irmas
palotinas chegavam as novas missdes depois dos padres e irmaos,
elas chegaram a Goma apenas em 1994. Em termos da administra-
¢do da SAC, Ruanda e Congo foram unidas na regido denominada
Sagrada Familia.

Simultaneamente, durante a permanéncia dos palotinos em
Ruanda, aconteceu um fato religioso de repercussao mundial. No dia
28 de novembro de 1981, numa pequena aldeia chamada Kibeho,
teria aparecido para a jovem estudante Alphonsine Mumureke uma
Virgem Maria, apresentada com fei¢oes morenas, vestida de branco
e com um véu azul na cabecga. Suas maos, unidas ao peito, apontavam
para o céu enquanto dizia, na lingua nativa, “ndi nyina wa Jambo”,
ou seja, “sou a mae do Verbo”. As apari¢des continuaram e a menina
pediu a Virgem que outras pessoas também pudessem vé-la, para
que acreditassem na apari¢ao. Em 12 de janeiro de 1982, Anathalie
Mukamazinpaka, que estava rezando junto a Alphonsine, entrou

! Butare ¢ considerada a capital universitdria do pais por causa da presenca da Universidade
Nacional de Ruanda, de carater bilingue (inglés e francés).
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em éxtase e viu a imagem. A dltima revelagdo deu-se em 28 de no-
vembro de 1989, exatamente oito anos apds a primeira. Durante as
aparigoes, foi profetizado o massacre interétnico do conflito entre
hutus e tutsis, acontecimento que se concretizou no ano de 1994,
resultando mais de 800 mil ruandeses mortos. A Virgem de Kibeho
pediu oracdes e que fosse construido um santuario, obra que foi
realizada com apoio de alemaes e poloneses da instituicdo Ajuda a
Igreja que Sofre. Depois de ampla analise e debates teoldgicos, as
apari¢oes foram reconhecidas pelo Papa Bento XVI, em 2001, sendo
as unicas no continente africano. Esse fato levanta uma questdo: a
aparicdo seria resultado de uma europeiza¢ao/cristianizacio da cul-
tura africana em Ruanda?

Na esteira dos movimentos catélicos na Africa, percebemos
uma grande atividade de evangelizagao dos palotinos apos a década
de 1990. O Papa Jodo Paulo II, em 1990, através da Congregagdo
para a Evangelizagdo dos Povos, propos a SAC assumir a pasto-
ral da Basilica-Santudrio Notre-Dame de la Paix, na cidade de
Yamoussoukro, na Costa do Marfim, convite aceito pela provincia
polaca Cristo Rei. Logo apds, um seminarista comegou a estudar
Teologia no Centro de Formagdo Missionéria da Africa, na cidade
de Abobo, e outros quatro, Filosofia na Universidade Catoélica da
Africa Ocidental. Em 2010, a SAC contava com trés pardéquias:
aNotre-Dame de la Paix, a do Santissimo Salvador Misericordioso, na
cidade de Yopougon e a da Nossa Senhora do Mar, em Grand-Béréby.

No ano de 1998, as irmis palotinas retornaram a Camardes
convidadas pelo bispo da Diocese da cidade de Aoumé Abong-
-Mbang, a sudoeste da capital Yaoundé. Em nimero de quinze, vindas
da Provincia Cristo Rei, na Polonia, empenharam-se no apostolado
social, principalmente no trabalho feminino nas atividades das areas
de educagdo, saude e promogao humana em trés Dioceses. Iniciaram
o aprendizado de jovens no cristianismo palotino, com a abertura de
uma casa de formagdo, surgindo, em 2014, as duas primeiras irmas
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camaronesas: Ghislaine Koagne Ndeyo Makui e Stéphanie Boueda
Lonfo, em cerimonia realizada na Igreja do Espirito Santo, construi-
da pelo Bispo Vieter (KOT, 2016).

PALOTINOS EM RUANDA:
LUTA PELA RECONCILIACAO ETNICA.

Desde 2003, pelo acordo de cooperacdo entre a Diocese
Gikongo, o bispo e o reitor da regiao Sagrada Familia (Ruanda e
Congo), concordaram em deixar o Santudrio de Nossa Senhora de
Kibeho sob responsabilidade dos palotinos. A administra¢ao inicial
foi feita em condi¢des dificeis, pois apenas em 2009 conseguiram
uma casa propria, onde passaram a oferecer acolhimento aos fiéis e
aos peregrinos. Em 2010, a estrutura dessa regiao contava, em sua
totalidade, com 52 membros que realizaram a consagragdo perpétua:
2 irméos, 2 didconos, 47 padres e 1 bispo. Desse quantitativo,
38 viviam em Ruanda e Congo, enquanto os outros foram para o
exterior em diversas missoes. Existiam 7 comunidades em Ruanda e
2 no Congo. Em formagdo, a regido apresentava 10 estudantes no
curso de Teologia, 11 em Filosofia e 7 novigos (ORSOLIN, 2010, p. 8).

Em Ruanda, a terrivel guerra civil de 1994 atingiu a Igreja,
quando muitos fiéis padres e leigos foram vitimas ou atores do ge-
nocidio. Apés esse episddio, a Igreja reconhece-se como for¢a moral
com o desafio de reunificar e a reconciliar o povo, refor¢ando sua
credibilidade e suas estruturas de funcionamento, pois existiam fiéis
ligados a novas comunidades com vontade de participar da evange-
lizagao. O Congresso Nacional da Misericordia de 2010 deliberou a
necessidade de unificar povo, o que ajudou a despertar novas voca-
¢des, que seriam um antidoto contra os males sociais e uma ajuda
para os momentos dificeis lutando pela unidade. Num esforgo de
evangelizagdo e enraizamento, os palotinos fundaram o Santudrio
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da Misericordia, enfatizando o apostolado especializado com dois
campos: o da animagao espiritual da Divina Misericérdia, objetivan-
do o ministério da cura, da reconciliacdo e da paz; e o da formagdo
dos leigos que colaborariam com os padres. Langaram o Apostolado
da Divina Misericérdia nas cidades de Kabunga e Ruhango, sendo
criado nesta ultima o Centro da Reconciliagdo Jesus Misericordioso
para ajudar na superagdo de traumas de guerra.

Em novembro de 2011, cerca de 40 mil peregrinos de toda
a regido dos Grandes Lagos, bem como da Europa e dos Estados
Unidos, participaram da comemoragdo do trigésimo aniversario de
Nossa Senhora de Kibeho e dos dez anos da aprovagao pela Igreja do
culto a essa santa. Em geral, o Santuario ¢ visitado anualmente por
600 mil peregrinos de todo mundo, destacando-se seu papel para a
evangelizacdo ndo s6 para Africa, mas para toda a Igreja Catélica,
pois é um lugar onde se reunem diferentes povos que pedem o “mi-
lagre da reconciliagao”.

Em 2004, os palotinos ampliaram a atuagao com a chegada de
autoridades da SAC a paroquia Corpus Christi, depois de serem con-
vidados pelo bispo da Cidade do Cabo. A maioria a populagao (70%)
dessa regido, formada de brancos, mesticos e negros, mesmo crista,
tinha uma fé fraca na opinido de Orsolin (2010). Apds introduzirem-
-se na realidade cultural e local, os palotinos tentaram entender a
mentalidade da populagdo e envolver mais pessoas nas associa-
¢des paroquiais, procurando reaviva-las. Porém, apesar de alguns
padres serem convidados para refeicdes em casas de familias, nao
conseguiam visitar outras, com o objetivo de formar uma rede para
envolvé-las na participagdo das associagdes paroquiais, em virtude
do “[...]Jcontexto cultural, de educac¢ao e de trabalho, que vivem]...]”
(ORSOLIN, 2010, p. 10).

A pardquia Corpus Christi era organizada em diversas ati-
vidades: 5 asilos, 28 associagdes paroquiais, 1 conselho pastoral e
1 econdmico. Para melhor imersdo no pais, os palotinos também
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participavam na politica local como capelaes — no Férum de Policia
da cidade de Wynberg, na area educativa, em trés escolas —, além de
ter um padre como professor de filosofia no Seminario Diocesano
da Cidade do Cabo e outros que atuavam na saude, em quatro hos-
pitais e em todas as associa¢des paroquiais. Em Queenstown, local
da missao pioneira, foi construida a Fazenda Pallotti, um centro es-
piritual e lugar de postulantado (ORSOLIN, 2010, p. 10). A missdo
palotina na Arquidiocese da Cidade do Cabo era uma delegatura
denominada de Sao José, pertencente a provincia Cora¢ao de Jesus,
em Friedberg, na Alemanha, junto a Austria e outras delegaturas na
Croacia e na Espanha. Para ampliar ainda mais seu trabalho, parti-
ram da Africa do Sul para Uganda em 2015.

O crescimento dos palotinos em Camardes, ja no século XXI,
possibilitou abrir uma missdo na Nigéria, que se tornou, em 2008,
parte de uma nova regido palotina unida a antiga e primeira provin-
cia da Santissima Trindade. Essa regiao, que englobou Camardes e
Nigéria, conservou o nome original, por se tratar de “[...]memdria
viva da presenca palotina na Africa’[...] (STAWICKI, 2008). O pri-
meiro sacerdote nigeriano da SAC foi ordenado em 2010.

A EXPANSAO DA DECADA DE 1990: PALOTINOS
BRASILEIROS EM INHAMBANE, MOCAMBIQUE

Respondendo ao pedido do bispo mogambicano dom
Francisco Silota, para que a igreja do Brasil enviasse missionarios,
a Regional Sul 3 da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), com o projeto Igrejas Solidarias, desde julho de 1994,
contribuiu com a presenga de brasileiros — padres, religiosos(as) e
leigos(as) — para a Diocese de Nampulano, norte de Mogambique,
tendo enviado mais de 50 missionarios nos primeiros 20 anos. Um
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diretor brasileiro das POM, padre Camilo Pauletti, que trabalhou
como missionario na Diocese de Nampula, afirmou:

No ano de 1999, parti para Africa [...] e fiquei até
2004, completando seis anos de trabalhos e convivén-
cia com a cultura Macua, povo que vive ao norte de
Mocambique. Fiz primeiro uma preparagio no centro
cultural missiondrio de Brasilia, durante quatro sema-
nas. Chegando no pais de misséo, foi preciso fazer um
curso de inculturagdo®de dois meses para aprender um
pouco da lingua nativa. Embora a lingua oficial seja o
Portugués, o povo do interior, na sua maioria analfa-
betos, ndo conhece a lingua oficial, assim para o mis-
sionario se faz necessario ter conhecimento elementar
do seu dialeto. (PAULETTI, 2010, grifo nossos).

Esse relato demonstrou a existéncia de breve formagao para
missionarios no Brasil e um processo de imersdo local na cultura
mogambicana, porém, diante do uso do termo “dialeto” para a lingua
nativa, percebemos a pouca profundidade das atividades formativas
dos palotinos brasileiros para atuar em Mogambique. Na medida em
que ndo ha boa formagdo para missiondrios em Africa, eles tém de
aprender na pratica, com ajuda dos padres e leigos que ja foram ou
dos seminaristas mogambicanos que estudam no Brasil e, chegando
em Mogambique, fazem uma forma¢ao de um més no curso de in-
ser¢ao missionaria. Os conhecimentos insuficientes sdo abordados
no depoimento do padre Leonardo - “esse choque, [...] vamos cru
[...] vamos ter, para ficar ld, entrar nessa cultura [...]” , que contou
que os saberes e as praticas cotidianas da nova cultura eram adquiri-
dos de acordo com o interesse de cada um.

Nesse sentido, as reflexdes do padre brasileiro Paleari (2001,
p. 12) ja avisaram que devia-se aprofundar a relagao entre a missao
além-fronteiras e a formagao académica, pois
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O encontro com outras culturas, o deslocamento, a
adaptacdo a outro contexto, aprendizagem de novas
linguas, a construgdo de outra visio de mundo e
o preparo teoldgico das finalidades e métodos da
missao sio, pelo menos, muito exigentes.

exigiria mais preparagdo em busca de adquirir uma base tanto de
formac¢ao humana quanto intelectual.

Para quem tem a graduag¢io em teologia, ha a necessi-
dade de mergulhar mais em questdes antropoldgicas
e culturais. Para quem tém estudos no campo do
servico social, ou no da psicologia, necessita um apri-
moramento maior de um ponto de vista teoldgico ou
antropoldgico. Para todos, sdo fundamentais conheci-
mentos de medicina e enfermagem, de nogdes sobre
personalidade e vida comunitaria e, sobretudo, de
dindmicas interculturais e transculturais. (PALEARI,
2001, p. 12).

Inclusive, explicou que existem grupos de missiondrios de
varios paises atuando juntos numa perspectiva de teologias em dia-
logo ou de teologia intercultural, portanto essa é uma questdo a ser
pensada na forma¢ao dos missionarios (PALEARI, 2001).

Para estabelecer uma convivéncia relacional entre tragos cul-
turais divergentes das culturas brasileiras e mogambicanas, os brasi-
leiros palotinos vém administrando o conflito que surgir, usando de
hibridismo e resisténcia. Divulgam a doutrina catélica, mas tentam
acatar os valores locais, como padre Igor afirmou: “[...] sempre pro-
curo estar atento para ndo faltar com respeito aos mogambicanos nas
suas linhas tradicionais e culturais [...]” (padre Igor, 2016, informa-
¢do verbal). Num processo de africanizagao, ensinavam a mensagem
crista, usando “tambores e dangas’, porque “[...] cada mensagem deve
estar ligada com algo que eles fazem no seu dia a dia [...]”. No periodo
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de comemoragdo dos 15 anos da presenca palotina, foi rezada uma
missa na qual estiveram presentes no ofertério alimentos africanos
- milho, galinha, laranja, mamao -, com intuito de africaniza-la.
No Natal, o presépio apresentou casas semelhantes as da regiao, os
personagens eram negros e enfeitaram as figuras com panos africa-
nos. Entretanto, também fizeram celebragdes cristds e ocidentais,
como a coroa¢do da Rainha dos Apdstolos, representada numa
imagem branca. Ficam as perguntas: essa forma de atuar foi uma
africanizac¢do do cristianismo? Ou a cristianizagdo de Mogambique?
Ou inculturagdo?

Vejamos a missionagem de brasileiros palotinos em ter-
ritorio mocambicano. No ano de 1999, a pardquia Santa Maria
Conquistadora da provincia palotina de Porto Alegre iniciou
missdes ad gentes, enviando padres e seminaristas para a Diocese
de Inhambane, no sul de Mogambique, e assumindo as pardquias
de Nossa Senhora da Natividade (distritos de Quissico) e de Sao
Maximiliano Maria Kolbe (distritos de Inharrime).!? A missao foi
chamada de Delegagdo Rainha dos Apdstolos. Quando celebraram
os dez anos, em 2010, havia 5 seminaristas na Africa do Sul, estudan-
do Filosofia, Noviciado e Postulado, e em torno de dez num semina-
rio improvisado em Inharrime, na opinido do padre Igor. Durante
sua permanéncia, a comunidade missionaria teve que enfrentar
muitos desafios, como a morte de dois missionarios, padre Gentil
Lorenzoni, infectado pela malaria, e José Sponchiado, seminarista
morto num acidente de estrada.

Com o objetivo de motivar e atender a populagao em ati-
vidades sociais, foi criada em 2001 a comunidade Betania, sob os
cuidados das irmas palotinas, na paréquia Maximiliano Kolbe, em
Inharrime. Essa comunidade é também local de residéncia, como

12 As missdes localizam-se em pequenas vilas com grande populagio jovem devido a exis-
téncia de vérios estabelecimentos de ensino secundério. Vivem do comércio informal de
tecidos e de produtos alimenticios (HISTORIA DA Diocese, [2013]; GOULART, 2014).
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explicou em entrevista, a irma Eleonora (2016, informagao verbal):
“[...] morei a maior parte do tempo, eu trabalhava na educagdo
[...]. Tinha esse trabalho social”. Diante das questdes surgidas no
cotidiano da populagdo mocambicana, as irmas palotinas propu-
seram ac¢Oes para soluciona-las. Assim, na dimensao evangélica,
atuam na coordenacido e formagdo de liderancas nas comunidades
para catequese, liturgia, conselho paroquial, infancia missionaria
e grupos de familia. Visitam semanalmente, junto com os padres,
as comunidades do interior, quando sdo realizados encontros
com jovens, mulheres, idosos, familias e doentes. “Muitos ndo
sdo catdlicos, nés damos formagdo humana”, como lembra padre
Igor (2016, informagdo verbal), com padrdo catdlico ocidental.
As irmas também acolhem e acompanham jovens mulheres em dis-
cernimento vocacional e, em 2013, jé contavam com o0ito pessoas
com vocagao crista.

Na dimensao social, as irmas palotinas brasileiras atuam na
educacdo, na saude e na questao de género, principalmente relacionada
ao feminino. Promovem cursos de corte e costura, trabalhos manuais
e artes do lar para jovens em geral, com objetivo de conscientizagao
e promocdo das mulheres para uma presenga mais ativa na socieda-
de. Em Mog¢ambique existe, segundo irma Eleonora, “um machismo
muito grande [...]. em primeiro lugar, é o homem, tudo é o homem”
(2016, informagao verbal), embora na area politica e na militar tenha
encontrado atua¢do de mulheres, como era o caso da vice-presidente
e da primeira ministra.

Ainda relativo ao género feminino, as irmas intervieram no
aspecto juridico, criando um projeto chamado Justica e Paz, cujos ob-
jetivos resumiam-se em socorrer as injusticas sociais e religiosas em
relacao as mulheres, incentivar a conscientizacio e sua promog¢io na
sociedade, e ajudar no esclarecimento de algumas supersti¢oes da cul-
tura mogambicana. Por exemplo, a sociedade local considerava uma
mulher de 30 anos como uma pessoa idosa e curandeira, por isso
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[...] os filhos rejeitam as mdes e avds, porque dizem que fazem feiticos
para eles. Se a vida deles ndo vai bem, a culpa é das feiticeiras é da
mde ou da avd [, inclusive] sdo capazes de matar, de expulsar, deixar
como indigente, acusando de feiticeira. (irma Eleonora, 2016, infor-
macao verbal).

A respeito da educagdo, as irmas elaboraram varios projetos,
tais como um que forneceu material escolar a criangas e jovens, e,
para aqueles que apresentavam dificuldades na leitura e escrita, pro-
puseram o projeto do Refor¢o Escolar. Em 2014, surgiu o jardim de
infancia Mae do Divino Amor na cidade de Inharrime, construido
com doagoes, entre elas a da entidade espanhola Manos Unidas
(GIULIANTI, p. 39, 2015). A irma Eleonora, em seu depoimento,
contou que, geralmente, a maioria dos missionarios em Mogambique
constroi escola infantil para ajudar as criangas a se familiarizar com a
lingua oficial. A populagdo s6 fala as linguas nacionais, mas quando
os alunos entram na escola escutam apenas portugués, entio ne-
cessitam transitar de suas linguas para essa, o que “atrasava muito
eles”, pois, eram reprovados, demorando sua evolugao escolar. Logo,
as escolas infantis servem para as criangas entrarem na escola pri-
maria ja alfabetizadas, evitando repeténcia, mas também ajudam na
divulgagdo do portugués, na universalizagdo nacional, ocidentaliza-
¢do do pais e formagdo de intelectuais, como foi o caso de muitos
que lutaram nos movimentos de independéncia. Inclusive, as irmas
também pensam, segundo Eleonora (2016, informacao verbal), que
os estudantes, ao entrarem na escola e aprenderem portugués, pode-
rao depois ensinar nas duas linguas, o que “seria de grande ajuda na
evangelizag¢do”.

Na drea da saude, a Comunidade Betania ofereceu apoio ali-
mentar e social com o Projeto do Leite, pelo qual atenderam aproxi-
madamente 80 criangas — dentre elas, gémeos, 6rfaos e filhos de maes
portadoras de HIV —, fazendo um trabalho também de conscientiza-
¢do com as mdes com aids. Na verdade, surgiu uma troca de culturas:
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ao mesmo tempo que as irmas ensinam, aprendem com as mogambi-
canas sobre medicamentos de ervas e outras préticas sanitarias. Como
essa area €, normalmente, um trabalho feminino, uma irma tornou-se
enfermeira do Posto de Satide de Inharrime e do Hospital de Quissico.
Na Pardquia de Inharrime, as irmas desenvolveram um trabalho de
agente sanitdrio, ao criarem a Pastoral da Saude.

Com isso, programaram palestras de formagdo no hospital,
feitas por padres, para conscientizacdo na prevencdo de algumas
doengas, principalmente a malaria, e encaminhavam ao hospital o
doente que precisava de tratamento.

Os missionarios brasileiros admitiram que ainda nao apren-
deram as linguas étnicas dominantes na regido, para que fosse pos-
sivel ampliar os didlogos e ajudar as populagdes no entendimento
de suas historias, as vezes, apenas transmitidas oralmente. Sabem
apenas algumas saudagdes, pois sdo

[...] vdrias linguas locais, sendo uma delas, a chope [txopi], que é muito
dificil: minima alteragdo no som quer dizer uma coisa muito diferente e
pode ser um insulto. (padre Leonardo, 2016, informagao verbal).

Quando véo para o interior, surgem mais obstaculos linguis-
ticos, principalmente porque as oragdes sdo proferidas nos dialetos,
o que dificulta o entendimento principalmente com os mais velhos
que ndo falavam portugués, precisando de ajuda de um nativo, relata
padre Leonardo. Padre Igor explicou que, na lingua nativa, s apren-
deu a cumprimentar e rezar missa, e que teve dificuldades para se
comunicar porque, embora os jovens falassem portugués e exista
termos iguais aos brasileiros, os significados eram diferentes.

Junto ao povo de Inharrime, apoiados pela provincia Nossa
Senhora Conquistadora, do Brasil, e a Provincia Palotina, dos Estados
Unidos, os brasileiros construiram uma igreja e iniciaram, no ano de
2016, no semindrio Sao Vicente Pallotti, uma formagao para lideran-
¢as nas comunidades. Com conhecimento da lingua portuguesa e da
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txopi, essas liderancas poderiam contribuir com mais eficiéncia para a
formagdo de comunidades na lingua nativa, segundo padre Igor. Além
disso, para a populagédo, esses novos saberes eram uma possibilidade
de ascensao social e de formar intelectuais.

NOVA MISSAO BRASILEIRA EM PEMBA,
MOCAMBIQUE

A missdo de Inhambane expandiu para a Diocese de Pemba,
ao norte de Mogambique, capital da provincia de Cabo Delgado, na
divisa com a Tanzania, e foi vinculada a Arquidiocese de Nampula,
quetinhaquase 580 mil catélicos. Em 2013, 0 Papa Francisconomeou
para bispo dessa Diocese, o padre brasileiro Luiz Fernando Lisboa,
que ja trabalhava havia dez anos em missdes de Mogambique e que
convidou palotinos brasileiros para abrir uma frente missiondria no
norte do pais. No segundo semestre de 2015, alguns missionarios
em Inhambane, a pedido dos superiores gerais da SAC, visitaram
a Diocese de Pemba para observar os aspectos pastorais, huma-
nos e administrativos do local. De acordo com Carnaval (2015),
“[...] a previsao inicial de dura¢do do Projeto Missionario Pemba
¢ de dez anos, com formac¢ao de equipes missionarias a cada dois
ou trés anos [...]”. De imediato, construiram uma escola infantil,
assim descrita:

[...] a escolinha é um lugar de cimento. Onde as
criangas vao para sentar no chio e brincar... Muitas
delas nunca viram um lapis, giz, lousa, papel, brin-
quedo, vdo 14 para brincar e ter uma refei¢ao [...].
(CARNAVAL, 2015).

O povo da regido de Pemba é muito pobre, e como a paréquia
atendia em torno de 144 comunidades, distantes umas das outras,
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existiam muitas dificuldades financeiras, por isso, eram dependentes
de doagdes vindas de diversos lugares do mundo, por meio de pro-
vincias palotinas, organizagoes religiosas e campanhas com os fiéis,
por exemplo a virtual que pede auxilio para a constru¢ao de uma
escola infantil em Pemba, Mogambique (CARNAVAL, 2015).

O padre Pedrinho Geraldo Secretti, de 64 anos, missionario
em Namuno, territério da Diocese de Pemba desde 2016, foi entre-
vistado sobre a sua vivéncia missiondria ad gentes, e reafirmou, para
o missiondrio brasileiro que vai para Mogambique, a necessidade de
analisar a distancia entre os paises, ndo s a geografica, mas a cul-
tural, porque no trabalho em missoes além-fronteiras existem difi-
culdades para o Ocidente compreender tradi¢des africanas, no caso,
mogambicanas. Sobre a primeira impressao da regiao, informou:

O dificil néo ¢ sair daqui [Brasil]; o dificil é entrar na
cultura, na vida do povo [mogambicano], é entender
seus costumes [...] E um mundo bem diferente e
estou tentando entender, se adaptar, aculturar com
eles. Entender o universo religioso e cultural do povo.
Sinto-me desafiado a conhecer cada vez mais o povo
[...]. (SECRETTI apud VANZETO, 2018).

Segundo seu depoimento, os missionarios brasileiros brancos
sao bem recebidos nas missées mogambicanas pelo fato de o Brasil
ndo ter sido poténcia colonizadora. Discorrendo sobre a cultura mo-
¢ambicana, percebeu a importincia de dois fatos culturais: primeiro,
a rigidez da tradigao - “foi assim, vai ser assim’ Qualquer mudanga
que vocé queira fazer é uma dificuldade terrivel” —; o segundo diz
respeito ao controle do Estado sobre as pessoas — “para ser professor
ou outra fun¢do é necessario ter a carteirinha do partido” Diante
disso, com essa forma de pensar e agir, questiona-se: “como trabalhar
os valores evangélicos?” (SECRETTI apud VANZETO, 2018).
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A REDE PALOTINA DE INTERLIGACAO ENTRE SUAS
MISSOES AFRICANAS

Os palotinos construiram uma rede de interligagdo entre suas
missdes no continente africano enviando estudantes para varios
paises. Por exemplo, os seminaristas da regido da Sagrada Familia
utilizavam trés casas de formagdo fora desse territério. Estudam
postulantado e filosofia no centro palotino de formagdo Genezaré,
em Keshero, e no semindrio de D. Busimba, em Buhimba-Goma,
Congo, com outros estudantes vindos de Ruanda e Costa do Marfim,
e o periodo introdutorio é feito na cidade de Butare, Ruanda. Muitas
vezes continuam a formagdo em Camardes.

Desde sua expanséo para o territorio alemao, polonés e outras
regides do mundo, a SAC sabia que ndo poderia radicar-se em ci-
dades africanas sem investir em vocag¢des junto a populagao nativa.
Com esse objetivo, o de preparar grupos de formadores capazes de
assumir a responsabilidade pelos estudos dos candidatos vocacio-
nais, organiza anualmente o Encontro de Formadores Palotinos da
Africa. O 102 Encontro discutiu o postulado e o periodo introduté-
rio, em 2009, em Yamoussoukro, na Costa do Marfim. O encontro
seguinte aconteceu em Ruanda, Congo.

Buscando promover um enraizamento efetivo de suas agdes,
abriram casas de formac¢do em vérias missdes na Africa, num proces-
so de africanizac¢do das estruturas eclesidsticas.

Destacamos alguns exemplos de acdes pela Africa. Em
Camardes, no centendrio da Igreja Catolica, em 1990, os palotinos
abriram o seu primeiro local de formagao, a Casa Henrique Vieter;
quatro anos depois, foi ordenado um palotino camaronés, padre
Thaddée Mboch.

Na década de 2010, foi estabelecida uma nova casa para o
periodo introdutdrio, atendendo aos palotinos da lingua francesa
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(ETOUNDI, 2014). Desde sua chegada em Ruanda, em 1973, abri-
ram na capital Kigali o primeiro noviciado, que depois em 1985, foi
transferido para a casa de forma¢ao em Butare, local onde recebem
novigos de Camaroes, Congo, Costa do Marfim e Nigéria. Em 2009,
no Congo, fundaram a casa dos seminaristas palotinos e ampliaram
o centro palotino de formag¢ao, em Keshero. Na cidade de Merrivale,
na Africa do Sul, o Centro de Formacido Sacerdotal de estudantes
de Filosofia e Teologia possuia, no processo de interligacao, em
2012, quatro formadores palotinos da Africa do Sul, do Camardes,
do Malawi e do Brasil, os quais auxiliavam 30 alunos, vindos de
5 paises africanos da lingua inglesa. Também em 2012, 28 alunos
fizeram profissao de fé temporaria, e em Step-Aside, George, lugar
do noviciado, contavam com 6 novicos e 3 coirmaos.

Na paroquia Rainha dos Apdstolos, na cidade de Nangwa,
Tanzénia, em 2009 um estudante professou a consagragdo perpé-
tua. Na casa do postulantado, em Gallapo, foram formados 5 novos
postulantes (ARTUR, 2010). Em Nairobi, Quénia, a casa de teologia
contava com 11 seminaristas.

No intuito de africanizar suas estruturas, as irmas palo-
tinas criaram noviciados especificos. Na Africa do Sul, em 1970,
na regido de Filipos, surgiu um lugar para meninas nao brancas, a
Casa de Palotti. Na cidade ruandesa de Ruhango, funcionava um
noviciado onde fizeram os primeiros votos perpétuos, em 1993,
trés jovens nativas. Por meio de um noviciado interligado entre al-
gumas regides, no ano de 2010, as irmas palotinas organizaram em
Butare um encontro de formacéo entre os noviciados. Participaram
do evento: irmas missionarias do Apostolado Catélico (duas de
Ruanda), padres de Schoenstatt (trés da Republica Democratica
do Congo e quatro de Burindi) e palotinos (seis de Camardes,
cinco de Ruanda, dois do Congo, dois da Nigéria e um da Costa do
Marfim) (UZABUMWANA, 2010).
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Devido ao surgimento de vocagdes a vida religiosa e, fazendo
jus & dimensao educacional das missoes, para aumentar sua influén-
cia nos locais e africanizar a congregacdo, os palotinos brasileiros
construiram o Semindrio Sao Vicente Pallotti, em 2013, resultado
de ajuda das pardquias espalhadas pelo mundo, principalmente de
uma nos Estados Unidos. Esse local de estudos, assim como todos da
SAC, oferece, além do trabalho espiritual, desenvolvimento intelec-
tual e comunitario. O seminario, cuja dire¢ao era do padre Jurandir
Goulart e do didcono Ivanildo M. da Costa, ambos brasileiros, atraiu
a juventude por meio das atividades pastorais, esportivas e culturais,
de encontros informais e de missas vocacionais, fato comprovado
pela existéncia de 22 jovens mogambicanos em processo de forma-
¢d0: oito no Seminario, sete no Postulado, trés no Noviciado e quatro
na Filosofia e Teologia na Faculdade Palotina de Santa Maria, no Rio
Grande do Sul (RAINHA, 2014).

Na esteira da interligacdo entre missdes, em Arusha, na
Tanzénia, estudavam filosofia alguns seminaristas mogambica-
nos, acompanhados pelo padre brasileiro Paulo Jair dos Santos,"
que explicou:

Iniciamos o novo ano [...] (2015-2016) no Semindrio
Filosofico de Arusha [...] temos 11 seminaristas: 07
de Mogambique, 01 da Uganda, 01 da Tanzania e 02
do Quénia. (SANTOS, 2016, p. 4).

Em 2017, o professo perpétuo Eusébio Gastao Mauaie, que for-
mara-se em Teologia no Brasil e estagiara na pardquia Nossa Senhora
do Amparo, em Quissico, foi ordenado como primeiro palotino
mocambicano da provincia Nossa Senhora Conquistadora de Santa
Maria (FACCO, 2017). Outro seminarista, um professo temporario,

1 Testemunho: “estou hd sete anos em Mogambique [...] estava trabalhando no Semindrio
Sdo Vicente Pallotti [...] onde construimos o espago para nossos dezesseis seminaristas
[...] sete vdo [para] estudos na Tanzania e [vou] acompanhd-los [...] a Teologia irdo fazer
no Brasil” (ANIMAGAO, 2014).
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fazia estagio na pardéquia Maximiliano Kolbe, de Inharrime e, em
2017, terminou o curso de Teologia na Faculdade Palotina de Santa
Maria (Fapas). No Brasil, havia mais um moc¢ambicano estudando
Teologia, e outro terminando o curso de Filosofia. Portanto, no total,
eram 15 mog¢ambicanos na vida religiosa palotina, contabiliza o
padre Igor.

Para os brasileiros, no entender do padre Paulo Jair (SANTOS,
2016), as razdes para desenvolver voca¢des nativas resumem-se
a formar pessoas para evangelizar na lingua local, criando bases
para as missoes, que vivem dificuldades para manter uma equipe
missiondria estavel. Dentre os varios obstaculos e limites, citamos
os problemas de saude, principalmente, a maladria - muito frequen-
te em Africa — e a barreira linguistica, evidenciando a necessidade
de aprender as linguas locais, para melhorar a comunica¢do com
o povo, especialmente das comunidades do campo. Ha também os
perigos de assalto nas estradas

Apesar das dificuldades, os palotinos e palotinas continuam
seu trabalho de formagao de padres nativos, porque sabem que
precisarao de religiosos locais, porque presumem que nem sempre
existirdo pessoas dispostas a serem missionarios além-fronteiras.

CONSIDERACOES FINAIS

Os diversos encontros da congregacdo na Africa revelaram
a forca e a extensdo de suas missdes. No ano de 2015, em Arusha,
na Tanzénia, aconteceu o II Encontro Continental dos Superiores
Maiores Palotinos na Africa. Participaram os superiores africanos, o
reitor-geral, o conselheiro-geral e o secretario-geral das misses que
visitaram o seminario de Filosofia da cidade, apresentado como uma
comunidade internacional e multicultural. No encontro, propuseram
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algumas estratégias para abertura de novas missdes e expuseram
suas esperancas e desafios da formagdo no continente africano.
No final, aprovaram 21 decisdes e recomendacdes, entre elas: incen-
tivo a abertura de novas missdes no Malawi, Uganda e Burkina Faso,
e elaboragdo de diretrizes para a formacao palotina, destacando o
periodo introdutério angléfilo na Africa do Sul, onde os estudantes
poderiam aperfeigoar o inglés.

O III Encontro Continental dos Superiores Maiores Palotinos
da Africa, aconteceu em marco de 2017, na capital do Camardes,
com 350 membros, entre padres, irmaos e seminaristas. O conselhei-
ro-geral e secretdrio-geral para as missoes afirmaram a necessidade
de continuar com a formagao de africanos para atuar nos conselhos
evangélicos, respeitando as culturas existentes na Africa, e que pre-
cisavam buscar recursos locais para o crescimento da congregagio
palotina naquele continente, afora as ajudas internacionais.

Resta-nos ressaltar que os palotinos adquiriram fundamental
importancia na Alemanha e na Polonia, atuagdo iniciada pelo padre
alemao Henri Vieter. No que se refere a Africa, notamos que, pouco a
pouco, de regido a regido, os palotinos abriram missoes em diversos
paises e, em 2017, estavam presentes em 13 territdrios: Camardes,
Nigéria, Africa do Sul, Ruanda, Tanzania, Quénia, Costa do Marfim,
Republica Democratica do Congo, Mogambique, Zdmbia, Malawi,
Burquina Faso e Uganda.
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ESTRATEGIAS RETORICAS PARA
MANUTENCAO MISSIONARIA NO BRASIL E
EM MOCAMBIQUE

Delcides Marques

Cassia Regina Souza de Queiroz

Em linhas gerais, o presente artigo evidencia certos mecanismos
retéricos utilizados por missdes e missionarios para obtencao de
apoio na implementacdo ou continuidade de atividades sociais e
evangelizadoras em campos missiondrios. O foco comparativo desta
investigacdo preliminar trata de contextos missionarios brasileiros
e mogambicanos. E preciso esclarecer desde o inicio que nio estd
em questdo fazer um estudo sobre o missionario em campo, mas
priorizaremos os argumentos empregados por missoes e missiona-
rios sobre seus l6cus de atuagdo, e como esses recursos retoricos pre-
tendem acionar apoio por parte de igrejas e fiéis. Essa preocupagao
missiondria esta relacionada fundamentalmente (mas néo exclusiva-
mente) com a manutengdo financeira do projeto evangelizador.

Costuma-se dizer que ha um conjunto de agdes que torna
possivel a missao. Pode-se fazer oragdes para o sucesso missiona-
rio. E também possivel se tornar um missiondrio e dedicar a vida
para a evangelizacdo. Outra possibilidade é a de ser um entusias-
ta de missdes. Ha ainda a opg¢do de oferecer ajuda financeira.
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Com isso, a manutengdao de missdes nao esta implicada apenas a
questdo economica, ainda que seja imprescindivel. Como diz Queiroz
(1998, p. 161), um autor de obras de orientagdo sobre missdes pro-
testantes: “Para conseguir bom éxito no sustento da obra missionaria
é preciso, além de oragdo, dinheiro para cobrir as despesas”.

A manuten¢io financeira da empresa missiondria é primordial.
A necessidade de apoio garante a realizagdo do feito evangelizador,
particularmente no que tange a subsisténcia material do missionario,
desde a alimentacdo e transporte, até a realizacdo dos empreendimen-
tos sociais e religiosos: escolas, hospitais, hortas, bibliotecas e templos
que sdo costumeiramente mantidos por agdes missiondrias.

Em nosso caso, ndo avaliaremos se os recursos obtidos sio
suficientes, nem investigaremos como os auxilios logrados sao uti-
lizados na missdo. Nossa atengao se volta apenas para uma questao
que norteara o texto: dentre os argumentos utilizados para obten-
¢do de apoio, quais deles funcionam como caracterizadores do
campo missionario? Mostraremos que tais descricdes passam pela
ideia de “falta”, ndo apenas no sentido espiritual, mas inclui aspectos
sociais e espaciais. Em termos gerais, nossa suspei¢ao se dirige para
o conceito de ruralidade que eles mobilizam, e que funciona como
parte fundamental da estratégia retdrico-imagética manipulada para
afetar a sensibilidade de possiveis apoiadores.

Para tanto, o percurso do texto seguira trés passos: num
primeiro momento, lidaremos com as missdes protestantes no
Brasil, desde sua chegada até algumas de suas atuais incursoes
no meio rural; depois, veremos um breve histérico do protestan-
tismo em Mogambique, acompanhado de tépicos de sua atuali-
dade; por fim, faremos alguns apontamentos comparativos dos
resultados obtidos.
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MISSOES PROTESTANTES NO BRASIL

No Brasil do século XIX, periodo de estabelecimento do
protestantismo no pais, o seu culto foi promovido principalmente
por missdes norte-americanas. Tais cultos ndo exigiam demasiados
gastos com construgdo e manutengao de templos por parte dos fiéis.
O custo mais comum se destinava a hospedagem de pastores e mis-
siondrios que, as vezes, desembarcavam nessas terras. Mesmo assim
- e até mesmo por isso —, ha registros de que nessa época grandes
investimentos americanos foram dedicados a obra missionaria no
Brasil (MENDONCA, 1995). De fato, a dependéncia se manteve di-
retamente por mais de um século. Tanto que, em meados da década
de 1960, as igrejas brasileiras ainda tinham muito a fazer para alcan-
car completa independéncia financeira em relagdo as igrejas maes
estadunidenses (LEONARD, 1963).

Embora tenham ocorrido tais investimentos estrangeiros nas
missoes brasileiras durante a segunda metade do Oitocentos, o mis-
siondrio que abriu o protestantismo no interior do Brasil, conquis-
tando individuos e familias inteiras, foi o brasileiro José Manoel da
Conceigdo, que se converteu ao protestantismo e ganhou fama de
“padre protestante”, vivendo como pregador solitario durante quatro
anos. Conta-se que Concei¢ao morreu apés uma longa caminhada a
pé, por nio ter dinheiro para seguir de trem (LEONARD, 1963). Isso
mostra que os recursos financeiros eram, sobretudo, voltados para os
estrangeiros missiondrios no Brasil.

Em relagdo ao aspecto rural da missdo, segundo a visdo de
Mendonga (1995), importante sociélogo da religido, o protestantis-
mo no Brasil teve como ber¢o o contexto rural da regido centro-oes-
te. O inicio das atividades protestantes s6 foi possivel apds o Tratado
de Comércio e Navegagdo com a Inglaterra (1810), que permitiu,
apesar de muito restrito, o culto protestante. As missdes chegaram
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principalmente apos a Independéncia, e depois da Proclamacao da
Republica veio a expansdo irrestrita dos cultos.

Ainda em meados do século XIX, a nova religido que come-
¢ava a ser anunciada era recebida pela maioria do clero brasileiro
das vilas sertanejas com curiosidade e sem grande preocupagao.
O Estado e a Igreja ndo se levantavam oficialmente contra o protes-
tantismo. Em geral, porque a atuagdo missiondria se dava em regides
rurais ou pequenas cidades do pais.

Em particular, a zona rural estava mais distante da influéncia
da Igreja catdlica, e como os protestantes nao encontraram muito
espago nos centros urbanos para se inserir, acabaram focando nessas
areas mais afastadas. Diante disso, a evolugdo do protestantismo de-
pendia da alfabetizagdo de seus adeptos, em especial, das criancas,
dando inicio a fundagao de varias escolas agricolas. A a¢ao educativa
dos colégios tinha como meta uma civilizagao crista, segundo o libe-
ralismo europeu e norte-americano.

Depois desse breve apontamento histérico, vejamos agora
como a relacdo entre missoes e pedido de ajuda se articulam na
atualidade. O foco dar-se-a sobre recentes trabalhos de evangeliza-
¢ao realizados no Nordeste do Brasil, analisando a retdrica usada nas
comunidades rurais dessa regido. Para isso, foram elencados alguns
relatos de missionarios encontrados em cinco diferentes paginas da
internet: Missdo, Esperanca e Fé; Blog Veredas Missionarias; ABS
Vida; Lagoinha; e Instituto Livre Ser. Eles serdo recuperados de
forma bastante breve, com o intuito de indicar pontos em comum
em diferentes acdes missiondrias.

Missao, Esperanca e Fé

O missionario Luciano Costa (2019), em seu depoimento pu-
blicado no site Missao, Esperanca e Fé, considera os sertanejos um
povo ainda ndo alcangado, afirmando que ha, por parte da Igreja,
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uma auséncia de compromisso em evangeliza-los. Ele diz que a
melhor forma de envolver os sertanejos é com obreiros formados
no proprio contexto do sertdo. Trabalhando no Rio Grande do
Norte, Costa (2019) explica que muitas igrejas preferem investir
nos grandes centros urbanos para se expandirem e que, devido ao
penoso acesso e as precarias condi¢cdes de habitagdo, torna-se dificil
o missionario escolher ir para comunidades afastadas desses centros.
Segundo o missionario, o sertanejo ¢ resistente ao evangelho, com
uma fé sincrética, repassada de forma folclérica, tradicional, como
uma heranca de seus antepassados que nao pode ser desonrada.
Como exemplo, indica o festejo junino, esclarecendo que o Sao Joao
ndo ¢é citado como um santo que realiza milagres, embora seja o mais
“festejado”, com sua tipica comemoragio, da qual até mesmo quem
ndo cré nele como santo participa. Dessa forma, Costa (2019) relata
que as cidades do sertdo tém sido classificadas como “resistentes” ao
avanco da igreja evangélica devido a idolatria, constatando que na
zona rural nordestina menos de 0,1% da populagao ¢ crente.

Veredas Missionarias

No blog Veredas Missiondrias, Josenildo Virgolino de Lima
(2012) comenta que o evangelho adentrou os sertdes por meio do
trabalho de gente sofrida e corajosa, pois as viagens eram dificeis
pelas estradas de barro, em caminhdes ou a cavalo. Havia inclusive
uma resisténcia ao evangelho, e as pregagdes eram realizadas nas
feiras, nas ruas, nos sitios, em meio a frequentes persegui¢des da
Igreja Catolica. Por esses motivos, muitos lugares ficaram sem ser
alcancados, principalmente na zona rural.

Lima (2012) traz a memoria as imagens de um horizonte
com o sol, a silhueta de um pé de cacto e um vaqueiro magro em
seu cavalo. Esta figura é recordada com pesar por ndo ser mais en-
contrada no sertdo dos dias atuais. Segundo ele, hoje os prostibulos
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dao lugar a pratica libertina do sexo por adolescentes, e as pessoas
sao usadas pelos poderes politicos que se apropriam indevidamen-
te de verbas que deveriam ser destinadas para o beneficio do povo.
Os trabalhadores rurais sao vistos como “objeto esquecido” pelo
poder publico, apesar de serem pessoas com talentos, “[...] sedentas
de Deus mesmo vivendo no meio de uma grande idolatria, como que
perdidos dentro desses campos [...]”, relata Lima (2012).

O blog apresenta o sertdo modificado pela pés-modernida-
de. Os aparelhos de televisao reduzidos em seu tamanho, a roupa
de banho das mulheres, também reduzida, “quase desapareceu”.
A maioria das cidades pequenas possui uma lan house e um niimero
consideravel de casas possui antena parabolica. Em alguns lugares ha
buracos no asfalto, mas o acesso é possivel. A populagdo costuma uti-
lizar aparelho de celular, os cavalos foram substituidos pelas motos,
inclusive sendo usadas por vaqueiros tangendo o gado. Algumas
cidades também possuem cursos de graduagao.

Nos tempos modernos, o missionario afirma encontrar, com
facilidade, sertanejos que vivem “rezando” para Deus. Todavia,
aponta a escassez de recursos e o grande peso espiritual como fatores
que contribuem decisivamente para a apatia de muitos ministérios
nas igrejas sertanejas. Ao citar o exemplo da zona rural de Petrolina
(Pernambuco) e Juazeiro (Bahia), que juntas somariam 105 mil pes-
soas, Lima (2012) chama os fiéis a uma vida de servi¢o a Cristo nos
campos do sertdo do Nordeste.

ABS Vida

A Ageéncia Evangélica de Busca e Salvagdo (conhecida como
ABS Vida) é uma missdo que é definida em sua pagina virtual como

evangélica, brasileira, que serve a Jesus em comunhdo
com igrejas evangélicas tradicionais e pentecostais.
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A ABS Vida tem como missao:

Anunciar o Evangelho do Senhor Jesus
Incentivar o evangelismo

Apoiar de forma pratica os evangelizadores.

(ABS Vida, “Quem somos”).

Em seu enderego eletronico, a agéncia publicou uma carta sem
identificar o nome da missionaria (ha apenas a seguinte informagao:
“Missionaria do sertdo do Estado da Paraiba”) que a escreveu por
ocasido de um trabalho que estava desenvolvendo na zona rural do
sertdo paraibano (ABS Vida, “Testemunhos de evangelismo, lista 5”).
Apesar de ndo nomear especificamente o local, ela apresenta algu-
mas informagdes: “Cidade do Estado da Paraiba, pouco mais de
6.000 habitantes, apenas 2,9 % evangélicos - Censo IBGE 2000”.
A missiondria menciona estar muito preocupada com a falta de ma-
terial para realizar as atividades com as criancas, dizendo que, no
sertdo, a maioria dos missionarios “vive pela fé”. Onde a missionaria
trabalha ndo ha carro, e muitos de seus vizinhos precisam andar
quilometros para buscar agua potavel. Dessa maneira, ela solicita o
envio de kits de evangelizacdo de adultos e criangas, orando para que
muitos possam contribuir com esse ministério.

Lagoinha

Muradas (2014), escrevendo para o site Lagoinha, infor-
ma que, em 2017, 32 missionarios foram enviados ao sertdo de
Pernambuco e do Cear4, para trabalhar em duas cidades: Séo José do
Belmonte (PE) e Mauriti (CE). Ap6s desembarcar em Petrolina (PE),
seguiram de onibus até Sdo José do Belmonte, chegando a missao
Fonte no Deserto, onde foram recebidos por voluntdrios da Igreja
Presbiteriana do Brasil de Belmonte (IPBB). A missio Fonte no
Deserto iniciou suas atividades em 2001, a partir da constru¢ao de

207



seu espaco fisico, que ocorreu principalmente por meio de doagoes
de irmaos estrangeiros.

Em Fonte do Deserto, os missiondrios realizaram atividades
que inclufam reencontros com algumas pessoas que haviam sido
visitadas em 2013. Em seguida, partiram para o Ceara, onde convi-
daram os moradores de Mauriti para um culto. Muitas pessoas aten-
deram ao convite, o que alegrou a equipe porque, segundo Muradas
(2014), nesses locais a populacao ndo costuma se envolver em even-
tos evangélicos. Apesar da observagao, Muradas salienta que muitos
sertanejos aceitaram Jesus como Senhor e Salvador de suas vidas.

Missao Livres

Na pagina de noticias da Missao Livres, a evangelizacdo do
sertdo ¢ apresentada como um desafio de evangelismo e implantagao
de igrejas, especialmente na zona rural. Segundo a perspectiva do
Instituto, a ruralidade sertaneja é retratada como o contexto brasi-
leiro que apresenta

[...] os piores indices sociais, tais como: analfabetis-
mo, desnutri¢do, evasdo escolar, renda familiar muito
baixa, falta de assisténcia médica e odontoldgica,
entre outros (Missdo Livres, “A missdo é de todos”).

Fala-se de uma urgente necessidade de superar o desafio para
alcancar, com uma “agdo radical’, o povo sertanejo e sua ruralidade,
que espera

[...] as boas novas de amor, de paz e de redengéo
espiritual através da evangelizacdo, de discipulados,
grupos familiares, ajuda comunitdria, trabalhos com
criangas, impactos evangelisticos, apoio de missiona-
rios (Instituto Livres, “A missao é de todos”).
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Os exemplos, cada um a seu modo, destacam as intempéries
do campo missionario. A Missao, Esperanca e Fé, por meio do depoi-
mento do missionario Costa (2019), destacou as precarias condi¢oes
de habitagdo e aidolatria. Lima (2012), no blog Veredas Missionarias,
falou de dificuldade nas estradas de barro e na resisténcia ao evan-
gelho. Numa carta missionaria publicada pela ABS Vida, ha queixa
de falta de material para atividades com criangas e cita a dificuldade
com transporte (ABS Vida, “Testemunhos de evangelismo, lista 5).
Muradas (2014), escrevendo para o site Lagoinha, exalta as doagoes
estrangeiras para construgdo do espago missionario. Ele indica ainda
que a populagdo nao se envolve com as “coisas do evangelho”. Em no-
ticia do Instituto Livre Ser, reafirma-se a ruralidade como detentora
dos piores indices sociais, o que justifica a presenca da missao.

Tendo em vista as retdricas mencionadas, utilizadas no
Brasil, no préximo tépico trataremos das missdes protestantes em
Mogambique. Desse modo, ao final, sera possivel fazer um breve
balan¢o comparativo entre os dois paises no que tange aos desafios
do campo missionario, que recorre ao escopo dos interesses de ob-
tenc¢do de apoio para a realizagdo da obra missionaria.

MISSOES PROTESTANTES EM MOCAMBIQUE

Tal como no Brasil, o século XIX também é emblemético para
0 caso missionario protestante no continente africano. As poténcias
europeias buscavam modificar, segundo a filosofia colonial, as prati-
cas culturais que encontraram nos paises africanos. Amparados no
velho objetivo de “civilizar” a Africa, valiam-se de a¢des que eram
fundamentais para os governos e até mesmo para as agéncias mis-
sionarias da Europa. Assim, estava posto o argumento para angariar
apoio financeiro para as missdes (KPUGHE, 2017).
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Vejamos mais de perto o caso mogambicano. O protestantis-
mo se fez presente a partir do século XIX, sendo mais efetiva sua
acao no sul do pais, principalmente em Louren¢o Marques, hoje
Maputo, e Inhambane. Antes das missdes denominacionais, a partir
de 1870, houve a presenga de missionarios viajantes, tais como o es-
cocés David Livingstone (1813-1873), médico, explorador e missio-
nario que atravessou a regido da Zambézia, registrando informagdes
sobre o local. Seus escritos constituem fonte documental bastante
importante por serem “[...] o primeiro relato pormenorizado a res-
peito do interior e dos assentamentos afro-portugueses situados na
Zambézia® (NEWITT, 1997 [1995], p. 259). Vejamos suas proprias
palavras, proferidas na Universidade de Cambridge em 1857:

Pego que dirijais a vossa atengio para a Africa. Sei que
dentro de poucos anos estarei longe desse pais, que se
encontra hoje aberto. Nao o deixeis fechar-se de novo!
Volto a Africa para tentar manter aberta uma via para
o comércio e para o cristianismo. Continuai a obra que
eu comecei. A vos a entrego [...]. (LIVINGSTONE
apud NEIL, 1989, p. 324).

As velhas relagoes entre religido e dominagao colonial apare-
cem na fala do missiondrio por meio da articulagdo entre comércio
e cristianismo, o que vale ser explorado (COMAROFF, 1991). Nessa
histéria das missdes na Africa que contemplaria as relagdes entre
missdes e comércio, bem como o suporte colonial envolvido, valeria
muito a pena explorar com mais cuidado os meios utilizados e as
fontes de obtencdo de dinheiro pelas missoes protestantes. No caso
de David Livingstone, seus livros relatando as aventuras na Africa
lhe deram retorno financeiro e prestigio. Na época, a obra mais re-
conhecida e vendida foi Missionary travels and researches in South
Africa, publicado em 1857.
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Mas voltemos a chegada das missdes a Mogambique. A pri-
meira e mais reconhecida missdo foi a Suica Romande (NEWITT,
1997 [1995], p. 380), seguida pela Comissao Americana das Missoes
Estrangeiras, Igreja Episcopal Metodista e Metodista Livre. Por
fim, vieram os wesleyanos, batistas e anglicanos. As igrejas africa-
nas independentes, surgidas como ramificagées do protestantismo
recém-chegado foram principalmente a Igreja Episcopal Metodista
Africana e outras igrejas filiadas ao wesleyanismo (MAXWELL,
1999; NEWITT, 1997, p. 381).

Apesar disso, o catolicismo era politicamente dominante.
Durante o periodo colonial, a Igreja Catodlica teria recebido diversas
benesses do governo. Em Maputo, o favoritismo foi concomitante
ao desprestigio sistematico de protestantes, mu¢ulmanos e adeptos
dos cultos tradicionais, sendo todos meramente tolerados (MUSSA,
2001, p. 114).

As missdes catdlicas receberam a responsabilidade pela for-
magcao de uma “elite nativa’ nos moldes de um projeto “assimilacio-
nista’, cujo foco era basicamente a expansdo do uso do portugués e
a formacao de um pequeno quadro de técnicos intermediarios aptos
para a manuten¢do do sistema. Mesmo assim, havia alguma com-
placéncia em relagdo aos protestantes, que, ainda que sem 0 mesmo
privilégio dos catdlicos, também receberam a responsabilidade por
um ndmero razoavel de escolas primarias comuns (NEWITT, 1997,
p- 382 et seq. e 414 et seq.). Assim, as missOes catolicas e protestantes
acabaram contribuindo para a formagdo de individuos que vieram
a compor movimentos de libertagdo nacional. Os dois principais
lideres da revolu¢do mocambicana foram educados em missdes:
Eduardo Mondlane numa missdo presbiteriana suica e metodista
americana; e Samora Machel numa escola da missao catolica, apesar
de ter sido criado na tradicdo das igrejas independentes africanas,
todas localizadas no sul de Mogambique (MATSINHE, 2001; CRUZ
E SILVA, 1992; NEWITT, 1997; AGADJANIAN, 1999).
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Contudo, apds 1975, com a Independéncia, e sob os auspicios
da Frente para a Libertagio de Mogambique (Frelimo), as agéncias
religiosas foram desvalorizadas diante de um Estado laico e de ban-
deira marxista-leninista. O catolicismo, que antes era beneficiado pela
politica colonial, foi marginalizado devido ao seu vinculo com esse
passado.! Os cultos tradicionais, que ja ndo contavam com benesses
oficiais, continuaram sendo desmerecidos ao serem tomados como
praticas obscurantistas, apesar de serem praticados pela maioria da
populagao. Repressao semelhante pesou sobre o islamismo e o protes-
tantismo. Contudo, mesmo diante de condigdes adversas, as religides
sobreviveram de modo intrigante e instigante (MUSSA, 2001).

Fato é que, nas ultimas décadas, tem havido consideravel
investimento missionério brasileiro na Africa. E Mogambique nio
é exce¢do.” Tal desdobramento evidencia o potencial missionario
brasileiro que é apresentado por entusiastas de missdes com a ex-
pressdo: “O Brasil é celeiro missionario” Ela destaca uma respon-
sabilidade missionaria e o crescimento protestante no Brasil. Seus
enunciadores defendem que, se houve um tempo no qual o pais era
carente de presenca missiondria estrangeira, agora é dele que devem
sair missionarios para todos os povos necessitados de pregacao do
evangelho. E certo que houve um tempo em que protestantes eram
raros no Brasil. Contudo, a partir do século XIX, como vimos, teria
ocorrido a sua efetiva inser¢do, por meio de imigrantes e missiona-
rios que aportaram no pais.

Vejamos agora a atuagdo de missdes brasileiras em
Mogambique, para entendermos as imagens de Africa que os mis-
sionarios possuem, de modo que, depois, faremos uma comparagao

! Os catolicos, mesmo ligados a administragao colonial, tiveram excegdes que ndo podem ser
ignoradas. Caso do bispo da Beira e de Nampula (THOMAZ, 2001; CABACO, 2007, p. 308
et seq.).

% Para um apurado estudo sobre a atuacdo missiondria batista em Mogambique, incluindo
questdes de manutengio da missdo e concepgdes de campo de evangelizagio por esses mis-
sionarios, ver Moreira (2019).
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com as imagens do Nordeste que apareceram nos relatos citados
anteriormente. Assim, vamos apresentar informa(;()es obtidas em
cinco pdginas virtuais de grupo missiondrios brasileiros protestan-
tes que atuam na Africa.

Junta de Missoes Mundiais

A Junta de Missdes Mundiais (JMM) ¢ uma organizagao
missionaria da Convengao Batista Brasileira e com atuagdo em mais
de 90 paises. Ela foi criada em 1907 e desde o inicio a sua atuagdo
consiste na expansao do trabalho missionario além das fronteiras do
Brasil. Em noticia, voltada para Guiné-Bissau, assinada por Stellet
(2017) - estudante de jornalismo e colaboradora de reportagens no
site da JMM - e acompanhada de entrevistas com o missionario José
Roberto, cuja atuagao ¢ voltada para o atendimento clinico a gestan-
tes e criangas, aparece a seguinte assertiva do missiondrio:

As comunidades recebem com alegria estes atendi-
mentos e palestras, pois na maioria destes lugares o
servico de satide mais proximo fica muito distante do
lugar onde vivem. E quando ha, ndo é oferecido com
0 mesmo amor e carinho que temos por eles. (JOSE
ROBERTO apud STELLET, 2017).

Nao pretendemos aqui, e seria um disparate fazer diferente,
desqualificar a atuagdo missiondria no sentido das agdes sociais e
atendimentos diversos promovidos na Africa. De fato, poder-se-ia
indicar muitos méritos propiciados pela atua¢io social de missiona-
rios ali, mas ndo sera esse o foco da presente reflexao.

De todo modo, é curioso que a nogao de distancia seja tomada
como parte da explicagdo da caréncia do povo atendido por José
Roberto. A distdncia é usada como qualificadora do espago rural.
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Distancia em rela¢do a cidade, numa relacdo de afastamento do ex-
tremo oposto, onde os servigos existem.

A JMM atua, entre outras coisas, com o cuidado infantil, sendo
escola e saude prioridades sociais da atividade missionaria. Em seu
site, ha imagens de criangas africanas apresentadas como carentes
de atendimento (SOARES, 2019). Parte da convoca¢do e comogao
missionaria passa pelo reconhecimento de que as criangas africanas
carecem de Deus e de cuidados sociais.

Jovens com uma Missao

Outra pagina missiondria interessante ¢ mantida por uma or-
ganizacao chamada Jovens com uma Missao (Jocum). Fundada em
1960 e chegando ao Brasil em 1975, a Jocum se define como “[...]
um Movimento internacional e interdenominacional, empenhado
na mobilizagdo de jovens de todas as nagoes para a obra missionaria”
(JOCUM, 2009a). Atualmente, cerca de 1.500 de seus missiondrios
brasileiros trabalham integralmente em agdes que estao atreladas
aos mais de 1.100 centros de atividades missiondrias em 180 dos 238
paises do mundo.

Enfrentam a missdo da mesma forma como Davi combateu
Golias, pois sabem que, na Africa, os problemas sio gigantes: po-
breza (“34 das 50 nagdes menos desenvolvidas do mundo estdo na
Africa”), doenga (principalmente aids e maldria), fome e 4gua potavel
(com evidéncia para a subnutri¢do), mulheres e criangas em situacao
de risco (destaque para o analfabetismo, a violéncia e a mutilagio),
lideranga e governo (golpes militares, corrup¢do e exploragio),
violéncia e guerra (particularmente guerras civis, resultando em
milhoes de refugiados), povos nao alcangados (milhares de grupos
ndo evangelizados e centenas de linguas sem tradugao da Biblia) e
idolatria (religides tradicionais e bruxaria) (JOCUM, 2009b).
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A missdo esta utilizando uma alternativa que rende frutos para
os missionarios. Sdo as chamadas excursdes missionarias que podem
durar dias ou meses. As institui¢des missiondrias organizam cara-
vanas de interessados pelo pacote missiondrio, que inclui a viagem,
a hospedagem e o treinamento em campo. A Jocum em Salvador,
em cartaz de divulgagdo de treinamento, faz questao de ressaltar a
relagio de negritude implicada na relagio Brasil-Africa (RIBEIRO,
2015). Diversas institui¢coes missionarias estdo adotando a pratica de
juntar aspirantes, profissionais liberais e todos os interessados para
passar uma temporada em missdo, atestando o trabalho que estd
sendo feito no local, mas também para instigar novos missionarios,
mantenedores e apoiadores diversos.

Missao Africa

Missdo Africa faz questdo de usar a ideia de rural para falar de
Mogambique. Seria interessante pesquisar, inclusive, como as nogoes
de aldeia, vila e cidade se relacionam na constituicdo de um vocabu-
lario e classificagao dos espagos e modos de vida. Para exacerbar a
diferenga, comumente se fala em aldeias, depois em conglomerados
um tanto maiores, que sdo as vilas, e por fim se fala em cidades que
podem ser pequenas, médias e grandes em extensdo e populagao.
Tais categorias socioespaciais sdo classificadoras dos lugares e dos
modos de vida. A nogao de rural como interior engloba aldeias, vilas
e cidades pequenas. E, no caso de Mogambique, a categorizagao é
posta nos seguintes termos: “Mo¢ambique possui niveis extrema-
mente elevados de desnutri¢do cronica, uma em cada em cada duas
criancas menores de 5 anos (43% das criancas abaixo de 5 anos).
Além de contribuir para mortes infantis e para uma ma saude da
crianga, a desnutrigdo crénica tem um impacto prejudicial no apro-
veitamento escolar, na renda familiar e perpetua o ciclo de pobreza”
(MISSAO AFRICA, 2018).
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Em seu material de divulga¢ao, as criangas sio mobilizadas
para evidenciar a necessidade da presenca missionaria. Elas estdo
numa escola e precisam aprender também a comer e a esperar uns
pelos outros, destacando o exercicio cristio do autocontrole, do do-
minio préprio. A imagem procura convencer quem a ve. As criangas
africanas estao bem amparadas pelos missiondrios, e precisam con-
tinuar sendo tratadas dessa forma.

Missao Africa Pieia

Essa missdo é também muito instigante do ponto de vista da
imagem de Africa. A Missdo Africa Pieia se define como “[...] um
exército de pessoas apaixonadas por missoes [..] Cremos que pode-
mos fazer a nossa parte e amenizar o clamor da Africa” (MISSAO
AFRICA PIEIA, “Quem somos”, 2020).

Foi fundada em 1997 pelo missiondrio brasileiro Itamar
Fernandes, e desde entdo atua principalmente no treinamento de li-
derangas, na realiza¢do de cursos de alfabetizacao e na evangeliza¢ao
em presidios, por meio de outras acdes sociais, tais como plantio de
hortas. O apelo por ajuda aparece como “seja nosso parceiro mis-
sionario’, visando as seguintes frentes: 1) envolvimento missionario
individual; 2) parceria missiondria com igrejas; 3) empresa missio-
naria; 4) familia missiondria; e 5) intercessor missionario (MISSAO
AFRICA PIEIA, “Faca missdes conosco’, 2020).

Nos trés casos, sugere-se que seja ofertado o dizimo dos dizi-
mos: seja do salario individual, seja da entrada na igreja, ou mesmo
do lucro da empresa. Além disso, ha cinco outras opgdes de parceria:
“ore conosco’; “va ao campo’, “adote um obreiro”, “adote uma crian-
¢a” e “oferta livre”. Trata-se de uma adaptacao de quatro pilares de
manutenc¢ao da missao: ir, enviar, contribuir e orar.

Outras missoes apresentam os pilares como pedidos ou impe-
rativos: ore, oferte, va e mobilize. De todo modo, tais procedimentos
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estdo articulados e sdo fortalecidos por uma imagem comovente em
torno da religido, cultura e ambiente africanos. Indicando o sofri-
mento do povo e do missiondrio que, de forma desprendida, aban-
dona certas comodidades para viver as diversas intempéries do povo
que ele ira evangelizar.

Missio para o Interior da Africa

Por fim, chegamos a uma das organizagdes missionarias que
temos dado atengdo ha algum tempo, principalmente na leitura das
cartas missiondrias, a Missdo para o Interior da Africa (MIAF). Vamos
nos ater ao caso mogambicano, com foco na questdo religiosa e rural.

[...] poucos sabiam explicar claramente o significado
da conversao, do batismo ou outras questdes basicas
sobre os Dez Mandamentos ou a ora¢do do Pai Nosso
etc. O problema néo ¢é exclusivo deste grupo, tenho
percebido que muitas pessoas aqui confundem con-
versdo com simples afiliagdo a um grupo religioso.
(AZEVEDO, 2007).}

O trecho procede de uma carta escrita por Luciano de Azevedo,
missionario brasileiro na provincia de Sofala, em Mogambique, em
que relata suas experiéncias de campo, a fim de que o missionario
seja lembrado e sejam mantidas as contribuigdes, oracdes e apoios.
Luciano foi enviado pela MIAE.

Mas como dar suporte ao missionario? Orando e contribuin-
do; essas sao as formas de se fazer missoes. Este é um fraseado in-
clusivo. Todos podem e devem participar da tarefa missiondria que
¢ feita com oracao e no apoio financeiro” (MIAF, “Como ajuda-los”).

* O site foi reformulado e, na nova configuragio, s estdo as cartas a partir de 2016; assim,
as citagdes de cartas missiondrias citadas sio impressdes da pdgina anterior. Cf. http://
sa.aimint.org/missionarios/cartas-missionarias.
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Além desses pilares classicos do apoio as missoes, a MIAF também
se vale das excursdes missionarias, o tipo de treinamento que, como
vimos, é cada vez mais recorrente. Valeria uma pesquisa mais pro-
funda sobre esse turismo missiondrio como alternativa aqueles que
ndo querem abandonar sua vida e ir para o campo missionario de
forma definitiva.

Hé ainda missiondrios que sao acompanhados por suas familias.

O trecho citado anteriormente se insere na descri¢ao da ati-
vidade de Azevedo (2007) no auxilio a um pastor presbiteriano que
preparava 22 candidatos ao batismo. A constatagdo do missionario é
que falta ensinamento biblico e, além disso, “claro que hd também o
problema da alta taxa de analfabetismo”. De todo modo, a carta deixa
entrever o dilema da conversao religiosa em Mogambique.

O islamismo também tem uma presenga fundamental para a
compreensao das religides em Mogambique. A regido norte do pais
teve a mais influente presenca arabe e, em consequéncia, é onde se
encontra a major parte da populagdo islamizada em Mogambique
(NEWITT, 1997 [1995], p. 381). Fato que os missiondrios ndo
deixam de notar, como aparece na “Carta de ora¢ao de Donald e Sueli
Potocki - Final de Ano” (cf. POTOCKI e POTOCKI, 2007), acerca
de Nampula: “Orem para que ndo haja oposicao, pois o islamismo
aqui é muito forte” No entanto, trata-se de uma comunidade mu-
culmana bastante heterogénea e hierarquica, tanto pela procedéncia
como pela economia. No topo, estariam indianos e paquistaneses,
detentores do poder economico. Haveria, ainda, diferencas internas
ao islamismo, referidas a realizacdo ou nio de determinados rituais
(MUSSA, 2001). De qualquer maneira, o Alcordo seria a profunda
unidade do Isla, cuja identidade estaria calcada nos cinco manda-
mentos pilares da religido.

Enquanto o catolicismo e o islamismo compartilham com o
protestantismo a aspiracdo a ser uma religido universal, as religioes
tradicionais tém vinculos e pretensdes locais. O teor das controvérsias
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entre a pregacdo missionaria e os cultos tradicionais pode ser perce-
bido nas palavras de Potocki e Potocki (2008), “Carta missiondria da
familia Potocki™

Quando mudamos para Nampula em setembro do
ano passado, dofa em nossos coragdes a “cegueira es-
piritual” do povo que era tdo apegado as crencas dos
seus antepassados.

Ha4 ainda a narrativa da missionaria Manoel (2008), que con-
trasta o curandeirismo com a medicina oficial ao se referir a uma
jovem cujo filho sofria de asma. A mae ja teria gasto

[...] muito tempo e dinheiro atrds dos chamados mé-
dicos tradicionais, como eles chamam os curandeiros
[...] e a0 mesmo tempo com médicos hospitalares, sem
com isso ter a solugdo para esse problema de satde.

O material recolhido desses cinco sites apresenta questdes
importantes. O trecho retirado da pagina da JMM, por mais que
trate de Guiné-Bissau, levanta elementos que sao generalizados para
a Africa (como faz a Jocum) ou se assemelha aos aspectos caracteri-
zadores de Mogambique: distancia, pobreza, doenga, fome, feiticaria,
idolatria. Diversos pontos que se conectam com o que vimos sobre
a descricao missiondria acerca do Nordeste brasileiro. Desse modo,
podemos nos encaminhar para uma conclusao comparativa dessas
descrigdes retérico-imagéticas.

CONSIDERACOES FINAIS

Os argumentos de desfecho que serdo apresentados sdo ini-
ciais e podem sugerir pistas para novas pesquisas. Enfim, as suspeitas
necessitam de maior aprofundamento e teste, e sdo expressas aqui
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para que esse exame se desenvolva. Propomos uma discussdo geral
sobre a temdtica, abrindo um sulco para novas e mais profundas in-
vestigacdes. Sdo algumas observagdes que precisarao ser exploradas
com maior acuidade.

De todo modo, o ponto central do texto e da conclusao é
que, tendo em vista os fatos relatados e comparando os argumentos
envolvidos, percebe-se que sao construidas imagens que associam
os lugares da missdo a situagdes de ruralidade no intuito de obter
auxilio material para a pratica missionaria.

Wanderley (2000) aponta que o termo “rural” nio significa
algo estavel que pode ser constatado nas sociedades, mas sim uma
categoria histdrica que se transforma. Ela enxerga o rural, sobretu-
do, como modo de vida, sendo constituidos diferentes ambientes e
distintas gradagdes, por isso utiliza o termo “ruralidade”. De acordo
com Wanderley (2000), para alguns estudiosos mais tradicionais, a
dicotomia campo-cidade devera resultar no fim do rural e na ur-
banizacéo e industrializagdo completa do campo. Em contraste, a
autora se vale da hipdtese de que o recorte rural-urbano nao deve
caminhar para esse fim, mas para a emergéncia de uma nova rura-
lidade e nova percepgdo do “rural” como patriménio a ser preser-
vado. Ela ainda relata que a modernizagdo nos espagos rurais tem
produzido cada vez maiores semelhangas com as condi¢des de vida
das populagdes urbanas.

Apesar de tal desdobramento tedrico conceitual proposto por
Wanderley, muito da argumentagdo missiondria reproduz o estereo-
tipo da seca e do sofrimento. Como se o Nordeste e a Africa fossem
exemplos do rural num sentido total. A Africa seria um Nordeste
14, enquanto o Nordeste seria uma Africa aqui. H4 sempre escassez
de recursos materiais e abundéncia de supersti¢oes religiosas. Africa
e Nordeste como espagos da seca, fome e miséria de um lado, e,
de outro, espagos de crendice, fanatismo e misticismo. Sofrimento
humano na escala da sobrevivéncia fisica e espiritual.
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Desse modo, e quanto a populagdo rural do Nordeste brasi-
leiro, as imagens evidenciadas para fundamentar os apelos a evange-
lizagao sao as de uma regido idélatra, que possui uma porcentagem
de menos de 0,1% da populagido convertida ao protestantismo.
Esquecida pelo poder publico, apresenta locais com dificil acesso a
agua potavel, renda familiar muito baixa, falta de assisténcia médica,
além de taxas significativas de analfabetismo, desnutri¢ao e evasao
escolar. A partir disso, as agéncias missionarias e igrejas convidam
seus membros a pregar o evangelho e alcangar o povo sertanejo
rural, por meio de trabalhos sociais (que podem significar uma atua-
¢do profissional em areas como odontologia, psicologia, medicina,
educacio fisica, entre outras), doagdes financeiras e de materiais
como brinquedos ou kits evangelisticos.

De outra sorte, aideia de uma Africa sedenta, faminta e sofrida,
tanto do ponto de vista social como, e fatalmente, do espiritual é uma
imagem bastante divulgada nos mais diversos meios missionarios.
Sua recorréncia nao ¢é aleatoria. A analise missiondria ndo costuma
contemplar os aspectos histdricos fundamentais do colonialismo eu-
ropeu que implicam a explorac¢ao, escraviddo e expropriagdo que ali
aconteceram. Tal esclarecimento histérico-social diminuiria a for¢a
da convencionada imagem de uma populagdo miseravel, no sentido
mais amplo possivel dessa nogéo.

De todo modo, vale dizer que ndo se trata de fazermos
aqui analises sociais, histéricas e estatisticas que comprovem ou
comprometam as imagens missionarias. Ninguém duvida que, do
ponto de vista quantitativo, o continente africano é o que possui o
menor produto interno bruto (PIB). Contudo, o que nos interes-
sa ¢ o modo como o imagindrio missiondrio associa as condigdes
econdmicas e as praticas religiosas a necessidade de sua atuagao
e a obtenc¢ao de apoio para isso, e como ele atrela as dificuldades
de vida a um rural marcado por supersti¢oes, idolatrias, bruxarias
etc. E mais, tais imagens rurais da Africa funcionam no escopo
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da busca por ajuda para continuagao da atividade missionaria.
Ou seja, como recurso argumentativo e imagético para convencer
e incentivar contribui¢des diversas. Nesse sentido, a Africa pobre
se apresenta como carente de mudanga, o que justifica facilmente a
efetiva necessidade do trabalho missionadrio.

Certamente o fato de comparar a Africa, um continente que
possui cerca de 30 milhdes de quildmetros quadrados de extensao,
com o Brasil, que possui cerca de oito milhoes, desconsidera inu-
meras caracteristicas de cada um desses locais. Todavia, a inten¢do
aqui foi a de trazer a luz, em linhas gerais, a retdrica utilizada para
obtengdo de investimentos a fim de viabilizar o trabalho missionario.

E ainda instigante explorar um fendmeno recente, que fica
aqui como mais uma pista de pesquisa: sdo as chamadas excursoes
missionarias que podem durar dias ou meses. As instituicdes orga-
nizam caravanas e fazem um pacote de viagem, que inclui passagem,
hospedagem e treinamento em campo. Diversas organizagdes mis-
siondrias estdo adotando a pratica de juntar aspirantes, profissionais
liberais e outros interessados em passar uma temporada em missao.
Além de atestar o trabalho que esta sendo feito no local, o partici-
pante pode instigar novos missionarios, mantenedores e apoiadores.

Cabe informar que ndo foi uma pretensao aqui desqualificar
a atuacdo missionaria no sentido das a¢des sociais e atendimentos
diversos. De fato, poder-se-ia indicar muitos méritos propiciados
pela atuagdo social de missionarios.

Para finalizar, portanto, é preciso ressaltar as pistas que esta-
mos perseguindo. O rural efetivamente ¢ objeto de disputa e sentido.
E um conceito que pode ser mobilizado politicamente de formas
diferenciadas. No caso das missdes brasileiras e africanas, falar em
rural é expressar a condigao dificil de vida do povo evangelizado, mas
também das dificuldades pelas quais passam os missionarios. Tais
imagens de seca, fome, caréncia, analfabetismo, cegueira espiritual,
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enfermidades etc. funcionam como recurso estratégico de aquisi¢ao
de suporte para a continuidade do trabalho missiondrio.

Assim, os missiondrios produzem uma caracterizagio especi-
fica de seus locais de atuacio evidenciando as dificeis condi¢des de
trabalho. Também buscam afetar as sensibilidades com tais retdricas,
e parecem bem-sucedidos. Mas isso fica para outra pesquisa.
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0S MISSIONARIOS DA SOCIEDADE
DO VERBO DIVINO NA iNDIA E EM
MOCAMBIQUE: ESTUDO COMPARATIVO DE
PRATICAS INTERCULTURAIS

Jorge Luzio Matos Silva'

As aproximagdes histéricas entre India e Mogambique vém desde a
Antiguidade - pesquisas a partir de fontes arqueoldgicas e estudos
sobre as circulagdes e trocas comerciais no Indico demonstram esses
vinculos. Com a chegada dos portugueses na Asia, essas relacdes
foram consolidadas através do aumento dos fluxos e intercimbios
mercantis, sobretudo com a unidade politica e administrativa do
Estado da India, criado no século XVI, com sede em Goa, e que
compreendia toda a costa oriental africana, além das pragas asiaticas
ao longo do Indico e do Extremo Oriente.

E nesse contexto de mercantilismo e de circularidades que
localizamos os missionarios de diversas ordens religiosas, entre os
quais se destacaram os da Companhia de Jesus, bastante atuantes
desde as inovagdes de catequese até a sua participagao nas rotas de
comeércio. O projeto doutrindrio de conversao das almas conduziu
os inacianos aos espagos africanos e asiaticos, onde fixaram-se pelos

! Agradecemos & comunidade SVD de Mumbai, onde fui generosamente acolhido em 2012,
e & comunidade SVD de Maputo pelo apoio a este trabalho. Agradecimento ao prof. dr. Pe.
Joachim Andrade SVD e ao irmao Moacir Rudnik pelos ricos didlogos e leituras.
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séculos seguintes, e utilizou métodos de conversiao que passavam
pelos esforcos de tradugdes culturais e interagdes como alternativas
aos conflitos e confrontos com as culturas locais. Entre as crises e as
inimeras alteragdes dos quadros politicos do Estado da India, com
reflexos diretos nas missdes catdlicas, notou-se a partir do século XIX
0 anuncio de novos rumos na histdria das missdes. E neste contexto
de transformagdes, nas emergéncias do mundo contemporaneo que
surgiu, na Europa, a Sociedade do Verbo Divino (SVD), voltando-se
para um projeto missiondrio direcionado a evangelizagdo e a promo-
¢do humana a partir das préticas de interculturalidade.

Acompanhar a atuagdo dos verbitas nesses dois contextos,
na India e em Mogambique, é ampliar a lente historica, na releitura
de uma historia social das missdes. Nesse sentido, iniciaremos este
texto contextualizando as missdes catdlicas dos jesuitas na India
portuguesa no século XVII, e passaremos em seguida as experién-
cias interculturais de um dos mais importantes missionarios verbi-
tas da India, o qual nos permite compreender o sentido pratico do
carisma propagado por essa congregacdo e suas semelhangas com
a praxis jesuitica. Na terceira parte, aprofundaremos as reflexdes
sobre a presenga da SVD no sudeste africano, mostrando um con-
texto marcado por diversos obstaculos na atuagao dos missionarios
no territério mogambicano.

MISSOES CATOLICAS NA INDIA PORTUGUESA SOB
OLHAR JESUITICO: RELATO DE FRANCISCO
DE SOUSA?

Na histdria colonial do Império portugués, as ordens reli-
giosas tiveram papel preponderante na implantagdo de um projeto
politico e econdmico que encontrou na evangelizacao de povos nao

2 Um aprofundamento desta contextualizagdo podera ser encontrado em Luzio (2012).
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cristaos um espago de encontros, confrontos, tensdes e trocas visi-
veis nas experiéncias de interculturalidade. Franciscanos, jesuitas,
dominicanos, agostinianos, beneditinos estiveram entre os princi-
pais exemplos de missiondrios a servico de Portugal, que, por meio
do padroado - uma institui¢ao que representou o acordo estabele-
cido entre a Igreja e o reino de Portugal (REGO, 1940) -, designava
ao monarca portugués a implantag¢ao e a manutencdo das atividades
religiosas nos territdrios ocupados pelo Império, desde a edificagao
de igrejas ao funcionamento, organizagdo e agdo evangelizadora
dos religiosos. Compartilhando com a Ordem de Sao Francisco o
protagonismo do trabalho missiondrio na Asia portuguesa, esteve a
Companhia de Jesus, cujos religiosos produziram vasta documenta-
¢d0, que se encontra na base das fontes historicas para as missoes em
Africa e no Oriente.

Dentre textos e documentos, destaca-se a obra do padre
Francisco de Sousa, que escreveu Oriente conquistado a Jesus Cristho
pelos padres da Companhia de Jesus da Provincia de Goa, publicado em
Lisboa em 1710 e reimpresso em Bombaim em 1881. O livro destaca
Francisco Xavier, denominado Apéstolo das Indias, em seu trabalho
de missdo e primeiros feitos catélicos nas comunidades asiaticas sob
a administracdo dos portugueses. Sousa (1881) descreveu a histo-
ria dos primeiros inacianos em Goa, sede do reino de Portugal nas
terras do Oriente, citando as cristandades antigas da India, segundo
a tradicdo oral, decorrentes da evangelizagdo feita pelo apéstolo Sao
Tomé, ainda no inicio do cristianismo, com informagdes sobre o sul
do subcontinente indiano, Costa de Canara e Malabar, no extremo
sul junto ao Ceilao, apresentando assim os costumes hindus entre as
experiéncias e encontros com os missiondarios.

Sousa (1881) contextualizou as praticas missionarias em
seus contrastes com as devogdes religiosas locais do hinduismo, os
didlogos entre os missiondrios e os sacerdotes bramanes, além das
narrativas sobre os martirios de religiosos, as fundag¢des de igrejas
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e os desafios da acio missiondria, tornando evidente as limita¢des
que o projeto da conquista encontrava frente ao trabalho de con-
versdo das almas, num contexto de culturas milenares como as que
integravam o sul da India. Os hindus foram descritos em suas “pra-
ticas pagas” em narrativas que buscavam legitimar a superioridade
crista. Sousa (1881) citou que em Divar, ilha préxima a Goa, havia
um templo hindu, que acolheu uma assembleia de bramanes que
discutiu sobre a fé crista, ainda que “[...] ndo se accommodavam a
largar suas antigas supersticoes [...]” (SOUSA, 1881, p. 98), e des-
creveu o deus Ganesh:

Gonesso, que com corpo de homem e cabeca de ele-
thante era mui celebre, e respeitado em uma aldea da
terra firme chamada Malar que esta defronte de Divar.
Applaudiu-se o conselho, e para levar a oferta ao idolo,
escolheram uma esquadra de meninos Bramanes dos
mais nobres e ricos da terra, os quaes na passagem do
rio entre a Ilha e a terra firme, onde os gentios nossos
vassalos podiam exercitar seus ritos, e as terras do
Estado, nas quaes estavam prohibidos, os represaram
e levaram a Goa, e o Vice-Rei mandou depositar na
casa dos catechumenos em quanto se examinava o de-
licto. Tractaram logo os Padres com summo cuidado
de os catechizar e todos deram palavra de se fazerem
Christaos. Dada esta palavra, se concedeu licenga aos
paes, que andavam em requerimento dos filhos, para
que pudessem falar com eles, e perguntar-lhes se por
sua livre vontade abracavam a Fé de Christo.

Referindo-se as tradi¢oes do Budismo, comentou:

Promettemos acima dizer quem fosse o Budu, a cujo
dente rendiam adoragdo os gentios de Ceildo e do
Pegti. Budu foi um famoso philosopho, filho do Rei
de Deli no Indostan, que floresceu mil anos antes da
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vinda de Christo e tomou por empresa peregrinar
por toda a India dentro e fora do Ganges, ensinando
a sua seita e obrando muitos milagres, como dizem
os annaes dos Chingalds; mas o certo é que foi um
feiticeiro, como claramente se infere da falsa doutrina,
que deixou escripta. (SOUSA, 1881, p. 121).

Sobre os mugulmanos, Francisco de Sousa abordou os “in-
fiéis” como excegdo a catequese e a conversdo, um entendimento
explicado pelo embate do espirito das cruzadas na Peninsula Ibérica,
pois eram vistos como um mal maior também perante a hegemonia
politica dos hindus, que encontrou nos portugueses apoio ao seu
inimigo comum. Nesse sentido, é importante ressaltar o papel de-
terminante dos muculmanos nas redes de comércio do Indico, um
prospero campo de pragas e de produtos que se estendia da costa
oriental africana ao Extremo Oriente, politicamente configurado
pelo Império portugués como Estado da India, centralizado em Goa,
que teve em Mogambique e em Macau transitos e circulagdes econo-
micas e religiosas durante o periodo colonial.

Esses transitos permaneceram ao longo do século XIX,
quando localizamos os novos movimentos das ordens missiona-
rias, das tradicionais as novas congregagdes, que avangaram pelas
décadas seguintes, no século XX, cujas concepgdes e desafios
diferenciam-se daquelas concebidas pela Igreja nos séculos XVI ao
XVIII. Entretanto, entre rupturas e permanéncias, é possivel iden-
tificar algumas das aproximagdes de praticas e discursos quando
rememoramos os trabalhos dos missiondrios jesuitas Roberto de
Nobili (1577-1656), que trabalhou no sul da India, e de Matteo
Ricci (1552-1610) na China, notérios em suas interlocucdes com
as culturas autdctones e as religioes locais, através de suas imersoes
transculturais, outrora observadas na experiéncia missionaria de
um religioso verbita, na India do século XX (FARIA, 2004).
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DOS RELATOS DE UM JESUITA A EXPERIENCIA
DE UM VERBITA: O LEGADO DO PADRE GEORGE
PROKSCH SVD

George Proksch SVD, que se tornaria guru Gyan Prakash
Sharman,’ nasceu na Silésia, uma regiao localizada entre a Polonia,
a Republica Tcheca e a Alemanha, no ano de 1904. Foi ordenado
sacerdote em 1932 e designado para trabalhar na India, tendo de
enfrentar uma realidade, em suas complexidades de culturas mile-
nares e multiplicidade de linguas e de diversidades religiosas, total-
mente desconhecida para ele. Como preparacdo, antes de sair em
missao, estudou por um ano o idioma Urdu, no Oriental Institute of
Languages, em Londres.* Ao chegar a India em 1932, mergulhou no
aprendizado do hindi e do sénscrito e viu-se impressionado e sedu-
zido pelas culturas indianas, através da musica, das dancas e demais
formas de arte. Viu-se identificado tanto com a literatura quanto
com a cosmogonia hindu.

Tornou-se um entusiasta do ensino do sanscrito e do hindi,
lingua na qual produziu mais de 30 livros e folhetos, além de obras
poéticas. Escreveu muitas pecas para criangas que foram encenadas
com sucesso em varios lugares. Entre elas, Garibonka Mahal, Andhkar
me Prakash, Chum Chanan Chumantar, Kusum Kali, Himani. Sua
maior obra literaria é considerada o Kristayan, um texto de ensi-
namentos da doutrina crista. Da sua formac¢ao prévia em musica,
apos sua chegada a India, passou a se aprofundar em musica cléssica
hindustani, danga cléssica indiana e artes de palco. Compds can¢des
religiosas e seculares em varios ragas (melodias), como Rag Parag,

* Referéncias traduzidas e adaptadas de acordo com o férum internacional de pesquisas inter-
disciplinares Christian Musicological Society of India, cujas fontes, imagens e publica¢des
estao disponiveis em: https://bit.ly/2YZ8Rb5. Acesso em: 25 mar. 2018.

4 Importante notar que os missiondrios do Verbo Divino chegaram a India em 1932, na
regido de Indore, atual estado de Madya Pradesh, na India central, para trabalhar com as
tribos locais.
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Shraddanjali, BharatGeet, MangalGaan, que se tornaram populares
em hindi.

Georg Proksh, Guru Gyan, trabalhou em Indore, Madhya
Pradesh, mas permaneceu mais tempo em Bombaim (atual Mumbai),
onde comegou a dar palestras e aulas de musica indiana em hindi.
Em 1949, estabeleceu o projeto Sanskrit Sangarn, para promover a
cultura indiana e o estudo das linguas, da literatura, da musica, do
teatro e da danca, o que nio foi tdo simples pelo pouco apoio que re-
cebeu em seu empreendimento, porque nao foi bem compreendido
por seus superiores. Ainda assim, ndo desistiu até obter a aprovagdo
necessaria para fundar um ashram - associado aos antigos monasté-
rios ou agrupamentos de religiosidades das tradigdes hindus - numa
colina na Mahakali Road, em Andheri, subturbio de Bombaim.
Atualmente, trata-se de uma comunidade ou espago organizado em
torno de um projeto comum para promog¢ao humana ou espiritual,
sob a condu¢ao de um mestre ou de lideres religiosos.

Em 1956, teve a primeira grande oportunidade de apresentar
temas cristaos em forma de arte indiana. Por ocasido do Congresso
Mariano, usou as dangas e os ragas classicos do hindustani para ex-
pressar devogdes marianas; também fez uma apresentagao cultural
na 37* Conferéncia Eucaristica Internacional em Munique, em 1960,
quando criou o ballet Eucaristia e caridade, com a participagdo de
bailarinas e de musica indiana.

Em 1964, o Congresso Eucaristico realizado em Bombaim
consolidou definitivamente o trabalho do pe. Proksch, quando 300
dancarinos e 1.000 cantores treinados por ele apresentaram Anant
Prem - a manifestagdo do amor de Deus pela humanidade, como se
veé no Antigo e no Novo Testamento.

As conquistas do pe. Proksch, guru Gyan, foram reconhecidas
também no exterior, tendo sido convidado para ministrar diversas
palestras e apresentar espetdculos em encontros internacionais.
Quando participou da Conferéncia Internacional de Musica em
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Colonia, em 1961, declarou que a musica cldssica indiana estava
mais proxima da musica da igreja do que a musica de Beethoven e
de Mozart. O missiondrio verbita, no seu pioneirismo caracteristico
do século XX, ja num outro paradigma de missdo, tao distante do
modelo colonial da India dos séculos XVI ao XVIII, embora tivesse
suas aproximagoes com as experiéncias de Nobili e de Ricci, concluiu
o seu sddhana. Faleceu em 30 de maio de 1986.

A SOCIEDADE DO VERBO DIVINO EM MOCAMBIQUE

A Congregacdo do Verbo Divino, denominada Societas Verbi
Divini (SVD), foi fundada em 1875 pelo padre Arnold Janssen na
cidade holandesa de Styel. Em 1892, a SVD enviou os seus primeiros
missiondrios para o continente africano, que se estabeleceram no
Togo, Africa ocidental, embora a primeira missao tenha sido criada
na Asia, na provincia chinesa de Shandong, em 1878.

Em Mogambique os primeiros missiondrios chegaram em
1911, entre eles estava Paul Schebesta, cuja obra Portugal: a missdo
da conquista no sudeste de Africa tornou-se referéncia para estudos
sobre as missoes cristas africanas, nos campos da Historia, Linguistica
e Antropologia. Para Schebesta (2011), as correntes exclusivistas, do-
minantes na Igreja desde a Idade Média e defensoras da exclusivida-
de da salvagdo na Igreja Catolica, estavam ultrapassadas, como nos
lembra o superior provincial em Portugal, José Antunes da Silva, na
apresenta¢do da edigdo em lingua portuguesa do referido livro. Em
1966, numa analise sobre as missdes catdlicas, logo apds o Concilio
Vaticano II, Schebesta (2011, p. 6) escreveu que:

[...] se as missoes de hoje tem dificuldades seme-
lhantes, isso deve-se ao fato de ainda néo terem com-
preendido ou de ndo quererem compreender que sé a
inclusdo da religido dos povos a missionar no Plano
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da Missdo, pode levar a uma cristianizagao auténtica.
As religides primitivas, de maneira nenhuma, sdo
apenas supersti¢do e manifestagdo diabodlica. Elas tem
muito de bom e tem valores que merecem ser intro-
duzidos na nova cristandade: sdo tdo caras e santas
para os nativos as suas tradi¢des populares, como as
nossas sao para nds ocidentais; querer elimina-las
totalmente é vandalismo e é sentido como viola¢io.

Em 1932, a SVD dos missionarios verbitas (padres e irmaos)
chegou a India, permanecendo nos estados que correspondiam a
antiga India portuguesa. No seu carisma missiondrio estdo os princi-
pios da diversidade, da universalidade e da promogdo humana. Nesse
sentido, a histéria da congregacao e as suas experiéncias observadas
na India e em Mogambique dialogam diretamente com a descoloni-
zagao desses paises. Um estudo comparativo demonstra que, para
além de sua insercdo social, as interfaces das a¢oes interculturais de-
senvolvidas pelo trabalho dos missionarios do Verbo Divino, como
a construcao de didlogos para a autonomia, a identidade e a eman-
cipagdo politica, enquanto resisténcia aos processos de colonizagao,
vém produzindo experiéncias que contribuem efetivamente para
um projeto de promog¢ao humana. Observa-se que em 1960, depois
de 28 anos de presenca na India, os missiondrios verbitas pensaram
estender sua presenca para o sul do subcontinente, porque a regiao
contava com mais catolicos e buscava as possibilidades de ter vo-
cagdes nativas. Por essa razao, chegaram ao estado de Goa, antiga
colonia portuguesa e sede do Estado da India.

Sobre a presenca da SVD em Mogambique, os missionarios,
chegaram em 1911 a provincia de Tete e ali permaneceram até 1918,
quando partiram diante das conjunturas ocasionadas pela Primeira
Guerra. Sendo alemaes, entre conflitos e acusacoes das autoridades
coloniais portuguesas, apds a prisdo, viram-se expulsos e deportados
de volta para Europa.
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Décadas depois, ao longo dos anos de 1970, houve novas ten-
tativas de entrada. Em 1997, finalmente se estabeleceram, e em 2011
comemoraram o centendrio nas terras mo¢ambicanas. Atualmente
estdo estabelecidos em diversos locais: provincia de Nampula, ao
norte do pais, em Litpo; paroquias de Sdo Francisco Xavier e Santa
Barbara em Mogincual; comunidade em Monapo; pardquias de Sao
Paulo Apdstolo e de Sdo Pedro em Quixaxe; de Santo Anténio em
Lunga. Na provincia de Sofala, em Beira, sao responsaveis pela paro-
quia Sao Francisco Xavier. Na Provincia de Maputo, ao sul, possuem
a casa central, a casa de formagao e a paréquia de Santo Antonio da
Malhangalene, onde os religiosos também atuam no suporte admi-
nistrativo da escola comunitaria homonima.

Entretanto, ndo se pode aprofundar a discussao sobre a situa-
¢do missionaria da Igreja em Mogambique sem o conhecimento dos
relatos histdricos, tais como: “[...] a primeira missa foi celebrada no
dia 11 de margo de 1498, pela comitiva de Vasco da Gama que estava
indo rumo a India [...]” (INFORME..., 2006). Dessa forma, pode-se
entender que a missdo da Igreja em Mogambique foi uma estagao no
caminho da missao indiana. De fato, nos anos posteriores, a missao
de Mogambique dependia e pertencia eclesiasticamente ao territo-
rio de Goa. Em fun¢ao das complexidades politicas do padroado —
cendrio em que os missionarios da SVD entraram em Mogambique
—, a Igreja sempre teve de depender do poder colonial, de modo que
os missionarios foram expulsos varias vezes desse pais.

Talvez a expulsdo dos missionarios jesuitas de Mogambique,
em outubro de 1910, tenha sido o ponto de partida paraa Congregacao
dos Missionarios do Verbo Divino fincar seus pés no pais. O Vaticano
estava dialogando com as congrega¢des missiondrias, mas a situagao
politica de Portugal e suas colonias era observada com cautela.

Apesar disso, devido ao crescimento da congregagdo, em
nimeros e também em vigor missiondrio, o Verbo Divino acatou a
proposta do Vaticano, através do cardeal Merry del Val, o secretario
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do Estado do Vaticano. No encontro com o entao superior-geral do
Verbo Divino, em nome do Papa Pio X, fora dito:

O Santo Padre estd profundamente interessado na
sua sociedade assumir a missdo de Mogambique de
padres jesuitas, porque a maldade dos tempos e a
perversidade dos homens querem expulsa-los nesses
territorios. (BORNEMANN, 1981, p. 203).

Nessas circunstancias, para substituir os jesuitas expulsos
pelo regime colonial portugués, os missiondarios do Verbo Divino
chegaram a Mogambique, entre eles, pe. Henry Limbrock, que ja era
missionario em Togo, com mais quatro padres e dois irmaos. Mais
tarde, juntaram-se também as irmas Servas do Espirito Santo, o ramo
feminino do mesmo carisma. Com a abertura missiondria e a dispo-
si¢ao ao trabalho, até o surgimento da Primeira Guerra Mundial em
1914, todos os centros estabelecidos pelos jesuitas — como Koalane,
Chupanga, Borona, Mirui e Agonia — tornaram-se administrados
pelos verbitas.

Entretanto, surgiu algo inusitado: os missiondrios foram
vistos com desconfianca pelos poderes colonizadores - o politico e
o eclesiastico — em razao de suas nacionalidades, uma vez que todos
eram alemaes e austriacos e nao havia nenhum missiondrio portu-
gués. A situagdo chegou a piorar quando os missiondrios buscaram a
protecdo alema e austriaca, apesar de aprenderem e se identificarem
com a cultura portuguesa e mogambicana. E interessante notar que
a presenga numerosa dos missionarios apresentava bons resultados:

[...] 15 sacerdotes, 11 irmdos e irmas. Isto significa-
va que poderiamos viver em comunidades reais, em
todas as cinco estagdes. De acordo com as estatisticas
de 1916, havia mais de 4.800 catdlicos e 1.400 cate-
ciimenos que nos foram confiados. (BORNEMANN,
1981, p. 203).
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Nesse sentido, a missio dos missionarios do Verbo Divino
parece ter o mesmo destino da dos jesuitas — que apesar de terem
sido deportados em 1917-1918 e lhes terem sido negada a reentrada
diversas vezes, aos poucos estavam conseguindo plantar suas raizes
numa situa¢ao politica hostil a atividade religiosa. Em Portugal, fica-
ram no campo de internamento em Peniche até dezembro de 1919,
e em seguida voltaram definitivamente para Steyl, a casa de fun-
dagdo da congregacao na Holanda. As negociagdes para retornar a
Mogambique finalizaram quando o entdo superior-geral Gier negou
assumir qualquer missao com o patrocinio do governo portugués.

Depois da independéncia, Mogambique passou pela guerra
civil por 16 anos. Os missiondrios do Verbo Divino voltaram ao
pais somente em 1997, quando a congregac¢do desenvolveu um novo
olhar sobre a realidade de entao.

Nessa virada, percebemos que os tempos mudaram e com
eles também as perspectivas missionarias, pois encontramos sinais
adequados e modos eficientes de realizar a missdo. Um século atras
somente missiondrios europeus entraram em Mog¢ambique, mas
agora eles sdo provenientes de diversos paises, predominantemente
asiaticos. Como apontou Uefting (2015, p. 307):

Os tempos mudaram, e também no campo da ati-
vidade missiondria a contribui¢do especifica dos
jovens esta cada vez mais a exercer uma influéncia de
revigoramento para os mais velhos. Néo s por causa
de suas novas perspectivas teologicas, mas também
pela experiéncia nos programas de formacéo profis-
sionalmente concebidos para a introdugdo de novos
missiondrios em missao transcultural [...].

O modo de aproximar o povo e o de realizar a missdo rece-
beu novos contornos e compreensdes. Em Mogambique atualmente
ndo existem mais destinatarios, mas sim os parceiros do dialogo,
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conforme aponta as linhas gerais dos ultimos trés capitulos da con-
gregagdo. Seus parceiros de didlogo preferencial sdo os fiéis catoli-
cos, cuja fé simples as vezes encontra expressoes culturais mescladas
com a religiosidade ancestral nativa. Além disso, a configuragao dos
bairros em que vivem os familiares catélicos muitas vezes é compar-
tilhada com pessoas de diferentes convicgoes religiosas ou pertenga
eclesial, cujos contextos sociais sdo marcados por caréncias diversas.

CONSIDERACOES FINAIS

As tendéncias aos processos de descolonizagao e de indepen-
déncia nortearam os contextos da India e de Mogambique em suas
histdrias recentes, em cujas conjunturas encontram-se os missiona-
rios do Verbo Divino. No século XX, o missionario nao esta mais
envolto no projeto de conversao das almas; ele ¢ um homem politico
e engajado com esses povos e completamente comprometido com
0s processos de autonomia que os envolvem. E ¢ esse tipo de engaja-
mento que localizamos em ambos os contextos. Entretanto, é preciso
refletir sobre um segundo ponto.

Apesar de tantos aspectos em comum entre a historia e as rela-
¢Oes antropoldgicas, India e Mogambique apresentam caracteristicas
proprias, de modo que o saldo da atuagdo dos missionarios ¢ dife-
rente. Apesar de serem historias conectadas no tempo, no espaco,
nas trocas e nas experiéncias politicas, e amalgamadas sobretudo
na experiéncia colonial, podemos dizer que suas especificidades
influem em experiéncias proprias por parte dos missionarios. Na
India, eles tiveram uma histéria continua durante todo o século XX,
pois conseguiram estabilizar-se de maneira mais tranquila — antes e
ap6s a independéncia, oficializada em 15 de agosto de 1947. Ja em
Mocambique viu-se o oposto, uma vez que a inser¢do dos verbitas,
desde as primeiras tentativas no inicio do século XX, ocorreram
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sob varias tensdes. Assim, os resultados e a propria histdria da a¢ao
missiondria acabam por ser diferentes, ainda que haja paralelismos
e afinidades historicas, e consequentemente, indicam distintos desa-
fios para o devir.
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npreender os processos das missoes cristas e as altera-
s provocadas pela experiéncia missionaria nos espacos

interdisciplinar temas que marcam a construcao do cotidiano
 sociedades missionadas e suas transformacoes sociais,
q’,ﬁnt'endéndo o protagonismo social das populacoes missiona-
das e as trocas culturais existentes nesse processo. Assim,
refletir sobre o espaco missionario é trabalhar com hierarqui-
- zacoes, trocas culturais, transformacoes sociais nas popula-

' coes nativas e constituicao de novos saberes.

Esta obra chega em um momento impar no desenvolvirhehto_ :
das ciéncias brasileiras, mostrando novos métodos e aborda-,f'
gens no estudo sobre as missoes. & ¥
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