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Nos últimos anos, vários antropólogos passaram a reconhe­
cer que os missionários, que desempenham um papel central 
em muitos dos sistemas sociais estudados por eles, estão 
ainda por receber a atenção teórica e etnográfica que 
merecem. Freqüentemente ao pesquisarem os missionários 
de um modo geral, os antropólogos tratavam-nos como 
parte do ambiente, como a chuva ou o relevo: uma questão 
que se sentiam obrigados a mencionar, mas periférica ao 
objeto real de descrição e análise antropológica. Para ser 
exata, houver exceções, notadamente o corpo da literatura 
antropológica que se ocupou dos efeitos da presença missio­
nária em diversas áreas da vida nativa . Só recentemente, no 
entanto, é que os antropólogos começaram a considerar os 
próprios missionários como "nativos" a serem estu­
dados. (1) 

Talvez o contexto mais provável para se inserir as pesquisas 
sobre missionários seja o estudo mais amplo do colonia­
lismo. Os próprios missionários têm sido forçados a apon­
tar, o laço entre missionização e colonialismo, na medida 
que mudaram as situações políticas em que operam. (2) 
Este artigo examinará dois casos nos quais a prá tica missio­
nária católica pode ser vista em sua fase " descolonializante" 
ou, pelo menos, numa fase em que está sendo feita uma 
tentativa para escapar das estruturas de dominação caracte­
rísticas da relação entre os missionizadores e os missioni­
zados. Discutirei inicialmente os Irmãozinhos e as Irmãzi­
nhas de Jesus, congregações missionárias fundadas nos anos 
30, cuja vocação representa uma ruptura com formas de 
vida religiosa mais antigas e um estilo radicalmente novo de 
evangelização. (3) O segundo caso que examinarei é o 
conceito de prática missionária desenvolvido na década de 
70 pelo Conselho lndigenista Missionário (CIMI), um grupo 
de padres e missionários que atua no Brasil . 

A VIDA OCULTA DE CRISTO EM NAZARÉ: 
OS IRMÃOZINHOS E IRMÃZINHAS DE JESUS 

OJmme Jésus pendant sa vie humaine, fais-toi toute à tous: 
arabe au milieu des art1bes, nomade au milieu des nomades, 
ouvriere au milieu des ouvriers . .. mais avant tout humaine 
au milieu des humains ... 

OJmme Jésus, [ais partie de cette masse humaine. Pénetre 
prof ondément et sanctifie ton milieu par la conf onnité de 
vie, par l'amitié, par l'amour, par une vie totalement livrée, 
comme celle de Jésus, au service de tous, par une vie 
tellement mélée à tous que tu ne [asses plus qu 'un avec 
tous, voulant être au milieu d'eux comme le levain que se 
perd dans la pâte pour /e faire lever. (4) (lrmíizinha Magde­
leine de Jesus, fundadora das /rmãzinhas de Jesus.) 

Fundados respectivamente em 1933 e 1939, os lrmãozinhos 
e Irmãzinhas de Jesus constituem urna das mais importantes 
inovações na Igreja Católica Romana no século XX, anteci­
pando muitas das mudanças associadas com o Vaticano 
Il . (5) Inspiraram-se na vida e na obra do padre eremita 
francês Charles de Foucauld (1858-1916), que viveu entre 
as tribos nôrnades tuaregnes do Saara e que elaborou alguns 
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planos para a fundação de ordens religiosas, nenhum dos 
quais foi realizado durante sua própria vida. (6) 

Padre Foucauld, ou Irmão Charles, como veio a ser conhe­
cido, foi uma figura particularmente peculiar na história 
recente da Igreja Católica. Nascido numa conhecida família 
aristocrática, Foucauld realizou seus estudos e recebeu 
treinamento militar, primeiro na academia de Saint Cyr e, 
mais tarde, em Saumur. Durante sua juventude, experimen­
tou uma perda total de fé religiosa; enquanto cadete, 
distinguiu-se basicamente pela despreocupação e pela dissi­
pação que caracterizavam o seu estilo geral de vida. Em 
1880, partiu para a Argélia como membro do 49 Chasseurs 
d'Afrique ( 4<? Regimento de Caçadores da África). Sua 
carreira no exército foi cheia de vicissitudes. Licenciado em 
1881 por flagrante violação da disciplina militar - em 
particular, por manter abertamente uma amante - retornou 
a seu regimento três meses mais tarde, juntando-se aos seus 
companheiros em combate. Foi durante esse período que 
começou a se desenvolver sua vinculação com a África do 
Norte ao mesmo tempo em que se ligava a homens que 
ocupariam posições importantes no exército colonial f ran­
cês durante a sua permanência como padre no Saara. Em 
1882, deixou seu posto a fim de empreender uma viagem de 
exploração pelo Marrocos. Numa época em que os europeus 
não viajavam por essa área, Foucauld, disfarçado de rabino, 
mapeou cerca de 1.200 milhas de território desconhecido 
até aquele momento, façanha que lhe valeu a medalha de 
ouro da Real Sociedade Geográfica em 1885. Escreveu um 
Livro baseado em suas viagens, R econaissance au Maroc, que 
veio a se transformar num guia gera,! para os soldados e 
administradores franceses no Marrocos. (7) 

O contato de Foucauld com o islamismo durante esses anos 
na África do Norte causou-lhe profunda impressão. Sentia­
se atraído pela devoção dos muçulmanos e pela intensidade 
com que sua fé e crenças regulavam suas vidas diárias. Como 
mais tarde escreveu numa carta a um amigo, "tinha muito 
interesse pelo maometanismo, por sua simplicidade: dogma 
simples, hierarquia simples, moralidade simples" ; acrescen­
tou, porém que " via claramente que ele [o maometanis­
mo], nao tinha fundamento divino e não representava a 
verdade". (8) O islamismo foi, nesse sentido, um importan­
te fator que contribuiu para o retorno de Foucauld à Igreja 
Católica e, ao mesmo tempo, ajudou-o a determinar o rumo 
de sua própria e particular vocação dentro dela. 

De volta a Paris, Foucauld passou por uma repentina e total 
conversão em 1886. Essa volta ao cristianismo também 
marcou sua decisão de abraçar uma vida religiosa. "Tão logo 
acreditei que havia um Deus", continua ele na carta já 
citada, "compreendi que nao poderia fazer outra coisa 
senão viver unicamente para Ele; minha vocação religiosa 
data da mesma época de minha fé". (9) A própria vocação 
foi em parte moldada pela influência do homem que serviu 
como conselheiro espiritual de Foucauld, o abade Huvelin . 
Foucauld ficou profundamente impressionado com a obser­
vação de Huvelin de que "Nosso Senhor ocupou lugar o 
mais inferior para que absolutamente ninguém fosse capaz 
de arrebatá-lo d'Ele"; (1 O) Outra afirmação de Huvelin que 
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também lhe causou forte impacto foi a de que " quando 
você pretende converter uma alma, não deve pregar para 
ela: o melhor caminho não é fazer sermões, mas mostrar-lhe 
amor". (11) 

Depois de muitos retiros, Foucauld decidiu juntar-se aos 
trapistas, já que isto lhe parecia fornecer a melhor perspec­
tiva para estar apto a seguir uma vida dedicada à pobreza e à 
devoção. Ingressou nessa congregação em 1890, indo inicial­
mente para o mosteiro de Notre-Dame-des-Neiges na França 
e, mais tarde, para um mosteiro menor e mais pobre na Sfia. 
Contudo, não se sentia sa tisfeito com a escolha de vocação 
que fizera, uma vez que ela não lhe oferecia uma imitação 
de Cristo tão próxima quanto desejava, nem a pobreza 
monástica que estava vivenciando era igual à pobreza real 
que conhecera no Marrocos. O afrouxamento de restrições 
na norma trapista , ocorrido após sua reunificação à ordem 
cisterciense. promovida pelo Papa Leão XIII em J 892 , foi 
uma fonte de infortúnios para Foucauld. Em 1896, ele 
pediu permissão para desobrigar-se de seus votos, obtendo-a 
em 1897. Nesse mesmo ano, transferiu-se para Nazaré, onde 
passou muitos anos como criado de um convento de Irmãs 
Clarissas, vivendo sozinho numa pequena choupana fora de 
seus portões. Foi durante esse período que prod uziu a 
maior parte de seus escritos espirituais ( 12) e que estudou 
para o sacerdócio. Em 1901 , Foucauld foi ordenado padre e 
realizou o seu acalentado desejo de voltar à África do 
Norte. Com a ajuda de ligações anteriores no exército , 
instalou-se primeiro na guarnição de Beni-Abbes, na Argélia. 
Ali, construiu uma ermida, a que chamou de " fraternida­
de", de acordo com o termo árabe usado para designar os 
núcleos de hospitalidade mantidos pelas irmandades muçul­
manas. Era objetivo de Foucauld ser um " irmão universal" , 
cuja ermida não fosse um retiro enclausurado, mas um lugar 
aberto a todos que desejassem chegar a ele. Além disso, para 
estar geralmente disponível para seus vizinhos, Foucauld 
passava tanto tempo quanto podia em orações, dando 
ênfase em particular à adoração diante do sacramento 
exposto. (13) 

A espiritualidade de Foucauld centrava-se no exemplo de 
vida obscura de Cristo em Nazaré. Ele concebia a evangeli­
zação como oferta de amor e de amizade, não tendo 
nenhuma expectativa imediata de um retorno concreto. Sua 
intenção era dar um exemplo de vida cristã, ao invés de 
pregar. Sabia que os muçulmanos provavelmente não seriam 
convertidos através de nenhum tipo de pregação direta e 
acreditava que as conversões teriam de vir espontaneamen­
te, por mais demoradas que fossem. Sua tarefa, tal como a 
concebia, era preparar o ambiente para outros que viriam 
depois dele . 

Embora haja pouca informação de como Foucauld era visto 
pela população maometana local, parece que era respeitado 
como um homem santo ou marabout. (14) Na verdade, 
partindo-se dos vários significados deste termo - utilizado 
inicialmente com referência a soldados que servem em 
postos de fronteiras, depois a religiosos dedicados a defen­
der as fronteiras do império islâmico, e finalmente , a 
qualquer religioso vivendo como um ermitão - essa designa-

ção parece ser particularmente adequada para Foucauld. 
Primeiro wn soldado, mais tarde, wn padre, Foucauld fez 
parte, durante todo esse tempo, do império francês na 
África do Norte. Matinha ligações próximas com oficiais 
franceses que serviam na Argélia, muitos dos quais conhe­
ceu na época em que estava no exército. O general Laperri­
ne, comandante militar da área em que se localizava 
Beni-Abbês, era wn particular admirador de Foucauld , 
referindo-se a ele como "um perfeito instrumento de 
pacificação e de moralização" . Para Laperrine, Foucauld 
faria 'por aqui, em uma pequena escala, o que o grande 
cardeal (Lavigerie, fundador da ordem de Padres Brancos) 
realizou na Tunísia em favor da influência francesa" . (16) 
Foucauld, por seu lado, tornou-se conhecido entre alguns 
membros da comunidade francesa de ultramar, como a 
eminência parda de Laperrine ; observadores menos amisto­
sos chamavam-no de espião (ou mouchard) de Laperri­
ne. (17) 

Parece que Foucauld também estimulou as expedições 
militares ao Marrocos, lideradas pelo capitão Regnault. 
"Esperamos que chegue o dia" , escreveu Foucauld nwna 
carta a Henri de Castries, " em que a fronteira desaparecerá, 
em que o Maghreb pertença à França, e, acima de tudo, a 
Jesus" . (18) O interesse de Foucauld em estender o contro­
le sobre o Marrocos vinculava-se a seu próprio desejo de 
para lá retornar como representante de Cristo. Todavia, ao 
invés de realizar esse desejo de longa data, viajou para o sul, 
até Hoggar, primeiro em 1904, em companhia de Laperrine 
e de seus soldados e, depois, no ano seguinte , ocasião em 
que se instalou permanentemente entre os tuaregues. Em 
Tamanrasset, nesse local isolado onde construiu wna nova 
ermida, ele se sentiu finalmente apto a vivenciar a vocação 
que procurou. Aí, conseguiu se aproximar do líder tuaregue 
local ( amenokal}, servindo como seu conselheiro polí­
tico. (19) 

Foucauld, ao lado de homens como Laperrine e Lavigerie, 
representou a ala " iluminada" do colonialismo, em que a 
responsabilidade de civilizar era enfatizada e a mera explo­
ração condenada. Foucauld acreditava que a substituição da 
liderança local pela administração francesa fosse atender 
melhor os interesses da população nativa. Ele foi também 
um promotor entusiástico da ferrovia transcariana e partici­
pou ativamente de campanhas contra a escravidão. (20) 

Na ocasião de sua morte em 1916, Foucauld estava guar­
dando uma certa quantidade de armas na ermida de 
Tamanrasset, que fora fortificada por causa da situação da 
guerra. Em 1 Q de dezembro, um destacamento de pilhagem 
dos Senussi saqueou a ermida e fez Foucauld prisioneiro, 
pretendendo aparentemente mantê-lo como refém. Durante 
o ataque, foram surpreendidos pela súbita chegada de dois 
cameleiros que estavam passando e pararam para fazer uma 
visita. Os atacantes mataram o padre a tiros e fugiram. 
Assim, Foucauld teve a morte do mártir que tantas vezes 
descreveu em seus escritos espirituais. 

Embora fique claro, a partir do esboço biográfico prece­
dente, que Foucauld estava profundamente envolvido no 
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projeto colonial francês, também é verdade que sua visão 
geral da atividade missionária e os planos que redigiu para as 
congregações missionárias demonstraram-se particularmente 
adequados no período de revolta contra a dominação 
colonial. Seus seguidores têm sido aceitos e autorizados a 
permanecer em certas áreas tornadas proibidas a outros 
missionários cristãos ou das quais foram expulsos, e sobrevi­
veram às transformações revolucionárias que forçaram mui­
tas outras organizações missionárias a suspender suas opera­
ções. 

Inicialmente, já em 1893, Foucauld pensou em fundar uma 
congregação que personificaria seus próprios princípios de 
vocação religiosa; com o passar dos anos, ele elaborou 
muitas regras diferentes. (21) Os Irmãozinhos e Irmãzinhas 
de Jesus, legado mais importante de Foucauld à vida 
religiosa e à vocação missionária, não tentam seguir literal­
mente nenhuma das regras de Foucauld ; preferem rees­
crevê-las, enfatizando o que os fundadore s das respectivas 
ordens entenderam ser seus princípios mais importantes e o 
espírito essencial de sua mensagem . Esses princípios in­
cluem: viver entre os mais pobres e mais desassistidos, e 
adotar seu modo geral de vida ; fazer um voto especial de 
pobreza, semelhante àquele feito pelo próprio Foucauld 
quando deixou a ordem trapista, tendo como referência não 
apenas a pobreza religiosa, mas também as condições reais 
de vida das populações pobres que vivem no mundo ; criar 
pequenas comunidades individuais de três ou quatro mem­
bros, a fim de que as comunidades não tivessem demasiada 
importância e permanecessem mais como famt1ias, (22) 
evangelizando muito mais pelo exemplo, do que pela 
pregação direta; e empenhar-se num tipo de vida contem­
plativa organizado em torno de formas simples de oração, 
na qual a ênfase é deslocada de uma completa formalidade 
do Ofício Divino, para uma comunhão individual com 
Deus, adoração silenciosa diante da hóstia em exposição; e 
rezar o terço, muitas vezes mencionado como "a oração do 
homem pobre". O espírito geral da vocação é imitar o mais 
de perto possível a vida de Cristo em Nazaré, que era uma 
vida familiar e uma vida oculta, em termos de sua identi­
dade exterior para as vidas dos homens comuns. 

A inovação mais importante dessas congregações como 
forma de vida religiosa, é a superação das categorias gerais 
das ordens contemplativas enclausuradas e das ordens de 
serviço ativo. Os Irmãozinhos e Irmãzinhas de Jesus são 
contemplativos que vivem no mundo. A atividade em que se 
empenham não é a do tipo de serviço caridoso, trabalho que 
atende necessidades importantes, embora ao mesmo tempo 
promova os membros da comunidade religiosa a uma 
posição de autoridade sobre aqueles que recebem sua 
assistência; trata-se, nesse sentido, do mesmo tipo de traba­
lho que seus vizinhos fazem. 

A vocação missionária dos lnnãozinhos e Irmãzinhas de 
Jesus representa um desvio radical da ênfase usual no 
proselitismo. Sua noção de evangelização é dar o exemplo 
de urna vida cristã e oferecer amizade gratuitamente, isto é, 
sem esperar nenhum retorno ou resultado específicos. Para 
eles, a idéia de "ineficácia" é importante, isto é, a renúncia 
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de todos os meios pelos quais alguém impõe a si mesmo e os 
seus objetivos ao mundo e aos outros. Por conseguinte , sua 
perspectiva ideológica, representa o pólo oposto à do 
missionário que mede o sucesso em termos do número de 
conversões. 

Os Irmãozinhos e Jrmãzinhas de Jesus são congregações 
separadas, fundadas independentemente uma da outra. (23) 
Os Irmãozinhos de Jesus, or iginalmente chamados os lrmão­
zinhos do Sagrado Coração, começaram como uma congre­
gação monástica, seguindo provisoriamente uma regra seme­
lliante à dos trapistas, redigida por Foucauld em 1889. A 
congregação foi fundada por René Voillaume, que , junta­
mente com mais quatro padres do seminário de Saint 
Sulpice, instalou-se em El Abiodh, na Argélia, pretendendo 
levar uma vida de silêncio, clausura e devoção canônica. Por 
volta de 1939, o grupo contava com 15 membros, mas foi 
disperso por causa da guerra. Quando eles voltaram a se 
reunir, adotaram um novo modo de vida e dividindo-se em 
grupos menores, transferiram-se para áreas operárias. Esse 
processo teve início em 1947, quando estabeleceram uma 
comunidade no sudoeste da França. Atualmente, a congre­
gação conta com cerca de 250 membros. Alguns Irmãozi­
nhos sao padres, outros não, mas todos recebem o mesn10 
treinamento teológico, para evitar o surgimento de diferen­
ças de status entre eles. Foucauld sempre teve dificuldade 
em aceitar a hie rarquia dentro das ordens monásticas 
tradicionais e, nas suas próprias regras, procurava desemba­
raçar-se delas. 

Os primeiros tempos das Irmãzinhas de Jesus foram bastan­
te diferentes. A mulher que haveria de fundar a ordem e 
tornar-se a Irmã Magdeleine de Jesus desde a infância, sentia 
o desejo de viver entre os muçulmanos da África do Norte. 
Leu a biografia de Foucauld escrita por René Bazin , (24) 
quando foi publicada em 1921, e daí para a frente decidiu 
seguir o seu exemplo. Durante muitos anos não teve 
condições de realizar seu desejo de partir para a África do 
Norte: primeiro, por causa da Primeira Guerra Mundial, e, 
mais tarde, por causa de doença e de responsabilidades 
familiares. Quando finalmente partiu para a Argélia em 
1936, já tinha quase 40 anos. (25) Acompanhada de uma 
outra mulher, que seria sua única companheira por muitos 
anos, e, durante algum tempo, de sua mãe idosa, foi viver 
em Boghari, onde se dedicou à organização que veio a se 
transformar num dispensário , numa cozinha de campanha e 
em oficina para os árabes pobres, seus vizinhos. Ela fez 
coisas das quais as mulheres européias de sua época nunca 
tinham ouvido falar, incluindo viagens pela região e pernoi­
tes em casas de famílias árabes. Depois de dois anos em 
Boghari, a lrmãzinha Magdeleine constatou que o tipo de 
vida que estava levando não lhe deixava tempo para o 
silêncio, para a oração e para a meditação; em suma, ela não 
estava conseguindo imitar o caminho trilhado pelo Irmão 
Charles que tantou almejava. Durante uma peregrinação ao 
seu túmulo em El Golea, em 1938, Irmãzinha Magdeleine 
encontrou René Voillaume pela primeira vez e falou-lhe do 
seu desejo de viver entre os nômades com um pequeno 
grupo de mulheres. Padre Voillaume mostrou-se cético 
quanto a esse plano, mas permitiu-lhe permanecer em 
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contato com ele. Por essa mesma época, ela tarnbém 
consultou Monsenhor Nouet , prefeito apostólico de Ghar­
daia , que lhe aconselhou passar seis meses como noviça 
entre as Irmãs Brancas, a fim de adquirir alguma formação 
religiosa. Ela foi para a casa das Irmãs Brancas fora das 
fronte iras da Argélia, sem ainda ter elaborado planos para 
fundar u1na nova congregação religiosa. Durante sua estada, 
ficou decidido que ela estenderia seu noviciado ao ano 
canônico inteiro e elaboraria as bases para uma nova 
congregação. Àssim foi feito, e, 8 de setembro de 1939, dia 
em que fez seus votos, é considerado a data de fundação das 
lrmãzinhas de Jesus. 

A congregação brotou, então, diretamente do exemplo da 
vida de Foucauld e não passou pelo estágio de seguir 
qualquer de suas regras monásticas. Foi desejo original de 
lrmãzinha Magdeleine dedicar a congregação exclusivamen­
te aos nômades muçulmanos. Contudo, algumas das mulhe­
res que vieram juntar-se à nova congregação nos primeiros 
tempos, tinham vontade de ir para outros lugares. Mas antes 
mesmo que isso acontecesse, lrmazinha Magdeleine , como 
ocorrera aos lrmãozinhos, viu seus planos interrompidos 
pela Segunda Guerra Mundial , iniciada poucos dias antes 
que fizesse os seus votos. Forçada a deixar a Argélia, 
instalou-se em uma casa nos arredores de Aix-en-Provence, 
que se transformou na sede da congregação. Em 1946, um 
pequeno grupo das lrmazinhas mudou-se para uma área 
proletária de Aix, a mesma cidade para onde iriam os 
Jrrnãozinhos no ano seguinte. 

A ordem continuou a crescer, e em 1954, lrmãzinha 
magdeleine realizou uma viagem ao redor do mundo, 
estabelecendo comunidades de Irrçiazinhas, no que consti­
tuiu uma verdadeira explosão de novas casas de Congrega­
ção. Originalmente sob a autoridade do bispo de Aix-en­
Provence, a congregação mudou o seu centro para Roma 
nos últimos anos da década de 1950, tornando-se uma 
congregação pontifical e1n 1964. Enquanto nos primeiros 
anos os membros da congregação eram basicamente france­
sas, atualmente as mais de 1.300 lrmãzinhas provêm de 
aproximadamente 60 países diferentes; menos da metade 
delas são francesas. Os lrmãozinhos, por outro lado, são 
ainda na maioria franceses, assunto que causa uma certa 
preocupaçao à congregação. 

Embora não haja qualquer ligação administrativa oficial 
entre as duas congregações, os lrmãozinhos e as Irmãzinhas 
mantêm vínculos muito próximos uns com os outros. Padre 
Voillaume, fundador dos Irmãozinhos, atua como conse­
lheiro espiritual das Irmazinhas e anualmente, durante o 
mês de setembro, está presente em sua sede em Roma, 
ocasião em que as Irmãzinhas fazem uma sessão geral. El 
Abiodh, onde se localiza a casa-mae dos lrmãozinhos, serviu 
de sede a um noviciado inicial para as lrmãzinhas e continua 
a ser um centro de retiro para membros de ambas as 
congregações. As lrmãzinhas passam por lá antes de fazerem 
seus votos perpétuos. No passado, foram feitas diversas 
experiências para organizar comunidades integradas de lr­
mãzinhas e lrmãozinhos, vivendo e trabalhando no mesmo 
local. Esses projetos, no entanto, foram abandonados, uma 
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vez que os Irmãozinhos e as Irmãzinhas tendiam a cair em 
padrões estereotipados, com os Irmãos tomando a frente e 
as Irmãs tornando-se abertamente dependentes deles, situa­
ção que ambas as congregações consideraram inaceitável. 

As comunidades individuais de lrmãozinhos e lrmãzinhas, 
chamadas fraternidades, a partir da ermida do próprio 
Foucauld, estão espalhadas por todo o mundo, numa gama 
de contextos que inclui aldeias tribais, povoações campone­
sas, comunidades proletárias urbanas, circos e prisões. De­
pendendo do ambiente da fraternidade, e dos tipos de 
atividade tidos como apropriados aos respectivos sexos pela 
comunidade local , lrmãozinhos e Irmãzinhas se dedicarão a 
qualquer trabalho, incluindo trabalho em fábrica, na agri­
cultura, na pesca, na produçao de pequenos artigos de 
artesanato para venda, na feitura de roupas e na venda de 
bebidas leves (não alcoólicas) nos circos. Eles evitam qual­
quer tipo de trabalho que os coloque numa posição de 
importância ou de autoridade sobre os demais. Irmãzinhas 
com experiência de enfermagem ou treinamento médico, 
por exemplo , não trabalharão como enfermeiras ou médi­
cas, a não ser que este seja o único modo de serem 
admitidos num determinado país, mesmo que venham a 
providenciar a necessária assistência médica para os vizi­
nhos, caso sejam competentes para fazê-lo. Um dos mem­
bros da fraternidade geralmente permanece em casa, para 
estar à disposição dos vizinhos. 

Cada fraternidade procura cultivar um equilíbrio entre estar 
aberta à comunidade que a circunda e adotar wna vida 
familiar discreta, dentro da própria comunidade. Um esfor­
ço especial é dispendido no sentido de cada fraternidade ser 
composta por membros de nacionalidades diferentes, wna 
vez que um dos objetivos mais importantes das congrega­
ções é conseguir unidade, a despeito de nacionalidade, raça, 
cultura e distinçao de classe. 

O hábito usado pelas lrmãzinhas é uma indumentária azul, 
feita de material pouco dispendioso: um cinto de couro que 
sustenta um rosário de contas de madeira, sandálias, (onde 
o clima o permite) e uma insígnia que é um coração com 
uma cruz, padronizada a partir do primeiro hábito usado 
por Foucauld. (26) O véu é um lenço de cabeça azul, 
amarrado ao pescoço. O hábito é adaptado aos diversos 
estilos locais de roupa, embora seja sempre azul e feito de 
tecidos semelhantes na Índia, por exemplo, tem a aparência 
de um sari; no sudeste da Ásia, parece com um pijama com 
calças e túnica; entre os ciganos, as Irmãzinhas usam um véu 
vermelho ao invés do azul. Atualmente, os Irmãozinhos não 
usam qualquer hábito especial. No passado, usavam um 
hábito para oração na capela, mas isso foi abolido. 

Certos modos de vida têm um significado particular para as 
congregações. O nomadismo é, talvez, o mais importante de 
todos, pois está ligado à própria vida de Foucauld entre os 
Tuaregue. As fraternidades de Irmãzinhas nômades formam 
uma seção administrativa dentro da congregação mais ampla 
e incluem lrmãzinhas que vivem com nômades em tendas, 
com povos errantes, como os bosquímanos e os ciganos, 
com pessoal de circo e com trabalhadores de parques de 
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diversão. Uma lrmãzinha que passou muitos anos vivendo 
entre os bosquímanos, e que depois foi estudar antropo­
logia em Oxford com E. E. Evans-Pritchard, (27) escreveu 
wna tese sobre os valores e a visão do mundo dos bosquí­
manos, particularmente sobre a maneira pela qual se relacio­
nam com o nomadismo. As relações entre a perspectiva dos 
bosquímanos e os objetivos ideológicos da congregação, 
embora não tenham sido explicitamente desenvolvidas no 
manuscrito, parecem ser um tema implícito, subjacente à 
descrição. (28) 

O modo pelo qual Irmãzinhas e Irmãozinhos se dedicam às 
suas tentativas de se adaptarem a outros modos de vida será 
comentado na discussão final. Até agora, eu quis simples­
mente acentuar a importância de tal adaptação dentro da 
concepção das próprias congregações, e observar em que 
medida isto constitui wna preocupação dominante e contí­
nua nas atividades da vida cotidiana. Isso ficou claro para 
mim durante o longo período de ligação que mantive com 
as lrmãzinhas que vivem com os índios Tapirapé do Brasil 
central desde 1952. (29) Na última viagem que fiz ao local , 
em 1978, depois de wna ausência de quatro anos, as 
lrmãzinhas estavam ansiosas para ver minha reação às 
mudanças que se operaram em suas vidas desde a minha 
visita anterior, e se eu, como amiga e antropóloga, acharia 
que elas estavam ficando mais "Tapirapé". Uma mudança 
importante que realizaram foi deixar de lado mesa e bancos, 
para comer sentadas no chão; também promoveram altera­
ções nos arranjos de dormir e no padrão de receber visitas, 
de modo que o ritmo de vida e a organização espacial das 
atividades dentro da casa ficassem mais próximas de um 
padrão tapirapé. Mudaram da habitação que ocupavam 
anteriormente e se instalaram em outra, situada mais para 
dentro do círculo da aldeia. A habitação antiga, localizada a 
wna pequena distância do resto da aldeia, foi ocupada por 
wn jovem que estava se preparando para assumir o papel de 
seu pai como chefe da aldeia - uma encruzilhada de 
caminhos que está se tornando, mais e mais, parte integran­
te da experiência missionária. 

A DOUTRINA DA ENCARNAÇÃO E 
O ESPIRITO DE RELATMSMO CULTURAL: 
O CONSEUIO INDIGENISTA MISSIONÁRIO .... 

Quem quiser dedicar-se à evangelização e à catequese dos 
índios deverá imitar Jesus. Isto implica, primeiro, em 
encarnar-se, para que a sua palavra se torne carne da carne 
dos índios. ( 30) (Boletim do Conselho lndigenista Missio­
nário.) 

O Conselho lndigenista Missionário, ou CIMI, como é 
geralmente conhecido, foi fundado em abril de 1972, com o 
objetivo de aproximar os missionários que trabalhavam com 
grupos indígenas. Seu propósito era desenvolver e coorde­
nar um tipo de atividade missionária adequada às realidades 
atuais da vida indígena, dentro de um contexto mais amplo 
da sociedade brasileira. A organização surgiu na esteira da 
Conferência Episcopal Latino-Americana de Medellin, reali­
zada em 1968, e faz parte de um movimento maior dentro 
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da Igreja Católica latino-americana, associado à teologia da 
libertação. 

As atividades do CIMI foram centralizadas em torno de 
visitas a grupos indígenas, visando reunir e divulgar informa­
ções sobre eles; da promoção de assembléias regionajs e 
nacionais de missionários; da organizaçao de assembléias de 
líderes indígenas, para promover a solidariedade entre 
diferentes grupos tribais e ajudar os índios a desenvolverem 
um movimento político unificado; do planejamento de 
programas de treinamento ou reciclagem para missionários, 
que incluem o estudo de assuntos ligados à história, à 
antropologia , e à teologia. O CIMI tem sido particularmente 
ativo na demarcaçao das terras indígenas, procurando in­
fluenciar a legislação brasileira e a política indigenista geral 
na direção de um firme reconhecimento dos direitos indíge­
nas. O grupo publica um boletim regular a cada um ou dois 
meses, no qual são apresentadas as atividades e expressas as 
visões gerais da entidade. Em 1977, o CIMI foi posto mais 
diretamente sob a proteção da Conferência Nacional dos 
Bispos do Brasil (CNBB). (31) 

A preocupação central do CIMI é responder ao que seus 
membros sentem como uma crise, efetuando um questiona­
mento da iniciativa missionária como um todo. Eles procu­
ram definir e buscar uma forma de atividade evangélica que 
respeite as diversas tradições culturais das sociedades ind íge­
nas e que se volte para seus problemas mais urgentes. lsso 
envolve um exame crítico da atividade tnissionária passada e 
uma afirmação de que o primeiro e mais certo candidato à 
conversão é o próprio missionário. Um tema geral que 
percorre os escritos do CIMI é que os missionários, em suas 
tentativas de transmitir a fé, têm, ao contrário , apenas 
imposto sua cultura. Esse erro tem sido ainda mais grave, na 
medida que as sociedades indígenas se encontram, sob 
certos aspectos - notadamente em seu igualitarismo, no 
fato de a vida ser centrada na comunidade, na ênfase no 
compartilhar - , mais próximos da visao de vida expressas 
nas Bem-Aventuranças do que as sociedades mais "avança­
das" das quais provêm os missionários. O capitalismo, ainda 
que não identificável com o pecado original, pode ser 
entendido como uma de suas expressões modernas, com sua 
conseqüente exploração do homem pelo homem e a flagran­
te desigualdade nas condições de vida dos diferentes grupos 
sociais. 

Procurando um modelo de atividade m1ss1onária a ser 
seguido, os membros do CIMI prestam especial atenção à 
fraternidade das Irmãzinhas que vivem entre os Tapirapé, 
observando com aprovação o lugar conferido à presença, em 
oposição ã pregação, e à simples oferta de amizade. Embora 
se possa perguntar o que as lrmazinhas têm realizado com 
seu estilo de evangelização, visto que não ocorreram conver­
sões, o CIMI destaca o rápido aumento na população 
tapirapé, registrado a partir da presença das Irmãzinhas 
entre eles, e propoe que ajudar wn grupo tribal a recuperar 
sua força e vontade de viver deve ser considerado um modo 
de trazer as "boas novas". (32) A significação dos muitos 
anos de vida retirada de Cristo em Nazaré, que, conforme já 
vimos, serve de modelo para a vocação das Irmãzinhas, é 



invocada da seguinte maneira nos escritos do CIMI: "Todo 
aquele que pretenda dedicar-se à evangelização e catequese 
dos índios ... deveria, como Jesus, partilhar sua vida por 
30 anos, para comunicar-se por apenas três". (33) 

Os nie1nbros do CIMI, entretanto, desenvolveram uma 
racionalização mais elaborada para a prática missionária do 
que os lrmãozinhos e as lrmãzinhas de Jesus, que vêm 
tentando manter a formulação de suas vocações da forma 
mais direta e simples possível, sendo a simplicidade wn 
valor fundamental da congregação. (34) De acordo com o 
CIMI, a transformação e a justificação de prática missioná­
ria dependem do reconhecimento da distinção entre f é e 
religião: a fé é universal e transcende às diferenças culturais; 
a religião é o complexo institucional dentro do qual a fé 
pode ser expressa em sociedades particulares. A fé deve ser 
"encarnada" através da expressão religiosa concreta, mas a 
relação entre as duas é dialética, e não estática ou meramen­
te reflexiva. Uma analogia usada pelo CIMI para discutir a 
relação entre fé e religião é a de uma corrente elétrica que 
corre ao longo de um fio condutor. Diferentes tipos de fio 
podem conduzir a carga. Quando os missionários destróem 
as instituições culturais e religiosas de uma aldeia tribal , 
estão destruindo os próprios " condutores" da comunidade, 
em vez de encontrar o caminho para fazer esses condutores 
carregarem a carga que a evangelizaçao, quando verdadeira­
mente praticada, ajudaria a transmitir . 

De acordo com o CIMI, deveria ser permitido às sociedades 
indígenas encontrarem seu próprio caminho até Cristo. O 
Antigo Testamento narra a senda dos Judeus; os índios 
devem viver seu equivalente, levando, contudo, mais tempo 
do que precisam para fazer uma jor11ada que ocupou muitos 
séculos da história dos judeus. A interpretação da experiên­
cia indígena em termos do Antigo Testamento, e vice-versa, 
é um elemento central na ideologia do CIMI. São traçados 
paralelos com relaçao à função do mito e da tradição, e é 
enfatizada a importância de um senso próprio de identidade 
cultural de um povo. A questão dos direitos à propriedade 
da terra também é interpretada à luz da compreensão 
bíblica da Terra Prometida : terra que nao é meramente 
metáfora, mas território real, e, ao mesmo tempo, não 
apenas um recurso produtivo, visto que a terra se torna 
cheia de significado através das teias que o mito cria à sua 
volta. 

Nos escritos publicados pelo CIMI, o foco incide na cultura 
ou na sociedade, ao invés de incidir no indivíduo. A prática 
missionária que objetiva a conversão de indivíduos é vista 
como produzindo desajustes culturais, em desacordo com 
suas próprias ambiências e tradições; ela cria divisões dentro 
das sociedades indígenas, em vez de promover o fortaleci­
mento, a unidade, e um senso de objetivo comum e de 
auto-valorização. É interessante confrontar essa posição 
com outra, proposta por wn grupo de missionários e 
missiólogos protestantes norte-americanos durante um en­
contro, em 1977, da Associação Antropológica Ameri­
cana. (35) Nessa posição, a ênfase é dada à liberdade de 
consciência individual. Em algumas das apresentações, a 
posição dos missionários foi comparada - embora, para ser 

exata, não explicitamente - a alguém que chega no merca­
do com um produto na expectativa de que os consumidores 
o escolherão livremente, porque é de qualidade superior. 
Não era de se esperar que essa visão de evangelização, como 
algo ligado à livre empresa, essencialmente 'ltzissez-faire, 
fosse aceita por um grupo de padres ativistas na América 
Latina. 

Na visão do CIMI, portanto, o objetivo principal e imediato 
dos missio nários não é produzir conversões nos outros mas, 
primeiro, penetrar inteiramente na sociedade que eles espe· 
ram cristianizar. O processo é chamado de "Encarnação". O 
missionário deve assumir na "carne" a experiência dos 
índios com quem vive; dessa maneira, acredita-se, a mensa­
gem que ele traz servirá de resposta às suas próprias 
perguntas. 

Os teólogos mostraram que o cristianismo é urna religião 
encarnacional em dois sentidos: num sentido mais amplo, 
significa que o plano de Deus para o homem e o destino do 
próprio homem são revelados na História, nas realidades do 
mundo; num sentido mais restrito, a Encarnação se refere 
ao evento único de Deus aparecendo na História como 
Cristo. Há muitos anos, um grupo de teólogos britânicos fez 
a controvertida sugestão de que os cristãos podem dispensar 
a crença na Encarnação no segundo sentido. (36) Eles 
alegavam que essa crença pertencia a uma época distante, a 
um meio cultural menos elaborado. Se, como T. S. Eliot 
observou, "o cirstianismo está sempre se adaptando a 
alguma coisa que possa ser acreditada", então, tornar o 
cristianismo acreditável à pessoa moderna educada, pode 
acarretar o abandono desse vestígio de sistemas religiosos 
anteriores, ou, talvez, considerá-lo mais como inspirador de 
mito do que como doutrina. No caso do CIMI, porém, e, 
num sentido mais amplo, da "teologia da libertação", da 
qual ele faz parte, a doutrina da Encarnação, longe de ser 
defendida num espírito de conservadorismo teológico, tem 
sido re-trabalhada para tornar o cristianismo "acreditável" 
em termos da América Latina e do contexto do Terceiro 
Mundo contemporâneos. O exemplo de Deus, assumindo 
uma forma humana particular num momento particular da 
História, fornece um modelo, um quadro para missionários 
que procuram definir-se diante das aspirações revolucioná­
rias e com as reivindicações de pluralismo cultural. A 
" imitação de Cristo", que, de um modo ou de outro, define 
todas as vocações missionárias e sacerdotais, transforma-se 
na imitação fiel de urna concreta, definida e perfeita 
Encarnação. 

DISCUSSÃO COMPARATIVA 
E OBSERVAÇÕES FINAIS 

As duas orientaçoes missionárias apresentadas no relato 
anterior são, em muitos aspectos, bastante diferentes wna 
da outra. O CIMI é um grupo ativista, tanto no sentido 
apostólico, visto que o cerne de seus membros é composto 
de padres seculares, quanto no sentido político. Os lrrnãozi­
nhos e Irmãzinhas de Jesus, por outro lado, renunciaram às 
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formas usuais de atuar no mundo a fim de transf ormá­
lo. (37) 

Para os lrmãozinhos e lrmãzinhas de Jesus, a escolha de 
onde fundar uma fraternidade prende-se à questão de 
encontrar aqueles que estejam mais abandonados. Para os 
membros do ClMI, pobreza e abandono são encarados 
dentro de um contexto econômico e político focalizado 
mais agudamente; sua missão se dirige para os marginaliza­
dos que, na sua concepção foram a verdadeira audiência 
para a mensagem evangélica original, e são hoje a fonte não 
só de uma nova ordem social, mas também de uma Igreja 
revitaliuda. 

Um dos principais objetivos do CIMI é a conscientização, 
elevando o grau de consciência dos índios a respeito do 
sistema sócio-econômico mais amplo que está determinando 
o seu destino. As Irmãzinhas de Jesus nao se empenharam 
nessa atividade durante a maior parte dos anos em compa­
nhla dos Tapirapé; essa omissão poderia, sem dúvida, ter 
representado uma desvantagem para os índios se eles não 
tivessem contado com os serviços de um padre francês que 
desempenhou esta função por 20 anos, até ser detido como 
agitador em 1973, preso e deportado em 1975. (38) Contu­
do, parece claro que a orientação seguida pelas lrmãzinhas 
tem sido de muitas maneiras benéfica para os Tapirapé, 
principalmente ao apoiarem suas próprias tradições cultu­
rais e auto-respeito, proporcionando-lhes um contexto para 
lidar com os europeus, no que constitui, provavelmente, o 
que há de mais próximo possível a uma relação entre 
iguais. (39) Nos últimos anos, as Irmãzinhas passaram a 
estimular o aumento de consciência entre os Tapirapé, 
mudança de abordagem estimulada por suas afinidades 
ideológicas com a ala esquerda do clero latino-americano. 
Por sua vez, as fraternidades na América Latina têm, como 
grupo, exercido pressão junto às congregações mais amplas, 
isso talvez favorecido pelo fato de que as lrmãzinhas e os 
Irrnãozinhos têm recebido entre seus membros pessoas de 
origem proletária. 

O conceito de evangelização sustentado pelos Irmãozinhos e 
lrmizinhas de Jesus antecede à influência das ciências . . . . , . - . 
sociais nos grupos mISstonanos, e as congregaçoes, na maior 
parte, têm-se inclinado a permanecer próximas de seus 
impulsos originais ao definir suas vocações. Como foi 
mencionado acima, as congregações lutam por simplicidade 
e nfo são propensas a elaborar formulações teóricas ou 
discussões teológicas complicadas. Os membros do CIMI, de 
acordo com muitos dos principais arquitetos da teologia da 
libertação, têm, por outro lado, procurado incorporar e 
posicionar-se diante das tendências intelectuais dominantes 
da ~poca. As perspectivas marxistas fornecem não apenas 
uma orientação política geral, mas também instrumentos 
para a análise teológica e social. Assim, a distinção funda­
mental entre religião e fé se desenvolve ao longo das 
seguintes linhas: a religião, na medida que faz parte de um 
sistema social particular, é receptiva à análise dentro do 
quadro de uma oposição infra-estrutura/superestrutura. O 
conceito antropológico de cultura, embora considerado útil, 
~' ao mesmo tempo, sujeito à crítica marxista nos escritos 
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do CIMI, sendo visto como demasiadamente idealístico e 
não conseguindo relacionar as construções simbólicas da 
cultura, incluindo a religião, às relações de produçao. A fé, 
entretanto, transcende esse quadro e não se refere às 
instituições econômicas e sociais particulares de uma socie­
dade. 

A terminologia estruturalista também é empregada: nela, a 
relação entre religião e fé expressa-se em termos da relação 
entre significante e significado. (A interpretação que os 
CIMI faz da distinção saussureana entre significante e 
significado é, por coincidência, um tanto vaga e imprecisa -
mas o mesmo pode ser dito dos escritos estruturalistas mais 
acadêmicos.) O processo de conscientização é expresso 
algumas vezes em termos de uma analogia lingü ística: 
evangelização implica fornecer aos índios uma " gramática", 
através da qual suas próprias experiências possam tornar-se 
inteligíveis para eles. 

O objetivo do CIMI de aumentar a consciência indígena e 
prover os grupos tribais de uma linguagem para entender 
sua situação atual põe em perspectiva o conceito de vocaçao 
missionária como uma Encarnação acima delineado . Se o 
missionário do CIMI é capaz de se " tornar um índio", isto 
se dá porque o índio pode ser absorvido - como, de fato , 
tem sido absorvido - numa luta nacional e internacional 
mais ampla, compreensível ao missionário em termos políti­
cos e econômicos que lhe são familiares. Isto não quer dizer 
que as afirmações do CIMI sobre o respeito às diferenças, à 
integridade cultural de índios não sejam sinceras; significa, 
sim, que o ponto de partida para o CIMI, como em 
qualquer esforço missionário, é a incorporação do missioni­
zado à própria cosmologia do missionário. A luta do CIMI 
para desenvolver um modo de atividade missionária livre do 
imperialismo cultural apenas revela a contradiçao interna 
desse objetivo, de uma maneira particularmente aguda, e 
mesmo pungente. Embora os membros do CIMI insistam na 
necessidade de entender as culturas indígenas nos seus 
próprios termos, em vez de impor-lhes as categorias de uma 
cultura alheia, eles lêem a experiência indígena à luz da 
tradiçao judaico-cristã. Os indígenas americanos são uma 
vez mais as tribos de Israel. O CIMI perscruta os mitos 
indígenas em busca da evidência de uma transiçao do tempo 
cíclico, recorrente do mito tradicional ao tempo linear da 
hjstória real , buscando a transformaçao familiar que anun­
ciará o início de uma nova era familiar. (40) Mesmo 
admirando as sociedades indígenas por sua profunda religio­
sidade que imbui o mundo como um todo, de significado 
sagrado, ainda assim falam da necessidade de ajudar os 
índios a compreender a distinção entre o natural e o 
sobrenatural. Alguns dos membros do CIMI ressaltaram a 
necessidade de uma " dessacralização da cultura". Temos aí 
um programa auto-consciente para o tipo de secularização 
que tem sido, comumente, o principal efeito involuntário 
da atividade missionária. (41) 

A experiência feita pelo CIMI no sentido de estabelecer 
contato com as culturas indígenas através de seus mitos 
pode ser contrastada com a abordagem que os lrmãozinhos 
e lrmãzinhas adotam para se integrar às sociedades onde 
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instalaram fraternidades. Os Irmãos e Irmãs procuram 
adaptar-se principalmente ·através da aquisição de hábitos de 
vida exteriores, sobretudo de trabalho. Assim, as Irmãzinhas 
que vivem com os Tapirapé, por exemplo, têm suas próprias 
roças, pescam e participam, em uma larga medida, da rotina 
diária das atividades da aldeia. Sua intenção de conhecer as 
pessoas com quem vivem parece ser essencialmente wna 
questão de amizade pessoal, de acompanhamento indivi­
dual, através das experiências universais da vida como 
nascimentos, mortes, doenças e mudanças repentinas de 
sorte, tanto para melhor quanto para pior. Embora a 
referência geralmente seja feita à cultura, em termos da 
perspectiva geral ou da visão de mundo, o objetivo não 
consiste em aprender uma outra cultura como um antropó­
logo ou, em relação a esse assunto, um membro do CIMI o 
entenderia. ( 42) Similarmente, embora muito seja dito so­
bre a necessidade de aprender a língua local , as Irmãzinhas 
que vivem com os Tapirapé são ainda, com uma única 
exceção, incapazes de conversar fluentemente em tapirapé, 
depois de estarem na regiao há muitos anos. Para ser exata, 
os Tapirapé apresentam uma situação lingüística difícil para 
pessoas sem treinamento especial; além do mais, desde que 
as Irmãzinhas foram capazes de4 se comunicar com eles em 
português pidgin, a pressão para aprender a língua nao foi o 
que, sob outros aspectos, poderia ter sido. Em geral, as 
Irmãzinhas que vivem em países estrangeiros, onde as 
línguas locais são menos exóticas e podem ser estudadas de 
um modo convencional, aprendem-nas satisfatoriamente. 
Todavia, o caso dos Tapirapé mostra que aprender uma 
língua nativa não é encarado pelas lrmãzinhas como um 
meio indispensável para conhecer um povo. 

Ao fazer estas observações, não pretendo estabelecer uma 
comparaçao entre os Irmãozinhos e lrmãzinhas e os missio­
nários que dedicam atenção especial às línguas e culturas 
nativas, que coloque em desvantagem os primeiros. A 
questão é mais complexa. Considere-se o caso das organiza­
ções missionárias protestantes fundamentalistas, cujos mem­
bros recebem treinamento lingüístico considerável e dedi­
cam muito tempo, no campo, a conhecer a língua, com o 
fito de traduzir a Bíblia para o idioma nativo. Esses mesmos 
missionários, falam, muitas vezes, de " quebra de cultura" 
( cracking a culture), uma das muitas metáforas militares 
utilizadas para descrever suas operações; eles estão, por 
assim dizer, a serviço da Agência Central de Inteligência 
{ClA) de Deus, aprendendo a interceptar mensagens num 
código estrangeiro, de modo a poderem usar esse mesmo 
código para transmitir suas próprias mensagens. O que esses 
missionários podem sentir a respeito do que fazem é que 
estao encontrando os vestígios, os prenúncios ou mesmo as 
profecias que o próprio Deus plantou numa cultura tribal 
para prepará-la para Cristo. (43) O observador de fora, 
entretanto, pode vê-los como envolvidos numa forma sofis­
ticada de engineering. cultural o de manipulação simbólica, 
num cenário de marcada desigualdade social entre missioná­
rios e missionizados. Ademais, enquanto os missionários 
podem achar que descobriram uma verdadeira adequação 
entre o cristianismo e a sociedade para a qual eles o estão 
trazendo, análises como as apresentadas sobre esta questão 
por Rigby e por Edward L. Schieff elin mostram os custos 

da edificação dessa ponte cultural, tanto para as sociedades 
nativas, quanto para o próprio cristianismo. 

Um último ponto: ao usar o termo ideologia para as 
conceituaçoes das práticas missionárias descritas e analisa­
das neste artigo, estou, implicitamente seguindo o tratamen­
to usado por Mannheim, (44) apontando para sua função de 
justificar uma atividade missionária contínua, num período 
histórico em que essa atividade é seriamente colocada em 
questão. Um analista contemporâneo do conceito de ideolo­
gia, André Béteille, sugere que a conhecida distinção de 
Mannheim entre as ideologias (que servem para preservar o 
status quo) e as utopias (que rejeitam a ordem existente e 
propõem uma mudança radical) é problemática analitica­
mente e inadequada conceitualmente por lidar com os usos 
correntes do termo ideologia; Béteille propõe que, ao 
contrário, façamos distinção entre ideologia orientada para 
o status quo e ideologia orientada para a mudança. (45) Ao 
mesmo tempo, traça uma distinção entre ideologias e 
crenças religiosas, def mindo ideologia em termos de sua 
preocupação intrínseca com o poder e sua determinação em 
resolver problemas no " mundo atual das realidades do 
dia-a-dia" . ( 46) Assim, o ponto de vista proposto pelo 
CIMI, do qual falei por wna determinada razão, como wna 
ideologia, também seria considerado uma ideologia de 
acordo com o esquema de Béteille, embora aqui em oposi­
ção à religião. Na realidade, a própria teologia da libertação 
poderá ser caracterizada como uma ideologização da reli­
gião. 

O que dizer, então, dos Irmãozinhos e lrmãzinhas de Jesus? 
Sua recusa geral de negociar com o poder - um esforço no 
qual têm sido notáveis, ainda que não completamente bem 
sucedidos - torna no seu caso, o uso da ideologia no 
sentido de Béteille - um tanto problemático. A religião, 
como Béteille a usa, dificilmente é mais satisfatória, uma 
vez que ele estabelece a oposição entre ideologia e religião 
essencialmente em termos de uma orientação material 
versus uma orientação espiritual , o que constitui um aparen­
te recuo em relação às realizações da sociologia weberiana 
da religião. 

Talvez seja somente na intersecção dessas várias distinções 
analíticas - a oposição de Mannheim entre ideologia e 
utopia, os contrastes de Béteille entre ideologia e religião, 
de um lado, e entre os diferentes tipos de ideologia, de 
outro - que podemos localizar propriamente os dois casos 
que venho discutindo aqui . Seria melhor, no entanto, deixar 
de lado por agora determinadas questões como, por exem­
plo, de que modo podemos distinguir o céu da terra e como 
concebemos as relações entre o real e o possível , concen­
trando-me, ao contrário, na questão única de estase e 
mudança - problema que, na realidade, é de maior interesse 
tanto para Mannheim quanto para Béteille. Nesse contexto, 
as crenças sustentadas pelos Irmãozinhos e lrmãzinhas de 
Jesus e pelo CIMI podem ser vistas no desempenho de wna 
dupla função: primeiro, justificam a existência contínua do 
empreendimento missionário, sendo essa sua função conser­
vadora; segundo, transformam o significado desse empreen­
dimento, invocando ao agirem desse modo, precisamente os 
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elementos centrais do próprio cristianismo - Jesus de 
Nazaré, Jesus Encarnado. Esse processo geral é, certamente, 
fanúliar aos historiadores e sociólogos da religião. Todavia, 
cabe enfatizar que a legitimação tradicional, para usar o 
termo de Weber, pode funcionar não apenas para preservar 
o status quo, mas também para validar ou mesmo propor 
uma nova ordem. ( 4 7) Na verdade, podemos dizer das 
crenças religiosas, bem como dos sistemas mais gerais de 
significação a que nos referimos como culturas, que sua 
verdadeira habilidade em permanecerem os mesmos é a 
chave da sua eficiência em lidar com a mudança. 

NOTAS 

(1) Dps contribuições pioneiras ao estudo antropológico de missio­
mnos são Elmer Miller, "The Christian missionary, agent of secula­
rization", Anthropolgical Quarterly 43 (1970): 14-22, e Thomas O. 
Beidelman, "Social theory and the study of Christian missions in 
Africa", Africa 44 (1974): 235-49. 

(2) Os antropólogos, deve-se salientar, também são confrontados 
com eua questão, e podem, na prática, tratá-la de forma menos 
completa e satisfatória do que muitos missionários. Este ponto foi 
discutido por Elmer Miller num paper intitulado "Great was the 
company of preachers: The word of missionaries and the word of 
anthropologists .. , apresentado no simpósio "Theoretical and 
Ethnographic Attention on Missionaries", no 789 encontro anual da 
Associação Antropológica Americana, realizado em novembro de 
1979, em Cincinnati. Ver também Paul Hiebert, "Missions and 
anthropology: a love bate relationshis", Missiology 6 (1978): 165-80 
para uma visão missionária dessa questão. 

(3) Estou atualmente empenhada no estudo histórico e etnográfico 
dessu ordens, foca1izando particularmente as lrmãzinhas de Jesus. 
Até aqui, minha pesquisa que vem sendo realizada no Brasil, na 
França, na Itália e nos Estados Unidos, tem sido mantida com os 
recursos da Roslyn T. Schwartz Lectureship e de Frederica de 
Laguna Fund do Bryn Mawr College. Uma bolsa do American 
Council of Leamed Societies me permitirá dedicar um ano a esse 
projeto, a partir de janeiro de 1981. 

(4) "Como Jesus, durante a sua vida humana, sê tudo para todos: 
um árabe entre árabes, um nômade entre nômades, um operário 
entre operários ••• mas acima de tudo, um ser humano entre outros 
seres humanos ••• Como Jesus, toma-te uma parte dessa massa 
humana. Penetra profundamente e santifica teus circundantes pela 
conformidade a um modo de vida, através do amor, através de uma 
vida totalmente dedicada, como a de Jesus, ao serviço de todos, 
atra~s de uma vida tão integrada às outras que possas ser apenas um 
entre todo1, querendo ser no meio deles como o fermento que se 
perde na miwa para fazê-la crescer ... Esse parágrafo foi tirado de um 
folheto intitulado A ' la suite du Frere Charles, le 'petit frere 
cumarel'. escrito pela fundadora das Irmãzinhas de Jesus. O 
íolheto, em geral, conhecido como o buUetin verto, devido à cor de 
sua capa, contém o que lrmãzinhas consideram ser as inf armações 
essenciais sobre sua vocação. 

(S) A maior parte do material publicado sobre os lrmãozinhos e 
lrmlzinhas pode ser encontrada nos escritos espirituais de René 
Voillaume, que incluem Au coeur der manes (Paris: Editions du 
Cerf, 1950) e os vários wlumes de suas Lettres aux fraternités, que 
fonm publicados ao longo dos anos (V ol. 1: Temoins mencieux de 
rtnn1iu dhtne (1960), Vol. li: A cau1e de Jeiu1 et de l'Evangile 
(1960), Vol III: Sw ~ chemin da hommes (1966), Vol. IV: 
YO)Wlâ tk ~ dlml 'Ili cit' (1975) (Paris: Editions du Cerf). 
AJaun•• informaçõet sobre u fraternidades são apresentadas tam-
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bém em M. Carrouges, Le Pere Foucauld et les fraternités 
d'aujourd'hui (Paris: Editions du Centurion, 196 3 ). As inf onnações 
que apresento aqui se originam primordialmente da minha própria 
pesquisa etnográfica, e da consulta de vários documentos que cir­
culam no interior das congregações ou entre os amigos e parentes 
dos seus membros. 

(6) Há numerosas biografias de Foucauld. A mais antiga é a de René 
Bazin, Charles de Foucauld, explorateur du Maroc, Ermite au Sahara 
(Paris: Plon, 1921), que foi traduzida para o inglês em 1923. Outras 
boas fontes são Anne Fremantle, Desert calling, The life of Charles 
de Foucauld (Nova Iorque: Heniy Holt, 1949 ; Londres: Hollis and 
Carter, 1950); Lancelot C. Sheppard, Charles de Foucauld (Dublin : 
Clonmore & Reynold, Ltd., 19 5 7) Msgr Leon Cristiani, Charles de 
Foucauld, life and spirit (Nova Iorque: St Paul Publications, 1965), 
e Jean-François Six, Vie de Charles de Foucauld (Paris: Editions du 
Seuil, 1962) traduzida para o inglês por Lucie Noel como Witness in 
the desert (Nova Iorque: Macmillan Co., 1965). De especial inte­
resse, pela orientação de Foucauld para o islamismo, é Ali Merad, 
Charles de Foucauld au regard de l'Islam (Editions du Chalet, 1974). 

(7) Segundo Fremantle, " Lyautey usou Reconnaissance au Maroc 
como seu manual durante a conquista do país em 1912." 
(Fremantle, Desert cal/ing, pp. 94-95 ). 

(8) A carta, escrita em 1901 a Henri de Castries, é citada em 
Sheppard, Charles de Foucauld, p. 35. 

(9) Essa passagem, muito citada, é mencionada em Cristiani, Charles 
de Foucauld, pp. 39-40. 

(10) Citada em Fremantle, Desert calling, p. 119; Ver também 
Cristiani, Charles de Foucauld, p. 41. 

(11) Ver Six, Vie, p. 26, e Cristiani, Charles de Foucauld, p. 36. 

(12) Uma antologia desses escritos pode ser encontrada em Denise 
Barrat, Ed. Oeuvres spirituelles de Charles de Jésus Pere de Foucauld 
(Paris: Ed. du Seuil, 1958). Uma coleção mais antiga, editada por 
René Bazin, apareceu com o título Ecrits spirituels. 

(13) A crença de Foucauld na eficácia da hóstia eucarística, em sua 
presença física, tem sido considerada teologicamente problemática 
por alguns. Ver Sheppard, Charles de Foucauld, pp. 70-71. 

(14) Ver Merad, Charles de Foucauld, pp. 39-51 . 

(15) Ibid., pp. 39-40. 

(16) Essa afirmação, feita num relatório a um dos superiores de 
Laperrine em 1902, é citada em Cristiani, Charles de Foucauld, 
p. 116. 

(17) Após sua morte, Laperrine foi enterrado próximo a Foucauld 
em Tamanrasset. Quando os Padres Brancos transferiram o corpo de 
Foucauld para El Golea, deixaram seu coração em Tamanrasset, para 
que ficasse junto a Laperrine, a quem foi tão intimamente LigadÇ> 
durante a vida. Veja-se Fremantle, Desert calling, p. 56. 

(18) Citado em Six, Vie, p. 102. 

(19) Durante os anos que passou em Hoggar, Foucauld também 
levantou uma prodigiosa quantidade de infonnações sobre os 
tuaregues, escrevendo um dicionário, uma gramática, coleções de 
textos em prosa, poemas e provérbios. 

(20) Ver Six, Vie, pp. 86-203. 

(21) Para maiores inf armações sobre essas várias regras, ver 
Sheppard, Charles de Foucauld, pp. 85-89, e Carrouges, Le Pere 
Foucauld, pp. 64-66, 87-89, 110-111. A primeira congregação que 
pode ser considerada como de seguidores de Foucauld são as 
Irmãzinhas do Sagrado Coração, fundada em 1933, que adotou a 
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regra elaborada por F oucauld em 1902 para uma ordem enclausura­
da de mulheres. 

(22) Nos últimos anos, as pequenas comunidades têm-se tomado 
mais comuns nas ordens reUgiosas católicas, mas os lrmãozinhos e 
lrmãzinhas foram inovadores quanto a esse aspecto na época em que 
foram fundados. 

(23) Algumas infonnações publicadas sobre a fundação dessas res­
pectivas congregações estão incluídas em Carrouges, Le Pere 
Foucau/d, pp. 181-189, 197-201. 

(24) Bazin, Charles de Foucauld 

(25) Hoje, aos 81 anos, lrmãzinha Magdeleine passa a maior parte do 
ano na sede da congregação em Roma. Respeitamos aqui sua 
preferência em ser conhecida somente por seu nome religioso, 
embora oficialmente só tenha passado a se chamar Irmãzinha 
Magdeleine depois que fez seus votos. 

(26) O hábito segue geralmente o padrão do modo de vestir de 
Fo ucauld na África do Norte. Sheppard, Charles de Foucauld, p. 58, 
fornece a seguinte descrição da aparência de Foucauld ao chegar a 
Beni-Abbes: "Ele usava uma longa túnica branca árabe toda mancha­
da e rasgada da viagem; na cabeça, trazia um tarbuche do qual caía 
um pano de linho dobrado que servia de proteção contra o sol, e que 
pend.ia sobre a nuca. À volta da cintura, levava um rosário de 
grandes contas no qual pendurava um crucifixo de ébano; nos pés, 
calçava sandálias de corda, cujas solas, desgastadas pela longa 
jornada, mostravam ao observador atento os grandes ferimentos que 
lhe tinham causado. Uma representação esquemática de um coração, 
desenhado em sarja vermelha, ficava presa à altwa do seu peito." 
A insígnia do coração e da cruz também aparece à porta de todas 
as fraternidades dos IImãozinhos e Irmãzinhas, seguida do lema de 
Foucauld, "Jesus Caritas", escrito na língua do país. 

(27) Deve ser observado que essa experiência é extremamente 
atípica para uma Irmãzinha. A tese que as Irmãzinhas em Roma 
gentilmente me emprestaram será publicada como uma monografia, 
embora o verdadeiro nome da Irmãzinha não venha a ser usado. 

(28) É interessante nesse contexto considerar as observações de 
Peter Rigby, na conclusão do seu artigo sobre a harmonia ostensiva 
entre as crenças, a ideologia pastoral e a praxis cristãs primitivas. 

(29) Meu primeiro encontro com ·membros da congregação data da 
minha primeira viagem de campo aos Tapirapé, em 1966. As 
relações entre os Tapirapé e as lrmãzinhas foram comentadas nas 
minhas publicações precedentes, "Tapirapé Kinship" e "C~rimonial 
redistribution in Tapirapé society", Boletim do Museu Paraense 
Emllio Goe/di, Antropologia, n9 37, 38 (Belém, Brasil) (1968); 
desenvolvo o assunto mais extensamente num ensaio histórico 
publicado recentemente sobre os Tapirapé, "1l1e Tapirapé during 
the era of reconstruction", em Brazil: Anthropological Perspectives, 
ed. William E. Carter and Maxine L. Margolis (Nova Iorque: 
Columbia University Press, 1979). 

(30) Boletim do OMI 6, n<? 40 (setembro de 1977), 35. 
Minha descrição do Conselho lndigenista Missionário baseia-se no 
boletim que a entidade publica trimestralmente, e em váiios de seus 
documentos mimeografados, alguns dos quais sem data. Não entre­
vistei pessoalmente os principais membros ativos do Conselho, nem 
assisti a qualquer de seus encontros ou outras funções, mas as 
lrmãzinhas de Jesus, com quem trabalhei no Brasil e que estão mais 
intimamente ligadas à organização, forneceram-se valiosas informa­
ções. 

(31) Não disponho, até o momento, de muitas informações sobre 
eventos parti i::ulares que conduzem a essa mudança, mas a questão 
parece ter sido motivo de preocupação por parte da CNBB, no 
sentido de que o CIMI poderia estar se dedicando a atividades 
políticas com o sacrifício de interesses religiosos. De qualquer 
modo, pouco tempo depois o CIMI lançou urna publicação especial 

de seu boletim intitulada Evangelização e mundo indlgena (Boletim 
do CIMI 6, n<? 40, setembro de 1977), que focalizava a questão da 
evangelização. Essa publicação, já citada na nota 30, é urna fonte 
particularmente valiosa para as afirmações sobre a abordagem do 
OMI do trabalho evangélico entre os índios. 

(32) Ao mesmo tempo, o OMI critica as lrmãzinhas em função da 
sua preparação lingüística inadequada e por dedicarem atenção 
insuficiente a determinados aspectos da cultura tapirapé, como a 
mitologia, ponto ao qual voltarei adiante. lbid., pp. 5-6. 

(33) lbid., p. 35. 

(34) As Irmãzinhas de Jesus que vivem com os Tapirapé têm 
adotado muitas das idéias do CIMI, da mesma forma que, de um 
modo mais geral, os lrmãozinhos e lrmãzinhas na América Latina se 
tornaram parte do que vem ocorrendo na Igreja latino-americana. 
Comentarei esse assunto mais adiante, na seção das conclusões. 

(35) O simpósio, intitulado "Anthropologists, Missionaries, and 
Culture Change", apresentado no 76'! encontro anual da Associação 
Antropológica Americana, realizado em novembro de 1977, em 
Houston, foi uma tentativa de explicar e justificar a prática rnissio­
nária para uma platéia antropológica, e também de apresentar uma 
crítica a certos pressupostos e orientações antropológicos. Uma 
exposição representativa e particularmente clara de algumas das 
questões gerais levantadas pode ser encontrada no trabalho apresen­
tado por William R. Merrifield, do Summer Institute of Linguistics, 
"On the Ethics of Christians Mission." 

(36) John Hick, ed., The myth of God incamate (Londres: SCM 
Press, 1977). 

(3 7) Durante a década de 1960, duas novas congregações, fundadas 
por René Voillaume e denominadas Irrnãozinhos e lrmãzinhas do 
Evangelho, surgiram entre os membros dos Irmãozinhos e Irmãzi­
nhas de Jesus. As novas congregações, ainda bastante pequenas - a 
maior das duas, os lrmãozinhos do Evangelho, conta com pouco 
mais de uma centena de membros - são compostas de homens e 
mulheres que se sentiram impulsionados a um modo mais ativo de 
evangelização. Eles trabalham em locais, onde já existe uma comuni­
dade cristã coesa e onde suas atividades seriam, portanto, bem 
recebidas. O engajamento na ação política também é menos proble­
mático para eles do que para os lrmãozinhos e lrmãzinhas de Jesus. 

(38) O padre François Jentel, morto há alguns anos, preparava-se 
originalmente para ser um lrmãozinho de Jesus, mas verificou não 
ser esta a sua vocação; no decorrer de seu trabalho no Brasil, ligou-se 
ao CIMJ. 

(39) Para uma discussão mais detalhada das funções complementares 
desempenhadas pelas Irmãzinhas de Jesus e pelo padre Jentel entre 
os Tapirapé, ver Shapiro, "Tapírapé during reconstruction". 

(40) Esse estado de coisas, em que uma tentativa de assimilar um 
esquema cultwal diferente termina em projeção cultural, pode ser 
comparado à situação descrita por Edward L. Schieffelin em seu 
artigo; nele, o empenho dos missionários na Papua para reprimir 
certas crenças nativas deixou intacta, porém, urna orientação cultu­
ral genérica, que continua a constituir o prisma através do qual o 
cristianismo assume sua cor local entre os Kaluli. O estudo de caso 
de Schieff elin poderia levar o OMI a um questionamento, pois 
oferece um quadro bastante sombrio do que realmente pode 
acontecer quando a mensagem evangélica do cristianismo é inserida 
no próprio cenário cultural da população tribal. 

(41) Ver Miller, "Christian missionary". 

(42) Uma lrmãzinha americana, depois de ler um relato etnográfico 
dos índios Tapirapé, disse sentir como se estivesse "lendo a respeito 
dos pecados deles sem realmente conhecê-los." "Pecados", aqui se 
referia a práticas como o infanticídio; "realmente conhecê-los" -
um ponto que infelizmente não apurei na ocasião - significa, estou 
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razoavelmente segura, participar diretamente dos sofrimentos e 
alegrias da vida diária. 

(43) Um relato intrigante e bem desenvolvido dessa perspectiva 
missionária pode ser encontrado em Don Richardson, Peace child 
(Glendale: G/L Publications, 1974 ). Descrevendo seu trabalho mis­
sionário entre os Sawi da Nova Guiné, Richardson mostra como 
procedeu para encontrar o que chama de "analogias redentoras" na 
cultura nativa. 

(44) Karl Mannheim, ldeology and utopia.. Nova Iorque: lntcrnatio­
nal Library of Psychology, Philosophy and Scientific Method, 
1936.) 
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(45) André Béteille, " ldeologies: Commitment and part isanship'', 
l'Homme XVIII (1978): 46-{)7. Ver pp. 5 1-52. 

(46) l bid., pp. 4 7-50. 

(47) Este ponto é bem discutido e ilustrado com um estudo de caso 
em Michael HiU, The religious order, A study of virtuoso religion 
and its legitimation in the nineteenth-century Clzurch of England 
(Londres: Heinemann Educational Books, 1973 ). 
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