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Resumo:O presente artigo objetiva refletir os processosatiicdo cultural estabelecidos entre
0os membros da Companhia de Jesus com relacdo ataqgigs indigenas das missdes de
Maynas, Mojos e Chiquitos no decorrer do séculolX¥br meio de uma analise das crbénicas
de trés missionarios inacianos: Pe. Franciscoéek, B&. Pablo Maroni e Pe. Juan P. Fernandez.
Adotamos como paradigma indicialcddigo religidoe centramo-nos na andlise dos discursos
jesuitas referentes a figura do Demoénio nas redyegaiticas.
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Abstract: The following paper will assess the cultural tratish process established by the

Society of Jesus members in relation to the indigenpeoples of the Maynas, Mojos and

Chiquitos missions through the XVIlith century bgadyzing the chronicles of three Jesuit

missionaries: Priest Francisco J. Eder, PriestdPlslaironi and Priest Juan P. Fernandez. In the
chronicles analysis we have favored the notionhef missionary understanding of religion,

focusing our considerations on the Jesuit disceaibeut the devil’s role in the Jesuit missions.
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Introducéo

As missdes jesuiticas no continente americano ddaraduziram experiéncias
missionarias especificas, como também foram regpeiss por gerar um abundante
material textual (histérias, crbnicas, relacbesitasqy que buscava dar conta das
experiéncias/realidades missionarias, tornandor@septes para 0s contemporaneos e
para os que viriam na posteridade.

A ampliddo de materiais produzidos pelos membro<dmpanhia de Jesus

procurou tratar, de forma geral, de trés aspedgiesvcomo essenciais: 1) da historia
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natural (clima, vegetacéo, fauna); 2) da historaah(referente aos costumes e formas
comportamentais das populagdes indigenas); 3) eémrmoedida dos missionarios e dos
exercicios de suas virtudes em seus esfor¢cos nersé@o e salvacdo dos indios. Na
historia moral se fazia praticamente obrigatérie qa padres escritores se referissem a
religido, supersticdes e praticas de conduta dtiesnTambém quando se considerava
a conversdo ao cristianismo se examinava as diéeamtitudes dos nedfitos e sua
permanéncia na infidelidade ou seu avanco comaelagé crista.

Como sera abordado a seguir, entendemos a rebkgi@o umcddigo cultural
por intermédio do qual se torna possivel examirmareadacdes entre indigenas e
missionarios. Nos Ultimos anos temos dialogado ugatemente com essa
compreensao epistemolégica para estudar as midsdsynas, desenvolvidas pelos
jesuitas no Alto Amazonas entre os séculos XVIMIX Influenciados pela chamada
Historia Comparada das ReligiGes proposta pelal&st® Rom3 procuramos aqui
adensar a analise por meio de uma perspectiva catiyaa ampliando o campo de
observacao para dois outros espacos missionar@sndoianos: Mojos e Chiquitos.
Dessa forma, foram escolhidas trés missfes locaiz@m areas marginais e/ou de
fronteiras coloniais na América do Sul, suficienéeiie parecidas e portadoras, ao
mesmo tempo, de aspectos bastante distintos; teiddohabitadas por populacbes
indigenas consideradas selvagens e contado contion@ra escasso de missionarios.

O presente artigo objetiva repensar as relacdesmmoativas entre as populagdes
indigenas localizadas nas regides de Maynas/Mdjigios e 0s missionarios
europeus da Companhia de Jesus, mediante uma earfatigdrico-antropoldgica
comparativa das crbénicas de trés missionarios tgsulo século XVIII: Pe. Pablo
Maroni, Pe. Francisco Javier Eder e o Pe. Juanci®akernandez. Buscamos trazer a
tona situacbes nas quais addigo religido fui usado como substrato para a
resignificacdo das culturas, o que possibilitou asoformas de contato entre as
populacdes indigenas e os agentes coloniais, p@v de observacdo de nucleos
comunicativos e horizontes simbolicos especifitmgendemos que dentro do universo
das missdes foram realizados inUmeros ensaios @eredefinicio dos simbolismos
mitico-rituais das culturas colocadas em jogo: gsumdigenas se apropriaram de
simbolos cristdos e com eles desenvolveram uma lnay@agem capaz de articular
informacdes e significados da realidade recém-fdepas missionarios, de modo

semelhante, substituindo os operadores rituaiswlagas nativas, formularam modelos
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de comunicacédo simbdlico-praticas, capazes demiiingmesmo que de forma confusa

e equivocada algumas vezes) os conteudos da sua fé.

Missdes e Cddigos Culturais

A andlise se centra na construcdo de uma reflegfioe 0 entendimento das
praticas cosmoldgicas e sociais de uma civilizggia a outra, examinando o papel da
aceitacdo/negacdo destes sucessivos exerciciosnioatitos para manutencdo dos
relacionamentos transculturdisDessa forma, € por intermédio da observacdo de
determinados nucleos de cada uma das cosmologissnpes nas situacdes de contato
gue tecemos as linhas comparativas deste trabalapalisando suas
semelhancas/diferencas em trés distintos terrg@mNovo Mundo e refletindo acerca
das formas como os membros da Companhia de Jdsbgleseram o uso dmdigo
religido como ferramenta comunicativa entre as culturasmade que os objetivos
catequéticos fixados pelo projeto dos conquistadeesconcretizassem. Uma vez que
acreditamos que durante o contato entre indiodigios®s europeus, 0 conceito de
“religido” se colocou como cédigo de comunicacdorfiario na busca da compreensao
do “outro” — sendo capaz de definir e ressignifidderentes elaboracfes culturais
gracas a sua abordagem universalizante —, levama®esideracdo que o ininterrupto
processo de producdo da alteridade dos povos mat@oAmérica realizado pelos
missionarios foi de uma intensa complexidade, estabndo a necessidade de que estes
atores sociais realizassem um “[...] trabalho camtide desconstrugdo e reconstrugédo
dos cédigos comunicativos” (GASBARRO, 2006, p. 74-7

Por sua vez, os espacos fisicos e sociais das deslyesuiticas devem ser

compreendidos como verdadeiras oficinas, nas qu@edagogia cristd desenvolveu
novas ferramentas e mecanismos de doutrinamento especial de utilizacdo de
elementos das culturas nativas para compreensaourdeerso teoldgico do
cristianismo — capazes de comunicar universos cldgicos distintos em um mesmo
sentido. Foi no espaco das missdes que se desenvaltortopratica” civilizatéria —
a qual conduziria praticamente todas as acdesonésas da época colonial, tanto na
América Espanhola como na América Portuguesa. Perse que dentro das reducdes
ocorreu algo semelhante a um “jogo de espethos’ qual a realidade indigena de
determinados povos era colocada em continuo coatcasn a realidade europeia e a
realidade de outras populagdes amerindias; o tatequizado deveria ser — éad —
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comparado com seus diferentes e semelhantes, defigue se pudesse perceber sua
“civilidade” ou “brutalidade” em contraposi¢cao cays outros elementos sociais que
se apresentavam na época.

Os missionarios jesuitas se colocaram como trasltdas crencas, costumes e
ideias do espaco colonial, tomando o papel der]inteediadores no processo de
entendimento da realidade que surgiu ao seu rpdtir,contato com o “Novo Mundo”

e, consequentemente, com as “novas gentes”, umgueeforam eles os atores sociais
que detiveram consigo os elementos da autoriddiggosa cristd (MONTERO, 2006,

p. 43-44). Eram eles, na visdo do universo crist&oagentes capazes de: 1) suscitar
uma compatibilidade cultural entre o pensamentdemtal e a cosmologia do mundo
imaginario indigena; e 2) gerenciar as relacdesaisona medida em que o cédigo
religioso ndo se apresentava apenas como subd&atontato e ordenacao hierarquica
entre Deus e os homens, mas era também o codmy@grio capaz de se universalizar
e, com isso, ser socialmente o mais inclusivonehglicamente, o mais aberto.

Entendemos que um dos riscos basicos que essaldgipgbordagem teodrico-
metodoldgica nos apresenta € um possivel uso t@snecdes contidas nas crénicas
como dados objetivgsrealizando uma abordagem investigativa que né@arite em
consideragcdo as determinantes culturais que ooestitos “filtros” historicos-
antropolégicos utilizados pelos missionarios nog®eesso de escrita e suas categorias
de compreenséo a respeito do outro que se apresearém, se a crénica colonial
tem uma origem e um publico europeu, como acred#gandro Karnal, além do
universo cristdo ocidental, ela também se apresgmta um registro de um novo
mundo que obrigou seus autores a refazerem os lcasnde alteridade, que até entédo
haviam trilhado (KARNAL, 2006, p. 19) e, desse moskria exagerado pensar que 0s
relatos missionarios ndo podem nos devolver naédan alos mecanismos e da

mentalidade ocidental que os produziu. E inversis p

[...] eles podem também, se analisados com as akewdutelas,
contribuir & reconstituicdo da dindmica pela qualento histérico da
‘evangelizacéo’, portador da simbologia religiosakdiropa medieval
e renascentista, foi reelaborado pelas culturasasah partir de suas
proprias representagdes, ou seja, a dindmica &taos sistemas
culturais indigenas, que tomaram e transformaraara‘gi’ 0 que se
apresentava como outro (POMPA, 2001, p. 17).
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Cabe destacar ainda que os “filtros” de observap@&sionaria variavam de
acordo com o sujeito alvo da escrita e 0s grupomisoanalisados, havendo mdltiplas
nuances de observacao, captacéo e estratégiasfieapete transcricdo do outro, uma
vez que, mesmo as fontes aqui trabalhadas senthemdros da Companhia de Jesus —
ordem religiosa que possuia um rigido modelo detastesenvolvido por Ignacio de
Loyola e que deveria guiar os padrdes textuaisséos informantes espalhados pelo
mundo —, cada um dos cronistas provinha de um ousmo cultural exclusivo, cheio
de particularidades, com interesses e leitoresrip®para seus textos (POMPA, 2001,
p. 18; LONDONO, 2002, p. 13-17; KARNAL, 2006, p.-18).

Dessa forma, procuramos realizar uma investigagéd pydesse alcancar os
aspectos reais e transversais presentes no doaurhé&tbrico, objetivando uma
reconstrucao temporal das realidades na quaisooge$s0s historico-antropolégicos se
desenvolveram, sem deixar de levar em considera¢éarranjo argumentativo que
pudesse se fazer presente na escrita missionagaeammos compreender o contexto de
producdo do documento, tentando atingir aquilo ficeu nas entrelinhas de cada
cronica, ou seja, as possiveis intencdes de quereves e de quem recebeu.

Grosso modo, no modelo de estudo historico realizédemos que levar em
consideracgao trés contextos fundamentais e pateside observacdo e compreensao
da sociedade colonial: o histérico, o narrativoailbural. Entendendo que o projeto de
missionacdo jesuitica, colocado em pratica no decodo periodo colonial, se
arquitetou como uma via de méao dupla, na qual létaia colonial apresentou indios e
europeus como sujeitos construtores das relac@ribas, exercendo um combate
pelo poder simbdlico que, por sua vez, refleti@tdimente na concretude das relagfes

sociais das reducfes missionarias.

O exercicio comparativo: Maynas, Mojos e Chiquitos

Nas possessdes espanholas da América do Sul,udagese fizeram presentes
primeiramente no Peru e dali partiram para estesukelinfluéncia a outras regides das
terras hispanicas no Novo Mundo (Quito, ParaguagvaN Granada...), onde
estabeleceram residéncias e colégios; tomaram cdataseminarios; fundaram
universidades em Lima, Santa Fé de Bogota e Cordekmandiram suas acfes até
conseguirem abarcar o processo de conversao dos inde modo quase que paralelo
aos aldeamentos praticados por Nobrega e compasheir Brasil —, definindo um
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método de trabalho fundamentado na fixacdo de popes indigenas em regime de
reducdes. Essas populacdes nativas ficavam a dargon padre que, conhecendo as
linguas locais, as catequizava e as introduzia prasicas religiosas e civis da
cristandad® As reducdes estavam sujeitas ao modelo organizalaila Companhia de
Jesus, que elaborava seus sistemas doutrinaigstda/comunicacdo constante entre
superiores e provinciais. Também conseguiram daacar proibicdo de residir nelas
outros europeus e descendentes de espanhdis dgama via Coldnia, ou seja, 0S grupos
indigenas nao eram distribuidos entre @scomendergs ficando as reducdes
responsaveis por pagamento de tributo ao rei.

O método missionario de catequese jesuitica coma@au definido nas missdes
de Juli e desde ali foi alargado e implantado em regi@edépicas e de fronteira como
Paraguai (ndo sem contar com a oposicaoeti@®menderogiue perdiam o controle
sobre a méo de obra indigena). Na esteira dosresnados conseguidos pela fixacao
dos indios e de sua catequese, padres da Compawdiam seu método missionario
para as periferias de Nova Granada, Quito, AltaR@rindquia e Chaco. Dentro dessa
dindmica catequizadora desenvolvida pelos inacjas®dnseriram trés conjuntos de
missdes realizadas na América Espanhola duranteerood® Colonial e que se
apresentam aqui como nosso objeto de reflexao: dayojos e Chiquitos. Estas trés
missbes se desenvolveram em grande parte na seguetdae do século XVII e
primeira metade do XVIIl, em relacdo a colonizaggn, pois, missdes tardias,
estabelecidas em areas periféricas ou de fronteira as possessfes portuguesas,
compostas por nac¢des que falavam linguas descdaBe@u pouco conhecidas) pelos
padres.

As Missdes de Maynas se encontravam na regia®idoMarafion havendo
iniciado suas acdes catequizantes por volta dalark®38 com a chegada de Pe. Lucas
de la Cueva na regido. Grosso modo, a historiandasdes de Maynas pode ser
dividida em trés momentos distintos, que variamusdg a producdo jesuitica do
momento. O primeiro periodo se iniciou em 1638 @ichegada de Pe. Lucas de la
Cueva. O segundo foi composto pela presenca, s pstwitos, de Pe. Samuel Fritz, que
comecou a desenvolver suas atividades apostOlicasl@&5. Por fim, o terceiro
momento se principiou em 1728, com a chegada d€ PBretano e foi até o ano de
1768, momento da expulsdo dos jesuitas da Amésparthola. Durante 0s seus quase
130 anos de existéncia, foram fundados aproximani@mis2 povoados nas reducdes
da regido (CHAUMEIL, 1988, p. 36-37).
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O conjunto reducional de Mojos, que era dependdaterovincia del Pery-
apesar de ter recebido entradas de missionariadatatesde 1593, com a expedicdo de
Pe. Jerénimo de Andién - teve sua primeira missawéla no ano de 1682, em Loreto,
com a chegada e fixacédo de trés evangelizadongisgessendo eles: Pe. Pedro Marban,
Pe. Cipriano Barace e Irmao José del Castillo. sSlohiador Manuel Marzal aponta a
existéncia de trés diferentes etapas no desenvetarhistorico das Missdes de Mojos:
a primeira teria comegado no ano de 1682 e termipad volta do ano 1700, sendo
caracterizada pela fundacédo de 10 missfes na rdgi&o Mamoré e dos Pampas do
Ocidente; o segundo momento iniciado em 1700 enserdo em 1720, tendo sido
marcado por uma continuagdo da expansao territdaglmissdes pelos Pampas e a
penetracdo na regido dos Baures, com a fundacamidedez redug¢des missionarias; a
terceira e ultima etapa se desenvolveu de 17207&€, apresentando a consolidacéo da
presenca jesuitica da regido dos Baures e se darpaatd oRio Iténezcom a fundacéo
de mais seis missdes (MARZAL, 1992, t. 1, p. 316).

O grupo de missdes de Chiquitos, por sua vez, &staly jurisdicdo dBrovincia
del Paraguaye iniciou suas atividades apostélicas somentenmde 1692 com a
chegada de Pe. José de Arce, que fundou a rede¢@andlavier Diferentemente das
regides de Maynas e Mojos, nas quais as comunidadagenas haviam tido pouco
contato com as populagBes provenientes do mundicabéa zona geografica das
Missdes de Chiquitos ja havia sido palco de inusaronflitos fronteiricos entre
Portugueses e Espanhois — com destaque para a@smntessincursdes paulistas de
expansao territorial e captura de mao de obra émdignaqueles espagos —, motivo este
que fazia com que os indios da regido fossem beis desconfiados com relagdo a
presenca dos missionarios (MARZAL, 1992, t 1, A.-22).

Utilizando como fonte de pesquisa 0s escritos és inissionarios jesuitas —
Pablo Maroni (1695-1757) das Missdes de Maynas)diseo Javier Eder (1727-1772)
das Missbes de Mojos; Juan Patricio Fernandez (1883) das Missdes de Chiquitos,
— e tendo como paradigma indiciario da reflexda@dnoligo religidq propomos a
realizacdo de uma historia comparativa entre éggegrupos de missdes, que buscaram
desenvolver o projeto evangelizador da Companhiasgnacdoes semelhantes (mas
também diferentes) na América Colonial. Um projeqae era caracterizado
essencialmente por missodes localizadas em regdetemsas florestas tropicais, pelo
contato com populagbes nativas possuidoras deedtls linguas e culturas, por
reducBes com um baixo numero de padres disporpaegssextensas areas geograficas e
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que compartilharam de um periodo histérico aprogimnanarcado pelo governo da

Coroa Espanhola, com seus conflitos e disputa®derp

Cronistas, cronicas e a divisao dos textos

Os trés missionarios aqui considerados redigirams $extos no século XVIII,
guando estava absolutamente consolidado o modetobdéca missionaria jesuitica e
no ambito do que chamamos de uma “concorrénciat@mas, por apontar onde o
trabalho missionario da Companhia de Jesus estawdodmais frutos e onde existiam
mais virtudes e “edificagBes” por parte dos miséimws. Isto se faz importante para
nossa analise, porque as numerosas informacoes adbeligido dos indios” ou sobre
as praticas religiosas e piedosas nas missdestadpsnpelos cronistas, eram topicas
obrigatdrias pautadas pela retdrica da crénicaianac Também os trés padres
considerados escrevem em circunstancias bastafdgeerdes: Maroni (Maynas) e
Fernandez (Chiquitos) o fazem numa época de gnamedtigio da Companhia de Jesus
em todo o mundo, sendo que ddglissbes do Paraguay”sao suficientemente
conhecidas na Europa e consideradas pela Companhide seus grandes triunfos
apostolicos no Novo Mundo. J& Eder (Mojos) escreum tempo de perseguicéo,
desprestigio e estigmatizacdo dos jesuitas (quertaram sendo extintos em 1773, um
ano depois de sua morte)

Pe. Maroni foi um italiano nascido na cidade de afenno ano de 1695, que
ingressou na Companhia de Jesus aos 17 anos @eddaddou-se para Quito em 1724
(entdo com 29 anos), no intuito de ajudar nas regsgbexistentes na regiao e implantar
novas reducdes junto as populacdes indigenas sequerepossivel. Seu trabalho
apostélico foi desmembrado em duas etapas distdeesio a sua saude fragilizada,
gue o teria levado a contrair enfermidades em 1&3mterromper suas atividades
durante alguns anos (CHAUMEIL, 1988, p. 11-15).

O primeiro periodo se estende entre 1730-31 e focado pela evangelizacéo
realizada por Pe. Maroni entre os indameosna qual estabeleceu duas missodes - a
missdo deSan Regis de los Yamegds23) e a missdBan Miguel de Yame@$723) -
que depois de seu primeiro afastamento causads geéncas, foram transmitidas aos
cuidados de Pe. C. Brentano. O segundo momentatdétades teria se dado quando
este foi convidado pelo Visitador, Pe. A. de Zgraeacompanhar Pe. Bastidas na
supervisdo das missdes de Napo entre os plasgiates Neste segundo periodo,
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Maroni teria sido responsavel pela criacdo de reais missdes, antes de enfermar-se
novamente, sendo ela&San Juan Nepomuceno de Tipulibr37),Nombre de Jesus de
Tiputini (1737),San Miguel de Ciecoyél737),San Estanislao de Zairazd738-39),
San Luis Gonzaga de Guasitafir39) eSanta Cruz de los Mumus y Ciecdyld39-

42) (CHAUMEIL, 1988, p. 11-15).

As cronicas de Pe. Maroni, publicadas posteriorenardua morte, se encontram
divididas em trés diferentes partes que cobrem earfogo de aproximadamente cem
anos das missdes de Maynas, desde sua criacad38mALprimeira parte consiste num
aglomerado de informacdes recolhidas pelo propadnista durante sua experiéncia nas
missdes e versa sobre a geografia, histéria natushografia da regido amazénica,
desde a cabeceira do rio até a regido na qualcséizlavam as missées no Para. Na
segunda parte, temos a reunido de um conjuntdatesele diferentes missionarios que
habitaram a regido das missdes durante um momestérito mais antigo, que vai de
1586 até 1684. Por fim, Pe. Maroni, na terceirdepdo texto, trata sobre as missdes
mais modernas da regido &o Marafidon dando um maior destaque para o contato
com trés povos da regido: ¥$baros Ucayalese osOmaguas(CHAUMEIL, 1988,
p.17-35).

Pe. Maroni escreveu em um momento no qual as nsissfe Maynas
atravessavam uma crise. Mesmo com a atitude firrmeansavel de padre Fritz de
reagir a presenca de “tropas de resgate” portuguese desde Belém percorriam o
Amazonas e seus afluentes escravizando populagdégenas, depois de 1714 as
autoridades espanholas renunciaram a reivindicantor®os e povos ante o0s
portugueses, o que significou um encolhimento diasdas de Maynas. Também para
0S missionarios estava claro que era preciso unti@ fjoesenca militar que freasse os
interesses portugueses e a criacdo de oportunidam@micas que ajudassem a
sustentar a misséo, pois sem estas atitudes d@esjangelizador n&o se viabilizaria. O
texto de padre Maroni é, pois uma clara defesanissdes de Maynas e uma insistente
denuncia contra os portugueses.

O jesuita Francisco Javier Eder nasceu em 172Gidade hungara de Schemnitz,
durante um periodo de intensas disputas politicisentre catdlicos e protestantes, sendo
gue seus pais eram de cultura e lingua alema.ifgtessou na Companhia aos 15 anos de
idade (1742), realizando seus primeiros estudosamiro jesuitico de Neusohl e o
noviciado em Trentschin (BARNADAS, 1985, p. LXX-LXX).
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Seguindo um costume comum entre 0s membros da Girapde Jesus — que ja
vinha sendo praticado desde os anos de 1664, tagorpelo Imperador Carlos Il, que
buscava incentivar a ida de religiosos estranggiema a América, afim de que estes
pudessem ser fieis servos e ajudassem na condastaovas terras —, Eder solicitou ao
seu provincial que lhe enviasse para as terrasodo Nundo, onde pudesse contribuir
para a catequizagdo das almas dos gentis. No @uintge 1750, 0 missionario se
encontrava no porto de Cadiz, embarcando rumo \Arfmia jesuitica do Peru, na qual
desembarcaria em Lima em 1751, tendo permanecidapital do Vice-Reino do Peru
durante dois anos, para terminar seus estudosgieasonoColegio de San Pablo
ordenar-se sacerdote e cumprir com os ultimos segside sua formacgéo jesuitica. O
inaciano se conservou por 15 anos nas reducdesoftes Mendo chegado em 1753 e
continuado até 1768 — momento em que ocorreu as&gua Companhia das terras
espanholas de Mojos pelo Imperador Carlos Ill, pwio da Pragmatica Sancéo,
publicada em 2 de abril de 1767. Cabe destacaragueaior parte dos servigos
missionarios de Pe. Eder ficou concentrado na mide®an Martin emBaures mas
que devido as suas constantes comunicacdes cowos guissionarios da provincia e
suas incursdes pelas outras missGes de Mojosdeleria um denso conhecimento das
estruturas geogréficas, econémicas, sociais edgficaks das popula¢gbes da regido. Era
comum também que, uma vez por ano, 0s padresgessdt reunissem na sede do
Superior das Missfes para a realizacdo dos Exasciespirituais e, provavelmente,
para um debate geral sobre os problemas enfrenfamlosada religioso e as suas
possiveis solugdes (BARNADAS, 1985, p. LXX-LXXX]I).

A estrutura da cronica de Eder é composta por udeloauadripartite, dividido
em: historia natural; histéria moral; mundo préhisico (indigena) e mundo jesuitico.
Além da introducdo, que trata sobre aspectoRelno del Perua crénica se subdivide
em trés livros. O primeiro descreve, mediante 1Ritgls, as reducbes de Mojos,
tratando das tematicas: territérios e niumero decf@ek; clima; hidrografia; fertilidade e
uso das terras; descricdo somatica e animica daslagdes nativas; arquitetura e
construcdes; superticdes indigenas e métodos masikie de evangelizacdo dos nativos.
O segundo livro, composto de 10 capitulos, discawlee as variadas plantas; 0s peixes;
0S animais; as aves; 0s repteis; insetos da regid@oordando questdes da vida social
indigena (técnicas de caca e pesca, usos e elabatagrenenos, etc.). A terceira parte,
com 12 capitulos, se foca na construcao de uma dhestéria moral dos indios, versando
sobre as problematicas relacionadas ao: matrimfestas; comidas e bebidas; trabalho e
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preguica; doencas; ocupacdes femininas; religii@cdes de pobreza; regime politico e
religioso. E importante levar em consideracdo gder Escreveu no “exilio inaciano”,
periodo imediatamente posterior a supressao da &umngnas terras espanholas, o que
faz com que sua cronica tenha caracteristicas ipeilem sua estrutura e, algumas
vezes, uma marca apologética que visava a constrdgduma memoria jesuitica
(MARZAL, 1992, t. 1, p. 319).

O texto de Eder se inseria também num movimentoppae de professores e
estudiosos de lingua alema tanto catélicos comtegtamtes, de simpatia e interesse
pela producao dos jesuitas exilados que diziamalgspeito da América. Assim, Eder
chegando do exilio dedicou os ultimos anos de file & escrever sua descricdo das
reducbes de Mojos, incentivado por amigos de Néusqds sua morte, estes amigos
vao ajudar a financiar a edicdo dos primeiros 3@dplares de suas crénicas em 1791
(BARNADAS, 1985, p. LXXXIII). Este interesse estifou o aparecimento de redes de
estudiosos entre 0os que circulavam as crénicasamé&tas da América. Assim, para o
caso de Eder, encontramos que 0 ex-jesuita, Jaalaiteria publicado em 1783 um
resumo da sua obra. Esse resumo teria sido extiaigmanuscrito original ou de uma
copia e no ano seguinte de 1784, outro ex-jespdidre Georg Pray, depositou numa
biblioteca uma serie de documentos entre os quensentra a descricdo de Eder
(BARNADAS, 1985, p. LXXXIV). Esses exemplares, pswa vez, devem ter sido
copiados por Pal Makd, mais um académico ex-jesyiiaterminou conhecendo a obra
de Eder.

Mako6 foi professor de filosofia, fisica e teologi®ndo gozado de grande
prestigio académico no império, resolveu editacrégicas de Eder e para isso faz, o
que o editor da obra em espanhol chama de “drastida seletiva” (BARNADAS,
1985, p. XC), reduzindo os 41 capitulos originai23ae introduzindo, por sua conta,
105 notas explicativas. Assim, mesmo que Barnadesdiée que na sintese sé se
perderam os detalhes, hoje lemos Eder por inteordlum terceiro, que o edita, num
momento em que o olhar ilustrado sobre a naturezaossolidava (BARNADAS,
1985, p. LXXXIX).

Juan Patricio Fernandez foi um missionario castelharascido na vila de
Loranca de Tajufia (Guadalajara) no ano de 1667Fedsgu na Companhia de Jesus
pela Provincia de Toledo, tendo chegadBravincia del Paraguayem 1691, ainda
como estudante de Teologia. Depois de haver calwclséus estudos, em 1696, foi
destinado as Missdes de Chiquitos, onde permaneseucendo suas funcdes

Pagina | 198
Revista Historia e Cultura, Franca-SP, v.3, n.2,§283, 2014. ISSN: 2238-6270.



apostélicas por 24 anos. Inicialmente, Pe. Ferrndiesenvolveu seu trabalho
missionario nas trés reducbes mais antigas de {@sgeem grandes rupturas com o
modelo até entdo apresentado pela Companhia. E®, D88n a ajuda de grupos
indigenas e de outros missionarios, resolveu funder quarta missdo: a &an Juan
expandindo, dessa forma, os limites catequétictse es povos indigenas da regido. Ja
entre 1707 e 1709, Pe. Ferndndez desempenhou g&efude Superior de todas as
missdes de Chiquitos, tendo sua sede localizadiéiss#o de San JosBlo ano de 1720
deixa as missdes de Chiquitos e passa os Ultiraps &anos de sua vida a desenvolver
um trabalho pastoral nas cidadesT@eija, Santiago del EstefdAsuncione Corrientes
(MARZAL, 1992, t. 1, p. 422-423).

Em 1726, o procurador darovincia del Paraguayha Espanha, Pe. Jerénimo
Herran, realizou a publicacdo das cronicas basias por Pe. Juan Patricio Fernandez
com o titulo dé'Relacion historial de las misiones de los indigsie llaman chiquitos,
gue estan a cargo de los Padres de la Compafiia ed€iside la Provincia del
Paraguay”. Segundo o historiador Manuel Marzal, a compilagd@® cronicas realizada
por Pe. Herran teria sido escrita por Pe. Fernandedecorrer dos anos em que este
passou como superior das missdes de Chiquitos {IL709).

A crbnica de Pe. Fernandez se encontra divididal@sivolumes e é composta
por 22 capitulos, nos quais encontramos a histaifundacdo de novas missdes em
Chiquitos; relatos sobre o funcionamento das reglkjcdispectos de violentas mortes de
varios missionarios da regido e relato sobre auaultle diferentes etnia€hiquitos
Manacicas PuyzocasMorotocos Quies Payaguase ZamucogMARZAL, 1992, t. 1,

p. 422-423).

A “Relacion historial de las missiones de indios Gliigs” se inscreve dentro do
esforco propagandistico em relacdo as missdes odgp&thia de Jesus, destinado em
primeiro lugar aos préprios jesuitas, mais que wasaambém os “amigos da
Companhia”; isso fica nitido ao observarmos o destalado as mortes de padres por
parte dos indios, que ganhariam tracos de marfkssim a“Relacion historial” foi
publicada pelo “agenciador” das missdes na Europaseu esforco de promover as
vocagdes e os auxilios para a missdo de ChiquResHerran, por sua vez, procurou
adequar o texto de Fernandez a seus objetivos gangesticos e aos interesses do
publico a que se destinava a cronica (MARZAL, 1992, p. 422-423).

Temos assim trés textos sobre as missdes com féesdip escrita, interesses e
destinatarios particulares que estariam influemwasua producdo, além de que dois
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deles (os de Eder e Fernandez) teriam a intervedeaoutros religiosos em tempos
distintos aos de sua redacdo. Estas particulasdade alertam para suas diferencas,
mas ao mesmo tempo enriquecem o trabalho da cog@jmaeade compreensao a partir

do codigo religiao

Crbnica da Missdao: histdria natural, diversidadeiét e espaco cristdo

O projeto de missionacéo jesuitica, colocado erticar&o decorrer do periodo
colonial, se arquitetou como uma via de mao dupk,qual a dialética colonial
apresentou indios e europeus como sujeitos comstsutdas relagbes historicas,
exercendo um combate pelo poder simbdlico, quesparvez, refletia diretamente na
concretude das relacdes reais das reducdes misagna

No decorrer do primeiro e do segundo capitulo dengira parte da obra de
Maroni, intitulada dé€‘Noticias generales que recogio el autor siendo ionigiro en
este rio”, sdo apresentadas as caracteristicas geograficaa série de dificuldades —
que vao desde o espaco fisico de uma regido dentbarelsta nativa até a diversidade
de populacbes indigenas espalhadas pelo territque, apresentavam uma grande
pluralidade cultural e linguistica — encontradatopeanissionarios na aplicacdo do
projeto evangelizador.

Eder, por sua vez, realiza uma minuciosa descipgiiomeio de uma “historia
natural” das Missdes de Mojos, apresentando nagpanparte da crénica (o Livro I) os
capitulos: dois“Del temple del aire; del viento, tempestades ydnrotos; del verano,
invierno, constelaciones y rocify’trés (De las inundaciones y sus efectdsuatro
(“De los rios y lagos), seis {De la fertilidad de la tierra”) e, na segunda parte (Livro
II) os capitulos: um*“De las diferentes especies de arboles, tanto ffeais como
infructiferos”), dois (De los animales), trés (De las aves’), cinco (De los peces),
sete {(De las serpientes y vibora$'e oito (De los insectos)).

Diferentemente das crbnicas de Eder e de Marom, gpssuem uma sintese
descritiva das condi¢cbes naturais e geograficasrezises de Maynas e Mojos, 0s
escritos de Pe. Fernandez trazem tais aspectosahdmios em seu texto, nao havendo
uma separacao tdo metddica e rica como nos daissourbnistas. Tendo em vista uma
sintese de historia natural e moral dos Chiquitadizada por Fernandez, podemos
destacar trechos encontrados nos capitulos: d&igudcion de la provincia de
Chiquitos, costumes y calidades de los naturgles’doze ‘(Describese el pais y
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cualidades de los Manacicas, su religion y ritosetla”) presentes na primeira parte e
0 capitulo vinte e um“Breve descripcion de la provincia del Chaco; casgs y
cualidades naturales de sus moradores, y fundag@®oma nueva reduccion em elja”
na segunda parte.

De inicio o que podemos deduzir € que este conjdatinformacdes étnico-
geograficas desempenhava uma dupla funcdo ao sesendas nas crénicas jesuiticas.
A primeira € de que a natureza se colocava comoparsnagem da Historia contada
pelos padres e ndo apenas como terreno das a¢égséataas, uma vez que ocorre um
esmiucamento das suas caracteristicas, destacandod grandeza, influéncia,
generosidade e clima (CARVALHO, 2012, p. 123). eio de descricoes de seus rios,
mares e terras, eram apresentadas suas poterdeslidi@ exploracdo e fertilidade.
Dentro do modelo de Histéria proposto pelos jesuit natureza era sujeito e
desempenha papel participativo nas acdes de mégsionPe. Maroni, ao descrever as
possiveis origens para o0 nomeRio Marafiono apresenta como sendo um “[...] noble
rio, que ha dado a la Iglesia tantos tesoros csata las almas que se han baptizado
con sus aguas” (MARONI, 1988, p. 91). J4 Pe. Hularseu turno, escreve que se “[...]
atreveria a calificar a América de madre de Esppfiasto que de cuantas riquezas,
esplendor y fama goza ésta, las reconoce o lasrdebrocer recibidas” (EDER, 1985,
p. 6).

A segunda funcdo € a de apresentar aos superiargSothpanhia, que se
encontravam na Europa, as condi¢cdes especificasatidade missionaria na América.
Era necessario apontar as estratégias e as impasis mudangas que deveriam ser
feitas dentro do modelo missionario para que ogkawostélico inaciano pudesse ser
levado adiante nas terras do Novo Mundo, esbocanzessidade de se criar padrées
proprios de comunicagcdo entre as multiplas cultguses entravam em choque neste
espaco fragmentado e de constantes conflitos.

Diante dessa primeira observacao, faz-se essqmaigar as maneiras como as
caracteristicas ambientais-ecolégicas — e a ddasisi étnica — despertaram incertezas
dentro dos projetos missionarios em relacdo a oedgsi nacdes indigenas as praticas de
cristianizacdo e aos resultados idealizados pebgimario catequizante dos jesuitas.
Também € preciso pensar as particularidades ddssvextra-européias com relacao aos
modelos de missionacao das reducdes, oferecentimdesha tentativa de compreender
como o mundo indigena americano percebia as redagéecontato e de acordo
simbdlico, ja que
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[...] os ‘rudes’ ou os ‘selvagens’, para 0S quaisnigsionario se
enderecava, ndo constituiam apenas um objeto padsSipressoes
antigas e tradicionais (rituais) desses povos sentravam na base, e
garantiam o proprio sucesso, da pregacdo miss@orérida sua
especifica (estratégica) ritualidade: os (consegwu inconscientes)
‘acomodamentos’ dos missionarios, fundamentais pa@municacao
da mensagem evangélica, abriam espacos para uomntevicdentro
do qual, muitas vezes, a propria ‘conversdo’ deesud selvagens
revelava o ressumbrar de um ‘acomodamento’ desse tado do
encontro que, muitas vezes, se constituia comoica (garantia e
possibilidade de dar vida nova e novas formas aeegpes antigas e
tradicionais de sua propria cultura (AGNOLIN, 200731).

Em presenca dessas incertezas missionarias, ogagegundamentaram um
projeto de evangelizacdo para a regidao de Maynagaw Chiquitos que se baseou nos
modelos ja implantados em algumas regifes da Améuctuguesa nos séculos XVI e
XVIl, mas que também levou em conta as especifilddadas regidbes a serem
catequizadas — espacos que eram marcados por xenrhsmnero de missionarios, pela
diversidade de povos e linguas nativas, por umnsatespaco geografico, por zonas
com densas florestas e por uma locomoc¢do misséofeita, essencialmente, por vias
fluviais. Pode-se dizer que as perspectivas decabupesuitica no XVIII, ja bastante
amadurecida desde o século XVI, consistiam em e tle objetivos que seriam:
revalorizagdo dos indios em sua condigcdo humariasalele seus direitos frente aos
interesses e exploracado dos colonos europeus;oahmmento de suas capacidades
fisicas e morais (RODRIGUEIRO, 2007, p. 120).

Nesta direcdo, observamos que as reducdes jesd@tapresentaram para 0S
missionarios como um espago alternativo de catagag, que permitia a existéncia de
uma nova dinamica evangelizadora que se fundaneemtavconquista espiritual das
populacdes nativas, tendo como designio a promdedoma “autonomia” indigena,
baseada no interesse pela personalidade integraélgaque viria a ser convertido e na
sua protecao frente as investiduras violentas dive®agentes e autoridades coloniais.

Por sua vez, na 6tica dos indigenas, as reducGdsrigm se colocar como
espacos que possibilitavam a superacédo de algunda$afios impostos pelo contato
com o mundo “branco” europeu. Dessa forma, o esplagomissdes se apresentava
como uma alternativa no rompimento das relacdedralealno com espanhdis e
encomendergsendo um lugar no qual se poderia alcancar naatmnomia nas esferas

sociocultural e econdémica e, por fim, um ambiemeggie se aproximar dos processos
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de cristianizacédo geraria a recuperacao de sutdsgx& de seus elementos simbdlicos
(RODRIGUEIRO, 2007, p. 120).

Cédigos Culturais e Compatibilizacdo Simbolica: @mbnio no processo de
comunicacao

Nos relatos dos trés cronistas observa-se que @nasfzectos simbolicos mais
utilizados pelos missionarios se refere a uma eotstfluidez entre as fronteiras
demarcadoras das figuras de Deus e do Diakm realizarem uma flexibilizagéo entre
determinados paradigmas da mentalidade cosmog@otanial, os missionarios
percebiam a necessidade de que houvesse uma casgweeor parte dos indigenas,
dos sistemas cultural-ideolégicos do cristianisammesmo tempo em que tais acdes
serviam para que os padres também pudessem constraicompreensao “do outro”
com o qual estavam entrando em contato. Nas palaleaCristina Pompa, “[...] os
missionarios trazem para a América os dilemasiosiig de uma época em que a
necessidade de separar o santo do diabdlico édadetra obsessado de inquisidores e
tedlogos” (POMPA, 2001, p. 39). Dessa forma, npsrénitido verificar que a figura do
Diabo — em toda sua concretude ideoldgica presemt€ristianismo (e na tradicao
inaciana) — se apresenta como ferramenta de cdrtidaile cosmoldgica,
transformando-se em simbolo construtor de um didtpge se realiza nas fronteiras —
bastante movedicas, por sinal — entre Bem e M&@mAdlisso, na experiéncia religiosa
fundadora da Companhia de Jesus, a figura demosi&acapresenta como grande
antagonista de Jesus Cristo e, pela sua constayiteiaae esperteza, € apontada como
permanente ameaca a alma dos criétdos

Ao tentar descrever a “religiao”, as supersticoes ¢ipos de feiticos presentes
entre os nativos de Maynas, Pe. Maroni realiza yostamento de aspectos
cosmoldégicos presente em diferentes povos indigafiasnando que entre todos eles

existia um vocabulo especifico para se direcionaaerdemonio e que

[...] es lastima de que muchas delas el mismo nortbr@gpropian
también & los espafioles y algunas aun al misicgeedos doctrina.
Sera porque el maligno, para que conciban horrouién puede
redurcilos & vida racional y cristiana, se habradte ver dellos con
semejante traje y figura. No dejan sin embargor, l[panenos los
Yameos, de distinguir entre gente blanca y de buaray los que no
lo son, pues & estos los llaman con el nombre deaRo que quiere
decir Demonios 6 hijos del Demonio, y a aquellas llaman con el
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nombre de Raytard, que quiere decir soles ¢ higssdl. Todos
universalmente mucho temen al Demonio, asi por flgaras
espantosas de gigante, tigre, culebron y otrasuensggun dicen, se
deja ver dellos & veces en el retiro del monterasberas y otras
ocasiones semejantes, como también por el mal epiddce hasta
azotarlos cruelmente (MARONI, 1988, p. 172).

Portanto, a figura demoniaca é utilizada por PeroMapara dar conta das
crencas indigenas em presencas poderosas quesrgpuesn ameaca, fazendo com que
0 inaciano chegasse a arriscar uma traducédo naalidgsYameose identificando o
Diabo nas “figuras espantosas del gigante tigreleboon”. Escrevendo também sobre
povos que ja levavam muitos anos nas missdes siosieéds pregacdes e praticas
antidemoniacas dos padres, 0 missionario assin@a-gelo menos na comunicagao
com o0s jesuitas — os nedfitos indigenas estavarpérantraduzindo seus temores em
termos cristaos.

Pe. Fernandez, por sua vez, apresenta a figuraedodlmio por meio de sua
interligacdo com as praticas de feiticaria indigenee precisavam ser derrotadas por
meio de um intenso e profundo processo de conversitoependimento dos nativos.
Podemos perceber essa necessidade de desenvobasrisn®s de ressignificagdo das
crencas nativas no seguinte relato em que Pe.ridn@xpde 0s sucessos missionarios

de Pe. Lucas Caballero:

No fue menor el efecto (aunque si diverso el matofonvertir & un
hechicero y gran familiar del demonio. Este, psasado del monte
donde vivia como bruto por el infatigable celo EelLucas Caballero,
apenas habia puesto el pie en la reduccion dedSaph cuando cayo
enfermo; y imaginando que aquellos dolores eraosodtmentos y
suplicas de su alma, hambrienta de los placeredejtes pasados, se
condeno & si mismo de demasiado ligero, y pococé pe volvio &
sus pensamientos antiguos, y en sus deseos s@ volidl en su
corazén, 6 por mejor, bestia. Una noche, pueseraidi mas en tales
deseos, que con la fiebre que interiormente lesabe sinti6 que se
acercaba una como multitud de gente que haciaegtarendo y ruido,
y era una cuadrilla de demonios que huia de lasiglmaldiciendo
aguel santo lugar y & los nedfitos que en él sbastdisciplinando, y
llegdndose a su choza le dijeron: ‘Mira, mira c@@a@zotan los indios;
¢No ves con cuanta razén te predicamos que ngete eleganar de las
patrafias de estos malvados? (decian lo por los$)alilbrate tu de esto
volviéndote & tu bosque, porque sino descargarspiwe tus espaldas
los mismos azotes'. El indio enfermo no vio a lesndnios, sino sélo
una sombra espantosa de donde salia tan pervargmiathn. Pero
erraron esta vez, como otras muchas veces, sissltisodemonios
porque en lugar de salir con sus intentos, pendikerpresa,; lleno se el
miserable todo pavor, y miedo, porque el corazdletda que esta era
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cosa del infierno, y no sabia cémo echarlos deatita oido decir que
los dulcisimos nombres de Jesus y de Maria terddarpontra esta
canalla, pero no se ofrecian a la memoria, hagalgspués de mucho
trabajo se le ofrecieron y los pronuncid: entorioeslemonios, como
si se viniese abajo toda la casa, huyeron confgram y él, curado en
el alma de sus liviandades, entrd por el camindad®alvacion, con
mas firmes propdsitos y mas seso que antes; y alomudanza y
arrepentimiento de sus erros, que estando alUraciieble se levant6
de la cama y fue corriendo a echarse a los pieB.dehballero, y con
mas que palabras le pidi6 el santo bautismo (FERDER| 1895, p.
147-150).

O relato de Pe. Fernandez busca abarcar um moreemtque se produz, no
espaco da reducdo, um embate pela adesdo dos andiligido anunciada pelos padres,
representada fisicamente pela Capela e pela re@tizie praticas piedosas e expiatorias
como as disciplinas corporais. Sao protagonistassedeembate: de um lado os
missionarios e de outro lado os feiticeiros; sende, por sua vez, os padres sao
auxiliados de formas eficazmente extraordinariaJesus e Maria e os feiticeiros pelas
“quadrilhas de dembnios” dispostos a tentar todosedor. O missionario, por meio de
sua polarizacdo “Diabo x Jesus”, consegue assirstit@in um sentido universal as
resisténcias indigenas contra as imposicoes cristas

Mediante o relato, ainda podemos perceber que dat@ra ser travado pelos
missionarios deveria ser realizado no campo esgiribbjetivando a conversao da alma
do feiticeiro-pecador, mas que, por vezes, asgasttombativas extrapolavam o mundo
subjetivo e passavam a abarcar o espaco fisicoedagdes. Exemplo disso é quando
Pe. Fernandez afirma que uma “quadrilha de dembtaogava pragas e maldizia o
santo espaco da Igreja, demonstrando como era tamp@ra manutencao dos lugares
sagrados no enfrentamento contra as praticas igastitomo terreno de apropriacéo e
conquista das almas amerindias, servindo assim @nimente especifico das novas
reproducgdes (e construcdes) das sociabilidadesiao

A respeito das relagBes cosmoldgicas e as praigaeyrsticiosas em Mojos, Pe.
Eder demonstra que a dinamica das cosmologiaseind$gestava relacionada, em sua
maior parte, as atividades e comportamentos dedieds denominados d@otires,
que induziam o restante do grupo nativo ao erro eoatato com as forgas diabdlicas,
levando-os, desse modo, ao caminho da perdica@nixdverificar isso pela seguinte

passagem:
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Descubri algunos indicios solidos que demuestraexistencia de

algun trato con el diablo; quienes como por oficamservaban la
memoria de todos los tipos de supersticion, las eataan,

difundian o fomentaban, se llamaban motire, dejlesen cada etnia
de las reducciones hay una multitud bastante greamtlejue puede
ser que no en todas partes hayan sido descubiertaausa del
esfuerzo e interés por eludir y ocultar sus sesratd®adre (EDER,
1985, p. 1109.

Para padre Eder a resisténcia ao esquecimentsudpsrsticdes antigas”, tem um
agente, osmotires que “por oficio conservaban la memoria de todcs tipos de
supersticion”. Osnotirespor seu nimero, sua permanéncia e o credito quecera
por parte dos indios, representavam um desafimgmeensao para 0s missionarios e
também de dupla traducdo tanto para eles comogsamdios. A figura do diabo se
presta para esta dupla traducdo, mais com um vadiasil componente fruto de muitos
anos de saber demonoldgico, aos que missionarargad: o pacto diabdlico. Ele se
faria também presente nas missdes, ja que para BEalefindicios solidos que
demuestran la existéncia de algun trato com elaliab

Esse hibridismo cosmolégico entre o divino e o deismo, também pode ser
percebido nas crbénicas de Pe. Maroni quando, astraimo seu discurso missionario,
este se apropriava de lendas nativas para a desatE uma presenca diabdlica na
construcdo de topbnimos marcados pela presencaimigd principal da fé crista.
Dessa forma, o Diabo se colocava como elementenfamte presente na América
Colonial e nas crbénicas missionarias, adquirindaa umultiplicidade de formas de

expressao e aparéncia:

En cuanto al nombre que tiene de rio del Tigrealganas relaciones
antiguas llamase también Piguiena), dicen que w@antignte hubo en
los bosques contiguos un tigre horrible & la vistde tan disforme
estatura, que excedia con exceso & cuantos sestamasta ahora en
estas montafias. Andaba este monstruo por lasstigmancherias de
los infieles haciendo horrible estrago, sin quéldniciesen operacion
alguna las lanzas y dardos, pues aunque le peaetrsls puntas,
nunca tuvo en él dominio la muerte. Afiaden tamigjge en poco
tiempo consumid una nacion entera sin que quedas® e ella. De
aqui dieron al rio el nombre Tigre; mejor hubiedodlamarle elRio
del Demoniq pues segun las sefias, no pudo ser sino el Demonio
guien debajo de tan horrible figura perseguia dogighiserables,
apurandose en consumirlos antes que amaneciesectasr la luz del
Evangelio (MARONI, 1988, p. 110, grifo do autor).
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E interessante observar como o cronista busca tacen mesmo que de uma
maneira negativa — algo na cultura indigena qu& siomo objeto de compatibilizagéo
entre a cultura cristd-europeia e o sistema méisyogonico nativo; com efeito, o
tigre devorador de homens presente na lenda indigemarsdigurava — atravées da
traducado missionaria — em uma presenca demonias@vm Mundo, onde a sequéncia
mitica apresentava uma realidade animalesca astimtnte diferente da natural: um
tigre gigantesco devorador de populacdes indigenasastddessa forma, “[...] o mito
se abre a incorporacdo da alteridade”, fornecetglina dos signos necessarios para
pensar as novas situacdes de contato que se dasdobs relacbes de “acomodacao
cultural™! (POMPA, 2001, p. 184-189).

Além da funcdo de nomenclatura toponimica realizada Maroni, a figura
animalesca ddigre surge como suplemento cosmoldgico de ligacdo entmeundo
humano e o mundo extra-humano, adquirindo papedirateno sistema ritualistico-
mitologico indigena de diversos grupos populacenaa América. O uso deste
elemento natural-animalesco foi encontrado tamba&mrdnica de Pe. Eder, que possui
uma parte inteira dentro de um de seus capitulesaorda as multiplas variantes da
figura do tigre e seus desdobramentos nas relap@ess nativas.

Parece-nos que os relatos contidos na cronica .dédee se encaminham para o
sentido de mito estabelecido por Eduardo Viveires G@hastro ao constituir uma
ontologia dos espiritos amazbénicgs de uma maneira geral abordar os processos
dinamicos doslispositivos de imaginacétas populacdes amerindias do continente sul-
americano localizados préximos a regido da Amazomelusive de populactes
indigenas da area do Grande Chaco e da Amazé6nigiaé®al como osEse Eja2
Segundo o antropélogo, cada ser mitico se condgtpura virtualidade imaginativa, ou
seja, as figuras mitologico-virtuais ja “eram ahtesque “seriam depois” e, dessa
forma, “ndo seriam” nada de forma determinada, deadchecessidade de situar suas
diferencas extensivas por meio do processespecializaca@ods-mitica, que consiste
na passagem do “descontinuo” — caracterizado pstamorfoses constantes enquanto
“espiritos/figuras” de um sistema mitico — para toontinuo” — que limitado a uma
estrutura fisica (e aqui observamos a limitagdodise apresentando na formatidoe)
atualiza suas realidades virtuais —, ou seja, staate “[...] heterogéneo do mundo pré-
cosmoldégico da assim lugar a um discreto homogéreotermos do qual cada ser € sO
0 que é, e s 0 € por ndo ser o que nao é€”. Obsergae as dimensdes demoniacas e
felinas do processo de construcdo da “realidadef pmbos 0s sujeitos em contato, se
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apresentam como mecanismos de atualizacdo sdaiatienam, alternadamente, como
fundo e forma potenciais uma para a outra (VIVEIRRESCASTRO, 2006, p. 324).

Na crbnica de Pe. Eder, o tigre € apresentado pelaslacdes indigena como
sendo umarama?® e estando sempre sedento de carne e sangue, capamtar
inUmeras vitimas quando seus desejos ndo eramdasnie. Eder se surpreende com
a pratica de que quando algum dos homens indiggaasorto por um tigre, todos os
seus bens e pertencem passavam a ser deste amiesaho que sua vilva e filhos
precisassem do patrimoénio deixado pelo falecidataRto, visando combater tais
enganos e injusticas, Pe. Eder relata seus modagadeante aos erros e embustes do
inimigo, tendo como objetivo desempenhar uma furis&eularizadora” diante das

relacdes cosmologicas indigenas, visando uma huagio destes grupos sociais:

Habiéndose presentado este caso en mi reducci@m \ekfin de

inculcarles mejores propdsitos, mandé que me tajel maiz y
demas pertenencias del difunto; a la viuda le diporcion igual del
mio. Al cabo de algunos dias preparé manjarestpeos, en los que
fui mezclando en abundancia aquel maiz dedicaddigad, de

acuerdo a sus gustos. Anocheci6 y todos se reumiese

distribuyeron las carnes mezcladas con aquel nhaszjgnorantes
comieron todo con la avidez de costumbre. Se fuaartados. Al

preguntar al dia siguiente cuantas victimas habbaado el tigre
aquella noche, en un principio se sorprendieroesmo sabian lo
gue habian comido la noche anterior; luego, alrdexique nadie
habia sido herido ni tan sélo buscado por la fiermconté del maiz
que les habia dado. Segun suelen, se rieron ylacsednorian por
las pertenencias (que habia guardado, a propobigia ese
momento), sino que en un momento desaparecieroBREMDI85, p.
115-116).

Aqui nos é colocada entdo a seguinte questdouat@anto os indigenas estavam
realmente abandonando suas praticas e aderindop@ap®sitos propostos pelo
missionario jesuita? Ao que nos parece, Pe. Eddyaapor entrar na estrutura social
indigena por meio de seu aparelhamento cosmoldagieovisava eliminar os “maus
costumes” amerindios, ou seja, na busca de congeees “erros” do mundo nativo e
buscando a destruicdo das suas falsas doutrinasisgionario entra no jogo dos
indigenas, uma vez que as estruturas sociais afierindo se alicercavam em modelos
rigidos e fixos, mas sim em uma constante reelgboraosmoldgica que ja vinha
ocorrendo mais intensamente desde o XVI, por irddiemde seus contatos com 0s
agentes coloniais vindos do mundo ocidental. Qaekalizado por Eder nos faz pensar

sobre as estratégias de significacdo indigenasymasacompreensao e estruturacdo de
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uma visdo de mundo que nao excluia os elementoatdeeza; pelo contrario, a visao
cosmoldgica indigena abarcava todos o0s elementigise trazia consigo a capacidade
de adaptacdo as novas estruturas sociais queeseafavam.

Dessa forma, o0s missionarios tocam em ponto basta&specifico das
cosmologias nativas dentro do processo comunicgtivque a figura do jaguatigre)
se apresentava como elemento prototipico das temsderelacdes amerindias e centro
de diversosdispositivos de imaginacdoO arama se configura como aparelho
amplificador das rela¢gdes sociais, provocando aceéssio de elementos de poder e
antropofagia, onde ocorre regresso/avanco entrdigiies humanas e extra-humafas

Na elaboracdo de seu discurso, Pe. Maroni, tratangimblematica que lhe era
apresentada nas reducdes de Maynas, apropriouesgrds informacdes da cosmologia
nativa, buscando elementos de compatibilizacdo quepermitisse visualizar
caracteristicas de humanidade e “credulidade” atisas; credulidade que fosse capaz
de transformar as popula¢bes indigenas em terrémtl & propicio para o
desenvolvimento dos objetivos catequéticos, paia seais dificil — para ndo dizermos
impossivel! — tentar levar a mensagem crista aslpofes que ndo tivessem o minimo
de compreensao sobre divindades transcendentes.

Dois bons exemplos dessa “apropriacdo” das lendtgas na construcdo das
cronicas de Maroni sao o relato tda Tiriri, que aparece quando o autor realiza a

descricédo sobre o Rio Napo e seu caminho desde:Quit

Después de cerca 20 leguas, que se andan de lejadenada y
media, se encuentra en la mitad del rio una is&tgne forma de
cerro poblado con arboles no muy altos. Llamase @tri,
memorable por una abusién que tienen los indipasdr por ahi, y es
gue dicen que en levantando el grito 6 haciendanatgido alli cerca,
corresponde él con bramidos y se arma tempestaibd® y agua;
por eso suelen ellos pasar muy callados. Tambigénvézinos de
Archidona y Napo, en oyendo tronar hacia lglarafion, suelen decir
gue elTiriri avisa La venida de gente de abajo (MARONI, 1988, p.
118, grifo do autor).

e “0s caminhos por baixo das terrastjue aparecem quando Maroni descreve 0s

aspectos do Rio Putumayo:

Esto es lo que hasta aqui consta de estéutomayo, & lo cual
afiadiré una tradicion que corre entre algunoslésiey es que en
cierto sitio alla abajo hacia @&llarafion, anda debajo de tierra por
espacio de dos 0 tres leguas; en confirmacion dedbrefiriome un
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espafiol que asistié algunos afiosSerMiguel de Sucumbioshaber
asomado por ahi tres indios y una india huidosaleillarafion del
poder de los portugueses, que contaban haber sebidanoa debajo
de tierra como medio dia de camino, alumbrandosehagchones de
copal (MARONI, 1988, p. 125-126, grifo do autor).

Desta maneira, 0 que podemos observar € que pordasirelacdes cotidianas
das aldeias, no constante encontro-choque com &@ggs culturais gentilicas, as
descricbes do universo simbdlico das populagbewasatforam tornando-se mais
profundas e seus aspectos cosmoldgicos (re)vadmszeomo instrumentos que serviam
de suporte para a pratica missionaria jesuiticaa uez que se tornavam suplemento
para desvendar uma teia de significacbes em unegsocpermanente de ajuste das

realidades.

Consideracoes finais

O que oferecemos na parte final deste artigo é (im@onclusdo. Conclusdo na
medida em que foi possivel encontrarmos algumgmséss para 0s questionamentos
gue suscitaram este trabalho e (in)concluséo pébode que outras tantas perguntas se
levantaram no decorrer desta pesquisa e, devidocuato tempo/espaco e a
complexidade do tema, ndo foi possivel encontras saidas. Pode-se dizer que aliadas
as respostas, vieram sempre mais perguntas.

Ao longo deste texto, baseando-nos nas cronica®sienissionarios jesuitas do
século XVIII, buscamos trazer a tona situacdesquass ocodigo religidofui usado
constantemente como substrato para a resignificdggieulturas, possibilitando novas
formas de contato entre as popula¢des indigenasgemtes coloniais. Percebemos que
0S missionarios inacianos desempenhavam o paaleatdes realizadores do processo
de mediacdo cultural nas missdes e estas se amoaamo verdadeiras oficinas de
contato transcultural, uma vez que permitiam o medgimento daortopratica
evangelizadora colonial, que se fundamentava emduogtde resignificacdo simbdlica
das culturas.

Nesta perspectiva, percebemos também que os gaaparéndios desenvolveram
mecanismos préprios para a manutencao de seuslsgngopraticas culturais, por meio
de uma refundacéo das suas realidades, que pasalcergar-se em elementos da

cosmologia que Ihes era apresentada por causatdasoss de contato trazidas pelo
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encontro-choque da conquista. Acreditamos que trauhdo € permanente, mas
reconstruida e reinventada a todo tempo, e, deasaira, as formas de atuacdo dos
indigenas requerem seu momento na Historia, isigppécesso de reelaboracao cultural
esteve impregnado de uma constante tentativa, poie pdos indigenas e dos
missionarios, de leitura e absorcao das alteridgdesse chocavam (e se encontravam)
na dindmica do mundo colonial das missoes.
Por fim, acreditamos que a dimens&o historico-coatiya nos permitiu verificar

a originalidade, especificidade e também alguns amismos de continuidade
adquiridos ja nas trajetorias missionarias reatizado XVI e XVII, apontando as
solugdes indigenas e catequizadoras para as ®siagdcontato dentro da dindmica
colonial nos trés conjuntos de missfes aqui traolaé O modelo comparativo entre os
processos de comunicacdo cultural nos possibittoservar as variadas escolhas de
negociacdo simbolica, postas em uma relacdo dial@entro dos acontecimentos

histéricos do universo americano.
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