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Dossit I — APRESENTACAO

Do0s ATOS DE GUARDAR

Leticia Bauer

GUARDAR

Guardar uma coisa ndo é escondé-la ou trancé-la.
Em cofre ndo se guarda coisa alguma.

Em cofre perde-se a coisa a vista.

Guardar uma coisa é olha-la, fita-la, mird-la por
admira-la, isto €, ilumind-la ou ser por ela iluminado.
Guardar uma coisa € vigia-la, isto é, fazer vigilia por
ela, isto é, velar por ela, isto é, estar acordado por ela,
isto &, estar por ela ou ser por ela.

Por isso melhor se guarda o voo de um passaro

Do que um péssaro sem voos.

Por isso se escreve, por isso se diz, por isso se publica,
por isso se declara e declama um poema:

Para guardé-lo:

Para que ele, por sua vez, guarde o que guarda:
Guarde o que quer que guarda um poema:

Por isso o lance do poema:

Por guardar-se o que se quer guardar.

Antonio Cicero
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Relendo esse poema de Antonio Cicero penso, inevi-
tavelmente, sobre os museus. Penso em como, e por
que meios, podemos guardar seus acervos nesse sentido
poético e que me parece tdo proprio as agoes ligadas a
pratica museologica. Fico pensando, também, no equi-
librio tdo necessario entre os rigores das agoes técnicas
que envolvem a preservagao dos acervos e a movimenta-
¢ao de sentidos sugerida pelos atos de olhar, fitar, admi-
rar, iluminar e ser iluminado por algo.

Nos museus, na grande maioria das vezes, entra-
mos em contato com rastros do passado. Vestigios que
sdo constantemente inquiridos por espectadores do
presente que se voltam para o tempo que ja passou.
Afiguram-nos partes, tragos, vestigios recolhidos e con-
centrados num lugar que encerra, por pressuposto, a
funcao de guardar.

Ao apresentar este dossié, o primeiro de uma série,
acredito ser relevante mencionar e situar, basicamente,
dois aspectos. O primeiro refere-se ao contexto de produ-
¢do da pesquisa que resultou nas trés publicacdes sobre a
experiéncia missional que ora se tornam conhecidas do
publico. Estes estudos vinculam-se a uma proposta de
requalificagdo da exposi¢ao de longa duragao do Museu
das Missdes iniciada em 2004. Cada uma das dimen-
sbes exploradas no trabalho iluminou a producdo de
conhecimento que deve, necessariamente, acompanhar
o trabalho de preservacio de um acervo museoldgico. E
somente por meio da pesquisa permanente que fazemos
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valer o ato de preservar um acervo para o conhecimento
do publico.

O segundo aspecto relevante refere-se ao processo de
pesquisa. Ao mesmo tempo em que temos 0 comprome-
timento com o estudo constante dos vestigios materiais
da experiéncia missional como suporte de informagio
singular, € necessdria a busca constante de informagoes
sobre o mundo que, hoje, falta ao redor do vestigio. Um
trabalho de pensamento que acompanha a interpretagio
de um resto, uma ruina, uma peca de museu e a torna
um rastro do passado.' E neste sentido que os dossiés
historicos se projetam como articuladores de relacdes
entre vestigios materiais e informacoes do tempo em que
tais fragmentos foram operados em seus usos originais.

O trabalho realizado por Jean Baptista tem o compro-
metimento com o registro documental e seu confronto
com diferentes referéncias. Com o mesmo rigor, o autor
investiga documentos do século XVII, XVIII e XIX e
dialoga com referéncias etnoldgicas e historiograficas
que se instauram como interlocutores permanentes para
a formulagdo de novas interpretagdes sobre a experién-
cia missional em terras sul-americanas. Neste primeiro
dossié a perspectiva concentra-se nos aspectos temporais
da vida no espaco missional. Por meio dele, tomamos
contato com a diversidade e complexidade existente nos
povoados. Uma pluralidade de praticas que relativiza e

1 RICOEUR, Paul. Tempo e narrativa. Campinas: Papirus, 1994. p. 320-321.
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particulariza ainda mais essa experiéncia historica. A
proposta, desde seu inicio, nunca foi a de reeditar sequ-
éncias cronoldgicas ou temas ja conhecidos e populari-
zados no estudo sobre as missoes. Nunca foi, tampouco,
a de suprir todas as lacunas e questdes. O que se teve
como pressuposto foi a tentativa de trazer novas questdes
e novas reflexdes sobre a historia missional sob enfo-
ques especificos. A narrativa organizada pelo autor nos
aproxima do passado sem a ilusdo do testemunho e da
totalidade, nos sugerindo relagoes a partir de um tran-
sito entre referéncias tao diversas quanto a experiéncia
missioneira.

O que pessoalmente desejo é que este trabalho chegue
ao publico como mais uma alternativa para o ato de
guardar. “Em cofre nio se guarda coisa alguma”. “Em
cofre perde-se a coisa a vista”. Ao publicar estes traba-
lhos 0 Museu das Missdes faz valer sua vocaciao. Que
os documentos, narrativas, imagens, registros e perso-
nagens que figuram nas paginas a seguir ressignifiquem,
uma vez mais, o ato de guardar o passado.



INTRODUCAO AOS DOSSIES

Jean Baptista

Hé 400 anos, em 1609-1610, jesuitas assumiram
a responsabilidade de fundar o primeiro povo-
ado missional, Sdo Ignacio Guagu, dando origem a
um excéntrico projeto que previa a uniao de religiosos
ocidentais e amerindios. Daquele ponto em diante, os
padres se embrenharam em um conjunto de estratégias
em prol da expansido do cristianismo. Um bom exemplo
disso € a obra do padre Juan Eusébio Nieremberg, De
la diferencia entre lo temporal e o eterno, impressa no
povoado de Santa Maria em 1705. Conforme o argu-
mento central de Nieremberg, o temporal, os assuntos
terrenos, reunia questoes mundanas, embora absolu-
tamente vinculadas a possibilidade de seguranca ou
infelicidade no pds-morte, o eterno. O resultado desse
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esforco, particularmente no que se refere a captagao dos
nativos sobre a tal diferenga, serd analisado ao longo
desta colecdo. De antemio, vale destacar que o que era
para ser uma divisdo estanque do mundo, conforme as
estratégias iniciais dos jesuitas, acabou por se tornar
um dos tantos caminhos para geragcdo de novas possi-
bilidades em maos indigenas.

Os dossiés aqui reunidos possuem por finalidade
contribuir com um conjunto de necessidades do
Museu das Missoes. Em primeiro lugar, fundamen-
tam parte dos painéis elaborados para sua nova expo-
sicdo, tanto em seu aspecto documental quanto te6-
rico-metodolégico. Também pretendem ser um guia
pratico sobre temas da histéria missional, nao neces-
sariamente aqueles ja explorados pela historiografia,
mas, sobretudo, tematicas nem sempre valoradas. Os
dossiés também procuram se concentrar na documen-
tacdo jesuitica e nas obras de viajantes do século XIX,
a fim de facilitar o acesso de quem quer que busque
informagoes desse género na instituicao. Sobretudo,
os dossiés pretendem ser a reunido e sistematizacio de
um conjunto documental e temdtico que apresente nao
apenas o empenho dos missiondrios e suas diversas
contribui¢des para o desenvolvimento dos povoados,
mas, especialmente, a participa¢do dos indigenas em
cada um desses processos. Propde-se, com isso, com-
preender a experiéncia dos povoados missionais como
um importante capitulo da histéria indigena quando
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conectada ao universo colonial representado pelos
jesuitas.

Para tal, os dossiés estio divididos em trés volu-
mes. Cada qual é responsavel por uma area temdtica
da documentacdo pesquisada e estd acompanhado por
trechos documentais que fundamentam ou completam
os temas tratados no corpo dos textos. O primeiro dos-
sié, O Temporal, refere-se aos assuntos estruturais dos
povoados, subsidiando o reconhecimento dos espagos
missionais remanescentes no Sitio Arqueolégico Sio
Miguel Arcanjo. Constitui¢ao dos espagos, formagao
social e diversidade étnica, leis e divisdes simbdlicas
missionais s3o seus temas centrais. Sua énfase é absolu-
tamente documental, muito embora algumas referéncias
da etnologia e da historiografia contemporaneas estejam
ali suprimidas ou debatidas.

O segundo dossié, O Eterno, trata basicamente de
aspectos relativos ao debate em torno das crencas e pra-
ticas em solo missional, o que permite o reconhecimento
do acervo do Museu das Missoes na qualidade de um
acervo indigena. Nele se investigam questdes relativas
a economia simbolica, praticas de cura e de percepgio
do além-morte, além das representacdes e tratamentos
dados a temas relativos aos periodos de guerra, caracteri-
zando a producio, circulacdo e simbologia das esculturas
missionais. Como se percebe, este volume concentra-se
nas crises enfrentadas pelos povoados ao mesmo tempo
em que procura investigar o quanto aquelas populacdes
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buscaram elucidar os processos vividos no interior do
projeto que construiam.

O ultimo dossié, As Ruinas, procura acompanhar
o estado das estruturas e esculturas missionais ime-
diatamente apds a partida dos jesuitas dos povoados
até o fim do século XIX, mas nio s6. A transforma-
¢ao permanente tanto das pessoas quanto daqueles
espacos, bem como a circulacdo da imagindria, é seu
tema central. O dossié estd dividido em duas partes:
a primeira, de autoria de Maria Cristina Razzera dos
Santos, que gentilmente cedeu um extrato de sua tese
de doutorado, de 1992, acompanha a tentativa espa-
nhola de reorganizar os povoados sem os jesuitas,
identificando o inicio do processo de arruinamento; a
segunda aborda a intensifica¢do do processo de arrui-
namento ao longo do século XIX a partir do registro
de viajantes, com énfase no processo de arruinamento
das estruturas e no destino das esculturas missionais.
Em conjunto, os autores procuram reunir documen-
tos do século XVIII e XIX articulados aos tempos
jesuiticos, valorizando narrativas referentes as tantas
percepcdes e relacdes existentes entre os homens e as
ruinas.

Vale lembrar que, uma vez que os volumes foram
elaborados como dossiés documentais, optou-se por ini-
cid-los com apresentacdes realizadas por profissionais
que abordassem questdes historicas, museologicas ou
patrimoniais pertinentes a cada volume, submetendo-se
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com isso, as temdticas a um conjunto de vozes contem-
poraneas. Também é importante frisar que os dossiés
fundamentaram a tese do autor, muito embora a versio
que se apresenta procure dialogar com distintos setores
interessados nas temadticas, o que naturalizou a tradugio
da documentacdo em espanhol arcaico para o portugués
moderno. Nesse mesmo sentido, tornou-se inevitavel a
reducdo das notas de rodapé e de debates historiogra-
ficos que estiveram presentes na tese de doutoramento,
fendmeno que se procura amenizar com a inclusdo de
uma bibliografia em cada volume e com textos objetivos
que cubram as discussées. Os dossiés ainda possuem
em comum um vivo interesse em correlacionar as expe-
riéncias de contato entre indigenas e jesuitas do Para-
guai com outras em territorio portugués, assim como
procuram por em debate consensos historiograficos e
antropologicos quando o assunto sao os povoados mis-
sionais. Por fim, tem-se como ponto de partida a certeza
de que as divisdes propostas pelos titulos dos dossiés I e
I1, como os proprios missionais constataram, podem ser
arbitrarias e com frequéncia se cruzam.

Parte dos documentos empregados nos dossiés se ori-
ginam de publica¢oes de ficil acesso e ja bastante uti-
lizadas por pesquisadores da 4drea. Outros, entretanto,
foram coletados em arquivos, ndo raro encontrados em
estado deploravel. Em especial, foi de grande valia a cole-
cao de escritos jesuiticos denominada Manuscritos da
Colecdo De Angelis consultados no Centro de Pesquisas
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Histéricas da PUCRS (MCA-CPH),? onde se localizava
boa parte do material ainda inédito sobre as Missdes.
Dessa mesma colegdo foram aproveitadas as Publicacoes
da Biblioteca Nacional organizadas por Jaime Cortesao
(MCA: 1951, 1952 e 1960) e de Hélio Vianna (MCA:
1970), assim como a coletanea de cartas de provin-
ciais publicadas no Documento para histéria argentina
(DHA). O Instituto Anchietano, a Biblioteca da PUCRS,
a Biblioteca Publica e o Arquivo de Porto Alegre também
ofertaram preciosos documentos e obras que em muito
contribuiram para a elaboracao do material.

Por fim, ndo se pode deixar de lembrar que a realiza-
¢ao dos dossiés s6 se tornou possivel mediante o finan-
ciamento de pesquisa pela Capes, o apoio do PPGH da
PUCRS, a colaboragio de um conjunto de profissionais
do Ibram, Iphan e de outras institui¢des. A estes, devem-
-se agradecimentos: Mario Chagas, Alvaro Marins,
Isabela Marques, Leticia Bauer, Ana Meira, Beatriz
Freire, Ariston José Correia Filho (Cabo), Maria Cris-
tina Razzera dos Santos, na qualidade de orientadora
da tese do autor, Bartomeu Melia, Sandra Pesavento,
Klaus Hilbert, Sérgio Baptista da Silva, John Monteiro,
Helder Gordim, Sandra e Braz Brancato, Luciano de
Abreu, Pedro Ignicio Schmitz, Maria Cristina Bohn

2 Desde 2008, os Manuscritos da Colecao De Angelis encontram-se alocados no Espaco
de Documentagio e Memoria Virtual-Delfos, na Biblioteca Central da PUCRS. Desde 2015
a colegdo encontra-se em processo de digitalizagio de maneira a se tornar disponivel para
pesquisa publica no Espago Delfos. Portanto, na versdo ebook, onde se encontram referéncias
documentais atribuidas ao Centro de Pesquisas Historicas da PUCRS (CPH), leia-se Delfos.
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Martins, Eliane Fleck, Graciela Chamorro, Bianca Bri-
gidi, Tatiana Zismann, Alejandra Presa, Hévila Gatelli,
Willians Fausto, Carla Estula, Elisandro Santos, Manue-
lina Maria Duarte Candido, Tony Boita, Sandro Gomes,
Diego Luiz Vivian e Luis Monteiro.
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m conjunto de espacos compde o que se pode cha-

mar de estrutura missional. Ela se estende pela
praca central, casas indigenas, fontes d’agua, zonas de
cultivo coletivo e familiar, estincias e a drea jesuitica
(oficinas, claustro, igreja, cemitério, quinta e cotiguacu).
Aos padres, essas espacialidades simbolizam a vitoria do
projeto catequético — “selvagens”, assim, estariam redu-
zidos a vida civilizada. A historiografia costuma concor-
dar com os jesuitas nesse ponto: os povoados missionais
sdo representados como locais seguros e confortaveis aos
indigenas gracas a um conjunto de benesses urbanisticas
e tecnolOgicas apresentadas pelos padres.! Nessas inter-
pretagdes, enquanto os nativos sao moldaveis e passivos,
os missiondrios sdo verdadeiros senhores soberanos de
toda estrutura local.

1 Desde os primeiros estudos historiograficos a respeito dos povoados em questio, caracteri-
zagdes apologéticas sobre os esforgos jesuiticos se repetem. Teschauer, por exemplo, anuncia
o surgimento das missdes da seguinte forma: “onde se celebraram festas antropofagicas, se
levantam templos ao verdadeiro Deus e em redor brotam florescentes nicleos de civilizagio
e dos primitivos habitantes desta nossa terra, em que viveram como feras, sairdo primeiro
homens; dos homens cristdos, a familia crista e desta s comunidades e uma grande provincia
de indios cristios, felizes stditos do entdo soberano que mandava neste pais” (Teschauer:
1921, p. 306). Para Bazilisso Leite,em 1969, os cultos jesuiticos realizaram “o maior milagre
de cultura de que a historia tem conhecimento™ ao civilizar “seres atrasadissimos” (1976,
p. 10). Ja para Aurélio Porto (1943, p. 44), Moysés Vellinho (1970, p. 107) e Guilhermino
Cesar (1980, p. 224), apesar do admirével esforco civilizatério dos jesuitas entre nagdes
selvagens, os resultados seriam insatisfatorios devido a preguica e consciéncia infantil dos
nativos. Vale lembrar que para geragdes de historiadores cujas anélises eram regidas por
temas como a brasilidade da histéria, conforme ocorre com Moysés Vellinho, parece ter sido
fundamental desmoralizar a experiéncia indigena-jesuitica uma vez que esta se encontrava
vinculada a experiéncia ibérica, inimiga, portanto, do Brasil (Zismann: 2006, p. 65-69). Os
manuais historicos contemporaneos, contudo, colaboram na caracterizagdo dos povoados
missionais como espacos de melhoria de vida dos nativos, conferindo uma paisagem de
bem-estar permanente entre os moradores gragas aos recursos religiosos, administrativos,
estruturais ou tecnoldgicos provindo dos saberes jesuiticos (Quevedo & Tamanquevis: 1995,
p. 14-15; Flores: 1993, p. 29; Carbonell: 1992, p. 101-110).
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O presente dossié segue em outro sentido. Considera-
se, primeiramente, a possibilidade de avaliar na docu-
mentag¢ao deixada pelos proprios jesuitas a participagao
ativa das popula¢des amerindias no processo de geracao
das estruturas missionais. Nao se trata de negar as consi-
deraveis contribui¢oes dos missionarios, certamente fun-
damentais a realizagdo de qualquer aspecto do processo,
mas, sim, de assumir a presenca indigena nio como mera
executora, mas também como autora do mesmo pro-
cesso. Cruzam-se, com isso, os planos de ocidentalizagao
com perspectivas nativas, fendmeno gerado a partir das
relagdes operadas no contato.

As estruturas missionais ndo sdo aqui entendidas
como resultados unilaterais. Quando analisadas pelo
prisma cronolégico de composicdo e avaliadas as repre-
sentacOes a elas atribuidas pelas populagdes missionais,
encontram-se inten¢des ocidentais e nativas revistas
ao longo do contato. Afinal, enquanto os resultantes
materiais sdo, de fato, a “forma de ordem perfeita em
que a sociedade colonial teria apenas que se encaixar”
(Gruzinski: 2001, p. 96), conforme os caminhos da oci-
dentalizagcdo empreendida pela Europa a partir da con-
quista, talvez os significados a eles atribuidos ja nao mais
o sejam. E por tras do tragado retilineo dos povoados
passa-se a se encontrar um algo mais além da 16gica
aritmética que fundamenta suas linhas.

A seguir, acompanham-se a geragdo e composi¢ao
das estruturas espaciais da experiéncia missional. Sob
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cada item, prima-se por dois objetivos: apresentar a
geracdo dos espacos numa perspectiva historica funda-
mentada na documentacdo deixada pelos jesuitas, bem
como refletir acerca das contribui¢oes de distintas parce-
las nativas na concepcdo desses espacos. Paralelamente,
alternam-se alguns principios de abordagem documental
e bibliografica: considera-se a presenca de grupos étnicos
ndo apenas de Guarani,> mas também de outras etnias
incluidas no processo missional. A partir desses prin-
cipios, procuram-se apresentar contribui¢des, posturas
etnocéntricas ou reducionistas elaboradas nio s6 pelos
missiondrios, mas também pelos historiadores e etndlo-
gos classicos. Em conjunto, propde-se a construgao de
um panorama dos povoados missionais numa relativa
situagdo de estabilidade, em contraponto aos periodos
de crise avaliados no dossié seguinte.

2 Neste estudo, a grafia dos nomes de grupos indigenas obedecera as normas da Convengao
sobrea grafia dos nomes tribais” ,aprovada na primeira Reunido Brasileira de Antropologia,
em 1953, onde se 1€ que “os nomes tribais se escreverao com letra maidscula” e “nao terdo
reflexdo portuguesa de nimero ou género, quer no uso substantival, quer no adjetival”
(Schaden: 1976). No caso de ocorréncia em citagdes documentais, serdo respeitadas as
grafias dos originais.
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divisdo espacial dos povoados missionais parece

estar relacionada a um sistema de organizagio
familiar proximo daquele encontrado em algumas socie-
dades sul-amerindias, os chamados cacicados em tem-
pos coloniais,? algo semelhante ao que hoje se conhece
por familias extensas na etnologia.* Tal possibilidade
se fundamenta no fato dessa organizacao ser o princi-
pio e fim do tracado urbano dos povoados, ainda que
a ocidentalizacdo ndo tenha deixado de afeta-la ao lhe
propor importantes redimensionamentos. A partir disso,
considera-se que os povoados ndo apresentam formagoes
homogéneas. Eles sdo, em verdade, espacgo de diversidade
e de diferencas bastante definidas.

A afirmativa se fundamenta na seguinte constata-
¢do documental: nos povoados missionais, cada familia
desfruta de um complexo particular materializado em
habita¢bes comunais, dreas de cultivo, caca e reza. Des-
ses setores surgem evidéncias de uma flexivel autonomia
econdmica, politica e ritualistica como marca expres-
siva e constante da vivéncia de cada cacicado. Complexo

3 O vocabulo cacicado é utilizado aqui com seu significado especifico na época colonial.
Nio se trata, portanto, de qualquer classificacdo evolutiva outrora recorrente nos estudos
de histéria, tal qual pensou Service ou Heléne Clastres (Santos: 1993, p. 282).

4 Familia-grande ou extensa é o termo empregado pelos etnélogos para classificar as rela-
¢des de parentesco existente em grupos como os Guarani. Vinculados por uma lideranca
de carater politico e/ou espiritual, unidos a partir de aliancas engendradas por casamentos,
a familia extensa longe estd de ser um bloco monolitico constituido restritamente a partir
de lagos sanguineos, sofrendo variagdes conforme as circunstancias de crise enfrentadas. E
classificada mormente como “comunidade de produg¢do, consumo e vida religiosa” coletiva
(Schaden: 1974, p. 95-98). Ja José Otavio Catafesto de Souza ressalta os motivos da unido
ao carater econdmico: “como unidade de produgdo e consumo e a circulagdo econémica
entendida como sendo guiada pela l6gica da reciprocidade” (2002, p. 213).
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espacial semelhante é comumente chamado de tekoha
por grupos Guarani contemporaneos, conforme sucessi-
vas informacdes coletadas por antropélogos ao longo do
século XX.° Naturalmente, os indigenas bem notavam
as diferencas entre as propostas missionais e suas orga-
nizacbes anteriores. No entanto, ao se depararem com
as situacoes contextuais, eles nao deixaram de redimen-
sionar suas organizagdes nos novos espagos oferecidos
pelo mundo colonial.

Dentre os espagos missionais se destaca, primeira-
mente, aquele diretamente relacionado aos jesuitas —
oficinas, claustro/escola, igreja, cemitério e cotiguacu,
além de outros setores de produgio. Hi muito essa
area é considerada o coracdo dos povoados, ponto
nevralgico de onde, por meio dos padres, emanaria a
ordem, o saber, a crenca e a identidade local. Neste
estudo, todavia, ndo se atribui o0 mesmo sentido a essa
area. Aqui, ela estd entendida como mais um importante

5 Curt Nimuendaju, ainda no primeiro decénio do século XX, aponta a dupla conotagao da
palavra teco, sinénimo de religido e costume (1987, p. 28). Ja George Griinberg, ao analisar
os modelos de produgio rural paraguaios dos anos de 1970, classifica tekoha como equi-
valente a comunidade (1975, p. 32). Em estudo dos anos 1980, Bartomeu Melia demonstra
que para os Pai-Tavyterd um tekoha configura-se como um espaco (casas-chdcaras-mata)
onde a tradi¢io (7ande reko) deve ser respeitada e exercida — tekoha, enfim, ¢ o lugar do
bom modo de ser. Em tal complexo, “produzem-se ao mesmo tempo relagdes economicas,
relagdes sociais e organizagio politico-religiosa essenciais a vida Guarani. Em outros termos:
a categoria de espacialidade é fundamental A cultura Guarani; ela assegura a liberdade e a
possibilidade de manter a identidade étnica” (1997, p. 100-107). Mais recentemente, José
Otavio Catafesto de Souza demonstra que um tekoha esta diretamente vinculado a linhagem
familiar, especificamente a nuclear, o que caracterizaria o sistema econdmico como domés-
tico, e ndo como aldedo ou tribal, sem que nada o impega de dilatar-se para além das esferas
nucleares conforme as necessidades contextuais (2002, p. 230). De uma maneira ou outra,
o significado abrangente de tekoha aponta sempre a forma como a familia Guarani deve
ocupar o espago habitado — espago esse, extremamente abrangente, partindo do interior da
casa até alcangar as mais distantes fontes d’agua, matas ou areas de cultivo.
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espaco dos povoados, mas ndo o tnico, além de ser con-
siderada intimamente vinculada a pressoes e produgdes
indigenas. De fato, tal qual outras liderangas dos povoa-
dos, os jesuitas devem atender demandas nativas. Nesse
processo, podem ser percebidas a participacio indigena
na elevacido das estruturas missionais e as divisdes de
poder proprias da experiéncia missional.

O CLAUSTRO

De imediato, a primeira estrutura erguida num futuro
povoado é uma casa para padres. Contudo, conforme
entendimento jesuitico, ndo € casa a melhor palavra para
designar as experiéncias realizadas durante os primeiros
decénios. Apesar de representarem o cerne daquilo que
mais tarde se tornard um complexo urbano, as primeiras
habitacées dos jesuitas sdo desconfortaveis, perigosas e
absolutamente multifuncionais.

Logo de partida, de fato, os jesuitas nio contam com
nenhuma estrutura ou conforto. “Minha casa veio a ser
a sombra de uma 4rvore”, lamenta o limenho Ruiz de
Montoya em 1620 ao entrar no Guaira, atual Paran4 bra-
sileiro ([1639]1997, p. 129). Ja os padres Cldudio Ruyer
e Diego de Boroa, por mais de cinco meses, inclusive
durante o “inverno mui rigoroso”, protegem suas cabe-
¢as apenas por esteiras estendidas na forma de cabana
(Manuscritos da Cole¢do De Angelis (MCA): 1970, p.
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61). Nesses acampamentos improvisados, os missiona-
rios estdo submetidos as intempéries: “de dia os s6is que
esquentam a terra incidem tdo violentamente em seu
interior que a modo de um forno torna-se uma intolera-
vel habitacdo [...]. E de noite em nada lhes protegiam do
vento e da chuva que umedece a terra. Pelo qual ndo pou-
cas vezes se cai a débil casa sobre os fatigados missionei-
ros e amanhecem empapados em dgua dos aguaceiros”
(Jarque: [1687]1991, p.104). No mais das vezes, e assim
serd até os primeiros anos do século XVIII, a primeira
casa dos padres ndo passa de uma choga de adobe ou
taquara, coberta por palha, piso batido e uma acanhada
abertura para entrar um pouco de luz.

Nessas vivendas, os jesuitas possuem desajustados e
indesejaveis hospedes. O tirolés e musico padre Antdnio
Sepp, ativo nos povoados desde o final do século X VII,
bem conheceu essas companhias: “Neste tinha eu qua-
tro inquilinos galindceos que punham e multiplicavam a
criacdo para receber conveniente e honrosamente o padre
missiondrio. Eu mesmo tratava as galinhas, enquanto o
galo cucurritava 14 fora, sobre a cumieira de palha, a
quarta vigilia da noite e ao romper o dia: desempenhava,
conscienciosamente, o oficio de fidelissimo despertador e,
mesmo, de reldogio” (Sepp:[1690]1980, p. 213). As condi-
¢Oes apresentam-se tao precarias que chegam a se tornar
anedoticas. O padre Chomé, experiente em distintas lin-
guas indigenas do inicio do século X VIII, antes de partir
da Europa a América escuta de seus amigos perante uma
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casa em ruinas: “Assim sera nas Indias a casa do Padre
Chomé”. Algum tempo depois, ao se deparar com a rea-
lidade americana, ele conclui: “Me alegraria muito achar
uma casa semelhante aquela” (Manuscritos da Colecao
De Angelis — Centro de Pesquisas Historicas da PUCRS
- Espaco Delfos PUCRS (MCA-CPH). Doc. 612). Com
isso, Chomé percebia a0 mesmo tempo duas verdades
sobre a América: nenhuma anedota europeia seria capaz
de explicar a realidade americana e essa permaneceria
aquém da nocao de conforto europeu.

Os utensilios mantidos nessas frageis habitacoes sao
extremamente simpldrios. Um pequeno e engenhoso
altar portétil é pega fundamental de boa parte dos jesu-
itas. Nele carregam um pequeno casti¢al, uma garrafa
de vinho e algumas velas logo reduzidas a tocos. Poucas
roupas sagradas para celebragoes sio cuidadosamente
armazenadas no interior do altar. Em sacas, € carregada
uma centena de pequenas bugigangas bastante aprecia-
das pelos indios, tais como anzdis, cunhas de metal,
contas de vidro e alguns santinhos, todos reservados
para presentear ou trocar com o primeiro transeunte
encontrado (Felippe: 2007, p. 7-8). Naturalmente, ha,
ainda, uma cruz e imagens sacras por vezes esculpidas
mas, sobretudo, pintadas. Essas sdo as tnicas armas
dos padres contra as adversidades. Em suas investidas
nas terras dos terrificantes Tayoba-Guarani, no Guaira,
Montoya partia com apenas uma pintura da Virgem e
uma modesta cruz e, em casos criticos, um estandarte
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com a pintura dos Sete Arcanjos, os principes do com-
bate ao deménio ([1639]1997, p. 129). Com esses humil-
des recursos, os jesuitas pretendem aplicar os sacra-
mentos a escassa, curiosa e, nao raro, ofensiva plateia
presente nos caminhos.

O pouco de comida transportada pelos padres nio
d4 conta sequer das primeiras semanas de viagem. Con-
forme o costume de entdo, os padres devem ser susten-
tados por seus fiéis — para tanto, contam com indigenas
para cultivarem ao redor de suas habita¢des. Enquanto
esse sistema foi estabelecido nos monastérios europeus
com éxito, ndo se d4 0 mesmo em povoados fundados
antes mesmo de possuirem moradores. E os padres pade-
cem de fome enquanto esperam alguma caridade indi-
gena que tarda e tarda em chegar.

O jesuita portugués Jeronimo Rodrigues bem conhe-
ceu essa “ingratidao” entre os Carijé do litoral sulino:
“E gente que nada ha de dar sem troco, ainda que seja
uma vez de dgua”. A légica da troca e reciprocidade,
enquanto nao fosse apreciada pelos padres, seria o seu
maior estorvo. Rodrigues, assim como seus colegas
espanhois, é vitima de afrontas inimaginaveis quando
solicita humildes porcoes de caga: “Também eu tenho
boca como os padres”, diriam os indios, ou, ainda mais
“desaforados”, “que vao eles [os padres] buscar” a sua
propria caga (Rodrigues: [1605-1607]1940, p. 223-224).

Para solucionar o problema da subsisténcia, muitos
missiondrios levam indigenas catequizados nos colégios
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em suas primeiras investidas. Roque Gonzalez, por
exemplo, tem ao seu lado o pequeno Miguel de Abila
Vesino. Conforme seu depoimento, quando estava
com apenas dez anos, teria cuidado do “sustento dos
padres que padeciam de necessidades, pescando nos rios,
cacando nos campos e pedindo esmolas pelas chacaras
dos infiéis”, onde raramente é bem recebido e diversas
vezes é ameacado (MCA: 1970, p. 23). Esse vinculo entre
jesuitas e criancas ja delineia um importante aspecto do
futuro claustro missional: apenas os meninos podem
compartilhar os espacos de intimidade dos padres.

A saida para muitos missionarios é iniciar uma horta
particular. Ao visitar o jovem povoado de Encarnacdo, o
padre Montoya se admira com o que vé: “fizeram uma
boa horta na qual quando ali estive a encontrei cheia
de rabanetes, salsas, melancias, alhos, cebolas e outras
mil coisas junto a um grande milharal e feijao”, além
de “um sitio que ainda ha de ser a vinha” (MCA: 1951,
p. 275). Trata-se, evidentemente, do inicio do processo
descontinuo e responsével pelo surgimento dos grandes
pomares e hortas exclusivamente dos padres, comuns aos
povoados do século XVIII, a chamada quinta.

Em meio as dificuldades, a aparéncia dos padres
estd comprometida. Longe estao de serem encontrados
como aqueles asseados religiosos vestidos de preto, pro-
tegidos por sapatos ou largos chapéus caracteristicos da
Companhia, conforme o desejo de superiores bastante
distantes da realidade dos povoados (MCA: 1952, p.
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66). O provincial Diaz Tafio se preocupa com o estado
miserdvel e até mesmo indecente dos padres encon-
trados em suas visitagbes: “uns sem camisas, outros
sem meias e sapatos, outros sem as ceroulas e batinas”
(MCA:1969, p. 105). Da mesma forma, Montoya las-
tima o estado maltrapilho de seus colegas: “os remen-
dos de sua roupa nao faziam com que se distinguisse
a matéria ou o pano principal; os sapatos, havidos do
Paraguai, tinham-nos remendado com pedagos de pano
cortados da borda de suas batinas” ([1639]1997, p. 50).
Ja o padre Romero denuncia: das camisas, sapatos, cha-
péus, lengos e demais apetrechos do vestudrio de seus
colegas, “ja ndo havia mais nada” nos povoados da
serra durante a década de 1630, situagao agravada pelo
assalto das pulgas nos tecidos disponiveis (MCA: 1970,
p. 295). Tormento semelhante passa Jeronimo Rodri-
gues ao ver suas ceroulas tomadas de pintas vermelhas
ocasionadas por uma infesta¢do de pulgas em sua habi-
tagdo. O padre, em virtude disso, via-se enfraquecido
como se tivesse sofrido continuas sangrias (Rodrigues:
[1605-1607]1940, p. 224).

Por anos a fio, os superiores se declaram cansados de
pedir novas remessas de roupas aos missionarios, mas
a Companhia permanece, aparentemente, indiferente a
tamanha miséria. S3o0 demandas jamais respondidas —
indicio claro do descrédito da empreitada. Sera apenas
apos a consolidacao dos povoados que os missiondrios
conseguirdo suprir essas e outras necessidades, quando,
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entdo, assumem a coordenacdo da confec¢io de suas
proprias vestimentas.

Em acréscimo, a hostilidade dos grupos vizinhos
mantém os padres em permanente apreensao. “Qualquer
dia estes padres vao amanhecer sem cabegas!”, andava a
ameagar o cacique Roque Maracana, opositor de Mon-
toya ([1639]1985, p. 63). Devido as constantes ameagas
dos chamados “infiéis”, especialmente liderangas indi-
genas politicas e espirituais, e, sobretudo, por poucas
vezes receberem algum auxilio militar util dos colonos
espanhdis, os primeiros missiondrios frequentemente se
denominam como “cordeiros entre lobos”. Os jesuitas
remetem-se, assim, a passagem biblica onde Jesus reuniu
seus doze seguidores para delegar as fungoes apostolicas:
“Eis que eu vos envio como ovelhas no meio de lobos,
portanto, mostrai-vos cautelosos como as serpentes,
contudo, inocentes como as pombas” (MAT: 10:16). O
padre Nicolau Duran tem a certeza de estar cumprindo
essa ordem do Messias: “Nao sei donde mais convém aos
ministros de Deus em ser cordeiros enviados entre lobos
do que nesta provincia do Guaird, onde vemos entrar nao
com outras armas de defesa além de uma cruz na mao
para sujeitar as mais feras nag¢oes que conheco” (MCA:
1951, p. 244). No mesmo pressuposto, Montoya atri-
buia eficacia apostodlica ao padre Altamirano na missao
de “amansar ledes”, como cordeiro que era, enquanto
outros missionarios salvam suas vidas em determina-
dos episddios por terem “ouvido os uivos dos lobos” se
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aproximando ([1639]1997, p. 58, 124 ¢ 192). Certa feita,
Montoya € salvo ndo pelos seus instintos, mas sim por
um de seus jovens auxiliares: “Padre, por amor de Deus,
vamos embora, pois vao fazer-te em pedacos!”, avisa em
prantos o nativo logo atendido pelo padre ([1639]1997:
p- 125). Mas nem todos desfrutam da mesma sorte. O
padre Romero, depois de anos de dedicagao a uma infi-
nidade de povoados, é vitima de um ataque de indigenas
rivais: “cortaram-lhe os dedos das mdos e lhe arranca-
ram a lingua porque predicava e, finalmente, abriram-lhe
ao meio e lhe fizeram em pedacos” (MCA: 1970, p. 301).
Entrava, assim, mais um nome na longa lista de martires
da Companhia.

Situacoes desse género obrigam os padres a construi-
rem suas primeiras casas cercadas por pali¢adas. Assim foi
com Simon Maceta na fundagiao de Sao Carlos, proximo
das terras da lideranca espiritual Guirabera: “Naio posso
facilmente dizer o que o padre padeceu ali esperando a
cada momento a morte”, preocupa-se Montoya (MCA:
1951, p. 277). Ao redor do povoado recém-fundado de
Jesus Maria da Serra também se eleva uma murada, mas,
dessa vez, sao construidos em seu interior uma fonte
d’agua, uma horta e um curral — recursos capazes de gerar
alimento tanto ao padre quanto aos poucos indios que
o acompanham (MCA: 1970, p. 302). E esse um plano
elogiado; tudo e todos ficariam a vista dos padres, o que
delineara a constitui¢do da estrutura fundadora dos povo-
ados missionais a partir do claustro murado.
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Um outro perigo tao nefasto quanto o ataque de indi-
genas rivais ronda a casa dos padres: as mulheres. Certo
missionario, conforme conta Montoya sem revelar o
nome do colega — algo bastante delicado de sua parte —,
€ despertado por seu Anjo da Guarda num sonho. Duas
mulheres, escondidas no interior do claustro, prepara-
vam-se para dar o bote no corpo santo. Impulsionado
pelo afa de quem guarda o sagrado, o anénimo padre
as expulsa do aposento, enobrecendo seus votos de casti-
dade ([1639]1997, p. 153). O préprio Montoya cerca seu
claustro “com paus para impedir a entrada de mulheres
em nossa casa” ([1639] 1997, p. 56) — reforca-se, com isso,
o tipico cercamento do claustro. Ao menos, assim, fica
bastante claro na recomendacao dos superiores: as casas
dos padres e seus demais aposentos devem ser mantidos
guarnecidos tanto por homens quanto por “altas paredes
em torno da casa” (MCA-CPH. Cx. 14. Doc. 14).

Evidentemente, a saude fisica e psicoldgica dos jesuitas
permanece abalada nessas conjunturas. Nio sem preocu-
pagdo, o padre Romero avalia os missionarios ativos na
serra do Tape (atual Rio Grande do Sul, Brasil) durante a
década de 1630. Hernando Porcel desperta aten¢io por
“sua magra complex3o”, ainda mais por pouco se alimen-
tar. O padre Adriano e o padre Boscher estao tomados de
“vermes e lombrigas”, obrigando o primeiro a visitar os
enfermos a cavalo “porque a pé se lhe desbanca a cabega”,
enquanto o segundo acusa o companheiro de lhe ter con-
taminado. Depois de longo penar, o padre Mola descobre
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sofrer de hemorroidas, doenca “com a qual estava perdido
e ndo sabia o que era” até trata-las com azeite de ema.
Ja Domingo Mufios sente calores pelo corpo, restando
apenas ao seu deus decifrar a origem do mal-estar. Pablo
Benavides, por sua vez, além de uma provavel catarata e
frequentes enfermidades, “sente muito a solidao”, tal qual
o velho padre Adriano, que também “tem suas melanco-
lias” (MCA: 1970, p. 301-05).

Ao longo dos anos de apostolado, os jesuitas acumu-
lam sequelas pelo corpo. Durante sua visitagao aos povo-
ados, o padre Nicolau Duran fere a perna esquerda e fica
manco temporariamente. Uma massagem cairia bem,
mas o padre ndo permite o toque de nenhum indio a fim
de evitar influéncias demoniacas (MCA: 1951, p. 251-
255). Ja Montoya fica com “o joelho inchado e os nervos
ou tenddes como se fossem de ferro”. Ele sofre dores
insones até a cura alcanga-lo por meio de uma interven-
¢do mistica do proprio Santo Ignacio ([1639]1997, p. 31).
De fato, na maior parte das vezes, somente um milagre
pode livra-los das penas; um médico sequer é enviado
para atendé-los. Muitas vezes, entretanto, nem mesmo
um especialista traria a solugdo. Esse foi o caso do padre
Pedro Abel: recém chegado ao Paraguai, torna-se vitima
de uma serpente — os demais padres nada podem fazer
enquanto assistem ao veneno correndo pelas veias até
mata-lo (MCA: 1970, p. 245).

Esfomeados, pulguentos, maltrapilhos, solitarios,
fracos, melancolicos, enfermos, paranoicos em virtude
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dos ataques da natureza e dos indigenas rivais — “ver-
dadeiros anacoretas” (Montoya: [1639]1997, p. 50) —, os
primeiros missionarios amarguram descrédito recaido
sobre suas investidas. Estao s6s. Ou melhor, como que-
rem, de armas possuem apenas a cruz e as imagens. De
companheiros, somente seu deus e santos. Dai, entdo, s6
lhes resta rezar.

O humilde modo de vida retratado pelos primeiros
missiondrios contrasta, em absoluto, com aquele encon-
trado nos claustros surgidos ao final do século XVII,
periodo no qual as estruturas monumentais sdo lenta-
mente erguidas de acordo com as normas doutrinais.
Além de objetivar proporcionar um pouco de conforto
aos seus moradores, a padroniza¢do do formato do
claustro tenta abolir a multipla funcionalidade das casas
anteriores dos padres, isolando-os, definitivamente, dos
demais espagos. Entre 1690 e 1691, eleva-se um “quarto
dos padres de seis aposentos” em Sio Miguel, “que, aca-
bado, serd o melhor das doctrinas” (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 5). Os claustros de S3o Indcio e Santa Rosa jd estdo
em fase de conclusdo por volta de 1698 (MCA-CPH. Cx.
30. Doc 11). Forcas maiores, como a guerra e a peste,
impedem o avango das obras em boa parte dos povoa-
dos nos anos seguintes. Mais tarde, melhorias e impro-
visagOes sdo incessantes. Esse é o caso do povoamento
de Sdo Xavier durante os primeiros decénios do século
XVIII, quando “adianta-se, em muito, o formoso quarto
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de nossa habitacio, ja sendo utilizado antes mesmo de
estar acabado” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 25).

O claustro chega ao século XVIII respondendo a
todas as expectativas de conforto e seguranca. Con-
forme o padre Cardiel ([1771]1989, p. 108), jesuita que
por quase 40 anos do século XVIII atuou nos povoa-
dos, um anciao permanece perante o portao do claus-
tro (geralmente bastante adornado) para assegurar o
ingresso somente de individuos previamente autoriza-
dos. No interior do quadrado murado em que se cons-
titui o claustro encontra-se uma ampla praga central,
onde marcadores solares indicam as horas. Alguns
povoados possuem um claustro menor, exclusivo para
o uso dos padres. Um conjunto de seis ou cinco apo-
sentos garante a existéncia de espagos especificos: além
dos quartos — incluido o de hospedes —, despensa, uma
adega subterrdnea, um guarda-roupa (nao apenas des-
tinado as vestes dos padres, mas também das principais
liderancas e fantasias das criancgas), biblioteca, sala de
armas (“bocas de fogo”, arcos e flechas permanecem
aos olhos dos padres), provaveis banheiros e cozinhas
(chamadas de “anterrefeitério”), geralmente abasteci-
dos por canalizagdo d’agua. Uma portinhola possibilita
aos cozinheiros indigenas a passagem dos alimentos ao
refeitorio dos padres, quando se evita qualquer contato
fisico durante as refei¢oes. Além dos cozinheiros, o por-
teiro, os mayordomos, professores indigenas e crian-
cas transitam livremente no patio central, onde, alids, é
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ativa a escola dos meninos — mulheres e meninas, entre-
tanto, continuam proibidas de passar por ali. Como
se percebe, a multifuncionalidade niao foi abolida no
interior do claustro apesar de seus avangos estruturais.

A forma de vida que este novo claustro possibilita
aos missionarios sai cara aos jesuitas. Enquanto seus
colegas do século XVII recebem o mérito de terem se
proposto a levar uma vida altruista em meio aos indi-
genas, ganhando, assim, elogios das autoridades de sua
época e de historiadores posteriores, os do século X VIII
sdo acusados de exagerarem no luxo. Nao sem magoa,
conta-nos o padre Cardiel: “Alguns do exército da linha
diviséria murmuravam que, para dois sujeitos, have-
ria de ter seis ou sete aposentos” ([1771]1989, p. 108).
Nesse sentido, o profundo distanciamento entre jesuitas
e nativos ao longo do século XVIII, fenémeno notoério a
ser avaliado ao longo deste estudo tem, possivelmente,
alguma relagao com o novo estilo de vida. Afinal, os mis-
siondrios dos setecentos estdo gradativamente encerrados
em seu claustro, com apari¢des publicas apenas em com-
promissos religiosos, distante do cotidiano dos morado-
res do povoado ndo vinculados ao seu patio. Saudaveis,
adornados e com intimidade assegurada, os jesuitas do
século XVIII parecem, de fato, ter deixado de lado os
sofrimentos de seus antecessores.
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AS IGREJAS

Antes das estruturas, os jesuitas realizam cerimdnias
no mesmo acampamento improvisado, ainda que para
escassos ouvintes. Contudo, logo que aliados indigenas
se juntem aos padres, uma impressionante disposi¢cao
para erguer as habitagdes e as igrejas desperta nos nati-
vos. Ao que parece, somado ao material empregado, o
levantar igrejas nos povoados acabou por remeter a uma
eficiente relagdo simbolica entre missiondrios e indigenas.

Tao logo os padres exponham motivos em favor da
constru¢do de uma igreja, homens e mulheres podem
se apresentar como participes do projeto. Ninguém se
queixa do trabalho, pelo contrario, a maioria manifesta
relagdes soliddrias de apoio mutuo enquanto se animam
entre festas, bebidas, pinturas e plumagens. Nao raras
vezes, esse clima de festa, mormente registrado pelos
padres como prova da adesdo indigena, inclui rituais
condenados em outras circunstancias. Assim foi durante
a construcdo da igreja de Sdo Nicolau em 1632: “a seu
modo bizarro”, os indios benzem os troncos e o cacique
oferece a construcdo a Tupa. Segue-se “uma grande gri-
taria e vozes respondidas pelos cantores com suas musi-
cas de dois ou trés choros, cantando louvores a Deus
Nosso Senhor”. As indias, por sua vez, prepararam pre-
viamente “cento e cinquenta cabagas de seu vinho que
fazem de milho para presentear aos trabalhadores”. Cai
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a noite e “todos se juntaram e beberam a seu modo com
grande festa e alegria”. Nos olhos dos padres “ldgrimas
de devogdo e alegria por ver alegrado Nosso Senhor que
antes ndo conheciam nem adoravam, mas que agora
levantavam Igrejas” (MCA: 1969, p. 58). Da mesma
forma, no povoado de Santa Maria em 1627, logo que
uma pequena parte da nova estrutura seja coberta,
“entram na Igreja as festas” (MCA: 1970, p. 62). As
“borracheiras demoniacas”, denominagdo empregada
a rituais indigenas regados a cauim, nesses casos sao
consideradas pelos padres como manifestacao crista. A
tolerdncia jesuitica impressiona: o problema nao esta na
pratica, mas, sim, no destino de sua devogio.

A participagdo efetiva das populagdes, assim como
a coordenagdo dos trabalhos por caciques em torno das
novas igrejas, remete a significativos aspectos do sistema
de aliancgas entre os indigenas que passaram a integrar
as relacoes estabelecidas nos povoados. Comumente,
nativos “de boa gana” ou “ha mais tempo presos na
fé” sao convidados a colaborar na construcao de igre-
jas dos povoados alheios, como quando uma tropa de
jovens de Corpus presta auxilio aos de Santa Maria para
erguerem seu primeiro templo (MCA: 1970, p. 62). Os
caciques, responsaveis pela organizac¢iao dos trabalhos
de suas aldeias (Santos: 1993, p. 283; Souza: 2002,
p- 229), também nao deixam de contribuir quando inse-
ridos nos povoados. Assim se dd com os padres José
Cataldino, Diego de Salazar e Montoya tio logo tenham
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estabelecido uma alianga com mais um cacique: “Com
isso, [0 cacique] voltou-se a uns indios que estavam cons-
truindo uma choga [...] e lhes ordenou o que deviam
fazer” para que a obra “nos servisse de igreja” (Mon-
toya: [1639]1997, p. 95). As organizag¢Ges comunitarias
de trabalho, portanto, demonstram-se diretamente vin-
culadas as aliangas estabelecidas entre grupos distin-
tos ou aparentados. Aponta-se, com isso, a existéncia
de uma rede de interdependéncia como fator crucial no
desenvolvimento material da histéria dos povoados.®
Enquanto o mutirdo indica um determinado vinculo
entre nativos e jesuitas e, por extensio, dos povoados
uns com outros, fato a se aprofundar no decorrer deste
estudo, o material empregado nas igrejas assegura o cara-
ter sagrado atribuido as mesmas. Ao sujeitar “aos gol-
pes do machado a enorme multidao de arvores” (Sepp:
[1690]1980, p. 219), as populagdes indigenas parecem

6 A colaborag¢io mutua na elevagio de espagos de reza, particularmente entre os Guarani, é
uma préiticaamplamente documentada ao longo da histéria do grupo. Nao se trata, contudo,
de uma pratica imutavel ao longo do tempo. Uma severa avaliagdo documental possibilita
acompanhar a historicidade dessa pratica. Apos a expulsdo dos jesuitas, os novos adminis-
tradores e viajantes do século XIX reclamam das negativas indigenas mediante realiza¢oes
de obras coletivas nos antigos solos missionais (Saint-Hilaire: 1987, p. 274 ¢ 300). Jd no
século XX, as etnografias retomam o assunto e a classificam enquanto uma pradtica tradicio-
nal. Preocupados com o fendmeno da “aculturagio”, conforme suas orientagdes tedricas,
antrop6logos como Egon Schaden avaliam a inser¢ao da moeda ocidental nas organizagdes
entdo chamadas de mutirdo ou puxirdo, identificando-as como um sistema de troca entre
membros de grupos familiares ou coligados. Concomitantemente, “dia de puxirdo” é “dia
de festa”, sendo “o periodo da manha dedicado ao trabalho, a tarde e a noite a bebedeira e
as dangas” (Schaden: 1974, p. 50-51). Mais recentemente, a mesma observagao de Wright
sobre as relagdes de contato entre as sociedades do Noroeste Amazonico podem se estender
aos povoados missionais. As aldeias seriam “interligadas por uma rede de vinculos sociais,
comerciais, politicos e religiosos que desafia qualquer tentativa de definir sociedades individuais
como entidades distintas e autdnomas”, fendmeno averiguado nas cenas rituais e em outros
géneros de circulacdo de bens estabelecidos entre aquelas comunidades (1992, p. 263).
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recorrer a criaturas misticas das matas. Naturalmente,
0s jesuitas preferem as espécies monumentais: troncos de
“sessenta ou mais pés de largura” (MCA: 1970, p. 105)
ou “drvores mui altas e grossas” (Cardiel: [1771]1989,
p. 5) sdo transportadas por homens a pé pelos “passos
dificultosos” no inicio dos seiscentos (MCA: 1970, p.
105) e por longas juntas de bois nos setecentos (Sepp:
[1690]1980, p. 219; Cardiel: [1771]1989, p. 58). Quando
introduzidos nos povoados, os grandes troncos s3o rece-
bidos com louvores: “um enorme cedro” é recepcionado
pelos construtores de Sdo Jodo “ao som do tambor e
dos barbaros clamores da bugrada” (Sepp: [1690]1980,
p. 219) enquanto outros troncos sdo adornados e carre-
gados por indigenas emplumados (MCA: 1970, p. 105),
a0 passo que os padres, conforme as normas, devem
sempre benzer as estruturas fundadoras dos templos
elevados. A julgar pelo tratamento dispensado, os tron-
cos levados aos povoados parecem entendidos como um
material sagrado.

Entre todas as espécies arbodreas, o cedro é a mais
recorrente na documentagdo. Conforme Cardiel, dele sao
feitas sustentagdes dos telhados, ripas e tdbuas das igre-
jas ([1771]1989, p. 5). Boa parte das esculturas sacras em
madeira possui essa origem, assim como os retabulos e
adornos diversos (Sepp: [1690]1980, p. 134). Conhecido
vulgarmente como ygary ao tempo de Montoya (2002,
p. 95), ycarai entre os Guarani-Apapocuva estudados
pelo etnélogo Nimuendaju no inicio do século XX (1987,
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p. 31) e ygaray entre os informantes do antrop6logo
Le6n Cadogan (1992, p.193), o cedro é capaz de fornecer
muito mais que madeira resistente. Nas catalogacoes de
Cadogan sobre os Guarani, o cedro é a yvyra Namandu,
a vara do criador, dotado de uma “alma décil” (2003, p.
160) e integrante de um grupo de arvores chamadas de
yvyra niee’ery, arvores de alma responsaveis pelo emanar
da palavra-alma manifesta na neblina matinal e por esse
meio capacitada de alcangar os fundamentos da palavra-
humana (Cadogan: 1971, p. 34).

As representagoes referentes as igrejas em circulagio
nos povoados missionais costumam refor¢ar o carater
sagrado dessas construgdes. Afinal, as igrejas missionais
sdo conhecidas como morada de uma entidade tutelar:
Tupd Oga, casa de Tupa, é a forma usual de se referir a
elas a partir da drea jesuitica (Montoya: 2002, p. 376).
Essa nomenclatura se refere a uma divindade habitante
em terras no além-Atlantico de quem os missiondrios se
dizem filhos e representantes, ndo sem antes convidar
aos demais a integrarem a mesma filiagado por meio do
batismo — amotupdray (Montoya: 2002, p. 70), fazer-
se filho de Tupd, é como se denomina esse importante
sacramento nos povoados.

Ao passo que o padre Roque Gonzdlez considera o
cedro abundante na regido no inicio do século XVII
([1614]1991, p. 66), no século XVIII ele s6 é encon-
trado em terras distantes (Cardiel: [1771]1989, p. 59).
De fato, o desaparecimento das matas circunvizinhas ao
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territorio missional passa a figurar na documentagao a
partir de 1664: “Como tem sido e sdo tantos os indios
que continuamente buscam madeiras para canoas e igre-
jas, consumiram-se as que existiam e nao se encontram
ja sendo delgadas, mesmo que se busquem em muitas
léguas” (MCA: 1970, p. 213). Essas informagoes servem
como indicativo do impacto ambiental ocasionado pelos
povoados, manifestos especialmente nas dificuldades de
abastecimento enfrentadas pelos missionais durante as
crises de 1717-1719 e 1732-1740, conforme se aprofun-
dard no préoximo dossié.

De uma maneira ou outra, os resultados das constru-
¢oes sdo, a primeira vista, bastante satisfatorios: “Para
nosso servico se constroem a habita¢do e o templo mui
comodos, fechados com taipa, com as vigas de cedro”,
conta Roque Gonzalez ([1614]1991: p. 66). Trata-se, evi-
dentemente, de tipicas estruturas indigenas que perdura-
riam, a0 menos, até o final do século XVII em pratica-
mente todos os povoados. Em fung¢io disso, sdo frageis
e permanecem sujeitas as investidas da natureza ou do
tempo. Uma sequéncia de vendavais derruba por duas
vezes a igreja de Natividade, por exemplo, enquanto a
igreja de Sao Miguel, duramente erguida sob a coor-
denacdo de Diego de Torres, tomba numa tempestade
noturna em 1642 (MCA-CPH. Cx. 29. Doc 7-889).

Ainda piores sdo os incéndios. O povoado de Loreto
conhece bem esse tipo de incidente: em 1644, um
menino derruba uma vela na despensa — nasce o fogo
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e rapidamente destr6i nao apenas a igreja, mas tam-
bém a casa dos padres e quatro habita¢des indigenas
(MCA-CPH. Cx. 29. Doc. 15); ja em 1711, um grupo
de meninos incendeia a torre da igreja de Loreto a ponto
de provocar o derretimento dos sinos — “com vento forte
que corria”, conta o missiondrio, “se foi espalhando tal
chama que nao houve remédio para impedi-la” (MCA-
CPH. Cx. 30. Doc. 28). Em prevencio aos incéndios,
procura-se substituir a cobertura de palha por taqua-
ras a fim de “que o fogo ndo se prenda tao facilmente”,
medida paliativa do inicio do processo (MCA: 1970, p.
295). O melhor, conforme tese do padre Cristévao de
Mendonza, é manter as casas afastadas uma das outras
e da igreja, dificultando o alastramento do fogo (MCA:
1970, p. 213). Todavia, a eficiente relacdo estabelecida
entre missiondrios e nativos em torno das igrejas, salva-
guardada pelo trabalho coletivo e adesdao dos caciques,
permite a cada desventura a possibilidade de se reunirem
novamente a mdo de obra e o material necessdrio para
reerguer as estruturas. Muitos sao os nativos, portanto,
que fazem de tudo para que seus povoados possuam um
templo religioso.”

A confirmar, ao longo da histéria dos povoados
as igrejas jamais deixam de receber aprimoramentos.

7 Ao avaliar “o significado simbolico das igrejas nas aldeias indigenas” do Rio de Janeiro
colonial, Maria Regina Celestino de Almeida considera: “Simbolo de criagdo e existéncia
das proprias aldeias, ndo era, pois, de se estranhar que as peti¢es [indigenas] se fizessem em
torno delas e de seus cuidados. Perdé-las poderia significar a perda da propria aldeia. Nao era
a toa, portanto, que em seus requerimentos os indios se mostrassem sempre tio preocupados
com o amparo as igrejas” (2003, p. 242).
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Alguns pisos sao trabalhados no final do século XVII -
de argila, os ladrilhos hexagonais recebem a impressao
de figuras coloridas (tulipas, rosas, laranjas) ou animais
(cervos, vacas) (Sepp: [1690]1980, p. 299). Lentamente,
as igrejas passam a colorir seu interior, especialmente
com narrativas pictdricas sobre a vida dos santos, génese,
evangelho e apocalipse. Nos pilares aparecem cachos de
uva e ramalhetes de flores — “pintadas exclusivamente
pelos indios e que ndo sdo 14 tao mds” (Sepp: [1690]1980,
p. 134). No seu exterior as igrejas sdo pintadas de um
branco extraido de caracéis moidos ou da tabatinga, um
barro esbranquicado — ndo ha nas redondezas qualquer
sinal de cal (Cardiel: [1771]1989, p. 60). Das oficinas,
centros de producdes dos povoados, partem pilares
adornados, altares, retabulos, imagens e vigas esculpidas
com frequéncia em troncos inteiros. Logo em seguida,
a madeira é banhada em dourado: “Em Santa Maria
Maior se dourou o retdbulo principal e em Sdo Nicolau
os dois laterais” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 25).

Ao que parece, os trabalhos de adorno nas igrejas
sdo incessantes e cobram mao de obra ou recursos em
grande escala. Os resultados praticos podem custar a
vida dos tantos indigenas envolvidos em esfor¢os do
género: “Temos uma igreja grande onde nos juntamos”,
conta um cacique do século XVIII com orgulho, a qual
“nos ha feito suar e dado muito trabalho, e nio s6 suor,
sendo que por ela temos derramado muito sangue e aca-
bado as vidas” (apud Melia: 1997, p. 186).
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Os resultados da soma do trabalho coletivo e a ade-
sao dos caciques em prol de um sagrado podem expli-
car a verdadeira explosdo arquitetdnica nos povoados,
sobretudo apds a crise demografica de 1730. A igreja
de Sao Miguel é o melhor exemplo dessa unido entre
espiritual e temporal gerada entre indigenas e jesuitas.
Projetada por um dos mais ilustres Irmaos Leigos — pro-
movido a jesuita pela historiografia —, o italiano Gian
Battista Primoli, responsavel pelo planejamento de gran-
des obras do século XVIII (Custédio: 2002, p. 102), o
templo miguelino contou com a colaboragao de mais
de mil indios durante aproximadamente dez anos de
construgao, isso sem falar nos adornos e decoragoes ali
inseridos até a chegada do Tratado de Madri, causa do
encerramento de suas obras (Cardiel: [1771]1989, p. 82).
Feita em quase sua totalidade de pedra alternada com
cedro, assim como a igreja de Trinidad, ao contririo das
demais onde se mescla adobe com madeira, a catedral
de Sdo Miguel é concebida como um verdadeiro tesouro
pelos missionais. Dai a ofensa causada pela oferta do
Rei como compensacdo mediante o Tratado: apenas um
milhdo de pesos, valor indigno, pois, conforme Cardiel,
sO pagaria seus fundamentos ([1771]1989, p. 83).

A noticia da elevacgio de igrejas repercute entre lideres
nativos rivais do projeto missional. Em contrapartida,
logo nos primeiros anos de a¢do missiondria no Para-
guai, surgem noticias do aparecimento de um “grande
templo [...] bem adornado” e com “um reservado de
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duas portas em que se achava o corpo pendurado em
dois paus numa rede ou balan¢o” — trata-se, nos termos
dos padres, dos restos de “um velho feiticeiro” divini-
zado. Por todos os lados, mantos de plumas coloridas
(por vezes cobrindo algo semelhante a um altar), incen-
sos perfumados e oferendas alimenticias. E um templo
indigena, onde o diabo imitador, conforme a 6tica dos
padres, tenta copiar uma igreja (Montoya: [1639]1985,
p- 52; Santos: 1993, p. 257). Ainda que a assimilacdo de
ritos e percepg¢des ocidentais seja inegdvel, os templos
indigenas apontam para um fené6meno recorrente nas
relagdes estabelecidas entre os envolvidos. Pode-se infe-
rir que se trata de uma materializa¢do das percepcoes
indigenas quanto a espagos sagrados devido a demanda
colonial, em que, tal qual uma Opy atual, casa de reza
das aldeias Guarani, guardam-se longe dos olhares rivais
ou condenatdrios um conjunto de ritos. Mas, acima de
tudo, os templos em questao demonstram as alternativas
das liderangas espirituais nativas para se contraporem as
investidas dos padres sobre suas populacoes.

Assim, a construcdo das igrejas levanta importantes
questdes. De um lado, a inser¢io dos missionarios em
dinamicas correlacionadas ao sistema de aliangas indige-
nas, aspecto a se aprofundar neste e nos demais dossiés.
Por outro, a distancia entre a cultura material dos povo-
ados e os contetdos a eles atribuidos pelas populacoes
indigenas, conforme indica o uso do cedro e os voca-
bulos atribuidos as estruturas. Aponta-se, com isso, a
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fragilidade da aparéncia ocidental dos templos. Trata-se,
sugere-se, de um curto-circuito entre forma e conteudo,
por isso mesmo capaz de indicar possiveis caminhos das
relacdes estabelecidas naquelas experiéncias.

MORTOS E CEMITERIOS

O cemitério missional é instalado ao lado da igreja
apenas no inicio do século X VIII, tal como se pode ave-
riguar hoje nas ruinas de Sio Miguel. A julgar pelos
apontamentos documentais, tanto as primeiras igrejas
quanto as demais do século XVII exerceram a fungao de
sepulcro ndo apenas dos padres, mas também de muitos
indigenas. Tal demora nio se justifica por uma preferén-
cia dos jesuitas em sepultar os mortos no interior de seus
templos; afinal, foi um interesse permanente da Compa-
nhia a cria¢do de um unico cemitério em cada povoado.
A demora, portanto, parece estar relacionada a uma luta
de representacoes ocorridas entre missionarios e nativos
sobre o tema da morte e dos rituais finebres, problema
responsavel pela promo¢do de um importante debate
acerca do destino de corpos pertencentes aos povoados.

Naquela experiéncia, foi realmente dificil encontrar
solugdes para o tema dos mortos. A principio, a diver-
sidade étnica inviabiliza generalizagoes e mapeamen-
tos sobre concep¢des autdctones a respeito da morte.
“Em cada parte destas regides costuma haver usos
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particulares”, avalia Montoya sobre os funerais indigenas
(Montoya: [1639]1997, p. 250). Entre os Tape-Guarani
do povoado de Natividade, por exemplo, t3o logo morra
algum “nobre”, eles “desnudam uma mulher e, tomando
ela um arco e setas, sai as ruas para atird-las na direcio
do sol” (Montoya: [1639]1997, p. 250). As “crendices”
em funerais, conforme os padres, ndo param por af: caci-
ques querem jarros de barro como mortalha (MCA-CPH.
Cx. 28. Doc. 28), velhos desaparecem para ganharem
sepultamentos conforme seus antigos costumes (Gonza-
lez: [1614]1991, p. 67), familias preferem enterrar seus
membros no interior das préprias habitacdes “para té-
-los por perto” e todas as mulheres, proximas ou ndo do
morto, envolvem-se, nio sem muito cauim, em “choros
copiosos” — “os gritos das mulheres ressoam por todas
as partes, despendendo em intervalos horriveis alaridos”
(MCA: 1951, p. 297; MCA: 1969, p. 73). Ndo raro,
acompanhados de oferendas, parentes, entre mulheres
e criangas, podem até mesmo ser enterrados vivos junto
ao seu morto (MCA: 1951, p. 297). Da mesma forma,
vitimas de cobras, enfermos diversos, criancas indeseja-
das ou deformadas, ndo precisam necessariamente mor-
rer para ganhar um sepulcro (Documentos para a his-
toria argentina (DHA): 1929, p. 637-638; MCA-CPH.
Cx. 28. Doc. 11; MCA: 1970, p. 106). O corpo do morto
também sofre mediante a “ignorancia” dos nativos: os
Guarani tapam a boca do defunto impedindo a saida
da alma (Montoya: [1639]1997, p. 56), enquanto os
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Gualacho (Jé) queimam os corpos em borracheiras e
despejam as cinzas abaixo de pequenas casas de palha
(MCA: 1951, p. 297).

Tamanha disparidade das concepcoes funebres revela
um verdadeiro abismo entre jesuitas e indigenas quanto
as representacdes sobre o além-morte. A tentativa de
instalacao do sistema funebre ocidental provocou sérias
dificuldades aos missiondrios dedicados a essa causa,
pois, de fato, ndo foram poucos os alvorocos e represa-
lias por parte dos nativos mediante os novos cuidados
aos corpos propostos pelos jesuitas.

Nesse sentido, experiéncias extremas ocorrem entre
os Guaykuru. Os padres Romero e Moranta empreen-
dem uma tentativa de conversao de uma parcialidade
do grupo instalada préximo a Assuncio no inicio do
século XVII. Ali fundam a primeira Santa Maria dos
Reis. No dia a dia do aldeamento, Romero aplica “estra-
tagemas que seu desejo fervoroso lhe inspirava para
arranca-los de seus costumes bestiais e implanta-los
no Cristianismo” (Montoya: [1639]1997, p. 47). Certa
feita, o padre tenta obter de um cacique a permissao para
sepultar uma de suas filhas no interior da igreja. Tanto
o cacique quanto a familia rejeitam a ideia, preferindo o
chorar copioso ao redor da defunta. Romero, com isso,
segue em concordancia: “Pareceu-me fazer o que todos
faziam, e assim me deitei sobre a menina a chori-la”. O
resultado é “maravilhoso™: o cacique permite o sepul-
tamento, o padre pega a menina nos bragos e, seguido
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pelo restante da familia, realiza a cerim6nia como tanto
desejara (DHA: 1929, p. 81). Em outra situagao, Romero
se vé cercado por ansiosos Guaykuru tentando impedir
o sepultamento de “uma velha feiticeira”, nos termos de
Romero, na igreja. “Depois de morta”, assim diziam os
indios, “se converterd em tigre” para devorar a todos
(DHA: 1929, p. 18-19) — ou esse caso virou anedota
entre os jesuitas, ou se repetiu aos olhos de Sanchez
Labrador no século XVIII ([1770]1991, p. 112). De qual-
quer forma, apesar do esfor¢o de Romero e Moranta, a
reducdao dos Guaykuru nao vingou por muito tempo.
“Plantas infrutiferas” (Montoya: [1639]1997, p. 47), os
Guaykuru foram logo abandonados pela Companbhia.
Ja entre os Guarani, o fato de sepultar o morto sem
o devido tratamento parece provocar um imenso horror.
Eles de tudo fazem para esconder seus mortos das vistas
missiondrias, especialmente até a primeira metade do
século XVII. Ao desmascarar essas escapadas, os padres
costumam correr atrds das vitimas para lhes aplicar os
ultimos sacramentos, sendo muitos os vivos desenter-
rados pelos inacianos em meio a mata (DHA: 1929,
p. 637-638). Em verdade, a difusio do medo perante
0 missiondrio e seus ritos pré-morte, especialmente
o batismo e a extrema-uncio, sio bastante utilizados
pelos indigenas opositores dos jesuitas. Dizia-se, tanto
nos aldeamentos portugueses quinhentistas (Monteiro:
2005, p. 48-49; Pompa: 2003, p. 392 e 395), quanto nos
povoados missionais seiscentistas (Santos: 1993, p. 201;
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MCA: 1951, p.17), que os gestos jesuiticos eram feiticos
assassinos.

Mesmo conseguindo sepultar os mortos de forma
adequada, os inacianos continuam a temer pela ocor-
réncia de profanagoes. Montoya reclama: “quando enter-
rdvamos os cristaos na terra, acudia de jeito mui dissimu-
lado uma velhinha, munida duma peneira assaz curiosa
e pequena e, da mesma forma velada ou fingida, agitava
a tal peneira pela sepultura como se dali tirasse qualquer
coisa. A vista disso diziam os indios que com a tal peneira
tirava a alma do defunto para ela nao padecer enterrada
junto com o seu corpo” (Montoya: [1639]1997, p. 56).
Certa manha, no povoado de Candeldria, os padres sdo
surpreendidos pelo horror de um timulo profanado com
a defunta devorada e julgam se tratar de um ataque de
caes (MCA: 1969, p. 53). E somente no século XVIII
que Cardiel reconhecerd a pratica necrofagica: “Um dia
depois de ter enterrado um menino no cemitério”, conta
ele sobre alguns Caribe (denominagio genérica a grupos
indigenas antropo6fagos nio inseridos nos povoados), “os
encontraram desenterrando o defunto para comé-lo. Isso
se da por seu carater raivoso de feras ao qual ndo ha
remédio” (Cardiel: [1771]1989, p. 176).

Para contornar tamanha oposi¢ao, os jesuitas empre-
endem verdadeiras investigagoes. Interrogatorios sao fre-
quentes. Nas confissoes, o destino dos mortos é tema
fundamental, enquanto guardas, meninos do coral,
enfermeiros e demais congregantes sio devidamente
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instruidos para avisar aos padres tao logo alguém beire
a morte. Ninguém, enfim, pode morrer sem os santos
sacramentos — afinal, caso algum nativo venha a ser
enterrado com ritos gentilicos, de nada terd adiantado o
empenho para converté-lo as normas missionais.

Como se percebe, jamais o cemitério missional foi
a unica alternativa dos nativos. Acrescenta-se a isso o
fato de nem sempre esta estrutura existir ou ter capa-
cidade para comportar levas de mortos. Em algumas
circunstancias de crise, como nos tempos das inva-
sOes bandeirantes, os corpos ndo recebem o devido
tratamento e ganham descanso em lugares ermos
(Montoya: [1639]1997, p. 110). Em tempos de peste,
mesmo quando o cemitério central ja esta consagrado,
recomenda-se a constru¢do de um cemitério especi-
fico, o dos empestados, preferencialmente distante dos
povoados (MCA-CPH. Cx. A. Doc. 4). No interior do
povoado, as proprias capelas também servem de sepul-
cro aos mais exemplares congregantes (MCA: 1969, p.
44). Somado aos enterros clandestinos, pode-se falar
ndo apenas em um cemitério, mas sim em diversos,
espalhados tanto no interior quanto pelos arredores
dos povoados.

Naturalmente, profundas alteragdes sobre os ritu-
ais funebres passam a contar entre os missionais. O
chorar copioso, responsavel pela repulsa dos jesuitas,
¢ alvo primeiro: “exortavam os padres que a0 morrer
seus parentes ou conhecidos chorassem com modo,
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pois é coisa natural o sentir a morte dos aparentados,
mas que logo se juntassem a rezar por sua alma, como
antes se juntavam todos os vizinhos e parentes a cho-
rar conforme seu costume, porque a alma do defunto
s6 disso necessitava e nio seus choros” (MCA: 1969,
p- 73). Em vez de choros, preferem-se os cantos: “No dia
dos finados, em todos os povoados se canta”, comemora
um padre da primeira metade do século X VIII (MCA-
CPH. Cx. 30. Doc. 6). As oferendas nao sio extintas,
mas sim redimensionadas. Em 1644 os padres ja colhem
os frutos dessa alteragdo: “Noutro tempo enterravam
com o defunto suas coisinhas, mas agora consideram
melhor fazer herdeira delas a igreja, trazendo-as todas
por oferta” (MCA-CPH. Cx. 29. Doc. 12). Ao final do
século XVII, comemora-se: “Nos enterros dos defuntos
[os indios] oferecem suas oferendas com muita liberali-
dade” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 5). Assim, importan-
tes aspectos da ritualistica indigena sdo reformulados
ao comporem os funerais missionais. O canto, a danga
e as oferendas, por outro lado, subsistem.

Vale ressaltar que os missiondrios contam com con-
gregantes para auxilid-los no controle e reformulac¢do
dos rituais funebres. Desde cedo, essas poderosas organi-
zagOes indigenas s3o responsaveis pelo acompanhamento
dos mortos, quando preparam a mortalha e vel6rios
“produzindo ndo pouca e santa emula¢do em todo o
povo” (Montoya: [1639]1985, p. 148). Segundo Romero,
o0s congregantes sao responsaveis pelo acompanhamento
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dos defuntos desde sua localizacao até o despacho devi-
damente cristio (MCA: 1969, p. 43). Nio é para menos.
Ao passo que os pecadores seriam no maximo enterra-
dos a frente da entrada da igreja para servirem de exem-
plo (Montoya: [1639]1985, p. 157), a igreja, capelas e o
cemitério da drea jesuitica sdo destinados basicamente
aos congregados a Tupa.

Tal fato é melhor percebido no enterro dos congregan-
tes: “Se lhes fez um enterro solene com missa cantada no
sexto dia, honrando-os nisto ao dar-lhes enterro a parte
junto a capela maior a fim dos demais cobrarem conceitos
e estima de serem consagrados da Mae de Deus” (MCA:
1969, p. 44). Da mesma forma, mulheres congregantes
sdo valoradas pelos missionarios, especialmente apds suas
mortes. A india Isabel é um bom exemplo disso: apds res-
suscitar, reconhecem-se em seu desenlace tragos de santi-
dade (Montoya: [1639]1985, p. 152). Os meninos do coral
ao tempo do padre Sepp recebem um funeral pomposo e
ladico: o caixdo adornado com raios em espiral é produ-
zido pelos marceneiros da oficina; os carregadores sao
também meninos vestidos com trajes bordados de flores e
franjas, seguidos por outros vestidos de anjos com flores
e velas nas maos; o “feliz defunto” descansa sobre uma
almofada resplandecente, assim como é coberto por uma
mortalha branca; os musicos, por sua vez, entoam can-
ticos, “convidando os jovens e as donzelas a louvarem a

Deus” (Sepp: [1690]1980, p. 240).
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Mas nenhum enterro de congregante chama mais
atencdo do que aquele destinado aos “bons caciques”.
Antes mesmo de sua morte, esses se preparam para
um enterro distante dos costumes gentilicos. Um deles
“mandou a toda a sua gente que em seu falecimento nao
fizessem aquelas cerimdnias, nem que o chorassem como
morto, mas que se alegrassem como com um vivo que
eternamente 1a viver” (Montoya: [1639]1997, p. 250). O
primeiro cacique Nicolau Nenguiru — pois ainda haveria
mais dois com 0 mesmo nome —, fervoroso defensor dos
povoados e responsdvel pela abertura de varias aldeias
aos jesuitas, ganha um extenso registro documental
sobre seu sepultamento, em que sdo encontrados padres
e cabildantes vindos de povoados distintos durante pom-
posa cerimoénia (MCA-CPH. Cx. 29. Doc. 9).

Com isso, delineia-se uma possivel interpretacio
sobre o cemitério da drea jesuitica: ela também possui
seus mortos e esses se opdem aos mortos do restante
do povoado. Reside ai uma das grandes dificuldades
de transmigracdao dos nativos durante a aplicagao do
Tratado de Madri: “se estdo sobre as sepulturas de seus
avOs ou parentes, nao querem afastar-se de seus 0ssos”
(Cardiel: [1771]1989, p. 150). Por fim, o zelo aos mor-
tos, aspecto fundamental das funcdes de um cacique,
também o é dos jesuitas e seus congregados.
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A PRODUCAO DOS HOMENS NAS OFICINAS

Desde o inicio do contato, os missiondrios se
fascinam com uma recorréncia entre os indigenas:
“Nas coisas mecanicas sao mui hdbeis” (Montoya:
[1639]1997, p. 192). Para Sepp, o fendomeno lhe causa
a mesma impressdo fabulosa: “sio esttupidos, broncos,
bronquissimos, estes nossos silvicolas, a todos assuntos
espirituais, a tudo que reclama trabalho mental e que
ndo se pode ver com os olhos. Aos servigos mecanicos,
porém, tém os olhos de lince” (Sepp: [1690]1980, p.
245). Conforme os padres, no que se refere a produgio
missional, essa habilidade mimética dos nativos foi
primordial ao andamento e desenvolvimento material
dos povoados.

Desde os tempos dos primeiros jesuitas, de fato, a
produgdo missional é constante. Homens e mulheres
indigenas, incluindo caciques, cada qual com suas tare-
fas e restri¢des, produzem cestos, arcos, langas, flechas,
armadilhas, cerdmicas, mdveis, instrumentos musicais,
telhas, uma infinidade de pegas sacras e objetos desti-
nados a igreja, ao povoado ou aos demais trabalhos.
Obviamente, os jesuitas julgam insuficiente a produgdo
indigena. A auséncia de excedentes e a recorrente demora
nas realizacoes sdo pontos bastante criticados. Além
disso, os padres somente reconhecem como producio
o que estivesse orientado por formas e técnicas euro-
peias. Para os nativos, contudo, as oficinas despertam
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a possibilidade de se apropriar de importantes segredos
ocidentais.®

Ponto nevralgico dos povoados, as oficinas guardam
na historia de sua composi¢ao a multifuncionalidade dos
espagos missionais. Basta observar a amplitude de seu
conceito, muito além da drea quadrangular ao lado do
claustro conforme sugerem as legendas de iconografias
ou as placas de localizacio das atuais ruinas. Oficina,
primeiramente, designa o local de abate do gado em boa
parte dos povoados, geralmente no patio do claustro:
pela manha, conforme Cardiel, o gado é trazido “ao
patio e oficinas da casa dos Padres” ([1771]1989, p. 72).
Em verdade, claustro e oficina sao considerados como
um todo, compreendendo as escolas dos meninos e o
setor destinado aos musicos, além de incluir, eventual-
mente, estancias, olarias ou qualquer lugar onde se esteja
produzindo algo. Existe, portanto, ndo apenas uma, mas
diversas e distintas oficinas em cada povoado, conforme
indica o cotidiano do padre Sepp: “Apds a visita aos
doentes, visito nossas oficinas. Primeiramente, vou ter
com os petizes indigenas na escola [...], depois que ins-
trui os musicos e dancarinos, visito as outras oficinas,

8 Ao avaliar o processo de ocidentalizagdo no México, Serge Gruzinski aponta a consciéncia
indigena em e apropriar das técnicas ocidentais em virtude das necessidades de integracio ao
novo mundo, uma “margem de manobra” muito bem aproveitada. “Reproduzir o Ocidente
era também reproduzir suas técnicas”, diz Gruzinski, “assim, as exigéncias do clero e as
necessidades dos conquistadores implicavam uma transferéncia de técnicas para a populagio
indigena. As condi¢des dessa transferéncia e dessa aprendizagem distinguem-se pela parte
crescente da iniciativa indigena e pela qualidade da c6pia indigena”. Enfim, de “tudo valia
para descobrir o segredo dos espanhdis” (2001, p. 101).
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a olaria, o moinho, a padaria” (Sepp: [1690]1980, p.
152-154). Tal qual ocorria nas elevacbes de igrejas, os
missiondrios asseguram que encabe¢am a coordenagdo
dos trabalhos, exercendo, assim, mais um aspecto de sua
lideranga.

Quando se alcanga o século XVIII surge um grande
pétio cercado por salas, formando um imenso quadrado
como qualquer outra estrutura pertencente a 4rea jesu-
itica. Ali se podem encontrar uma diversidade de reali-
zacOes “necessarias em uma povoagio de boa cultura”
(Cardiel: [1771]1989, p. 64) e nativos consideravelmente
conectados a técnicas e orientacdes ocidentais. Trata-se
de uma geragio de individuos capacitados a exercer as
mais distintas atividades: “vive aqui em Sdao Miguel um
bugre de nome Inicio Paica”, escreve Sepp com orgu-
lho, “sabe fabricar cornetas e toca-las, fazer clarins ou
trombetas de guerra; além disto, é ferreiro consumado,
cunhador de moedas, polidor de objetos de metal, funi-
leiro e fundidor de bacias, caldeirdes, tachos e marmitas.
Foi Inacio Paica quem fez um sem-nimero de campai-
nhas dos meus dangarinos; sabe trabalhar perfeitamente
com o buril para fazer esferas astrondmicas e espingar-
das”. Além disso, Paica é um musico elogidvel: além de
organista, toca corneta pelas manhis “durante o ofi-
cio divino” (Sepp:[1690]1980, p. 246). Gabriel Quiri é
outro exemplo de Sepp: “musico afamado”, revela-se um
excelente ourives — “faz cilices belissimos™, “casticais de
prata, de tamanho consideravel e engenhosa cinzeladura;
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funde sinos, o maior dos quais, dedicado ao arcanjo Sao
Miguel, pesa quatro mil libras e se encontra no campana-
rio da minha igreja; fez também um rel6gio astronomico
que se diria feito na Europa”. Contrariando a afirmativa
de que “os nativos s6 sabem copiar”, Quiri, “além de
construir 6rgdos novos e reformar antigos, inventa novas
formas e novos tipos de 6rgaos, no que é sempre bem
sucedido” (Sepp: [1690]1980, p. 247). Enfim, Sepp se
orgulha: ao contririo da Europa, onde ninguém inter-
feriria em oficio alheio, nos povoados “se pode topar
com um ou mais campedes destes, mestres em todos ofi-
cios mecanicos e eximios maestros de musica” (Sepp:
[1690]1980, p. 270). Como se percebe, parece mesmo
dificil falar em trabalho especializado nos povoados em
virtude da ampla variedade de saberes exercidos por um
unico individuo.

A producao nas oficinas vincula-se muito mais a gera-
¢do de personalidades individuais e identidades sociais
do que a necessidade de atendimento a uma demanda de
mercado interno e quica externo.” Ha diversas referén-
cias documentais sobre a distin¢do desses trabalhadores

9 A produgio de novas personalidades sociais é abordada em estudos sobre as sociedades
indigenas em contraponto as perspectivas de integracio dessas A economia ocidental. Bom
exemplo disso é o estudo de Terence Turner sobre a historia Kayapo: “A produgio de sub-
sisténcia material na sociedade kayapd, em outras palavras, constitui parte integrante do
processo de producio de seres humanos (personalidades sociais), ndo uma esfera separada
de atividade a qual se possa aplicar o termo ‘produgdo’ (ou ‘economia’). Nio existe ‘econo-
mia’ nesse sentido restrito na sociedade kayap6. Uma implicagdo importante disso € o fato
de a divisdo do trabalho para a produgdo da subsisténcia ser determinada pela divisio do
trabalho para a produgio (ou socializagdo) de seres humanos como personalidades sociais”
(1992, p. 320).
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até mesmo entre seus inimigos: uma junta de liderangas
espirituais indigenas chega a prometer a destrui¢do de
um povoado afirmando que “os primeiros que haviam de
perecer” eram “os que trabalhavam no povoado” (MCA:
1969, p. 106). Apesar dos riscos, garantem os padres que
os nativos “consideram uma honra ocupar-se em qual-
quer destes oficios” (MCA: 1970, p. 106), assim como
em toda e qualquer festa com tematica religiosa sao des-
tacados dos demais aqueles que exercem atividades “de
alguma distingdo” (Cardiel: [1771]1989, p. 145).

Destacados entre os homens, destacados entre os
deuses — as gracas ndo tardam a vir a esses trabalhado-
res. Em comemorag¢io ao santo padroeiro do povoado
de Sao Carlos, um indigena prepara uma bela pintura
de Sdo Luiz Gonzaga e Sio Estanislau Kostka. Ao fim
da festa, entretanto, cai doente. O jesuita responsavel
envia duas estampas dos mesmos santos para velarem
o sono do enfermo, assegurando a cura em troca do
esmero das obras. Na manhi seguinte, milagrosamente,
o beato acorda curado (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 44).
Aos homens da oficina, individuos missionais por exce-
léncia, uma vida sauddvel esta assegurada em contrapar-
tida ao louvor as divindades.

A unido entre temas do sagrado e a produgido das
oficinas ndo se da por acaso. A julgar pelas produgoes e
participagdes em ritos missionais, esses homens sio dis-
tintos nao necessariamente pelas realiza¢oes, mas pelo
destino de suas obras. Certamente sdo congregantes,
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assim como a totalidade dos membros da oficina. Dessa
forma, ndo se pode tomar os resultados de sua produ-
¢do como manifestagdo de crengas, praticas e saberes do
total da popula¢ao missional. Mais seguro é considerar
suas obras como o resultado de um discurso exclusivo e
representante da area jesuitica.

Na Sao Miguel de 1678, um desses congregantes
estd morrendo em sua rede apoOs vinte anos dedicados
as oficinas. Ao filho deixa importantes recomendacdes:
“Te peco, filho meu, duas coisas: a primeira que avises
ao padre que pelo amor de Deus me diga seis missas; a
segunda, que seja mui obediente aos padres e saiba que
a obediéncia que temos por eles é mui agradavel a Deus”
(MCA-CPH. Cx. 29. Doc. 28). Nesse discurso de despe-
dida, o devoto resume os principios de um bom traba-
lhador da area jesuitica: ndo se produz necessariamente
para si ou para o outro, mas, sim, para a defesa do que
ha de sagrado no projeto missional.'

10 Relagdes entre produgio e sagrado foram temas constantes na produgdo etnografica do
século XX, bastante interessada em contrapor as sociedades indigenas em criticas a ocidental.
Conforme esses autores, enquanto na tradi¢io crista os oficios mecanicos possuem forte carga
de sofrimento, a produgio entre os Guarani ¢ um recomendavel meio de elevagio espiritual
e devogdo as entidades mais nobres. Se Adao e Eva s6 conhecem o trabalho em detrimento
de seu bem-estar apds a expulsdo do paraiso, argumentam esses etnografos, as divindades
Guarani alcangam a elevagio espiritual sempre com muito esfor¢o. Nas versdes catalogadas
e analises subsequentes de Nimuendaju, Susnik e Cadogan, o primeiro deus dos Guarani,
Namandu, aparece fazendo roga e confecciona cestos. Da mesma forma, seus filhos, Sol e Lua,
desde criangas jd cagam, alimentam a familia dos Jaguares Origindrios e queimam o barro
pela primeira vez na tentativa de ressuscitar a mae. Ndo lhes falta, ainda, a dificil missao de
tentar eliminar os Jaguares Originarios munidos de armadilhas por eles criadas (Cadogan:
1992, p. 119-136; Nimuendaji: 1987, p. 143-147). Nesse sentido, Schaden admira-se por nio
haver entre os Guarani a espera de uma vida ociosa no além-morte, permanecendo convictos
de lotes de terra a eles destinados pelos deuses (Schaden: 1974, p. 171).
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MENINOS DAS ESCOLAS

Aos missiondarios, ndo restam duvidas: algo absoluta-
mente demoniaco recai sobre as criangas indigenas. Para
0s jesuitas, desde o nascimento elas sao submetidas a um
mundo desvairado capaz de estragd-las e comprometer
melhoras futuras (Brigidi: 20035, p. 36). Assim pensa, em
1620, um provincial: “Os naturais desta terra sdo doceis
e habeis quando criancas, mas quando vao crescendo se
transformam em broncos”. O motivo, evidentemente, sio
os familiares: “Entendo que isto resulta da pouca doutrina
e policia que possuem em suas casas, porque estao todos
juntos: assim sabem pecar antes que tenham inteiro uso
da razdo” (MCA-CPH. Cx. 14. Doc 17). Devido a ausén-
cia da coercio nas relagdes familiares e demais hierarquias
(Santos: 1993, p. 283), os missionarios se dedicam a inves-
tigar ritos e costumes dos indigenas onde os pequenos
possam estar. Para isso, elaboram um mapeamento de
praticas e percepg¢des indigenas sobre a infincia e seus
desdobramentos no espago missional.

Naturalmente, os conflitos iniciam ja nas concep¢oes
sobre a gravidez. Segue-se uma sequéncia de lastimas nos
registros de Montoya: o pai, “desde que a crianga nasce
até que se lhe caia o umbigo”, esta impedido de cagar,
comer carne, partir coisas, ir ao rio, pisar no lodo, e,
sequer, entrar no patio onde o filho nasceu. “Se ele faz
algumas das coisas proibidas, toda a casa padece dores
do Carugua”, um demonio maligno. Os perigos nio
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cessam ante o nascimento da crianga. O demonio pode
ainda causar maus partos, problemas renais ou deforma-
¢oes fisicas ou estéticas — ao que parece, ndo ha nada
pior do que a crianga nascer com um nariz achatado. Os
tabus sobre o pai também permanecem: continua impe-
dido de comer qualquer alimento nascido debaixo da
terra, como raizes, “porque senao adoece a crianga”. O
pior, para Montoya, é se ocorrem complicacbes no parto,
quando entio o pai e a sogra saem a desmanchar trancas
e nos feitos pelo homem ao longo da gestacao. “E por
vezes sucede que toda a casa saia a desatar o que quer
que ele tenha atado, e os cestos que fez os queimam”. Se
ainda assim as complicagdes nido se resolvem, mandam
0 pai se afastar o0 maximo possivel, indo a mata armado
de um machado para derrubar “uma arvore que chama
Yracatiyy”. Ali poe abaixo uma, duas, trés ou mais des-
sas até que, enfim, deve nascer a crianca. Mas se mesmo
com isso tudo nio se da o parto, “acusam ao pobre indio
de ndo ser diligente ao cortar as arvores, fazendo-o der-
rubar outra, e mais outra, no qual se ocupa o pobre
indio o tempo todo” (MCA: 1951, p. 273).

Os missionarios ndo cansam de acusar os pais indi-
genas de amarem pouco seus filhos, especialmente pela
capacidade de elimina-los (Brigidi: 2005, p. 47-48).
Modalidades de infanticidio variadas fundamentam
essas acusacoes a tal ponto de os padres jamais sabe-
rem se as noticias recebidas sobre natimortos sao pro-
cedentes ou se tratam, em verdade, de infanticidios
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mascarados. “Os pais se desculpavam dizendo que a
crianga havia nascido morta (escusa comum entre eles),
por isso a haviam enterrado, e, no fim, como ndo havia
testemunhas, ndo se pode averiguar a verdade”, conta
Montoya (MCA: 1970, p. 106). Nesse sentido, a questdao
do aborto ganha um espaco especial na catequese femi-
nina. “H4 morto no ventre a teu filho?” ou “h4 ajudado
a matar algum infante no ventre?”, sio questionamen-
tos presentes nos catecismos que denunciam praticas
abortivas a se coibir (Montoya: [1637] 1876, p. 296).
Os que nascem disformes, por sua vez, sao alvos dessas
praticas. Conta Montoya que “quando alguma crianca
nascia monstruosa”, a propria mie a sepultava no ato:
“Enterrou uma india a um filhinho que pariu sem pés
nem maos” (MCA: 1970, p. 106). Ja no século XVIII o
padre Pauck garante a inexisténcia de disformes entre
os indios do Paraguai por jamais té-los visto (1991, p.
98). Em virtude dos mistérios provocados pelas préticas
abortivas, noticias assombrosas correm pela colonia:
“Havia numa estancia destas um indio que vivia com
duas mulheres, rejeitando-se a se cristianizar. Parece que
quis Nosso Senhor avisar com um caso bem raro que foi
o da mulher que andava em dias de parir, parindo uma
cobra e um pedago de carne semelhante a um pequeno
pdo, com uma boca no meio e com uns olhos de sapo.
Algumas pessoas espanholas viram a esse monstro, a
cobra ndo, porque a india a escondeu” (Xamanismo e
Cura na Colecdo De Angelis (XCCA). Doc. 103).
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Aos que conseguem nascer sauddveis, resta-lhes
conhecer, segundo os missiondrios, o universo diabo-
lico de seus pais. Em todos rituais, ali estdo as crian-
cas aprendendo a pecar (Brigidi: 2005, p. 39). Sobre a
apreciagao da carne humana, “até os pequeninos confes-
sam que é muito saborosa”, recebendo os pés e miaos da
vitima (MCA: 1951, p. 290). Os padres parecem mesmo
acreditar que o desmame indigena se d4 mediante a
inser¢do da carne humana na dieta dos infantes (DHA:
1929, p 339). Para piorar, os jesuitas asseguram que ao
longo da vida a crianga passa por experiéncias que cola-
boram na constru¢do do que julgam ser uma personali-
dade raivosa e beberrona, como ocorre nos ritos de pas-
sagem: “Quando a crianga chega por volta de dez anos,
um velho da familia mais adiantado lava o menino com
agua fria junto ao fogo, dando-lhe nas costas uns golpes
com uma corda de arco a fim do muito vinho que beba
nao lhe embebede, e também as forgas suas se trans-
mutem em joviais, tornando-se diligente” (MCA-CPH.
Cx. 28. Doc. 28-19). O universo feminino, por sua vez,
também ndo est4 a salvo das condenacdes jesuiticas: “As
meninas se faz isto mesmo uma velha no tempo que lhes
vém a primeira menstrua¢do, em quais tempos fazem
cerimdnias longas de se contar” (MCA-CPH. Cx. 28.
Doc. 28-19).

E a sociedade que estraga as criangas, comprome-
tendo o ideal missional, afirmam os padres. Mas se agi-
rem em tempo antes do “universo maligno” dos pais as
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alcangar, é possivel, assim eles creem, salvi-las das penas
infernais, pois sdo, afinal, angelitos até se desvirtuarem
quando adultos (Brigidi: 2005, p. 44 e 120). A cons-
trug¢do de uma nova cristandade é a propria esperanga
jesuitica. Para tal, creem que o melhor caminho é o afas-
tamento das criancas do convivio de seus familiares: é
do “ensino dos meninos e meninas de quem depende a
Cristandade futura, criando-os desde pequeninos com
o leite da fé, fazendo-os esquecer de todos os agravos de
seus antepassados” (MCA: 1970, p. 83). Elevam, assim,
a crianga ao que hd de mais nobre no projeto missional,
promovendo-a como um dos principais pilares daquela
sociedade.

Muitas criangas chegam aos padres pelas maos de
seus pais, especialmente caciques que encontram na
entrega de seus filhos a possibilidade de alian¢a — um
“sinal evidente de amizade” (Montoya: [1639]1997, p.
128-129). Todavia, muitas das criangas podem escolher
viver junto ao missionario, fenomeno favorecido pela
situagao colonial, onde, nio raro, algum infante sobre-
vivente de um massacre alcanca o povoado em busca de
uma morada segura (MCA-CPH. Cx. 28. Doc. 8-856).
Entre todas, destacam-se aquelas consideradas “as mais
aptas” pelos padres. Isso significa disposicdo para inte-
grar a area jesuitica, a que prestardo fidelidade e onde
colaborardo para a construcao daquela sociedade.

Muitas foram as criancas que se propuseram a
essa empreitada. No inicio do processo, os pequenos
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auxiliares penam junto aos padres nas precarias habi-
tagdes em que se instalam. Um interessante documento
¢ escrito por um jovem que servira na infancia aos
padres Roque Gonzalez, Diego de Boroa, Tomas de
Urefia e Pedro Bosques durante as diversas tentativas
da fundagido de Itapua feitas a partir de 1615. Seria
assim que Miguel Abila Vesino teria contado a histo-
ria de sua infincia: “Eu os servia e ajudava na missa,
rezava as oracdes e dava a doutrina Crista aos Indios,
Indias, meninos e meninas que iam reduzindo, cuidava
dos enfermos e do sustento dos padres que padeciam
necessidades, pescando nos rios, cagando nos campos,
pedindo esmola nas chédcaras dos infiéis, onde passa-
mos grandes necessidades, trabalhos e perigos de vida
por serem os infiéis mui bravos” (MCA: 1970, p. 23).
Mais do que simples sacristdo, ele se garante como
mantenedor do projeto.

Nio raro, esses meninos, assim como os padres,
correm risco de vida (Brigidi: 2005, p. 74). Em 1624, o
muchacho auxiliar do futuro martir Claudio Ruyer na
fundacio de Natividade adoece por trés meses (MCA-
-CPH. Cx. 28. Doc. 28-12). Em 1626, o padre Diego
de Torres amargura-se com a mesma situa¢ao: “o tnico
muchacho que nos servia e que haviamos levado de Sao
Ignacio enfermou-se gravemente e ficamos sem ter em
quem por os olhos, porque os muchachos novamente
reduzidos ndo queriam fazer coisa que mandavamos”
(MCA: 1951, p. 205).
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Detestados pelos indigenas que faziam frente ao
avango jesuitico, ndo poucas vezes 0s pequenos auxiliares
se tornam ensopado antropofagico. Na ocasido em que
Montoya tem de deixar a provincia de Tayoba fugindo de
indigenas rivais prontos para devora-lo, percebe que ficou
para tras a pintura da Virgem que até entdo o acompa-
nhara. “Lembrou-se meu sacristao de seu esquecimento
e, sem dizer-me qualquer palavra, voltou ao posto para
recuperar a imagem”. O garoto desaparece na mata.
Algum tempo depois, numa segunda investida na mesma
regiao, dessa vez acompanhado por um contingente do
exército espanhol, Montoya entra na aldeia ja evacuada.
Um caldeirdo com carne cozida com milho ainda fervia
e os conquistadores se poem a degustar o manjar. “Comi
daquilo pensando tratar-se de carne de caga”, conta Mon-
toya. Quanto assombro se segue: “Pouco a pouco, porém,
tiraram das panelas a cabeca, os pés e as maos cozidas
daquele menino que me tinham aprisionado” (Montoya:
[1639]1997, p. 133). O sabor da carne humana, a duras
penas infantis, enfim chegara a boca de um jesuita.

Como se percebe, as criangas indigenas mais proxi-
mas dos padres encontram meios para se produzirem
como individuos no interior do projeto missional. Nin-
guém retratou melhor esta situa¢ao quanto o padre Sepp
ao final do século XVII, missionario que somente admi-
tia em seu convivio um seleto grupo de meninos. A partir
de seu relato, temos ideia do quanto a area jesuitica devia
seu bom andamento aos infantes.
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Ao tempo de Sepp, portanto, os meninos desta-
caveis estdo por todas as partes onde estd o jesuita
demonstrando seu empenho de integracio. Um dos
primeiros a despertar junto ao cantar do galo é um
menino sacristdo, responsdvel pelo badalar dos sinos
(Sepp: [1690]1980, p. 152). Na vinha do padre, alguns
garotos catam formigas para ver se conseguem impedi-
-las de devorarem os frutos (Sepp: [1690]1980, p. 128).
Nas refei¢des de Sepp, enquanto ele sozinho come a
mesa, um menino & o martirolégico ao passo que “seis
outros rapazinhos que moram sempre comigo poem a
mesa” — “um traz os pratos, o outro os leva, um vai
buscar agua do rio, outro limpa as velas, este serve o
pdo, aquele traz as frutas da quinta” ([1690]1980, p.
153). Eles ainda varrem o claustro, limpam os altares,
lustram os adornos de prata e metal, levam recados e
cortam o cabelo do padre — oficios raramente conside-
rados satisfatorios por Sepp. Contudo, ndo apenas ao
ver de Sepp, mas também dos demais padres, os meni-
nos prestavam-se “como novigos”, sempre “prontos ao
primeiro sinal” ([1690]1980, p. 153).

Em troca, essas criancas sao acolhidas com amabili-
dade, protecao e alguns mimos: “Dou-lhes sempre um
bom pedaco de pao branco, que apreciam mais do que
qualquer coisa, muitas vezes também um pouco de mel,
por guloseima e bastante carne. Por vezes, em dias de
grandes festas, como Natal, o menino Jesus lhes traz
bolinhos e pastéis, do que lhes sorri o coragcdao” (Sepp:
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[1690]1980, p. 153). Era esse um recurso antigo usado
pelos primeiros missionarios: “trazemos a mao algum
doce para dar as criangas pequenas, com o qual ganham-
-se a elas e a seus pais”, garante Diego de Boroa em 1617
(DHA: 1929, p. 94).

Muitas criangas tornam-se importantes informan-
tes dos missiondrios sobre os crimes praticados pelos
moradores dos povoados. “Naio duvidam em denunciar
aos pais”, declara com orgulho o provincial Durdn, “e
daqui nasce o 6dio feroz que os bruxos sentem desta
juventude vitoriosa, pois suas praticas perversas che-
gam ao conhecimento dos padres tdo logo estas crian-
¢as tenham algum aviso” ([1636]1991, p. 102). A pron-
tidao infantil em entregar os pecadores é tamanha que
quando interrogada na confissio se nio omitia algum
crime, uma mulher responde de pronto: “Nao tenho
cometido este pecado porque meu filho nao deixaria
passar sem advertir-me” (Durdn: [1636]1991, p. 102).
Um rigido controle recai sobre as gravidas a fim de evi-
tar infanticidios, crime missional para o qual as crian-
¢as sdo instruidas a avisar os padres sobre “mulheres
que estdo de parto e as criancas que nascem. E ndo
somente isso, mas também qualquer coisa que vejam”
(MCA: 1970, p. 107). Pecas fundamentais do vigiar
missional, os meninos orientados pelos missionarios
sdo pequenos espides da moral introduzidos em cada
uma das casas dos povoados (MCA: 1970, p. 107; Bri-
gidi: 20035, p. 78).
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E sobretudo nas funcdes sagradas que os meninos
alcangam uma maior inser¢do no projeto missional.
Missas, operetas, festas e as mais simples praticas coti-
dianas sao, fundamentalmente, regidas pela masica nos
povoados. Os meninos sio reunidos em coros, em que,
na opinido de Sepp, sdo “transformadas as brutas, gra-
ves e esgani¢adas vozes” em “ddceis melodias” canta-
das em idiomas nativos, hispanico e, nio raro, em latim
([1690]1980, p. 138-139). Os padres também inseriram
um conjunto de instrumentos inéditos entre os meninos,
formando orquestras com violinos, harpas, violoes,
trombetas, cornetas e até mesmo 6rgdos, boa parte deles
fabricados pelos homens das oficinas.

Muitos foram os jesuitas dedicados ao ensino
basico da musica ocidental, bastante simplificada,
diga-se de passagem, sem partituras e teorias maio-
res. E para esses missionarios com capacidades musi-
cais apreciadas pelos nativos que se enviam indios de
diversos povoados para receberem a devida instrucio.
O registro mais recuado de um jesuita atuando nessa
area data de 1618, quando Juan Baseo (em verdade,
Jean Vaisseaux), cura responsdvel por Loreto, ensina
a seus tutelados canto, 6rgdo e chirimias — “que sao
as primeiras que hd nessa governagdo do Paraguai” —,
todos devidamente ensaiados nas escolas dos meninos,
“coisa de suma importdncia para que esta juventude
criada em tanta disciplina faga depois uma cristan-
dade mui sélida na fé e mui exemplar nos costumes”
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(DHA: 1929, p. 205-206). O irmao coadjutor Luis
Berger, um flamengo hédbil em multiplas artes, res-
ponsabiliza-se pelo ensino do violino e canto aos
nativos desde 1616, quando chega ao Paraguai com
apenas 28 anos (DHA: 1929, p. 218 e 347). Todavia,
o século XVII nao conheceu a musica missional tal
qual frequentemente se idealizou. De fato, seguindo a
orientacdo dos demais jesuitas em atividade pela Amé-
rica, Montoya ja identificara a importancia da musica
e da danga em praticas nativas: “De modo notével
sdo eles aficionados a musica”, admira-se, “ajuda isso
muito em atrair os gentios” (Montoya:[1639]1997,
p. 192). Contudo, coube ao padre Sepp instituir a
musica por meio de uma campanha (na qual se inclui
suas cartas) capaz de convencer os superiores de que
somente por meio das artes, especialmente do canto
e da danca, os nativos alcan¢ariam uma melhor com-
preensio dos designios da fé. A campanha é fecunda.
No século XVIII, as missas se consagram cantadas,
ndo apenas em alguns dias da semana, como antes o
eram, mas diariamente, tornando as praticas missio-
nais ainda mais especificas e profundamente vincula-
das a importantes crengas indigenas (Martins: 1999,
p. 255-267; Pompa: 2003, p. 382).

O ensino da musica ndo coube apenas aos missiona-
rios. Especialmente no século XVIII, os padres entrega-
ram a escola — por falta de tempo, conforme argumento
de Cardiel ([1747]1991, p. 154) — as maos de professores
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indigenas considerados mestres. Os resultados do pro-
cesso sao impressionantes. Em 1747, pouco antes da
expulsdo, o padre Cardiel esta orgulhoso: “Em cada
povoado hda um coro de trinta ou quarenta musicos,
contando as vozes, instrumentos de corda e de vento”
([1747]1991, p.154).

Além da troca de jesuitas por professores indigenas,
as escolas missionais passam por outras profundas trans-
formagdes ao longo de sua historia. A maior delas, sem
duavida, € a alteracdo do publico que as compunham. As
primeiras experiéncias ambicionam reunir e doutrinar o
maior numero possivel de criancas, ndo havendo a pos-
sibilidade de os missiondrios separarem os aprendizes da
leitura, canto ou danca. Com o desenvolvimento estru-
tural dos povoados, o ensino missional ganha novos con-
tornos: “As escolas vao os filhos dos caciques, dos cabil-
dantes, musicos, sacristaos, mayordomos e oficiais de
arte, que todos sio estimados como nobres”, diz Cardiel,
“mas também se admitem os filhos de outros se o que-
rem e pedem”. Nas escolas, instaladas nas proximidades
do aposento dos padres, onde as criangas sao “melhor
vigiadas”, estes pequenos nobres do século XVIII prepa-
ram-se para exercer futuras fun¢oes no Cabildo (Cardiel:
[1747]1991, p. 154).

Ativos ndo apenas nos cultos, os meninos canto-
res e os membros da orquestra formam as principais
atracdes dos espetdaculos missionais (Brigidi: 2003, p.
87). Nativos e autoridades civis ou religiosas ficam
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admiradas frequentemente com a candura dos musi-
cos, ndo raro sendo-lhes cobradas uma ou mais repe-
ticoes dos espetdculos. Gragas a musica, os jesuitas
comprovavam ao mundo a viva possibilidade de trans-
formar “barbaros silvicolas” em “legitimos adorado-
res da verdadeira fé”.

A danga também possibilita o acesso infantil ao
projeto missional. Uma vez por semana, ensina-se nas
escolas um novo gestual ritmico. Concentram-se ali,
conforme o padre Cardiel, “os meninos de corpos mais
proporcionados”, “nunca mulher alguma ou muchacha”,
ensaiando dangas espanholas com padres ou professores
indigenas ([1771]1989, p. 118). Eles atuam em pegas e
operetas montadas tanto nas missas quanto nas festivi-
dades. Quando nao vestidos apenas com ligeiras plumas
e guirlandas de flores, sdo fantasiados de anjos, demo-
nios, santos, deuses, romanos, judeus, sereias entre mil
outras possibilidades. Enquanto dangam, também pro-
duzem sons: o padre Sepp garante ter inserido guizos de
metal nos pés de seus dangarinos — “coisa ridicula, nao
ha como se negar”, diz ele, mas “aos ouvidos dos indios
sdo tdo agradaveis que parece ndo haver coisa mais gos-
tosa”. Outros portam flautas, pandeiros, liras e violinos.
Por vezes, conforme a histéria representada, diversos
animais poderiam com eles compartilhar o palco, como
cabras, macacos, cobras e pequenas ongas amansadas,
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contribuindo na caracterizagio de cendrios de presépios
ou do Jardim do Eden, recursos comuns nas festividades.

Com essas estratégias, as criancas asseguram sua
inser¢ao no projeto missional e, por consequéncia, a
garantia de protecdo junto aos padres perante o vio-
lento mundo colonial. Em favor dessa estratégia, alids,
0s meninos motivardo boa parte de suas agoes.

MULHERES NO COTIGUACU

As mulheres indigenas sido representadas na docu-
mentagao jesuitica como seres responsaveis pelos peca-
dos do todo social (Fleck: 2006). Nao que os homens
ndo tivessem suas culpas, como, de fato, os padres
tentam deixar claro a todos, mas as mulheres pesava
a acusacdo de serem mentoras dos deslizes carnais dos
povos americanos. Trata-se de uma representagdo bas-
tante contextualizada: assim como na Europa moderna
as bruxas eram cacadas e queimadas em pragas publicas
(Delumeau: 1992, p. 310-314), as nativas sdao persegui-
das pelos jesuitas no cotidiano do projeto. Ao contrario
de fogueiras, no entanto, as mulheres missionais conhe-
cem o esforco constante dos padres em tentar exclui-
-las da sociedade ali constituida — uma sociedade sem
mulheres, certamente, correspondia ao ideal monastico.
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Obviamente, jamais se alcancou esse feito. As mulheres
entre os amerindios desempenham papéis fundamentais
e longe estdo de serem tomadas como inferiores, pecami-
nosas ou causas de sedi¢des.!! No espago missional nao
foi diferente. Ao se oporem a tentativa de exclusio, elas
cobraram dos inacianos a criagdo de um espago represen-
tativo nas organizagoes mantidas no interior da area jesu-
itica e exigiram um mapeamento de suas singularidades.

As mulheres indigenas, de fato, nio podem ser consi-
deradas como uma unidade padrio de comportamento
e apresentam forma varidvel conforme os grupos a que
pertencem e aos contextos que enfrentam. Por sua ati-
vidade ndo excludente, o padre Montoya bem notou os
diferentes costumes femininos na regiao do Guaira: os
Gualacho (Jé) “possuem todos uma sé lingua e uma sé
mulher, embora seja emprestada, porque nao sao fixos
os matrimonios como entre os Guarani, além de serem
esses menos estaveis. Pois enquanto o Guarani tem a
mulher em sujei¢do para repreendé-la ou despedi-la, o
gualacho ndo, e sim a mulher, a qual por coisas mui leves
se afasta do marido e se vai a outro. Assim as deixam

11 As diversas atividades femininas e suas restrigdes foram tema recorrente no século XX
em estudos sobre os Guarani. Responsaveis pelos alimentos cultivdveis ou coletados em
cestos, cuidado e educacdo das criangas, produgdo de cerdmica e manifestagoes de fecundi-
dade e tornadas embaixatrizes por se casarem mediante acordos entre familias, entre outras
fungdes, as mulheres indigenas sdo representadas como pegas fundamentais na organizagao
social de seus grupos. Nesses estudos, averiguou-se que as mulheres indigenas ndo estao
submetidas a sociedade masculina. Em func¢io disso, ndo foram poucos os pesquisadores a
retratarem “um Guarani feminista”, conforme Santos (1997, p. 25), por ventura valendo-
se das mulheres indigenas para elaborar criticas a sociedade ocidental (Chaves: 1941,
p. 106-107; Schaden: 1974, p. 76)
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andar a seus quereres”. Ademais, para piorar, as mulhe-
res Gualacho “cuidam mui pouco de seus maridos, ao
contrario dos Guarani, nio lhes preparando comida nem
outra coisa além de criar seus filhos e fabricar um pouco
de chicha”> (MCA: 1951, p. 296). Representada pelos
jesuitas em suas cartas como “criatura ind6cil”, a mulher
Gualacho € o contrario do ideal feminino ocidental. E
apesar dos elogios de Montoya, a mulher Guarani nio
€ necessariamente um exemplo de conduta aos demais
jesuitas. Para estes, sio um exemplo de lascivia. Como
se verd ao longo desta colec¢do, as estratégias femininas
e suas opg¢oes mediante o mundo colonial sio tomadas
pelos padres como praticas a serem combatidas por meio
de condenacoes variadas.

Por mais de uma vez os padres sdo tentados pelo que
consideram fémeas vorazes, colaborando, como ja indi-
cado, na construcao murada do claustro. Esse convite
ao pecado é, ao que parece, o resultado de uma pressao
tanto feminina quanto de suas familias voltada ao bem
do estabelecimento de uma alianga segura com jesuitas.
Os colonos espanhdis utilizaram amplamente essa insti-
tuicdo (Melia: 1997, p. 20; Santos: 1993, p. 230; Felippe:
2007, p. 2), mas, naturalmente, aos padres tratava-se
de uma alternativa absolutamente imprépria. A Mon-
toya, por exemplo, o demdnio o tentava se valendo dos
caciques, sempre dispostos a lhes oferecer uma grande
quantidade de mulheres “sob alegacdo de que eles consi-
deravam como coisa contraria a natureza a circunstancia
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de homens se ocuparem em trabalhos domésticos, quais
os de cozinhar, varrer e outros deste tipo” (Montoya:
1985, p. 56).

Em funcado disso, os jesuitas procuram explicar aos
nativos conceitos sobre castidade sacerdotal e pureza
espiritual, incluindo em suas denominagées o substan-
tivo Abaré (castidade para os jesuitas). Os nativos pare-
cem apreciar a postura casta e a denominam de distintas
maneiras: “geralmente o que os indios mais se espan-
tam”, diz Diogo Ferrer no Itatim (atual Mato Grosso,
Brasil), em 1633, “é que os padres ndo deixam entrar
mulher nem muchacha em sua casa, [...] pelo qual ndo
chamam os padres sendo pelo nome de Tupamboyaeté,
que quer dizer verdadeiros servos de Deus” (MCA:
1952, p. 38). No caso de algum colono espanhol, se
“ndo o véem envolvidos com impurezas ou luxuirias com
as indias”, analisa Cardiel no século XVIII, “vendo-o
devoto e casto, logo dizem: caray marangatu, o espanhol
virtuoso” ([1758]1900, p. 303)."?

Dessa forma, os jesuitas de tudo fizeram para o
claustro ndo conhecer a presenca feminina. Montoya
garante: “jamais, nem de dia, nem de noite, mulher
alguma entrou em nossa cela” ([1639]1997, p. 153).
Uma recomendagio — em verdade, uma compila¢do de

12 Durante a década de 1940, o antropélogo Leén Cadogan construiu um conjunto de
andlises em que os Guarani paraguaios sdo representados como verdadeiros monges da
floresta. Nesse sentido, chamava-lhe bastante aten¢io o esfor¢o para o desprendimento do
corpo engendrado por alguns lideres espirituais, entdo dispostos a abandonar o consumo da
carne vermelha e, especialmente, as praticas sexuais, situagdes que melhor qualificariam sua
lideranga espiritual e o seu préprio desenlace da vida terrena (Cadogan: 2003, p. 96).
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ordens anteriores — do provincial Lupércio Zurbano aos
demais padres, ainda em 1643, insiste que o trato com
criaturas femininas jamais se dé sem companhia: “Se
alguma india vier sozinha a igreja, tanto para se confes-
sar quanto para conversar, caso nao haja ninguém na
igreja, chame-se algum fiscal ou muchacho grandinho da
casa que esteja presente” (MCA: 1952, p. 66). Ao final
da presenca jesuitica em solo missional, o padre Cardiel
confirma as recomendacdes: “Guarda-se clausura nas
casas [dos padres] como nos colégios, de maneira que
jamais entrou mulher alguma, nem mesmo ao principio
dos patios” ([1771]1989, p. 108). A mesma exclusio se
nota nas festividades, dangas e demais cultos de exposi-
¢do fisica: “Nunca entra em danga mulher alguma nem
muchacha, nem ha nela coisa que nio seja honesta e mui
crista” (Cardiel: [1771]1989, p. 118). Tendo em vista esse
dia a dia excludente, somado a crescente clausura dos
jesuitas no interior de seu complexo, pode-se sugerir que
o distanciamento entre eles e as mulheres do povoado
acabou por se transformar em um profundo abismo.
Enquanto os missionarios poderiam se isolar das
mulheres no interior de seu complexo, 0 mesmo ndo se
d4 com frequentadores do claustro, sobretudo os jovens.
Desse mal padeceu um exemplar membro do coral:
“uma mulherzinha pretendia roubar-lhe a honestidade
e pureza enviando-lhe outra terceira pessoa, [...] mas o
bom muchacho resistiu de forma viril e nao deu ouvidos
aos silvos de semelhante serpente |...]. Assim vive com tal
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recato que quando sai da igreja com os demais cantores
sempre vai com os olhos vazios e cravados no chio para
ndo ver mulher alguma” (MCA-CPH. Cx. 28. Doc. 28).
Para outros, os convites femininos sio tormentos difi-
ceis de esquecer, provocando nio raro desejos penitentes.
Esse é o caso de Alonso Tari: com aproximadamente
vinte anos, assiduo frequentador da casa dos padres,
deseja ardentemente se castrar para evitar o pecado — o
pedido é negado, mas enche os inacianos de admiragdo
(MCA: 1970, p. 152). Outro jovem, por sua vez, nao
perde tempo: fere os proprios olhos. Repreendido pelo
padre, o jovem responde: “Oxala perdesse eu ambos os
olhos antes que ofenda a Deus!” (Montoya: [1639]1985,
p- 205). De uma maneira ou de outra, este género de
caso edificante retrata o tratamento dado pelos jesuitas a
temadtica sexual, assim como a difusdo e gera¢ao de uma
crise a partir da inser¢ao de representagdes femininas
ocidentais entre alguns nativos congregados.

Para por fim aos comportamentos lascivos, todas as
mulheres devem se casar conforme o modelo ociden-
tal — uma remodelacido de suas sensibilidades torna-
-se emergencial (Fleck: 2006). Os homens Gualacho,
mediante a independéncia de suas esposas, parecem
receber a novidade com bastante satisfacao: muitos
rogam a Montoya o batismo das mulheres com as quais
estdo unidos, “para que ndo me deixem jamais”, teriam
explicado. Entre os Guarani, a situa¢ao preocupa pela
institui¢do da poligamia, conforme se analisara mais
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adiante. Por hora, basta saber que a institui¢cao do casa-
mento ocidental teve de se alterar profundamente entre
os americanos, mas, de uma maneira ou outra, acabou
por vingar uma nova forma de uniao matrimonial espe-
cifica dos povoados.

Muitas mulheres estdo impossibilitadas de ingres-
sar em novas familias durante a repressao a poligamia,
pratica usualmente responsavel pela solucio de viavas,
orfas e desamparadas. Da mesma forma, jovens “aman-
cebadas” sdo apartadas de seus homens. Soma-se a isso
o fato de a populacdo feminina ser teoricamente mais
poupada de certas circunstincias historicas, como as
guerras e trabalhos prestados aos coloniais, ambas ati-
vidades exercidas com peso pelos homens. Justificam-
se, com isso, os periodos em que elas configuraram a
maioria da populagdo. Nio se pode esquecer, ainda,
da chamada inconstiancia das unides matrimoniais —
pratica nunca regulada — responsavel pela geragdo de
uma série de mulheres sem homens, ainda que por um
curto espaco de tempo. E, por fim, sempre ha aque-
las que, por livre decisdo, escolhem viver ao lado dos
jesuitas, aparentemente em troca de prote¢do, além
do que muitas sdo resgatadas pelos proprios missiond-
rios em incursdes pelas matas quando buscam indige-
nas sequestradas por colonos. Em outras palavras, as
urgéncias femininas pressionaram os jesuitas a seguir
contra os seus desejos: tiveram de inclui-las, a forca da
situagao colonial, em sua prépria area.
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Como se percebe, o recorrente vinculo assistencial
das liderancas indigenas para com as mulheres (San-
tos: 1993, p. 283; Souza: 2002, p. 229) é duramente
cobrado dos jesuitas. Acolher velhos e 6rfaos, por
exemplo, foi uma das primeiras medidas implantadas
por Cristévao de Mendonza em todos povoados inau-
gurados: “Fundava em cada reducdo uma espécie de
asilo para criangas e velhos inutilizados, aos quais ali-
mentava e vestia” (DHA: 1929, p. 572). E esta, em ver-
dade, uma medida pratica: parece preferivel té-los aos
olhos do que soltos pela povoacao. Contudo, um espaco
originalmente criado para abrigar homens, mulheres e
criangas desamparadas, ganha no desenrolar da expe-
riéncia, uma funcdo especifica de género, indicio claro
da mobilidade funcional recorrente a boa parte dos
prédios missionais.

As primeiras noticias do feito estao registradas na
documentacio jesuitica do final do século XVII. Em
1699, no povoado de Sio Cosme e Damido e de sua
vizinha Candelaria, “puseram-se as muchachas o6rfas
em casa separada vivendo em comunidade. E [ali] estdo
as mulheres cujos maridos fugiram, tendo-se especial
cuidado delas, para evitar ocasioes de ofensas ao Nosso
Senhor” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 12). Em 1700, o
povoamento de Sdo Carlos comemora: “o recolhimento
das 6rfas esta em seu vigor” (MCA. Cx. 30. Doc. 13).
Dai por diante, este importante espago se torna ele-
mento fixo das plantas baixas dos povoados. Assim,
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ao menos, deixa bem claro o padre Cardiel: “Existe
em cada povoado a Casa das Recolhidas, cujos mari-
dos estdo por muito tempo ausentes ou que se fugi-
ram e nio se sabe deles. E com elas estdo as vidvas,
especialmente se s3o mogas e ndo possuem pai, mae ou
algum parente de confianga que possa delas cuidar”
([1771]1989, p.58).

Os dados populacionais de mulheres em situacio de
desamparo sdo absolutamente varidveis nas duas pri-
meiras décadas de instalagio da Casa das Recolhidas."?
Alguns povoados apresentam decréscimos: Sao Carlos
conta com 140 mulheres em 1695; apds cinco anos, con-
tabiliza 135 — sendo “onze as que tém seus maridos fugi-
dos”- e alcanga 118 em 1716. A maioria dos processos,
entretanto, apresenta dados crescentes. Em 1695, Nossa
Senhora da Fé concentra 30 vitvas de uma populagio
de mais de cinco mil pessoas, chegando a 1715 com 80
inscritas. Sao Inacio Mini recolhe 61 mulheres de uma
populagdo de mais de 2.300 pessoas em 1695, passando
para 130 em 1715 e 145 um ano depois. Loreto, um dos
maiores povoados, soma 33 mulheres em 1695, 83 em
1711, 113 em 1715 e 175 em 1716. Os povoados futura-
mente conhecidos como “Sete Povos” também alcangam
0 ano de 1716 com nimeros consideraveis: Sao Nicolau
e S3o Jodo contabilizam algo préximo de 150 mulheres

13 Osregistros analisados a seguir correspondem as cartas annuas dos anos de 1695 (MCA-
CPH. Cx. 30.Doc. 9),1700 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 13), 1702 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc.
16 € 17), 1711 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 28), 1713 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 30), 1715
(MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 36) e 1716 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 37).
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desamparadas para cada, Sdo Lorenzo apresenta 191 e
S3ao Miguel soma 247. Ja a S3o Luis cabe a maior cifra
registrada — 506 mulheres em situacdo de abandono,
num total proximo a 12% da populagio de 4.283 indi-
viduos. Tamanhos nimeros levam a crer que as mulheres
sem homens podiam viver em outros setores dos povoa-
dos que nao a Casa das Recolhidas.

A Casa das Recolhidas é usualmente chamada nos
povoados de cotiguacu. A saber, o vocabulo em ques-
tao (koty, casa/quarto, guacu, grande) lembra a ideia de
“grande habita¢do”, num claro neologismo jesuitico pos-
sivelmente familiar aos missionais por remeter as casas
comunais encabecadas por um cacique (Souza: 2002,
p. 224). Essas mulheres, de fato, estdo sob a tutela dos
missiondrios, elegendo-os como seus novos senhores. Se
procede tal afirmativa, o conteudo poligimico parece
mesmo ter se inserido na 4rea jesuitica.

Contudo, o conteudo poligdmico introduzido na
area jesuitica via cotiguacu ganha novas dimensdes no
mundo missional, particularmente quando algumas
mulheres sio promovidas “de devotas do demoénio a
devotas congregantes” (Fleck: 2006). Da mesma forma
que os homens das oficinas e os meninos das escolas,
as mulheres do cotiguacu também exercem préticas e
regulamentos diferenciados dos demais moradores dos
povoados. Para assegurar o cumprimento das normati-
vas, a uma das mulheres é confiado o cargo de diretora
do cotiguacgu, responsavel pelo acompanhamento de
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suas tuteladas em qualquer saida pelo povoado, além
da garantir sua frequéncia obrigatdria em todos ritos
missionais (missas, confissdes, congregagoes etc.). Elas
ocupam um lugar especial na missa, entram na igreja
pela lateral, via cemitério, portando-se exemplarmente
na avalia¢do dos missionarios (Cardiel: [1771]1989, p.
98). Nio por poucos motivos, sdo elas que engrossam
as congregagdes marianas, ano a ano mais volumo-
sas (MCA: 1969, p.43). Também sio elas, ao lado dos
cabildantes e de determinadas criangas, os pilares das
estratégias de controle do restante da populacdo e do
envio de discursos da drea jesuitica para o povoado. A
elas pertencia a produgio de tecidos para vestir os des-
nudos, colaborando, com isso, na constru¢do das mora-
lidades missionais. Vinculado ao sistema de punigdes
implantado nos povoados, no cotiguacu também sio
recolhidas as “delinquentes”, sem que sejam mantidas
encarceradas, embora quando vdo ao povoado estejam
com as maos atadas, ndo raro as desviadas sdo acoi-
tadas nas costas “pelas maos da diretora ou de outra
mulher” no sigilo do proprio local (Cardiel: [1771]1991,
p- 155). Dessa forma, as mulheres, importante elemento
de uma sociedade indigena e peca fundamental do exer-
cicio de liderancgas e produgio agricola, passam a inte-
grar de forma sélida a area encabecada pelos jesuitas.

Ainda que o cotigua¢u permaneca controlado a
chaves e que os missionarios e a diretora permanegam
atentos aos passos de suas tuteladas, nada garante
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disciplina e controle absoluto nesse universo. Volta e
meia surgem noticias sobre “visdes de indias velhas
que nio se faz caso” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 9-921),
“inimizades que as indias comumente tém umas com as
outras” em virtude dos “desmandes da lingua” (MCA-
-CPH. Cx. 30. Doc. 5) e os obscuros “contatos impudi-
cos entre si” (Montoya: [1637] 1876, p. 298). Para pio-
rar, nada assegura que aquela que escolheu o cotiguacu
como morada ndo possa vir a mudar de ideia: “Uma
india de Candeldria saiu sem licenga do Padre da Casa
das Recolhidas e se foi para Santa Ana”, relata uma
carta de 1730, “de volta ao caminho, correndo com
outra, sem que vissem uma tormenta se formando, caiu
um raio e somente a ela deixou morta” (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 44). Nio poderia ser diferente. O coti-
guacu conhece a dificuldade de estabelecer unides per-
pétuas tanto quanto os demais caciques, pois as mulhe-
res missionais, de fato, encontravam em meio a estreitas
opg¢bes uma série de novas possibilidades.

(OS CONGREGANTES:
UMA ORGANIZACAO INDIGENA-MISSIONAL

Um interessante fendmeno social ocorre paralela-
mente ao surgimento das estruturas missionais: ano
a ano, multiplicam-se as congregacdes, ou seja, con-
centragdes especificas de nativos frequentadores ou
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moradores dos principais espacos da drea jesuitica. Reu-
nidos em torno dos padres, esses agrupamentos desem-
penham importantes tarefas no interior dos povoados,
mas nio sé. Distintos nas vestes, funcoes e modos, os
congregantes siao a expressao maxima daqueles que se
valem da drea jesuitica para articular, por meio da pres-
tacdo de fidelidade aos missiondrios, a concretizacdo de
amplos interesses indigenas em assuntos relacionados
aos povoados e ao restante do mundo colonial. Nesse
sentido, as congrega¢des podem ser entendidas como
manifestagOes nativas redimensionadas nos povoados
a partir de produgdes ndo s6 de individuos, como tam-
bém de identidades coletivas ou sociais.'
Inicialmente, as congregacdes nascem no descré-
dito. A primeira, de fato, origina-se quando o sistema
missional parece estar a beira do colapso, especial-
mente mediante o ataque dos bandeirantes, ainda
nos anos de 1630. E somente apds quatro anos da
fuga do Guaira que o padre Montoya funda uma
congregacdo mariana a fim de “fazer avangar nos
indios a virtude”. Na virada do século XVIII, essa

14 Wright observou que entre as sociedades indigenas contemporaneas envolvidas em
processos de conversio é recorrente a formagio de “novas formas de organizagio politica
e religiosa capazes de levar a luta indigena adiante”. Ou seja, ao se depararem com as
propostas de conversdo, muitos indigenas comporiam segmentos responsaveis pela elabo-
ragio de estratégias e manobras adequadas aos contextos enfrentados (2004, p. 25). Para
Kapfhammer, por exemplo, a criagdo de formagdes politicas e iniciativas econdmicas por
parte dos proprios indios Sateré-Mawé, consoante a difusio de uma identidade “crente”,
demonstra “que o projeto evangélico é entendido como uma ‘saida’ [...] de uma situagio
histérica atual” — nasce, com isso, um tipo de middle ground, ou seja, uma zona “onde a
comunicacdo finalmente se torna possivel” (2004, p. 102-103).
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instituicdo esta adotada em todos os povoamentos do
género. Contudo, agora “destinada aos principais do
povoado, tanto homens quanto mulheres adiantados
em relagao aos demais na virtude e frequéncia dos
sacramentos” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 22). Parale-
lamente, os marianos do século XVIII convivem com
a congregacao de Sao Miguel, afeita aos “de menor
idade” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 36), “gente moga
que mais se destaca em virtude, com eximia frequén-
cia aos sacramentos e obras virtuosas” (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 22). Assim, homens, mulheres e criancas
com distintas origens passam a participar de forma
ativa de importantes atividades da 4rea jesuitica.

Os nimeros de membros de cada congregagao sao
absolutamente crescentes ao longo da experiéncia.
Bem verdade que a primeira congregacio de Mon-
toya é bastante modesta: “Escolhemos apenas doze,
ou seja, os mais adiantados em virtude”, garante o
padre ([1639]1997, p. 167). Por volta de 1660, um
jesuita estima que em praticamente todos os povoados
o numero de marianos ultrapassa a duzentos (MCA:
1970, p. 185). Contudo, a julgar pelas cifras, a adesdo
juvenil em devocao a Sao Miguel veio a superar as ins-
cricdoes marianas. Em 1711, no principio de uma crise
de alimentos, os “escravos da Virgem” de Santa Ana
somam 150 membros enquanto os de Sio Miguel che-
gam a 254 (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 29). Quatro anos
depois, o sucesso das congregacdes é tamanho em Sio
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Miguel que, de uma populagio de 2.823 almas, 330 sao
miguelinas e 205 marianas. Essas, somadas, chegam
a quase 19% do total da populacio (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 36).

Essas informagdes apontam para duas importantes
possibilidades. Em primeiro lugar, apesar da relevancia
do nimero de membros congregados, comprova-se que
nem todos os moradores do povoado estavam direta-
mente vinculados as atividades exercidas no interior da
area jesuitica. Em seguida, levanta-se a possibilidade de
que cada familia do povoado pudesse possuir represen-
tantes no interior daquela area via congregagoes.

Os critérios de sele¢do para se integrar uma con-
gregacdo sao extremamente rigidos: “Muitos pedem
para ser recebidos nelas, porém nem todos se admi-
tem sendo os de maior capacidade e exemplo de vida”,
garantem os padres no inicio dos seiscentos (MCA:
1969, p. 43). Os candidatos devem passar algum
tempo pleiteando a vaga mediante a apresentacdo de
uma conduta exemplar (Fleck: 2006), residindo, ai,
um conjunto de evidéncias dos interesses dos nativos
em participar dessas organizacdes: “Muitos dos pre-
tendentes tém resistido aos que os solicitavam a pecar
pelo temor de ndo serem admitidos na Congregacao”,
garante um missionario (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 5).
Além do voto do padre, os pretendentes submetem-se
a permanente observagao dos ja congregados sempre
dispostos a cobrar a moral devida. Um exemplo entre
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tantos: no povoado de Sao Cosme e Damido, ainda
na segunda metade do século XVII, um nativo tenta
ingressar no mundo mariano durante trés anos. Em
ocasido da festa em homenagem a Maria — quando as
congregacoes recebiam até oito novos membros —, o
padre garante ao pretendente uma consulta na socie-
dade. Entretanto, os membros destacados a votagao
vetam o ingresso do pretendente em virtude de supos-
tas faltas. O rejeitado chora ao receber a noticia. O
padre se comove e, enfim, lhe assegura um ingresso
futuro (MCA: 1970, p. 188).

Ao contririo da modesta celebracio realizada devido
ao ingresso de um novo congregado durante século XVII,
o século posterior lhes destina destacaveis cerimonias. No
dia de homenagem as entidades das quais sdo devotos, hd
um clima festivo, com missa solene, dancas e cantos espe-
cificos. Apds uma pratica coordenada pelos missionarios,
sao lembradas obrigagdes e regras devidamente listadas
em um papel. Os novos ingressos prometem “viver de tal
e tal modo, e [de] cumprir as regras”, assegura Cardiel
([1771]1989, p. 123). Um prefeito para cada congregacio é
eleito, tornando-se o responsavel pelo estandarte ao longo
de um ano. A populacio assiste a fungdo. Todos devem
celebrar o destaque de personagens tio distintos (Cardiel:
[1771]1989, p. 124).

Nada impede, entretanto, de um congregante ser
expulso do nucleo. “Sendo notados os que dao maus
exemplos”, garante um missiondrio em 1693, os
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desviados “sao riscados da lista de congregantes” (MCA-
-CPH. Cx. 30. Doc. 7). Além de implicar restricdes eco-
ndmicas e alimenticias, a expulsio é considerada uma
humilhagao publica: “Alguns que viviam com menor
edifica¢do foram afastados da congregacio, estimulando
alguns e escandalizando outros” (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 17). Nesses casos, os acusados nio dissimulam
seus crimes. Quando algum congregante é denunciado,
garantem os padres, esse assume qualquer deslize com
uma frase formal: “Eu sou um congregante, e assim o
fiz” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 32).

A recorréncia de expulsdes das congregacdes demons-
tra ndo apenas que os “deslizes” dos congregados fize-
ram parte de sua historia, mas também o quanto nao se
pode tomar esse nicleo populacional como cegos “indios
colaboradores” opostos aos “nativos resistentes” (Mon-
teiro: 1999, p. 239), conforme representagdes recorrentes
na historiografia. A distancia entre um ou outro desse
binémio € avaliada por Bianca Brigidi quando constata
que os angelitos — como os meninos das escolas mis-
sionais — poderiam se revelar pequenos rebeldes antes
mesmo de atingirem a maturidade (2005, p. 149). Da
mesma forma, conforme se percebe mais adiante ao se
avaliar a aplicacdo das leis missionais, muitos sio os con-
gregantes que, a partir de uma dentncia ou sua prépria
confissdo, sido flagrados cometendo “crimes pecamino-
sos”. Enfim, apesar das aliangas assentadas entre padres
e congregados, problemas recorrentes aos caciques
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também lhes atingem: afinal, conforme Claudio Ruyer
no inicio do processo, os indigenas “jamais obedecem a
seus proprios caciques, nem a seus padres, sendo naquilo
que lhes da gosto”.

As atividades diretamente vinculadas a igreja sdo pra-
ticas da vida congregada e de seus candidatos (Fleck:
2006). O dificil habito de confessar, tio caro aos jesui-
tas, entre eles é bastante difundido: “Dispde-se para ser
admitidos com uma confissdo geral que todos fazem ao
principio, que somente ela bastava por fruto desta con-
gregacdo” (MCA: 1969, p. 43; Montoya: [1639]1997,
p. 203)."5 Apds a admissdo, a frequéncia das confis-
soes varia conforme a época e o missionario. Montoya
assegura que os seus congregados “frequentam o con-
fessionario cada oito dias, e os menos aplicados cada
més” ([1639]1997, p. 192). Ja o padre Sepp, muito mais
interessado em ouvir musicas do que pecados, garante
ocorrerem no maximo quatro confissdes ao ano entre
a maioria dos moradores do povoado, ao passo que os
congregantes confessam “mais vezes” — nao especifica a
quantidade, apesar de deixar clara sua relativa frequén-
cia (Sepp: [1690]1980, p. 125). No século XVIII, con-
fessar e comungar passam a se realizar por regra entre

15 Entre os catélicos pré-tridentinos, “a confissio geral, utilizada principalmente pelos
franciscanos, era sindnimo de confissio ficil e breve: tratava-se da confissio anual que, por
defini¢do, era ‘genérica’, sem especificar circunstancias e detalhes do pecado cometido. Na
concepgdo e na pratica jesuitica, foi exatamente o oposto: nao a simples lista dos pecados
cometidos desde a tltima confissio, como na confissio ‘ordindria’, mas um exame de
consciéncia geral, que abrangia a vida toda e que ndo podia limitar-se aos tempos do ano
litargico” (Pompa: 2003, p. 390).
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0s congregantes uma vez ao més, conforme o padre Car-
diel ([1771]1989, p. 123). Em verdade, em virtude do
fraco publico anual nas celebracdes, os jesuitas s6 podem
contar com congregantes para registrar o aumento das
cifras dos sacramentos ocidentais: “E como os escravos
de Nossa Senhora sao em bom nimero e maior ainda
os pretendentes, [...] nao podem deixar de ser muitas e
mui frequentes as confissdes” (MCA: 1970, p. 185). Da
mesma forma, sdo os congregantes o publico das ritu-
alisticas: “todos, conforme seu costume, frequentam os
Santos Sacramentos da confissio e comunhio, as fes-
tas, assistem com frequéncia a todas as missas, rezam o
Rosario e demais fungoes da Igreja” (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 36). Apesar de nao haver registros documen-
tais seguros, supoe-se a adesdo dos meninos das escolas
a congregacdo de Sdo Miguel, ja4 que o canto, a danca
e outras atividades infantis relacionadas ao sagrado
também fazem parte das praticas dos congregantes. O
mesmo, seguramente, se dd em relacdo as mulheres do
cotiguacu, entdo vinculadas a atividades nas igrejas. Sem
os congregantes, enfim, nio haveria motivos de se ter um
templo nos povoados.

Além do tempo dedicado a ritualistica missional,
ocupagido é o que ndo falta a um congregado. Uma
vez que para executar as tarefas missionais os jesuitas
demonstram preferéncia pelos “mais adiantados na fé”,
as congregagOes, em conjunto com seus pretendentes,
por reunirem os que melhor davam mostras de interesse
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no projeto missional, sio importantes reservas de mao
de obra. Com isso, variam as atividades dos congre-
gados conforme as necessidades dos povoados. Sio
homens das oficinas, entre ferreiros (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 5), pintores (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 44),
escultores (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 5), oleiros (Idem)
e outros artifices multifuncionais a suprir os interesses
materiais dos povoados (Sepp: [1690]1980, p. 246). A
producio agricola, tanto de alimentos quanto de algo-
dao destinado as vestimentas, é tarefa dos congregan-
tes de Sdo Cosme, Candelaria e Encarnacion do século
XVIII (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 5). Indios “ladinos”,
“pecadores convictos” e “rebeldes” em geral, nos ter-
mos dos padres, sdo enviados para viver entre familias
que possuam uma considerdvel parcela de congregan-
tes, nas quais “se convertem os pecadores através do
bom exemplo que tem sempre diante de si” (MCA-
-CPH. Cx. 30. Doc. 9). As praticas relacionadas as
doencgas, curas e mortes também passaram ao seu con-
trole: os congregantes podem ser vistos na qualidade de
enfermeiros dispostos a oferecer consolo, tratamento,
comida e lenha a enfermos em troca de uma boa con-
fissaio (MCA-CPH. Cx. 18. Doc. 25; MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 5; MCA-CPH. Cx. 28. Doc. 28). Por fim, o
cuidado com os corpos dos mortos também faz parte
de sua administragao (MCA: 1969, p. 43). Como se
percebe, ndo é por poucos motivos que um padre do
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século XVIII elogia: os “congregantes sao a edificacao
do povoado” (MCA-CPH. Cx. 18. Doc. 26).

Distintos nas praticas, distintos nas vestes: os congre-
gantes se apresentam com uma estética diferenciada da
dos demais. Obrigatoriamente vestidos, ao contrario da
maioria da populagio, eles se valem de tanicas brancas
com aberturas para bracos e cabeca (Sepp: [1690]1980,
p. 235). Além das roupas, conquistam outros objetos de
distingdo. Os membros marianos e miguelinos carre-
gam no pesco¢o “uma curiosa bolsa”, guardia do papel
assinado no dia de sua admissdo (Cardiel: [1771]1989,
p. 123). Os enfermeiros levam altas cruzes em suas
maos — dai a nomeacao de cruzuias a funcao (Sepp:
[1690]1980, p. 153; Cardiel: [1771]1989, p. 127). Nio
se pode esquecer dos rosdrios distribuidos a todos os
moradores do povoado, mas pelos congregantes obri-
gatoriamente utilizados (MCA: 1952, p. 246; Sepp:
[1690]1980, p. 151). Funeral distinto e pomposo (MCA:
1969, p. 44), terras, alimentagdo (sempre que possivel)
garantida (Cardiel: [1771]1984, p. 127), protegao e até
mesmo o tratamento carinhoso, intimo e nio raro baju-
lador por parte dos padres sdo apenas algumas de tantas
distingdes presentes na vida dos congregados.

Como se percebe, ndo se pode atribuir apenas as
benesses materiais o sucesso das congregagoes entre os
missionais. Tal postura diminuiria ndo s6 o carater da
experiéncia, mas também desconsideraria a recorréncia
de reflexoes e debates documentados sobre as vivéncias
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indigenas e seus explicitos interesses em participar de
forma ativa de qualquer producdo desenvolvida na 4rea
jesuitica. Dessa forma, os congregantes podem ser enten-
didos como a expressio maxima de uma organiza¢ao
disposta a refundar um todo social.



II. Os CacicADOS

LTI
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Enquanto a area jesuitica reune, em torno dos padres,
indigenas interessados em participar de forma ativa
do projeto missional, as demais ruas dos povoados sdo
compostas por diversos cacicados. Essa proposi¢ao
remete ao fato de que ndo sdo todos os moradores dos
povoados diretamente vinculados aos jesuitas, a0 menos
no que se refere a prestacao da fidelidade, o que leva a
refletir sobre a existéncia de outros poderes espirituais
ou temporais naquela experiéncia. Escondidos sob uma
cobertura comum, lagos de parentesco e institui¢oes
recorrentes na organizac¢ao social nativa encontram a
possibilidade estratégica de se redimensionarem quando
aplicadas no contexto missional.'

Autonomia em meio a diversidade, eis uma linha
demarcatéria do urbano missional. Como se evidenciara
ao longo deste capitulo, caciques de distintas etnias,
assim como as familias por eles representadas, desfrutam
de uma consideravel flexibilidade econdmica, politica e
espiritual em multiplos espacos. A seguir, serd conside-
rada a gerag¢do dessas composicdes espaciais marginali-
zadas ou a parte da drea jesuitica. Indicam-se, com isso,
relagoes de oposicdo, alinhamentos ou manifestacoes

16 Em geral, ao contrario do que é proposto neste estudo, os pesquisadores tratam a expe-
riéncia missional como responsével pela desestruturagio das configuragdes tradicionais das
familias indigenas. Esse € o caso de Egon Schaden: “Tanto as redugdes jesuiticas, disseminadas
por toda a bacia do Prata, como os efeitos da colonizagio ibérica em geral desintegraram
as primitivas configuragdes comunitdrias, levando a reagrupamentos diferentes que nio
podiam deixar de conduzir a elevado grau de nivelamento e homogeneizagio culturais”
(Schaden: 1974, p. 173.).
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contextuais engendradas pelas familias inseridas
nos povoados.

AS CASAS INDIGENAS

Em suas investidas as matas paraguaias desde 1609,
os jesuitas encontram uma grande quantidade de gru-
pos Guarani espalhados pelo territério. Circunstancias
diversas os distinguem: organizagao social, tecnologias,
habitag¢des, niveis de contato com grupos vizinhos etc.
sdo varidveis registradas pelos padres em suas corres-
pondéncias. Em boa parte dessas, as relagoes familiares
sdo o foco central do olhar missiondrio. Em funcio
disso, em particular sobre os Guarani, torna-se possi-
vel considerar sobre a formacao familiar dos indigenas
envolvidos no projeto, tanto a imediata quanto a pos-
terior aos primeiros contatos.

A primeira vista, as habitacées de Guarani e seus
pertences despertam a piedade dos missionarios. “Sao
tdo pobres™: “viviam em rancherias ou povoadinhos de
dezesseis, vinte ou mais chogas de palha” (Del Techo:
[1673]1991, p. 72). Por vezes, as moradas sdo de palha,
“tao baixas que € necessario agachar-se e muito bem
para entrar pela porta”, sem nenhuma outra abertura
para a luz, “toda cheia de fumaca, 16brega e obscura”
(MCA: 1969, p. 36). Nio raro, ainda que de barro e
palha, as casas indigenas “sao redondas, alargadas, de
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tal magnitude que as vezes uma s6 constitui uma aldeia”
(Del Techo: [1673]1991, p. 72)."” Ali dentro, reina a
miséria na perspectiva jesuitica: “Camas nao as tém,
porque o mais rico e regalado possui por cama uns fios
de algodado ou urtigas da terra, feitos rede, em que estdo
sempre de barriga pra cima, sem poder estender os pés
nem se mexer de um lado a outro” (MCA: 1970, p. 81).
Em seus registros, os padres consideram que os indios
nada possuem, nem acumulam, salvo alguns porongos e
animais amansados.

Em virtude dos extensos lacos de parentesco, sdo
tantos que vivem nessas casas, além de “um entra e
sai desvairado”, que se torna dificil aos padres identi-
ficar quem é quem. Para os padres, esse conglomerado
de gente propicia a “acostumada ocasido de pecado?,
especialmente no que se refere aos “amancebamentos”
(MCA: 1970, p. 82). Para piorar o desconforto dos jesu-
itas, ha muitas chamas: “Debaixo de suas redes deposi-
tam dia e noite brasas incandescentes para esquenta-los”,
impressiona-se Pedro Romero, “e estando ardendo em
calenturas, estdo assando e secando até que finalmente
morrem consumidos” (MCA: 1969, p. 73). Além disso,
¢ uma habitagao vista pelos padres como desumana,
cheia de animais asquerosos — pulgas, piolhos, baratas,

17 Diz Schaden sobre esse género de construgio: “A casa grande, construcio tipica de
numerosas tribos do grupo Tupi-Guarani, é dos elementos um dos mais imponentes da cul-
tura material dos Kayovd [...]. Além da base quadrangular, duas sdo as suas caracteristicas
essenciais: em primeiro lugar, a propria cobertura, descendo até o chdo, forma os frontdes;
em segundo, a linha (cumeeira) ndo tem suporte. O efeito geral é 0 de uma canoa emborcada,
com os oitdes em forma de ogiva” (Schaden: 1974, p. 26).
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carrapatos, centopeias e outras criaturas transitam ali
livremente — nos termos dos padres, um “curral imundo”
(MCA: 1969, p. 73). Configurando-se em aldeias, em
grandes casas comunais ou até mesmo em raros ranchos
de nucleos familiares pequenos, o modo de vida Guarani
aparece a vista dos primeiros missionarios como um ver-
dadeiro escindalo a civilizagio.

Para findar com essas e outras circunstancias
caracteristicas das familias indigenas, os padres ela-
boram uma de suas mais radicais a¢bes sobre aquela
sociedade. Diz Roque Gonzalez em uma das primei-
ras experiéncias no inicio do século XVII: “resolvi
construir este povoado a maneira dos povoados dos
espanhdis, a fim de cada um ter sua casa com limites
determinados por correspondente cerca, impedindo
o ficil acesso de uma a outra, como era antes, e ine-
vitdveis ocasidoes para bebedeiras e outros crimes”
([1614]1991, p. 65). Implanta-se, assim como nos
demais povoados, a reunido de uma familia extensa
dividida em cubiculos, mas protegida pela mesma
cobertura (Melia: 1997, p. 198). Para separi-las, conta-
se com paredes divisérias, mas ndo se pode esquecer
que ha registros sobre tecidos, esteiras ou couro ani-
mal exercendo a mesma funcio (Cardiel: [1764]1991,
p. 152). Assim se dd, certamente, no principio de Sdo
Indcio Guagu, um dos mais exemplares povoados mis-
sionais. Ali, cada casa é dividida em cinco compar-
timentos, onde membros de uma mesma familia sdo
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separados conforme a ordem de unides matrimoniais
— “cada galo em seu curral”, justifica um missiondrio
(apud Melia: 1997, p. 196-198).

Contrariando as normas iniciais dos padres, em cada
um dos compartimentos das casas indigenas sdo encon-
tradas familias um tanto quanto avantajadas em rela-
¢do aos desejos iniciais da nova arquitetura. Ao tempo
de Sepp, nos cubiculos das casas comunais sio encon-
trados “pai, mae, irmdo, irma, filhos e netos” (Sepp:
[1690]1989, p. 13). Embora amenize a situag¢do, Cardiel
também assegura a excessiva concentracao de indigenas
nos cubiculos: “Nela estd o marido com a mulher e seus
filhos, por vezes o filho moco com sua mulher, acom-
panhada de sua mae” (Cardiel: [1771]1989, p. 57). A
aparéncia de “curral imundo” também permanece aos
olhos dos padres. Sepp considera como moradores das
casas indigenas os animais ali encontrados: caes, gatos
“e um numero maior ainda de camundongos e ratos,
grilos e certos coledpteros que no Tirol se chamam
de baratas”. As casas indigenas sdo, para Seep, “nada
mais do que chogas de palha trevosas”, “apertadas, bai-
xas e pequenas” (Sepp: [1690]1989, p. 13). Ainda sdo
encontrados ali os mesmos poucos pertences de outrora
(redes, porongos, couros e peles de animais), concor-
dando com o ideal de cristianismo primitivo defendido
pelos missionarios do século XVII. Apesar do desa-
cordo jesuitico, sequer desaparece a fogueira abaixo da
rede com sua fumaca noutros tempos considerada como
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infernal: “Quando visito meus doentes”, Sepp reclama,
“quase me asfixio de tanta fumaca”. E esta uma situa-
cao dificil devido aos tantos enfermos a se vistoriarem
diariamente: “meus olhos tanto me doeram uns catorze
dias seguidos, ardendo e lacrimejando, que cheguei a
temer perder a vista” (Sepp: [1690]1980, p. 131). E em
virtude dessa pratica que as paredes interiores das casas
indigenas permanecem tomadas de uma casca negra
(Sepp: [1690]1980, p. 132).

Algumas novidades, entretanto, ndo passam des-
percebidas. Dando inicio ao fetichismo que mais tarde
marcaria o conjunto de crengas paraguaias contempo-
raneas (Melia: 1997, p. 160), passam a ser encontrados
no interior das casas indigenas elementos até entao ine-
xistentes. Ja em 1616, Diego de Boroa se admira com a
devogido de um cacique que confeccionara um retabulo
para melhor expor o Agnus Dei recebido do provin-
cial (DHA: 1929, p. 91). Estampas de papel de alguns
santos, delicadamente iluminadas por velas de cera de
abelha, exatamente “como fazem os cristaos”, também
sdo encontradas por Pedro Romero durante os anos de
1630 entre os moradores do povoado — “coisa rara e
nunca vista nesta gente” (MCA: 1969, p. 73). Dai por
diante, muitas das familias passam a guardar imagina-
rias e outros objetos produzidos nas oficinas no interior
de suas habitacoes. E o que eram aparentemente casas
tradicionais indigenas, ja ndo mais 0 sdo — tornam-se,
assim, casas missionais.
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Nao apenas internamente, mas também no exterior as
casas indigenas missionais se distinguem das anteriores
quando chegam ao século XVIII. Agora elas so regula-
das: “Todas as casas dos indios sao uniformes”, afirma
Cardiel, “nem h4d uma mais alta que outra, nem mais
larga ou comprida” ([1771]1989, p. 57). Ganham, ainda,
um acréscimo raro no mundo colonial: “possuem varan-
das de trés varas a frente ou mais, de maneira que quando
chove, se pode andar por todas as partes sem se molhar”,
conta Cardiel com orgulho ([1771]1989, p. 57).

O material das habitacoes indigenas missionais per-
manece sendo o adobe, a madeira e a palha, ndo surpre-
endendo os recorrentes desmoronamentos. No povoado
de Sao Tomé em 1698, o padre Sanchez percebe uma das
casas a beira da ruina. Avisa seus moradores do risco e
solicita uma transferéncia. Vazia, a casa desmorona — o
mérito de todos terem se salvado é atribuido a inspi-
ragdes divinas do padre (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 8).
Ao que parece, por quase um século de experiéncia ndo
se distinguiu o material empregado nas habitacoes dos
padres, igrejas e casas indigenas daquele utilizado pelos
nativos antes do contato.

Importantes alteragoes no material das vivendas indi-
genas ocorrem somente pouco antes do século XVIIL.
Mediante o crescente numero de congregantes e ola-
rias, tornou-se possivel a substituicdo das coberturas
de palha ou taquara por telhas de barro. Entre 1690 e
1691, os povoados de Sao Carlos, Sdo Igndcio (Maior
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e Menor), Itapua, Loreto, Santa Ana, Sao Cosme, Sdo
Xavier, Sio Miguel e S3o Nicolau ji estdo cobrindo
as casas indigenas com telhas de barro (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 5-6). De Sdo Luiz Gonzaga chegam noticias
do mesmo empreendimento em 1698 (MCA-CPH. Cx 30.
Doc. 10), de Apéstolos em 1700 (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 14) e de Martires logo em seguida (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 21). Ainda que vantajoso, cobrir todas as
casas e estruturas do povoado é uma tarefa bastante
audaciosa. Assim constata o padre Sepp: “Quantas mil
telhas ainda precisarei para cobrir todas as casas na
vila toda, ninguém adivinhara ao certo, nem eu estou
para calcular o numero exato” (Sepp: [1690]1980, p.
239). Contudo, ao final da experiéncia, o padre Car-
diel garante: “todas [as casas indigenas] sdo cobertas de
telhas” ([1771]1989, p. 58).

Empreendeu-se, também, instalar casas feitas de
pedra, material que se consagrou como trivial nas repre-
sentacbes posteriores sobre os povoados. Todavia, esse
género de estrutura ocorre somente no século XVIII e
apenas em um povoamento. Diz Cardiel: “No povoado
de Santissima Trinidad, sdo as casas de pedra lavrada®, ja
“nos demais povoados que hd no Paraguai e outras par-
tes [...] sdo as casas de palha e paredes de barro e paus,
tal qual as das plantagdes de nossos indios™ ([1771]1989,
p. 58). De fato, os indigenas parecem ndo se importar
com as possiveis vantagens de casas de pedra, num pos-
sivel indicio de desprezo pelas tecnologias apresentadas
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pela Companhia de Jesus. “Se a eles lhes deixa”, res-
munga Cardiel sobre a indisposi¢do dos nativos, “ndo
fazem mais do que um aposento de paredes de paus,
taquaras e barro, com quatro vigas grossas pelos lados
para manter o teto, coberta de palha, com pouca capa-
cidade. Destas gostam muito: e em suas plantagdes sdo
assim” ([1771]1989, p. 55). Enfim, para Cardiel o mérito
do empreendimento habitacional é da Companhia, e nao
dos indigenas, “que por seu génio nio fariam mais do
que as de palha” ([1771]1989, p. 58).

Os BAIRROS MISSIONAIS E 0S NAO (GUARANI

Costuma-se pensar nos povoados missionais como
conglomerados de populagoes de origem Guarani. Por
certo, os proprios missiondrios assim se referem a eles:
“pueblos de Guaranies”. Soma-se a isso o fato de que o
idioma gerado pelos missionais a catequese também é
fundamentado no idioma dessa etnia, assim como real-
mente € dessa (entdo considerada pacifica, sedentdria e
cultivadora, uma antitese dos demais grupos) de onde
provém a maioria da popula¢ao. Como resultado, as
populagdes missionais sdo representadas de forma homo-
génea, donde se supde uma estavel unidade étnica, cul-
tural, politica e identitaria. Conforme se demonstrara,
essa percepcdo é responsdvel por um reducionismo nio
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apenas da diversidade dos préprios Guarani, como tam-
bém dos demais grupos ali inseridos.

A partir disso, os ndio Guarani presentes naquele pro-
cesso sdo relegados a um papel de dltima importancia,
eventualmente considerados absorvidos pela guaraniza-
¢do (outras etnias tomariam para si a cultura Guarani),
quando ndo sao absolutamente ignorados pelos historia-
dores. Em consequéncia, como ocorre entre os Jé suli-
nos, permanece existindo uma pré-historia seguida de
uma histdria contemporanea sem que tenham recebido
suas paginas missionais. Ainda, é bastante recorrente
a tomada de informacdes sobre outros grupos étnicos
como se fossem Guarani. Tais reducionismos implicam a
supressao de consideraveis parcelas daquelas populagoes,
entdo capazes de fornecer subsidios a uma histéria que
inclua ndo apenas grupos destacdveis.

Apo6s uma sistematizagdo minuciosa da documen-
tacdo jesuitica, apresenta-se a tese de que os povoados
missionais sao0 compostos por uma diversidade de grupos
étnicos significativos para a geragao, desenvolvimento
e complexidade daquela experiéncia. Impoe-se, assim,
um importante principio de abordagem documental:
o reconhecimento da diversidade como caracteristica
fundamental daquele processo em conjunto a avaliagio
de significativas transformacdes de identificagao étnica
oriundas do contexto.

O principio da identificagao da diversidade étnica
requer trés procedimentos: o primeiro levanta a
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necessidade de dominio por parte do pesquisador da
distribuicdo geografica desses grupos, assim como con-
sideracOes acerca da a¢do missional nas dreas habitadas
pelos ndo Guarani e os povoados fundados entre eles;
em seguida, é necessario o acompanhamento do deslo-
camento dessas populagdes dentro do espaco missional
e a constante inser¢io de novos individuos no interior
das povoagdes — seja por vias pacificas, seja na forma de
cativos de guerra; por fim, procuram-se avaliar os pas-
sos de integracdo desses grupos, identificando as tensoes
que sua acomodacao poderia causar. Em conjunto, esses
procedimentos procuram dar conta da inser¢io dos gru-
pos no interior dos povoados, contribuindo, assim, para
uma histéria indigena nao submetida ao reducionismo
jesuitico e historiografico.

A FORMACAO DA DIVERSIDADE

A existéncia de tantas sociedades indigenas compar-
tilhando o mesmo territério sempre despertou a ateng¢do
dos jesuitas: “Nas margens dos rios, vales e serras e qual-
quer outra paragem onde se possa achar alguma comodi-
dade a vida humana, ha muita variedade de povoagoes,
ranchos e aldeias, onde se abriga infinita gente pobre
de tantas sortes” (MCA-CPH. Cx. 29. Doc. 23). Uma
“estendida gentilidade” (MCA: 1952, p.76), dotada de
idiomas distintos e interesses multiplos, estd amplamente
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documentada, tanto no material ja publicado (especial-
mente no caso do Guaird), mas, sobretudo, no material
inédito e manuscrito da Colecdo De Angelis.

As fontes consultadas até o0 momento fornecem infor-
magoes relativamente seguras sobre a localizacdo geogra-
fica dos grupos ndo Guarani introduzidos no processo
missional. Aponta-se, com isso, a existéncia de povoados
que contaram com Guarani numa escala menor do que
até entdo se imaginava, além de povoados destinados
a grupos especificamente nio Guarani. Naturalmente,
nem sempre se podem tomar as denominagoes atribuidas
a esses grupos como definidoras de etnicidades. Con-
forme ocorreu em outras experiéncias coloniais, o “vasto
panorama etnografico” amerindio foi reduzido a cate-
gorias identitdrias nascidas no seio do contexto colonial
(Monteiro: 1999, p. 291 e 20085, p. 19; Almeida: 2003,
p. 48), em que muitas das alcunhas atribuidas aos indi-
genas ndo siao autodenominagdes, mas sim classificacoes
oriundas de grupos com os quais os coloniais mantinham
um contato mais fecundo ou de outras variaveis origina-
das pelos contextos. Esse fendmeno é notdrio no espago
missional, onde as categorias étnicas partem em geral
dos proprios Guarani. Dessa forma, quando se utilizam
as categorias identitdrias coloniais neste estudo, nio se
aposta na indicacdo de uma identidade fixa, especifica
ou pré-colonial, mas, sim, em etnicidades construidas
nas interacoes coloniais. Nesse sentido, avaliam-se as
nomenclaturas atribuidas pelas fontes e aquelas adotadas
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pelos indigenas, acompanhando suas transformagoes ao
longo do processo.

A experiéncia do Guaird é um bom exemplo das
multiplas etnias escamoteadas sob uma tnica apresen-
tacdo étnica. Ali trés povoamentos sio ocupados exclu-
sivamente pelos Jé de entdo, conhecidos entre os missio-
narios como Gualachos, Guafnanas (também grafados
como Guayabds, Guananis ou Gayands) e Coroados,
muitos inicialmente identificados apenas como “caras
de macaco”. E possivel apontar que esses grupos per-
tengam ao tronco linguistico Jé a partir das distingdes
elaboradas pelos proprios jesuitas, ndo raro plenamente
cientes das diferencgas entre os grupos: os Gualacho, para
Montoya, sdo “o contrario dos Guarani” (MCA: 1951,
p. 346); os Guafiana, muito embora alguns apresentem
tragos de guaranizacdo, sio concebidos pelos jesuitas
como “nacao diferente e de diferente idioma” quando
comparados aos Guarani (MCA-CPH. Cx. 30. Doc.
7); ja os Coroado, conforme o padre Nicolau Duran,
denominam-se Camperos ou Cabeludos, e nao apenas
possuem um idioma distinto dos Guarani, como também
se apresentam com uma tonsura “semelhante a dos freis”
(MCA: 1951, p. 244). Em acréscimo, a partir de uma
anotacio de cardter linguistico elaborada por Montoya
e devidamente analisada por Melia, pode-se confirmar a
origem Jé desses grupos: “nija as kanhkatu tapry”, nada
mais é do que “fumaca preta sobe ao céu” em Kaingang
moderno (Melia: 1983, p. 175).
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O primeiro povoamento fundado entre os Jé do
Guaira é chamado de Nossa Senhora de Acaray, Concep-
¢do de Nossa Senhora dos Guafianas ou simplesmente
Acaray, onde, no minimo, Gualacho e Guanana estao
presentes. O povoado de Sao Pedro, por sua vez, revive
a unido dos mesmos grupos de Acaray, muito embora
apresente resultados menos frutiferos. Jd Sao Miguel e
Encarnacién se configuram enquanto povoagoes exclu-
sivas ou de parcelas consideraveis de Coroados (MCA:
1951, p. 244). Mas foi no principal povoado do Guaira
que uma legitima experiéncia de convivio entre etnias
distintas se realizou: em Los Angeles de los Tayoba,
retinem-se aproximadamente 30 caciques tanto Guarani
quanto Jé. Onde antes havia guerra, conforme o orgulho
dos curas, agora reina a paz (MCA: 1951, p. 244; MCA:
1951, p. 293-298).

Ironicamente, a reunido de grupos indigenas até
entdo encontrados em populacdes dispersas e menos
diversificadas s6 veio a chamar ainda mais a atencio
de outros inimigos, notadamente os portugueses de Sao
Paulo em busca de mao de obra indigena (Monteiro:
2005, p. 70). Quando se ddo os ataques ao Guaira,
especialmente até 1632, os paulistas deixam para tras
um rastro de destrui¢do ao sequestrarem milhares de
cativos. Todavia, ndo cessa ai a presenca Jé nos povo-
ados em questdo. Por precaucdo contra os ataques ou
apos as ofensivas, os missionais do Guaira experimen-
tam transmigracOes orientadas pelos jesuitas em diregao
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ao Paraguai. Muitos indigenas se perdem no caminho
ou optam por abandonar a empreitada, enquanto os
demais fundam novos povoados ou sdo distribuidos
entre os povoados ja existentes no lado paraguaio. Con-
forme informagoées de 1657 (MCA: 1970, p. 335-337),
dos nove povoados do Parand cinco possuiam membros
dessa leva: Sdo Ignacio Guagu, Anunciacién, Loreto,
Sao Ignécio Del Yabebiri (ou Mini), s3o bons exemplos
desses resultados. O destaque, entretanto, recai sobre
o povoado de Corpus.

Esta aglomeracdo indigena é composta por uma
populacdo exclusiva do Guaird, boa parte provinda de
Acaray (justamente o primeiro povoamento dos Gua-
lacho e Guafiana) (MCA: 1970, p. 335-337). Esta ins-
talada junto a grandes ervais e pinhais naturais, o que
em muito facilita a adaptagao das familias. Essas dreas
também sao frequentadas por outros Guafana, nao raro
convidados pelos ja introduzidos a se integrarem a vida
missional. Corpus também é o principal destino dos
Guaiana aprisionados durante as “cacadas espirituais”
do século XVIII. Apenas como exemplo, em 1730, ali
sdo introduzidos mais de cinquenta Guanina contatados
pelos padres Joseph Pons e Pedro Villavieja (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 44). O mesmo se repete com tamanha fre-
quéncia que se planeja a criagio de um pequeno aldea-
mento no centro dos ervais, onde, segundo os planos,
os Guanana seriam “amansados” para s6 depois serem
enviados a Corpus — conforme orientagdo de 1732, “seria
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muito melhor com isso colocar todos juntos” (MCA-
CPH. Cx. 22.Doc. 3). Um posto J&, cravado no coragio
do mapa missional.

Fenémeno semelhante se da nos povoados do Tape,
muito embora seu mapeamento seja mais dificultoso.
Especialmente em Santa Teresa, parte consideravel da
populacdo é intitulada como Guafiana: “Também aqui
estdo os Guananas”, conta Romero, “na¢do mui esten-
dida, segundo dizem estes indios [Tape-Guarani], e que
contra eles realizam continuas guerras” (MCA: 1969, p.
92). Junto com as demais populagdes do Tape, os mora-
dores de Santa Teresa seguem para o lado paraguaio
nas transmigragoes da primeira metade do século XVII,
também fugindo das frentes portuguesas.

Nio apenas os Jé, mas também os Pampiano (deno-
minacdo genérica para Charrua, Yaré e Guenoa) inclu-
iram-se nos povoados. Ao sul da drea missional uma
interessante experiéncia de diversidade se da no final do
seiscentos no povoado de Sdo Borja entre os Guenoa:
“Estd conjunta a Doctrina de Sao Francisco de Borja a
de Jesus Maria, pertencente a na¢ao que chamam Gue-
noas”, relata uma carta (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 14).
Trata-se de uma “gente de outra lingua” (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 14), “mui distinta dos demais e de idioma
mais dificultoso que o Guarani” (MCA-CPH. Cx. 30.
Do. 7). O investimento sobre este grupo, também cha-
mado de Minuano pelos portugueses, tornar-se-ia vital
tdo logo os missionais se interessassem por suas terras
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- tema abordado no préximo dossié. Fruto de uma ten-
tativa frustrada de criar um povoado apenas para essa
parcialidade, futuramente extinto por sua insubsisténcia,
o povoado adjunto torna-se rapidamente um “bairro” na
Sao Borja de até entao maioria Guarani. As primeiras
noticias sobre essa experiéncia se ddo a partir de 1690,
quando o povoado adjunto ja conta com 324 almas,
sendo que ali também ingressam alguns Yar6 (MCA-
-CPH. Cx. 30. Doc. 6).

Enquanto posto avancado nas terras do sul, o
pequeno povoado adjunto de Guenoa exerce uma fun-
¢do mestre na expansio e seguranca do projeto. E essa
uma tipica caracteristica dos povoados compostos por
diversas sociedades: facilita a comunica¢ao com grupos
nao Guarani circunvizinhos, evitando maiores conflitos
e colaborando na arrecadac¢io de novos fiéis.

Outros povoados a partir do século XVIII, particu-
larmente durante a intensificagdo das “cacadas espiritu-
ais”, ainda que contem com uma maioria Guarani, ndo
deixam de apresentar tragos de diversidade étnica. Esse
€ o caso de Concepcion: “Embora haja diversas Parcia-
lidades nesta Doctrina, vivem unidos entre si sem ban-
dos nem distensdes”, afirma um Provincial (MCA-CPH.
Cx. 29. Doc. 28). Candelaria e Sio Cosme e Damiio,
por longo periodo compartilhando da mesma igreja,
possuem com seguranga um bom nimero de Guanana
e Pampiano (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 17). A julgar por
esses registros, pode-se considerar que outros tantos
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povoados receberam grupos de etnias diversas, cola-
borando, assim, na formacio diversificada daquela
experiéncia.

Além de Sao Borja, no povoado de Nossa Senhora
dos Reis, mais conhecido como Yapeyt, encontra-se uma
situacdo emblematica. No extremo sul do territério ocu-
pado pelos missionais, em terras até entao pertencen-
tes aos Pampiano e duramente atingidas pela presenga
espanhola, Yapeyu configura-se ndo s6 enquanto posto
bélico, mas também como povoado de maioria nao-Gua-
rani. Conforme Montoya, “esta redu¢cao a Companhia
forjou de varias nacoes de indios com a diversidade de
suas linguas” ([1639]1997, p. 211). Sua origem, alias,
ja parte de um grupo que experimentava a vivéncia da
diversidade: o cacique Guarani Guayrama, “grande fei-
ticeiro e de animo arrogante”, “dono” de ilhas do rio
Uruguai onde “todos que por elas navegavam tinham
que lhe pagar tributo”, possuia entre suas esposas algu-
mas mulheres Charrua. Apds contatos entre os jesuitas,
o cacique leva ao recém fundado povoamento de Yapeyu
nada menos que “dez familias suas e muita ralé”, engros-
sando a populacio incipiente (DHA: 1929, p. 368). Com
o passar do tempo, ali se encontram Charrua e Yard,
parentes dos vizinhos indomitos que, em bandos mon-
tados a cavalo, tentam manter seu dominio nos campos
ao sul até o inicio do século XIX. Nio por acaso, é de
Yapeyt de onde partem as principais vacarias, pois pos-
suem uma grande quantidade de vaqueiros considerados
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aptos para esse tipo de missao. Além disso, ali se encon-
tra uma das maiores estancias do século X VIII.

Assim, a partir da analise geografica e do desloca-
mento populacional, torna-se possivel identificar as dreas
onde a experiéncia da diversidade étnica se fez presente
na composi¢do missional: no Guaird, os povoados de
Acaray, Sao Miguel, Encarnacién e Sdo Pedro, contando
com Gualacho, Guafiana e Coroado, do tronco Jé, além
da convivéncia de mais de trinta caciques em Los Angeles
de los Tayoba. No Tape, a experiéncia exemplar de Santa
Teresa, onde Tape-Guarani convivem com Guafiana. No
entre-rios Uruguai e Parand, o povoamento de Corpus
(formada pelos remanescentes Jé do Guaird e receptiva
aos Guaifiana gradualmente introduzidos no processo),
assim como Concepciéon e Sao Cosme ¢ Damido, tam-
bém contam com grupos diversos. No extremo sul do
territdrio com a¢ao missiondria, os casos exemplares sao
os de Sdo Borja (onde Guenoa e um pequeno nimero de
Yar6 compartilham um povoado adjunto até sua even-
tual transferéncia para Loreto) e de Yapeyu (este, sim, de
longe o povoado consolidado até o final da experiéncia
como pertencente aos ndo Guarani, onde convivem par-
celas consideraveis de Pampiano, entre Charrua, Yar6
e Guenoa).

Com isso, percebe-se a diversidade étnica permeando
ndo apenas boa parte dos territorios onde os missionais
atuam, mas também o desenrolar do processo histo-
rico estudado. A homogeneiza¢do dos povoados como
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pertencentes a uma tnica origem étnica (no caso, Gua-
rani), enfim, ndo é confirmada pela documentagiao. O
que ha, sim, é a composi¢do constante, com avangos e
retrocessos, de diversos grupos no mesmo espago, ainda
que em periodos distintos. Sem ter em mente este mape-
amento é impossivel ao pesquisador nio cair no reducio-
nismo gerado pelos missiondrios e muito bem aceito pela
historiografia, ignorando, assim, outras historias sobre
outros povos indigenas.

A DIVERSIDADE (GUARANI:
0 cASO (GUAYAKI

Como é claro a etnologia dos dias de hoje, os pro-
prios Guarani coloniais sao diversificados entre si. Infor-
magoes oriundas de cada um dos grupos ndo podem ser
tomadas de forma homogénea sob pena de se incorrer em
incongruéncias interpretativas. No territorio onde atuam
0s jesuitas, por exemplo, encontram-se grupos chamados
pelos coloniais de Tayobd, Tape e, genericamente classi-
ficados como nio reduzidos, Monteses, Caribe ou Kaia-
gud, entre outros tomados simplesmente como Guarani
pela historiografia. Contudo, sio grupos que também
podem ser inimigos e em muito se diferenciam nas pra-
ticas e modos. Todos, entretanto, falam, se nio o mesmo
idioma, algo muito proximo ao Guarani missional. Estao
distribuidos na maioria dos espagos onde se instalam os
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povoados, estendendo-se ao atual territorio do Parana,
Santa Catarina e Rio Grande do Sul, no lado brasileiro,
e boa parte do atual Paraguai e norte argentino. A este
aspecto geografico, deve-se, numa primeira medida, a
ideia de homogeneizacio dos Guarani.

Por outro lado, os jesuitas deixam importantes regis-
tros, em que se pode captar informagoes sobre a diver-
sidade Guarani. De todos os grupos dessa familia lin-
guistica envolvidos no processo, nenhum causou maior
estranheza aos jesuitas do que os chamados Guayaki. Ao
longo de todo século XVII os padres se empenham no
assédio sobre o grupo, mas, ao contrario de boa parte
dos demais, eles permanecem arredios a proposta das
Boas Novas — iniciava-se, assim, a constru¢io de uma
imagem historiografica e etnoldgica que os classificou
como ferozes opositores aos ocidentais de acordo com a
resisténcia e a protecao de suas culturas.

Contudo, a documentagio inédita da Colecdo De
Angelis indica que a partir das ultimas décadas do século
XVII os Guayaky passam a se conectar ao processo
missional, recebendo, inclusive, um povoado especifico
para eles, Jesus de Mondai. Trata-se de um dos postos
mais ao norte do territério missional, estrategicamente
fundado na fronteira com as terras deste povo. Conta,
ainda, com cdémoda proximidade ao povoado de Cor-
pus, entdo ja constituido por distintos grupos. Tal qual
ocorre com outros fenomenos do género, também é o
norte um territorio onde a presenga de colonos espanhdis
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e portugueses ja se faz sentir. Por isso, nao foram uma
experiéncia frustrante os investimentos sobre esse grupo
no final dos seiscentos. De fato, do inicio da empreitada
até a segunda metade do século XVIII, o agrupamento se
tornaria uma opulenta povoa¢do dos chamados “Trinta
Povos”, demonstrando a integragdo dos Guayaki na pro-
posta missional. A constitui¢do de Jesus, entretanto, é
lenta e trabalhosa.

Motivos para a lentiddo foram varios. A principio,
os missiondrios apresentam dificuldades no esforco de
alinhamento das concep¢des dos Guayaki. Um impor-
tante documento jesuitico apresenta detalhes dessa pro-
blemdtica: a comegar, a fala Guayaki guarda um sotaque
diferenciado — “a lingua deste é meio Guarani, tal que os
Guaranies bem o entendem, mas falam com um acento
especial, como que cantado”; ainda que possuam rogas,
sdo apenas de milho, consideradas pequenas aos padroes
de producdo Guarani e quicd missional, possuem por
totem 0s quatis, animais carregados amansados, ndo
raro devorados na falta de outra refeicao — pratica cho-
cante as sensibilidades dos padres. Todavia, o aspecto
mais desastroso no contato recai sobre a institui¢io
daquilo que os jesuitas chamam de “inversao”: “Alguns
dos homens andam como mulheres”, detalha um docu-
mento (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 43) — descreve-se,
possivelmente, algo muito préximo do que o antrop6-
logo Pierre Clastres encontraria séculos depois entre os
remanescentes do grupo (1986, p. 58). Em conjunto, os
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Guayaki sdo, aos olhos dos padres, o retrato da barbarie
tao repudiada pelos inacianos, com organizagdes e prati-
cas resistentes as tentativas de reformula¢do necessarias
ao empreendimento de um povoado missional.

Além das aparéncias e praticas, os Guayaki s3o ressa-
biados: “T3o logo avistam gente, fogem como os maca-
cos”, garante o padre Cardiel ([1771]1989, p. 176). A
outro missiondrio, eles “sdo naturalmente tao timidos
que ndo ha remédio para lhes falar” (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 43). Com frequéncia, os padres ficam a pre-
dicar sozinhos, assistindo a fuga dos pequenos bandos
raras vezes contatados: “sdo tdo poucos que facilmente
fogem, escondendo-se no intrincado das matas”, las-
tima um jesuita (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 12). Além de
demonstrarem uma acanhada composi¢ao social e um
irrisorio sedentarismo, relatos desse género apontam a
uma op¢ao constante desse grupo ao longo de boa parte
do século XVII: a rejei¢do a integracdo ao sistema colo-
nial enquanto foi possivel.

A prética mais usual para contornar essa aversao,
assim como a membros de outros grupos étnicos, se dd
mediante a “caga aos infiéis”. Nos termos dos padres,
os “cacadores do Senhor”,neste caso, sio compostos
por Guayaki ja “domesticados”, aptos a angariarem
sucessivas levas de “seus parentes” a partir do final do
século XVII. Assim foi em 1690: “Fizeram varias sai-
das as matas”, relata um missiondrio sobre os traba-
lhos do povoado de Jesus, “o fruto da primeira foram
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vinte e sete almas, embora tenha perseverado somente
a metade”. Numa segunda expedi¢do no mesmo ano,
recolheram “sete almas” da “na¢do dos Guayaquis”,
“dos quais quatro adultos e duas criangas morreram
batizados”. A expedicio, diz o missionario, obteria um
maior sucesso caso ndo fosse um suspeito acidente no
caminho: “seriam recolhidos mais deste gentio sendao
tivesse ocorrido um descuido de se haver posto fogo em
um campo, com o qual se espantaram e se esparrama-
ram fugindo para o interior das matas” (MCA-CPH-
-Cx. 30. Doc. 5). Em 1693, o padre Bernardino de La
Vega lidera uma expedi¢do constituida por indios dos
povoados de Loreto, Sdo Carlos, Santana e outros “cris-
taos novos” de Jesus para recuperar indios dali fugidos.
Recolhem “dez almas”, mas a expedicdo se vé atacada
por um grupo Guayaki responsavel por baixas entre os
cagadores, comprometendo a continuidade da investida
(MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 7). Em 1699, aproveitando-
-se de um grupo de Guayaki ja integrado, forma-se
uma outra cacada: “Enviou-se a eles [ndo convertidos
Guayaki] este ano uma missdo dos mesmos indios cris-
tdos que temos no povoado; foram doze a essa empresa
e trouxeram quinze Guayaquis infiéis, e agora se dis-
poOe outra missdo para o mesmo efeito” (MCA-CPH.
Cx. 30. Doc. 43).

O proprio padre Cardiel esteve em Jesus para apri-
morar as cagadas e reivindica a autoria da seguinte
estratégia: na pequena estancia de Jesus, os pastores e
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vaqueiros estavam devidamente treinados para avisarem
aos curas tio logo avistassem fumaga oriunda do interior
dos bosques (Cardiel: [1771]1989, p. 177). Uma comi-
tiva dos “cacadores do Senhor” deve, entio, ser enviada:
“cercando-os sem serem vistos”, “sem pelear, como
fazem com os macacos”. Dessa forma, garante Cardiel,
arrecadam-se sucessivas “tropas” daquele gentil para o
interior do povoado (Cardiel: [1771]1989, p. 177). Assim
por diante, mais e mais Guayaki vdo se integrando ao
povoado e, por consequéncia, colaboram na constituicao
e desenvolvimento daquela experiéncia.

PROBLEMAS DA DIVERSIDADE
E VARIACOES IDENTITARIAS

A diversidade étnica longe esta de fornecer uma faci-
lidade a vida dos missionais. Pelo contrario: aponta para
necessidade de pacificagdo dos grupos mediante a ideia
de integracdo, bem como para o dominio de idiomas
“mais dificultosos” que o Guarani, conforme conside-
ragoes da época. Resultam, dai, severas dificuldades
impostas aos integrantes da experiéncia.

Em primeiro lugar, ndo raro experiéncias entre os
ndo Guarani convergem ao fracasso. Assim foi com
Pedro Romero entre os Guaykuru, como podemos
verificar a partir do que conta Montoya: “Tentou esse
padre com eles as estratagemas que seu desejo fervoroso
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lhe inspirava para arranca-los de seus costumes bes-
tiais e implanta-los no Cristianismo. Nao o conseguiu,
contudo, em muitos anos, porque eles se burlavam de
nossa fé”. “Plantas infrutiferas”, foram abandonados
pelos jesuitas do século XVII e entregues aos desejos
dos coloniais (Montoya: [1639]1997, p. 47). Em 1693,
o padre Francisco Garcia se prepara para retornar ao
povoado de Jesus Maria com 28 Guenoa convencidos
a se integrar a vida missional, quando, por “influéncias
malignas”, os nativos se rebelam quase promovendo a
morte do padre antes de desaparecerem na mata (MCA-
-CPH: Cx. 30. Doc. 7). No Itatim de multiplas etnias
de 1652, o padre Domingo Mufioa e seu companheiro
levam pauladas no rosto e sao derrubados por indigenas
instigados por “feiticeiros” (MCA: 1952, p. 101). Por
vezes, vio-se junto aos sonhos de conversdo entre os nao
Guarani os proprios jesuitas: o padre Chomé, “que além
de grande religioso, era de notdvel génio, grande mate-
matico e tdo erudito que sabia onze linguas”, especialista
em ndo Guarani, assiste, em 1735, a seu companheiro
Julian Lizardi perder a vida ao receber trinta e duas fle-
chadas provindas dos Chiriguano que juntos tentavam
converter (Cardiel: [1771]1989, p. 175).

Devido as frequentes rejeicoes desses grupos, opta-se
por métodos violentos para introduzir essas sociedades
no interior dos povoados. Tornou-se comum o uso de
“castigos” contra indigenas nao inseridos nos povoa-
dos perpetuados pelos proprios missionais — fendmeno
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acentuado nas primeiras décadas do século XVIII e
melhor estudado no préximo dossié. Nesses casos, 0s
inimigos sobreviventes, especialmente velhos, mulheres
e criangas, sao levados aos povoados. Ap6s o castigo dos
Guenoa em 1706, por exemplo, os missionais recolhem
aproximadamente 500 sobreviventes e os distribuem
entre seus povoados (MCA: 1970, p. 242).

As “cacgadas espirituais” se configuram numa
outra modalidade violenta de superag¢do da rejei¢do
dos ndo Guarani. Tal qual ocorre entre os Guayaki
de Jesus, os demais missionais aparecem na docu-
mentagdo sempre dispostos a colaborar nesse género
de investidas. Valem-se, para tal, de técnicas de caga
para sequestrar pequenos grupos localizados na selva
—sdo os chamados “cacadores do Senhor”. Essa é uma
pratica comum desde a chegada dos jesuitas, como
bem aponta Montoya: “Logo que se acham bem fir-
mes na fé, servem os indios de cacadores, visando
juntar esses rebanhos. E esse que hoje em rebeldia
corre pelos matos, j4 manso amanha, ajuda a nos-
sos padres a rastrear outros, sendo assim que se leva
avante a conquista espiritual” ([1639]1997, p. 235).
Em 1633, os padres se orgulham dos cacadores de Sao
Miguel que aplicam as mesmas tdticas usadas con-
tra os javalis no aprisionamento de distintos grupos
(MCA: 1969, p. 76). No século XVIII, conforme ja
apontado, o padre Cardiel assegura que os pastores e
vaqueiros das estancias sio devidamente orientados a
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alertar sobre os primeiros sinais de fumaga avistados
nas redondezas — deve-se, em seguida, preparar um
grupo de “cacadores do Senhor” para avancgar sobre
os indigenas “apesar de todo perigo” ([1771]1989,
p. 176).

As modalidades missionais de captagio e tratamento
dos cativos remetem a redimensionamentos das guer-
ras amerindias, visivelmente intensificadas devido a
presenca dos missionais e colonos europeus naqueles
territorios. Tal tese sera mais bem aprofundada no pro-
ximo dossié. De antemao, vale apontar que nao mais
se devora o inimigo mediante um ritual antropofagico;
agora, sim, os até entdo rivais sao inseridos num pro-
posito especifico e coletivo: a defesa e expansdo dos
povoados missionais.

No mais das vezes, os proprios missionais, especial-
mente os congregantes, demonstram-se dispostos a con-
vidar qualquer indigena encontrado pelo caminho a visi-
tar os povoados. Nesses casos, os missionais costumam
oferecer pouso e comida por alguns dias até os padres,
congregantes ou caciques os convidarem a se fixar. Nou-
tro sentido, enquanto avan¢am os castigos contra 0s nao
convertidos, as cacadas de homens e as frentes coloniais,
os grupos gradualmente se fragilizam, tornando-se pre-
sas faceis das investidas de captacido. Nesse sentido,
ndo foram poucos os grupos a optarem por se aliar aos
missionais em virtude da pressao dos colonos espanhdis
e portugueses. Naturalmente, fragmentos de grupos
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destruidos ou visivelmente ameacados também batem
as portas dos povoados em busca de refagio.

Em casos nio raros, quando inseridos nos povoa-
dos na forma de cativos, os indios estao tomados pela
revolta. Os Guenoa apresentam problemas: “Chegados
em nossos Povoados, se fez um batismo solene de todos
que nao alcancavam o uso da razdo, agasalhando, pre-
senteando e vestindo liberalmente a todos”, conta um
jesuita. Alguns, entretanto, ndo estdo satisfeitos: “E
porque algumas das indias intentaram fuga, se lhes
retirou e repartiu pelos Povoados da Cabega deste rio,
onde facilmente se visitam e comunicam; e se lhes segue
catequizando para batizd-los ao seu tempo” (MCA:
1970, p. 242). O padre Cardiel garante tensao durante
o periodo de adaptacio: “Trazidos ao povoado, muitos
nao comem de raiva, e morrem. Outros estdo ferozes e
furiosos, sendo necessario ata-los” ([1771]1989, p.176).
Desse ponto em diante, os cativos aparecem nos regis-
tros jesuiticos com dois possiveis destinos: ou morrem
de alguma doenca evidentemente contraida em virtude
do contato, ou tdo logo a eles se apresentem espelhos,
musicas, sinos e demais aspectos da vida missional, “se
amansam”.

Ainda que instalados, permanece sobre os Pampiano
uma desconfianga constante. Em 1706, assim que os
povoados decidem levar em frente o castigo aos Guenoa,
especialmente ap6s um ataque cruel contra os vaqueiros,
os padres decidem deslocar cem familias “de quem havia
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muito que recear” do pequeno povoado de Jesus Maria
de Los Guenoas para Loreto (MCA: 1970, p. 242), do
outro lado do mapa, onde para eles é destinado um
bairro, conforme noticia posterior (Cardiel: [1771]1989,
p. 180). Os vinculos dos Guenoa com seus parentes nao
missionais, bem sabem os missionarios, nao cessam com
a introdugao destes nos povoados. Tudo leva a crer que a
imagem terrificante adotada pela maioria dos Pampiano
seguiu adiante mesmo apds sua integra¢do aos povoa-
mentos cristaos.'

No plano linguistico, o trabalho entre os ndio Gua-
rani se torna mais complexo e exige dos inacianos um
esforco ainda maior. Ha registros de que Montoya ela-
borou um catecismo Jé em parceria com um intérprete
indigena (MCA-CPH. Cx. 28. Doc 28-19), ndo havendo
noticias de ter sobrevivido uma copia sequer. Seu cate-
cismo em Guarani de 1637, profundamente inspirado
no de Bolafios, demonstra um amplo conhecimento de
aspectos linguisticos Guarani e provavelmente Jé entre os
quais manteve frutiferos contatos no Guaira, faltando,
ainda, um estudo avaliativo sobre seu carater bilingue.
Um catecismo, arte e vocabuldrio e praticas breves Jé

18 “Se para alguns grupos indigenas a sobrevivéncia estava na alianga com os europeus,
para outros ela podia estar no enfrentamento e na constru¢do de uma imagem terrificante
que tinha o efeito de despertar o medo nos inimigos e manté-los distantes, pelo menos por
um certo tempo” (Almeida: 2003, p. 59). Trata-se de um esfor¢o de construcio identitaria
pos-contato recorrente a diversos grupos amerindios, como ocorre com os Guaikuru e Paya-
gud: “Tanto um grupo quanto outro também construiram a sua identidade pds-contato a
partir das relagdes com os europeus, ndo s6 manipulando imagens de bravura e ferocidade,
como também explorando para sua vantagem as relagcdes ambiguas que existiram na area de
fronteira entre a América portuguesa e espanhola” (Monteiro: 1999, p. 242).



130  Dossié Missées Volume I: O Temporal

surgem no século XVIII, oriundos, dessa vez, dos estu-
dos de Josep Pons entre os Guafiana: “Esperamos que
Deus nio permita que se perca tanto zelo e trabalho”,
reza o provincial sem saber que nao seria atendido
(MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 7). Famoso por suas expedi-
¢oes entre os Guenoa, o padre Francisco Garcia “tem-se
aplicado com nao pouco afi e fadigas” no estudo de
seu idioma (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 7), esforco, esse,
também perdido no tempo sem deixar rastro.

Na maior parte das vezes, entretanto, os jesuitas
valem-se de nativos bilingues para dar inicio ao processo
de conversdo. Nem sempre esses colaboradores sdo con-
fidveis. Ao menos assim se deu com jesuitas ativos em
Yapeyt no final do século XVII durante a tentativa de
inser¢do do cacique Moreira, um Yaré “mestre de arte
magica e cruel discipulo do génio negro”: “Intérprete
fraudulento da sa doutrina dos padres, ndo a referia
e a expunha aos seus com a devida fidelidade” (Sepp:
[1690]1980, p. 166-167). Para contornar essa e outras
situagoes do género, a exemplo de seus colegas no res-
tante da América, os jesuitas juntos aos missionais geram
uma falar fundamentado no Guarani capaz de colaborar
na tentativa reducionista, mas essa longe esta de repre-
sentar a extincao das demais varidveis (Melia: 2003,
p-108). Assim, ao menos, entende-se por de trds da afir-
magao de Sepp: “Entre todas as linguas, a mais impor-
tante para nds é o Guarani” (Sepp: [1690]1980, p.124)
— “para nds”, os jesuitas, e ndo a totalidade missional.
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Tao logo um consideravel periodo adaptativo esteja
superado, as distin¢des indicadas pelos padres mergu-
lham no desaparecimento. Surge, com isso, um conjunto
de classificacbes oriundas da experiéncia que suprimem
as classificacdes primeiras: converso, fiel, cristdo, mis-
sioneiro, estancieiro, reduzido, indios dos padres (para
os colonos) e, acima de todas as classificagoes, guarani.
Entre os Jé inseridos nos povoados, o fenomeno de etno-
génese, ou seja, processo de transformagio social de um
agrupamento humano capaz de atingir sua defini¢cdo
identitaria (Boccara: 2001, p. 2; Monteiro: 1999, p. 241;
Almeida: 2003, p. 259; Cunha: 1992, p. 11), é not6-
rio mediante os diversos contextos em que atuam. Vale
lembrar que entender os missionais como Guarani nao
s6 pressupunha que os jesuitas haviam conquistado as
imensas populag¢des da regido, como também haviam se
coligado a indigenas que demonstravam uma ferocidade
inferior quando comparados as demais etnias.

Transformacdes nas atribuicées étnicas sdo especial-
mente notadas quando se acompanha a documentacao
relativa aos povoados destinados aos nio Guarani, parti-
cularmente apds a fuga do Guaird e do Tape em virtude
dos ataques dos bandeirantes paulistas. Desde entao, em
boa parte das vezes, ndo cabe mais aos padres distingui-
los por etnias (“parcialidades”, “familias” ou “nagdes”,
conforme denominagdes da época), mas, sim, apresenta-
los por meio de classificacdes capazes de indicar um
menor perigo para a colonia e assegurar o sucesso de
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pacificagao empreendido pela Companhia. Por outro
lado, essas novas categoriza¢des parecem mesmo aceitas
e defendidas pela maioria das popula¢bes ndo-Guarani,
tal como se percebe durante a aplicacao do Tratado de
Madri, como se demonstrara no proximo dossié. Nao se
pode esquecer, ainda, o quanto o vinculo com a cristan-
dade era capaz de colaborar para a seguranca e integra-
¢do indigena ao mundo colonial. A ideia de uma homo-
génea e convertida populagao nos povoados em oposi¢iao
a diversidade andrquica das matas, enfim, também se
demonstra valida para os indigenas missionais.
Embora entre os grupos Pampiano também pese a
homogeneizagao étnica, nao parece facil aplicar sobre
eles as novas categorias. Em boa parte do tempo, os
padres se apressam a apontar para onde quer que haja
um Charrua, Guenoa ou Yard. A geracdo de bairros ou
povoamentos compartilhados, ou mesmo exclusivos, de
Pampianos, indica a permanéncia de segrega¢des internas.
Junto a isso, a constancia dos contatos — especialmente em
encontros e comércio ininterruptos — entre os Pampiano
ja introduzidos com seus “aparentados infiéis”, conforme
termos dos padres, bem como a constante desconfianga
dos jesuitas em relagdo a esses grupos devido a possibi-
lidade de se sublevarem, refor¢a a possibilidade de que a
segregacdo tenha se devido muito mais a uma postura
dos proprios Pampiano de ndo se integrar ao todo do que
propriamente a rejei¢ao dos demais missionais. A reforgar
essa hipétese, alguns anos depois da expulsdo dos jesuitas,
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a distingdo entre Pampiano e missionais é ainda conside-
rada (Azara: [1809]1990, p. 163, 278).

Acima de tudo, a ideia de nacdo ou de familia étnica
indigena € substituida no interior dos povoamentos por
dezenas de outras identificacbes ordenadas numa espa-
cialidade simbolicamente adaptada ao projeto. As novas
classificagoes percorrem as ruas dos povoados, onde,
conforme a organizacao das familias indigenas, adotam-
-se nomenclaturas para regides determinadas (bairros)
que vinculam cada nicleo a sociedade e moral vigente.
Em outras palavras, sao os bairros missionais uma recor-
réncia do século XVIII capaz de unir familias a0 mesmo
tempo em que asseguram distin¢bes por meio de codigos
engendrados na experiéncia.

Sobre essa geografia missional, diz Cardiel: “Para
seu maior concerto estd dividido o povoado em virias
parcialidades com seus nomes: a de Santa Maria, Sao
José, Sao Ignacio etc., até oito ou dez, segundo o povo-
ado maior ou menor, e cada um possui quatro ou seis
cacicados, de que é chefe ou maioral algum Cabildante”
(Cardiel: [1771]1989, p. 63). Como se percebe, a geogra-
fia missional se refere ndo apenas a meras nomenclaturas
hagiograficas ou recortes espaciais. Trata-se, aparente-
mente, de uma forma de renomear imensos grupos numa
forma especifica a vivéncia interna dos povoados.

Assim, a variabilidade das categorias identitarias
exercidas ou atribuidas por indigenas missionais é
imensa. Denominagdes externas de cardter homogéneo
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em torno de padroes cristaos se encontram com redefi-
nigdes internas também fundamentadas na cristandade
mas, em virtude de suas delimita¢des, tornadas capazes
de permitir a manutencao de particularidades familiares
ou até mesmo de posturas criticas ao projeto missional,
tal qual ocorre entre os Guenoa. Além dessas, vale lem-
brar a existéncia de outras categorias sociais ja trata-
das anteriormente, tal qual os congregantes, meninos
do coral, homens das oficinas e mulheres do cotiguacu,
entre outras producdes da area jesuitica. Quantas arti-
culagdes identitarias mais nao haveriam de circular pelo
interior dos povoados??’

CACIQUES E CABILDOS

De imediato, o primeiro segmento social das comu-
nidades indigenas a chamar a aten¢do dos missionarios
sdo os caciques. Nas obrigaciones, a inser¢ao dos caci-
ques € prevista como passo inicial no “recolhimento” dos

19 A capacidade indigena de assumir identidades em virtude da necessidade de contato com
interlocutores distintos é com frequéncia observada (Monteiro: 1999, p.244, Ribeiro: 2002,
Almeida: 2003, p. 231). Gruzinski aposta nesse fato, alertando, porém, para os riscos de se
aventurar em um conceito tao variavel: “Cada criatura é dotada de uma série de identidades,
ou provida de referéncias mais ou menos estdveis, dependendo dos contextos [...]. A identidade
é uma histéria pessoal, ela mesma ligada a capacidades varidveis de interioriza¢do ou de
recusa das normas inculcadas. Socialmente, o individuo nio para de enfrentar uma pléiade
de interlocutores, eles mesmos dotados de identidades plurais. Configuragdo de geometria
varidvel ou de eclipse, a identidade define-se sempre, pois, a partir de ralacdes e interacdes
multiplas” (2001, p. 53). Nesse sentido, as identidades aqui apresentadas como resultantes do
processo missional devem ser entendidas como representagdes produzidas em interagdes entre
indigenas, missiondrios e colonos, empregaveis, portanto, apenas a contatos contextualizados.
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nativos (MCA-CPH. Cx. 14. Doc 14-21). Concentra-se,
ai, a ideia de que os caciques reuniam ao seu redor uma
consideravel populagio. Em funcio disso, os jesuitas
dedicam uma atengao especial as liderangas indigenas.
Esse é o caso de Nandubuacu. Dele “se diz que
todos indios Guaranis que existem desde a cidade de
Assuncio até o Itatim sdo seus vassalos”. (MCA-CPH.
Cx. 28. Doc 28-23). O cacique Tayoba por muito tempo é
reconhecido como dono das terras e gentes de boa parte do
Guaira, tornando-se um sonho de conquista praticamente
obsessivo de Montoya: “todo meu desejo era ir ver o grande
cacique Tayobd, por julgar que, ganho ele, teria os demais
de meu lado” (Montoya: [1639]1997, p. 128-129). O caci-
que Guayrama, “grande feiticeiro e de 4nimo arrogante”,
nome fundamental na fundagio de Yapeyu, é considerado
“dono” de ilhas no rio Uruguai, onde “todos que por elas
navegavam tinham que lhe pagar tributo” (DHA: 1929, p.
368). De fato, ndo raras vezes os padres se confrontam com
amplas casas comunais, onde vivem os tantos s#ditos de
algum rei americano, conforme suas interpretacoes.
Todavia, esse tipo de interpretagdo mais parece resul-
tar de uma confusio dos jesuitas sobre as tipologias de
lideranca, possibilidades de parentesco e modalida-
des de aliancas entdo praticadas pelos indigenas.?’ Ao
pensar nos caciques como soberanos, os missionarios

20 Esse tipo de percepcio ndo foi frequente apenas entre os missionarios do Paraguai, mas
também entre os cronistas dedicados aos Tupinamba: “Alguns autores confundiram o
prestigio de certos chefes, cuja fama e renome ultrapassavam os limites de sua aldeia, com
um ‘soberano da provincia’” (Fausto: 1992, p. 389).
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esfor¢avam-se por compreendé-los a partir da hierarquia
ocidental. Dai, porventura, um tratamento profunda-
mente diferenciado daqueles recebidos pelos demais
segmentos das sociedades indigenas. Nao tarda a lhes
alcangar o titulo de “Dom?”, carregado de nobreza, tio
logo sejam declarados suditos do rei, permitindo-lhes a
isen¢do do tributo de um peso anual (junto de seus pri-
mogeénitos e dos auxiliares domésticos dos padres), além
de um acesso consideravel ao sistema politico e burocra-
tico da colonia espanhola (Cardiel: [1771]1989, p. 98).

Afora a quantidade de “vassalos”, outros pontos des-
pertam a simpatia dos missiondrios perante as atividades
desses lideres. Tal qual os proprios religiosos europeus,
valorosos na oratoria, os caciques também “se enobre-
cem com a eloquéncia no falar, pois tanto estimam a sua
lingua e é com razao que o fazem, porquanto é digna de
louvor e merece celebrar-se entre as de fama. E com ela
que agregam gente e vassalos: com o que ficam nobres
eles e os seus descendentes” (Montoya: [1639]1997,
p. 54). O chamado “dom da oratoria” das liderancas
indigenas é uma caracteristica tutil aos padres (Santos:
1993, p. 286). Os jesuitas acabam por concebé-los como
verdadeiros “mensageiros de Deus” pela disposicao em
defendé-los com argumentos mais eficazes do que os dos
proprios padres seriam capazes de elaborar.”!

21 Vale ressaltar que a oratoria referida dos caciques nio representa um poder de ordem
absoluta. Sobre isso, diz Santos: “No nivel aldedo, o prestigio do chefe se fundamenta no dom
daoratdria, porémisso ndo significa autoridade declarada e muito menos coercitiva. Um chefe
Guarani élider cuja esséncia de seu poder é estranha a sua autoridade” (Santos: 1993, p. 283).
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Ja as responsabilidades alimenticias de cada cacique
parecem aos missiondrios verdadeiras provas da existén-
cia de “silvicolas-altruistas”. Em 1614, Diego de Boroa se
admira com a atencdo destinada ao proximo por parte
de Hernando Guarambaré, “um cacique mais principal
de todos”, casado com “uma boa velha” (MCA: 1951,
p.22). Quando inseridos nos povoados, caciques como
esse sao exemplos de virtude: “Nao se pode deixar em
siléncio a Caridade — chame-as assim — e Esmola do
Capitao desta redugao [Sao Nicolas do Piratini], cha-
mado Bairoba, o qual quase todo dia pée uma mesa
para muitos meninos e meninas pobrezinhos e 6rfaos, e
lhes da de comer ele e sua mulher — que é uma muito boa
india e muito igual ao seu marido — como se fossem seus
proprios filhos” (MCA: 1970, p. 103). Por fim, a rapidez
com que os caciques conseguem mobilizar a comunidade
— especialmente masculina — , tanto a guerra quanto ao
trabalho, transforma-os em pega fundamental ao bom
andamento dos povoados (Montoya: [1639]1997, p. 54).
Ao perceberem a lideranga indigena distante da possibili-
dade de exploragiao das populacoes ou desfrute de privi-
légios, fendmeno notavel em outras relagdes coloniais, os
jesuitas ativos na América nao deixam de se simpatizar
com homens tido desprendidos.

Na documentagdo missiondria, os “bons caciques”
sdo representados como muito solicitos logo nos primei-
ros contatos. “Quase todos indios, a0 menos todos Caci-
ques, vieram a dar a boa vinda aos padres, demonstrando
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disposi¢ao para se reduzirem”, contam os padres Diego
de Boroa e Cldudio Ruyer sobre as origens de Santa
Maria do Iguacu, em 1627 (MCA: 1970, p. 61). No
meio de uma de suas viagens, Pedro Romero é abordado
por Ytupayu — cacique possuidor de um dominio que se
estendia “até o mar”, como pensa o padre — implorando
pelo envio de padres a sua terra (MCA: 1969, p. 36).
J4 a Montoya, um cacique, pai de outros das redonde-
zas, faz-lhe pedido semelhante, abrindo-lhe as portas a
uma regido “onde rara vez hd entrado espanhol por ser
afastada e os indios algo feroz, guerreiros e valentes”
(MCA: 1951, p. 294). Nessas circunstancias, tio logo
os missiondrios adentram as aldeias, eles sdo recebidos
com uma docilidade tremenda. Saudando-os com cho-
rar piedoso, caciques e suas familias entregam criancas,
comida, moradia e seguranca. Claro é que muito dessas
narrativas serve aos propositos apologéticos dos padres,
especialmente em tempos de campanha por permissdes
de envio de novos jesuitas, como Pedro Romero e Mon-
toya deixam claro ao tratar do atendimento da demanda
aberta pelos caciques. Por outro lado, as conjunturas his-
toricas colaboram na escolha de aliangas com missiona-
rios em troca de protecao (ou possibilidade de) contra o
avanco iminente de espanhdis e portugueses em busca
de mio de obra.

Nem todos caciques, entretanto, estao dispostos
a aceitar facilmente as Boas Nowvas. Montoya bem o
sabe: “Qualquer dia esses Padres vio amanhecer sem
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cabecas!”, andava a dizer o cacique Roque Maracana
([1639]1983, p. 63). Como em outros casos, Montoya
assedia um cacique por anos sem obter resultados: “Se
hé enviado muitos recados a Guirabera e outros caciques,
porém estao mui obstinados. Aguardo em Nosso Senhor
que lhe havemos de ganhar para o céu como a outros
piores que ja vimos” (MCA-CPH. Cx. 28. Doc. 28-19).
Mas nenhum outro lider indigena entrou no caminho de
Montoya com tanto afinco na oposi¢do quanto Tayob4,
possivel responsavel pelas trés investidas fracassadas do
padre em suas terras. No mais das vezes, até a pressao
portuguesa se intensificar, os missiondrios recorrem a
“industriosos estratagemas”, especialmente por meio do
uso da retorica e de pragas magicas, sem muito sucesso
contra Tayoba.

Os missiondrios valem-se, sobretudo, dos préprios
caciques aliados para garantir a adesdo dos opositores
— sendo essa, a0 MENOS UM convite para entrar em suas
terras e dar inicio a uma intensa tentativa de integra-
¢do. Eis um momento quando o uso da retdrica, tanto
dos caciques quanto dos missiondrios, articula-se em
conjunto, fazendo do discurso amoroso e paternal a
base de sua argumentagao (Fausto: 2005, p. 14 e 21).
Em virtude das dificuldades na fundacio do povo-
ado Jé de Nossa Senhora del Acaray, Nicolau Durdn
recorre aos caciques aliados para aplacar os animos de
Ambacatig: “Enviei-lhe com dois de meus caciques um
recado mui amoroso e que dissessem a Ambacatig que
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ndo tinha de que recear de mim, que somente vinha
pelo grande amor que lhe tinha nem queria outra coisa
dele que lhe dar conhecimento de seu criador, e que se
reduzisse com toda sua gente, pois era este 0 maior bem
que lhe podia desejar.” (MCA: 1951, p. 206). Diante da
proposta amorosa, tdo distinta das demais investidas
coloniais, a resposta nao poderia ser outra: “Por meio
deste brando recado respondeu com muita humildade
de que estava pronto para me obedecer em tudo que
quisesse, e que se eu gostava dele se iria reduzir com
toda sua gente” (MCA: 1951, p. 206). O mesmo se da
entre o padre Montoya e o cacique Tayoba. Apés os
anos de assédio, o chefe indigena acaba por se apresen-
tar ao missionario: “Padre, aqui venho a ver-te, ja que
me recebes como a um filho e me ensinas o que tenho
que fazer”. Dai por diante, a estratégia serd sempre a
mesma: “Logo despachei recados a todos os demais”,
garantem os padres com frequéncia (MCA:1951, p.
206-110). Com isso, num curto espaco de tempo, 0s
caciques e missionarios estao seguros para entrarem
um no territorio do outro, negociando uma alianga em
que se garante a permanéncia da lideranga e, por con-
seguinte, a seguranga de suas familias. As ordenancas
sobre o temporal, tanto de um lado quanto de outro,
estdo asseguradas no pacto que respeita o dominio de
lideranca origindrio do cacique.

O papel diplomatico de pacificagio entre liderangas,
especialmente pela proposta de convivio, também auxilia
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que muitos procurem os padres para solucionar conflitos
interétnicos contra os quais ndo possuem capacidade de
enfrentamento (MCA-CPH. Cx. 28. Doc. 28-19). Ainda
devido as dificuldades contextuais, muitas das tarefas
exercidas pelos caciques — tais como, protecdo, alimen-
tacdo e manutengdo/organizac¢io social de suas familias
— estdo absolutamente comprometidas. Ja ao lado dos
missionarios, nem tanto.

PRAGAS MISSIONARIAS
NO COMBATE A POLIGAMIA

De longe, combater a poligamia, especialmente a dos
caciques, é uma das tarefas mais complexas na constru-
cao da sociedade missional. “Esta é uma das maiores
dificuldades que temos para o negdcio da fé”, diz Pedro
Romero (MCA: 1969, p. 76). “Por mais que se faga, esse
vicio nio deixa de conhecer-se e difundir-se”, lastima
Montoya ([1639]1997, p. 92). O problema estad exata-
mente em conseguir convencé-los a deixar suas mulheres,
separando-as e obrigando os caciques a escolher apenas
uma, de preferéncia a primeira. Fazer com que “tomem
suas mulheres verdadeiras é o maior e mais dificultoso
impedimento que estes tém” (MCA: 1970, p. 115). Mon-
toya bem codificou o motivo para resisténcia: os caciques
“faziam consistir a sua autoridade e honra em ter muitas
mulheres e criadas” (Montoya: [1639]1985, p. 56; Fleck:
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2006). Cientes de que agem sob o prestigio da lideranga,
a0 mesmo tempo em que tentam aplicar o dogma do
matrimonio, os jesuitas criam uma verdadeira ofensiva
contra a poligamia logo que os chefes ja estejam assen-
tados dentro do espaco missional.

De imediato, entretanto, ninguém esta proibido de
manter suas mulheres dentro do povoado ao longo da
instalacdo do projeto. H4 um longo periodo de toleran-
cia em que gradualmente as “mancebas” sdo redistri-
buidas, enviadas a Casa das Recolhidas, e, em medidas
mais drasticas, desterradas. Logo que se sintam seguros
no interior das comunidades, os jesuitas mantém um
intenso debate com nativos e liderancas sobre a poli-
gamia no corpo a corpo missional, tanto pelas ruas
dos povoados em rapidos ou profundos didlogos, geral-
mente ndo muito bem recebidos pelos indios, quanto
nas missas, catequeses e demais praticas de carater
religioso. Nas chamadas revoltas xamanicas, entre os
anos de 1625 e 1637, a poligamia também foi pauta dos
discursos das liderangas espirituais indigenas contra os
jesuitas e seus aliados: os “discipulos do demonio”, con-
forme termo dos padres, “fazem referéncias diretas a
impossibilidade e a desmoralizagio resultante do aceite
do casamento cristao” (Santos: 1992, p. 25). Mais do
que tudo, o combate missiondrio contra a poligamia
estd nas “pragas” diariamente distribuidas a distin-
tos géneros de pecadores. Enquanto outros géneros de
pragas serdo avaliadas no dossié seguinte, cabe neste
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momento avaliar aquelas aplicadas exclusivamente aos
poligdmicos.

Pragas contra individuos e coletividade sdo rapida-
mente detectadas pelos inacianos quando voltam sua
atencdo ao discurso de seus maiores inimigos, as lide-
rancgas espirituais indigenas. Nos registros dos padres,
nao poucas vezes os “feiticeiros” estao nas redondezas
dos povoados “divulgando sandices”, como as de se pro-
clamarem “senhores de pestes e enfermidades”, “donos
da doenca” ou “das chuvas”, “causadores de males” etc.
Para aprimorar ainda mais a relagdo, ndo apenas entre
os nativos as palavras das liderancas espirituais podem
ser aceitaveis, mas também entre os proprios jesuitas.
H4 algo de afirmativo nas palavras do padre Del Techo
sobre as praticas magicas de seus rivais: “Sua profissio
consiste em causar enfermidades a seus inimigos, rou-
bando-lhes particulas imperceptiveis de ossos, cabelos,
as quais, uma vez que se fincam nos membros, produ-
zem primeiramente a extenuagao e, por ultimo, a morte”
([1673]1991, p. 74). Ja Montoya nédo apresenta duvidas
da eficacia das pragas demoniacas: “Temos visto mui-
tas vezes disso efeito conhecidos”, jura ao assegurar o
sucesso de multiplos feiticos (Montoya: [1639]1997, p.
58). Acrescenta-se a isso que muitos dos caciques tam-
bém sido liderangas espirituais e tém-se, assim, padres,
“feiticeiros”, caciques e até mesmo comuns praguejando
uns contra os outros, nao sem demora de eficacia, réplica
ou resignagao.
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Aprendizes de feiticeiros (Santos: 1993, p. 281), os
jesuitas logo elegem as pragas contra a saude dos indi-
viduos como uma das mais adequadas aos caciques
poligdmicos. Um cacique que quis enganar a Romero
mostrando-lhe uma manceba no lugar de sua verdadeira
esposa (MCA:1970, p. 112), outro que mentira ja ter
deixado suas tantas mulheres numa confissio (MCA:
1970, p. 151), assim como aquele que foge em busca da
mulher desterrada para a colonia (Montoya:[1639]1997,
p- 93) sdo exemplos de vitimas de pragas jesuiticas, even-
tualmente responsaveis pelo fim de suas vidas. Muitos
também surpreendidos pela doenga enviada pelo Deus
do missiondrio, finalmente se convertem, por vezes che-
gando até mesmo a alcangar a cura ao reconhecerem o
erro em que viviam até entao.

Apés a primeira metade do século XVII, noticias
sobre praticas poligamicas tornam-se raras na docu-
mentagao e por certo deixam de caracterizar o exercicio
da lideranca. Ainda assim, os padres seguem acusando
o descumprimento ao sexto mandamento entre 0s mis-
sionais, bem como também asseguram a permanente
instabilidade dos matriménios, tornando-se impossivel
afirmar que as orientagdes catélicas tenham suprimido
as variaveis das unides nativas. Sio poucos os jesuitas do
século XVIII que falam diretamente sobre a institui¢do
da poligamia, na maior parte das vezes admitindo reto-
madas logo que os nativos tenham fugido dos povoados,
como ocorre durante a fome de 1736 (MCA-CPH. Cx
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22. Doc. 30). Por sorte, o redator da carta anual de 1690
demonstra interesse pelo tema. Ele fala de uma nativa
poligdmica em Sdo Francisco Xavier, amancebada com
dois rapazes “para grande escandalo publico”, assim
como de outro delatado em Sao Cosme e Damido que
com trés mulheres vivia, além de praticar diversos feiti-
cos. A mulher conhece o castigo do Deus do missiondrio
por meio de uma morte subita e tumultuada, enquanto
o homem é submetido ao sistema de carcere missional

(MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 5).

A DIFERENCA PELAS VESTIMENTAS
ENTRE LIDERES E A CHUSMA

Jamais houve roupas para todos — assim garante a
documentacdo dos 150 anos de historia missional. Ao
assistirem a perda dos algodoais em virtude de suces-
sivas secas e de sua fragilidade perante as intempéries
paraguaias, o alto preco dos tecidos coloniais e a consa-
grada rejeicdo da maioria da populagio indigena as ves-
timentas ocidentais, os jesuitas sao obrigados a conviver
com a nudez de boa parte dos habitantes dos povoados.
Bem verdade que de tudo tentaram para convencé-los
do contrario: os desnudos estavam impedidos de entrar
nas igrejas, participar de procissoes, festas, banquetes e
outras atividades missionais bastante apreciadas pelos
nativos. Mas, mesmo assim, os membros da chusma
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(todos aqueles que nao transitavam pelo complexo prin-
cipal dos povoados ou ndo eram caciques) negam o pro-
posito do novo vestudrio.

E assim se deu em 1614. Diego de Boroa demonstra
resignagao ante o fato de possuir somente “quatro meias
mantas” doadas por seus colegas para cobrir os enfer-
mos — entre os demais indigenas de Guarambaré, impera
a nudez (MCA: 1952,p. 17). No Itatim de 1637, a nudez
indigena se torna uma faca nas maos dos inimigos da
Companbhia, que entdo denunciam: os missionais “andam
sem vestudrios de roupa, a seu antigo costume, somente
com peles de veado e plumas de passaros, e muitos deles
ndo alcancam mais que para tapar suas vergonhas”
(MCA: 1952, p. 51). Durante os quinze anos convividos
entre Montoya e os Jé do Guaira, os nativos permane-
ceram “desnudos” em distintas atividades (MCA: 1951,
p. 297). Nas transmigra¢oes do Guaird, ao perderem as
incipientes organizagdes de geracio de tecidos, os padres
levam atrds de si uma multiddo de desnudos esfomea-
dos muito mais interessados em comer ovelhas do que
preserva-las em prol da 13 (Montoya: [1639]1997, p. 162).
Anos depois, tdo logo o padre Sepp chega ao primeiro
povoado do Paraguai, Yapeju, constata com comogao a
simplicidade das vestimentas daqueles que o recepcio-
nam: “sairam correndo de suas cabanas, um aqui, outro
ali, este meio nu, aquele amarrando uma pele em torno
de si” (Sepp: [1690]1980, p. 121). A propdsito, os meni-
nos cantores de Sepp — eram apenas oito — ensaiavam
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nas aulas da escola “com tamanho garbo, graca e boa
forma, que na Europa dificilmente o acreditariam como
¢ cantado por estes pobres indiozinhos, nus e inocentes”
(Sepp: [1690]1980, p. 138-139). Vestir as criancas, alias,
desde sempre é um problema aos jesuitas: “Se o Padre
ndo as veste”, garante Cardiel ja no final da experiéncia,
“andariam totalmente desnudas pela incuria de seus pais
naturais” ([1771]1989, p. 69).

Talvez seja algo no clima, especulam os padres. O
calor paraguaio, considerado um verdadeiro inferno,
passa a maior parte do tempo levando a culpa: “Para si,
necessitam de pouca alfaiataria”, reclama Cardiel, pois
no verdo “ndo usam mais que camisa, colete branco de
algodio, cal¢oes pequenos” (Cardiel: [1771]1989, p. 64).
Os homens vao aos trabalhos e ndo se fazem de rogados
na hora de se desnudarem: “Quando aperta muito o sol
neste sitio, sucede estarem carpinteando ao sol madeiras
para fabricas ou coisas semelhantes, sem cobrir a cabega
com gorro ou sombreiro, mesmo que haja sombra proé-
xima: e exortando-os a que se livrem do sol, metendo os
paus a sombra, se riem, prosseguindo ao sol. O mais que
fazem é desnudar-se do meio corpo acima, tostando-lhes
aquelas carnes” (Cardiel: [1771]1989, p. 74).

Quando chega o inverno nio ha melhorias no que
diz respeito a exposicdo dos corpos. “Como é terra
calida, somente nos meses de junho e julho faz algum
frio, quando usam pouca roupa, e nada adequada”,
reclama Cardiel ([1771]1989, p.64). O padre Sepp
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parece concordar: com a proximidade do inverno
aumenta a possibilidade de 6bitos: “Este povo é
sumamente sensivel ao frio”, alerta ao tratar da gripe,
“acresce que sao mui mal vestidos, s6 pela metade, e
com estes resfriados vem a morte” (Sepp: [1690]1980,
p. 129). Dai o esforgo jesuitico em generalizar a pro-
dugao de um poncho, também de algodao, comprido
até os joelhos, fendmeno caracteristico do processo
ap6s 1730 (Cardiel: [1771]19809, p. 64).

Vale um acréscimo sobre um detalhe da vestimenta
mais do que abolido nos povoados. “Aqui todos natu-
rais andam descalcos”, garante o padre Sepp sem delon-
gas ([1690]1980, p. 246). Cardiel confirma com pesar:
“Sapatos, por mais que exortemos a eles, especialmente
quando estdo trabalhando nas matas entre os espinhos,
nio hd modo de reduzirem-se a eles” ([1771]1989, p.64).
O problema levanta outro, ainda mais comico: “Alguns
poucos usam meias, mas as trazem caidas ou sem atar”
(Cardiel: [1771]1989, p. 64). Eis mais um aspecto que
desperta o conformismo missiondrio perante recorrén-
cias historicas dos indigenas, situagao tipica do século
XVIII, quando, enfim, percebem que os nativos ndo irdo
reformular este ou aquele habito.

O esfor¢o missiondrio em vesti-los acaba por intro-
duzir trajes que combatem a nudez, tatuagens e ade-
recos. Com isso, surge uma vestimenta atualmente
tomada como tipica ou tradicional do mundo missional
ou até mesmo das sociedades Guarani, como pensa o
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antrop6logo Schaden (1974, p. 35). As mulheres recebem
tunicas de algodao bruto, “como um saco oblongo”, diz
Sepp, pelo qual “enfiam a cabeca e estendem os bracos
por buracos abertos para este fim” ([1690]1980, p. 235).
Essas sdo, entretanto, roupas usadas principalmente
pelos auxiliares proximos dos jesuitas ou membros das
principais estruturas (cotiguacu, oficina e escola), sobre-
tudo aqueles relacionados a tarefas sacras (os congregan-
tes). O uso da roupa caracteriza, de fato, os adeptos da
moral construida na drea jesuitica.

Foi sobretudo entre os membros do Cabildo, ou seja,
entre as liderancas, que as vestes de origem ocidental
vieram a desempenhar um papel fundamental na pre-
servagdo de suas chefias. As vestimentas trazidas pelos
padres, assim como os adornos por eles distribuidos —
especialmente as varas e demais insignias —, tornaram-se
muito rapido importantes elementos do redimensiona-
mento das representagdes do poder politico dos chefes
indigenas. Sé era cacique no espaco missional aquele que
se vestisse 0 mais proximo possivel de um europeu.??

22 Arelagdo das liderangas e demais membros das populagdes indigenas com as vestimentas
ocidentais é tema recorrente nos estudos historicos. Em comum, as analises demonstram a
percep¢do da inviabilidade da nudez quando do contato. Como exemplo, Schaden constatou
entre os Guarani dos anos 1970 a importincia das vestimentas devido a necessidade de contato
com ocidentais: “Pano para fazer roupa, por pior que seja a qualidade, é o mais cobigado dos
presentes que se pode levar a popula¢do de uma aldeia Guarani. [...] Para eles, as roupas de
tipo europeu se tornaram tao necessarias como o sio para nés. Nem tanto por lhe servirem
de protecdo contra o frio e a chuva, [...] mas porque as suas relagdes com a gente estranha
exigem que o indio se apresente vestido. O indio ‘pelado’, o que nio possui calgas e camisa
para cobrir anudez do corpo, nio sai de sua cabana quando alguém visita a aldeia” (Schaden:
1974, p. 30). Particularmente entre as liderangas coloniais, as vestimentas ocidentais forne-
cem “um instrumental necessario a adapta¢ao ao Novo Mundo” (Almeida: 2003, p. 136).
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Desde o inicio do contato os padres percebem que
os lideres sdo os que se adornam para diversas ocasi-
oes. Apds a morte do padre Cristovdo de Mendonza,
instigados no dia anterior por um fervoroso discurso do
padre (que, em outras palavras, remontava a ideia de
vinganga fundamental as guerras), os indios despertam
vestidos para o combate: “Ja era bem claro o dia quando
vieram os reduzidos armados de flechas e armas cheias
de plumas para usarem em suas guerras os Capitaes e
Caciques do Povoado” (MCA: 1970, p. 257). Noutra
feita, a frente de Montoya apresenta-se o bom cacique
Miguel adornado “mais do que todos” e com “um rico
vestido todo feito de plumas de colorido diverso, bor-
dadas com uns artificios mui lindos. Tinha ele uma
coroa de plumas e achava-se armado com uma espada
e rodela ou escudo” - ele estd pronto para a guerra
(Montoya: [1639]1997, p. 63). Os lideres se vestem de
forma diferente da chusma, bem constatam os padres
e também assim o querem os lideres. S6 que agora,
em vez de cocares e mantos cravejados de plumas, sao
roupas espanholas as que se devem utilizar.

Nenhuma peca do vestudrio ocidental chama mais
a atengao dos homens quanto as camisas. “Cheruba,
Cheruba, Padre, Padre, emee anga Orge camisa”, dé-nos
camisa, assim pediam a Sepp com insisténcia. A palavra
camisa, alids, é um estrangeirismo que compos o falar
missional: “Esta palavra camisa é espanhola, porque
ndo estando os indios habituados em sua infidelidade a
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adaptar ao corpo vestimenta alguma, careciam até agora
tanto do objeto, como do nome com que o denominas-
sem” (Sepp: 1980, p. 235). Procura-se, sempre que ha
recursos, ao menos desde 1633, distribuir camisas de 13
“mui lindamente trabalhadas” apds cada manifestagdao
de boa fé (MCA: 1969, p. 39). No século XVIII, ap6s as
festividades, premiam-se os beneméritos com tal pega
(Cardiel: [1771]1989, p. 74). Muito embora as roupas
consideradas nobres fossem guardadas na sacristia ou
na cozinha aos cuidados do mayordomo — “que se esti-
vessem em sua casa, tudo encheriam de fumacga e des-
truiriam” (Cardiel: [1771]1989, p.116) —, ndo raro bons
caciques sao flagrados na documentagio guardando as
pecgas ganhas dos padres em suas proprias casas. Esse
foi o caso de Andrés Aretumba, um dos principais de
Santos Martires, “o qual ajudou em muito aos padres
para reduzir aos indios”. Entre os pertences que cuida-
dosamente possuia em sua casa, como imagens de san-
tos e uma cruz, Aretumba mantinha uma “caixa para
as camisetas e guardava as melhores para vestir-se aos
Domingos e festas” — “enfim, era um indio de mui bom
coragdo e que nos amava muito” (MCA: 1970, p. 110).
Assim como outros caciques, Aretumba encontrara mais
um meio de assegurar sua inser¢ao nos povoados e de se
colocar pronto a enfrentar situagdes de contato.

Nao parece haver duvidas do quanto foi importante
o uso das vestimentas ocidentais para essas lideran-
cas. SituagOes extremas surgem na documenta¢do em
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que caciques introduzidos nos povoados impdem a exi-
géncia do repasse de vestimentas, o que indica mais
um importante aspecto cobrado dos padres no que se
refere a redistribui¢ao de bens. Um caso extremo para
ilustrar: em 1629, o afamado cacique Guirabera, por
anos avesso as investidas dos padres em suas terras,
estd vivendo na recém-fundada aldeia de Jesus Maria.
Ele precisa de roupas: “um dia me veio a ver”, conta
o padre Simdo Masseta, “como tem feito diariamente,
armado com uma macana em suas maos e com alguns
caciques recém-chegados, e logo me pediu roupas”. O
padre lastima — diz ndo possuir nenhuma no momento.
O cacique, “com muito orgulho”, apresenta como alter-
nativa o aproveitamento dos tecidos do altar. O padre
tenta explicar que aquilo tudo era para divinizar ao
seu Deus, mas o indio insiste “repetindo muitas vezes”
que fossem entregues os tecidos, chegando a acusar os
padres “de mentirosos” — de certo ja haviam lhe prome-
tido alguma vestimenta. A situacdo se agrava: “Como
vi que as palavras brandas nio causavam efeito, levan-
tei a voz falando-lhe alto e com frieza, movido princi-
palmente porque chamou aos padres de mentirosos e
outras coisas muito mas” (MCA: 1951 301-302). As
reivindica¢oes do cacique ndo se ddo em vdo. Na carta
do ano seguinte, ele aparece mais calmo, “pacificado”
como diz o padre, e, enfim, vestido como desejara

(MCA: 1951, p. 345).
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A demanda pelas vestimentas ocidentais parece exigir
ndo apenas uma apreensdo de uma nova estética, mas
também uma melhor compreensio dos interlocutores
coloniais. Conforme um menino informante relatou ao
padre, certo cacique “comecou a dar vozes” (expressio
usada para classificar as chamadas possessées), dan-
¢ando como “uma galinha”, dizendo que era o “mburu-
bichabete [0 governador] espanhol, portugués e tupi, e
que era o que tinha roupa, espadas, facas, etc., fazendo
pouco caso dos caciques e menosprezando a todos”
(MCA: 1951, p. 303). No transe, o cacique assume a
persona dos ocidentais e aliados, além de angariar para
si ndo apenas seus apetrechos, mas também o tratamento
comumente desferido aos lideres indigenas. Possuido
pelo Ocidente para melhor compreendé-lo, atualiza
suas qualidades mdgicas. Enfim, o esfor¢o de continuar
a ser mediante um novo ser necessita da composi¢ao
adequada. A imagem dos lideres indigenas, com isso, ja
ndo é mais aquela dos primeiros tempos do contato.*

Tao logo chega o século XVIII, os lideres ja estdo
devidamente trajados “ao modo espanhol”. O sucesso é
tanto que até sapatos chegam a usar, a0 menos em dias

23 Conforme Almeida, exemplos das metamorfoses das liderangas indigenas perduram:
“os movimentos indigenas da atualidade tém demonstrado o quanto as liderancas indige-
nas podem se apropriar de discursos e bandeiras politicas para obter ganhos coletivos em
determinadas circunstancias. Nesse processo, novos valores, novas caracteristicas e até
novas identidades vao sendo criados, assumidos ou incorporados. Os liderados, por sua vez,
passam também a ter uma outra imagem de seu lider, imagem essa que vai se construindo a
partir das novas fungdes ocupadas por eles como intermedidrios entre o mundo indigena e
o mundo ocidental” (2003, p. 164).
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de festas, confeccionados por indigenas sapateiros (Car-
diel: [1771]1989, p. 64). Algumas pecas sao fabricadas
por tecelds do cotiguacu, no que se destaca que tam-
bém as mulheres da 4rea jesuitica colaboram no envio
de discursos alinhados a constru¢do de moralidades ao
produzirem tecidos com “listados de varias cores”, entre
ponchos e mantas (Cardiel: [1771]1989, p. 74). Nao raro,
os cabildantes sio vestidos com tecidos nobres, como
a seda, considerada mais econémica “porque embora
valha mais (mesmo que o pano seja bem caro nestas ter-
ras), ela dura muito mais” nas maos de tio descuidados
homens (Cardiel: [1771]1989, p.116). Os cabildantes,
assim como os demais indigenas, jamais sdo considera-
dos pelos padres como aptos para conservar as roupas,
destruindo-as com frequéncia no dia a dia, mas sempre
voltando a reivindica-las aos missiondrios tdo logo os
trapos caiam de seus corpos.

A APLICACAO DAS LEIS

Viver de forma civilizada, “com politica e policia
humana”, sempre foi um dos maiores objetivos dos jesu-
itas.>* “Se lhes ha de imprimir a Divina Ley”, cré o padre

24 Naturalmente, essa era uma preocupagio recorrente aos missionarios nao s6 do Paraguai,
mas também do restante da América: “A questdo das leis (cuja falta era um dos sinais de
selvageria) a serem cumpridas e dos castigos para os infratores nasceu junto com as aldeias
e com o proprio projeto missiondrio. Este tltimo, conforme a ideia de Acosta, reforcada
por todos jesuitas no Brasil e defendida até pelos capuchinhos, consistia em tornar os indios
‘homens’ (objetos de direito, portanto), antes do que cristio” (Pompa: 2003, p. 380).
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Claudio Ruyer em 1627, findando com uma “nacdo
que ndo tem em sua natureza nem fé, nem lei e nem rei,
nem jamais obedecem a seus proprios caciques, nem a
seus padres sendo naquilo que lhes dava gosto” (MCA:
1970, p. 73). No que concerne a policia, jesuitas e nati-
vos engendraram um sistema penal especifico a consti-
tuicao dos povoados. Ao abrir este capitulo da histéria
missional, percebe-se um pouco mais sobre as pressoes
indigenas em muito contrdarias ao ideal dos jesuitas e
dos congregantes, assim como se alcangam noticias de
aspectos que, por representarem tabus entre religiosos,
jamais aparecem na documentagio sendo em circuns-
tancias punitivas.

Vale ressaltar que os padres ndo estavam sozinhos
ao tentarem implantar um sistema penal nos povoados.
Ainda que eventualmente contestado pela coletividade,
esse sistema foi construido de forma conjunta entre
jesuitas e indigenas, especialmente as liderangas. Apli-
cado pelo Cabildo, assegurado por dezenas de guardas
(0 aguacil, tanto diurno quanto noturno) e congregan-
tes (Cardiel: [1771]1989, p. 145-150), o punir missional
demonstra o alinhamento de distintos grupos de nativos
as normas organizacionais em implanta¢do durante o
confronto com outros indigenas nem tdo alinhados. E
foi por meio da oralidade e do uso da chibata que esse
didlogo se deu numa maior completude.

Todas as puni¢oes iniciam com um pedido de perdao
por parte do condenado, redimindo-se publicamente
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pela ofensa causada a moral cobrada pela drea jesui-
tica, de preferéncia nas missas, em que hd até mesmo
um momento destinado as remissdes publicas. Nesses
casos, os pecadores narram com esmero feitos mara-
vilhosos, onde santos e anjos os salvam de deménios
ao revelar que o bem-viver estd ao lado dos padres e
no interior das congregagoes. Os testemunhos, garan-
tem os padres, arrematam a plateia (DHA: 1929, p. 34;
MCA-CPH. Cx. A. Doc. 8). As condenac¢des podem
parar nesse ponto. Nada, apesar das recomendag¢des
de moderagao (MCA: 1952, p. 66), as impede de se
aprimorarem.

Vinte e cinco chibatadas aos que prejudicam a cole-
tividade por devorarem gado de lida, crime bastante
recorrente e agravado quando a madeira do arado é
usada como lenha para assar o mesmo animal (Montoya:
[1639]1997, p. 161; Sepp: [1690]1980, p. 149; Cardiel:
[1747]1991, p. 65, p. 147 e 154). Cinquenta agoites aos
que ndo avisam os padres sobre moribundos, impedindo-
-os de aplicar os santos sacramentos (MCA: 1970, p.
179). Delinquentes em geral, sobretudo com tendéncia
ao roubo, podem ser vistos detidos temporariamente
no carcere (homens) ou no cotiguacu (mulheres, man-
tidas em liberdade parcial), onde dirigentes indigenas
sdo responsaveis pela aplicagdo das chibatadas (Mon-
toya: [1639]1997, p. 192; Cardiel: [1771]1989, p. 145).
Enquanto as mulheres sdo agoitadas no interior do pro-
prio cotiguacu (Cardiel: 1991, p.155), os homens sdo
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presos ao tronco, onde algum cabildante ou o aguacil
lhes desferird os golpes tantas vezes sejam necessdrios
ao bem de sua resignacio (Sepp: [1690]1980, p.150; Car-
diel: [1771]1989, p. 146).25

Os jesuitas insistem que os nativos agradecem as
puni¢des. Nesses discursos, parece que os indios com-
preendem que os castigos sdo aplicados “como um pai
que castiga aos filhos que ama”, conforme pensa Sepp
([1690]1980, p. 150; Cardiel: [1771]1989, p. 147). Os
punidos jamais gritam ou esperneiam, sequer imploram a
alterac¢do da puni¢do durante seu ato (Sepp: [1690]1980,
p. 148; Cardiel: [1771]1989, p. 147).2¢ Todavia, afirma-
tivas desse tipo sdo generalizantes; afinal, houve quem
preferisse abandonar os povoados em vez invés de conhe-
cer a puni¢do. Ao menos € o que conta o padre Cardiel:

“Sdo muitos os indios que fogem aos povoados de espa-
nhdis. Ainda que ndo sejam mais que cento e um, como
sdo todos coisa de cem mil, jd sdo um milbar. Uns fogem

25 Como se percebe, ndo sdo os padres que aplicam os golpes, mas sim outros indigenas.
Tratava-se, de fato, de uma postura defendida pela Companhia de Jesus: “Principalmente
a questdo dos castigos corporais, particularmente delicada, era delegada a outras pessoas,
melhor quando indigenas, conforme as precisas indicagdes das casas gerais, para exaltar o
tratamento ‘humano e paterno’ dos padres” (Pompa: 2003, p. 380).

26 A frequéncia do uso da chibata nas relagdes entre indigenas e ocidentais foi tema recorrente
na historiografia. Nio raro, os historiadores valeram-se desse aspecto para comprovar a
submissdo nativa aosjesuitas, assim como a sua infantil capacidade de discernimento, quando
ndo possibilitou classificd-los como masoquistas. O indio das missdes do historiador Moysés
Vellinho, por exemplo, era “como se carecesse inteiramente dos mais remotos resquicios de
hombridade” e “chegaram a receber o castigo fisico sem sombra de reagio. Pior que isto:
depois do agoite regulamentar, iam de rastos, em sinal de reconhecimento, beijar a mao de
quem os condenara! [...] quando passavam muito tempo sem apanhar, viam nisto falta de
amor por parte do cura, e ld iam, cheios de lamiirias, oferecer o lombo para o chicote”. Enfim,
os Guarani teriam aceitado as puni¢des “ndo apenas com passividade, mas ao contrario,
com certo prazer” (1970, p. 89).
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porque lbes castigam por ndo fazer suficientes plantacoes
para sua familia: outros, por matadores de bois e terneiros,
a que sdo mui aficionados mas que ndo se passa sem castigo,
porque sendo destruiria o povoado: outros por pecados da
luxiiria, e teme os acgoites a que sdo destinados, pois para
todo género de pecados hd castigo assinalado, porém um
castigo paternal, ndo judicial. [...] Outros fogem sozinhos,
sem mulher, ou com mulber albeia: e como sabem que ld
todos estes pecados os podem fazer sem castigo, porque nes-
tes desertos, granjas, estancias de gado, onde comumente
fogem, os podem ocultar melbor que em seu povoado: é
esta uma tentacdo veemente para os malignos (Cardiel:
[1771]1989, p. 93).

Um curioso aspecto da sexualidade indigena
irrompe na documentacao ao se investigarem as
puni¢Oes missionais. Praticas sexuais, como as homo-
erdticas e bestiais, foram duramente reprimidas,
embora poucos relatos existam para apoiar esta tese.
Mas a julgar por um importante documento de 1661,
sdo praticas recorrentes: “Anos ha que se desejava
repreender e castigar o pecado nefando e bestial para
emenda dos que nele estavam aficionados. E como
este vicio abomindvel se ha estendido tanto pelo
mundo entre as na¢des de infiéis, ndo estava limpa
esta nac¢do, embora em algumas partes havia muito
menos do que outras”. Quando os padres encontram
trés garotos envolvidos com esses pecados, ndo hesi-
tam em castigd-los para tentar recuperar o tempo
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perdido. Trata-se de “um castigo exemplar mais rui-
doso do que sangrento”, com “estrondo e publici-
dade, embora com poucos agoites”. Organiza-se uma
verdadeira procissao que rompe os limites do povo-
ado e passa por outras povoacdes proximas, com um
indio a frente anunciando os pecados daqueles que
eram acoitados pelos que lhes faziam a guarda. Em
seguida, 0s penitentes si0 presos ao tronco em um
pequeno curral erguido nas proximidades do povo-
ado. Perante todos, acende-se uma fogueira onde sio
jogados vivos os “animais consortes ou pacientes em
seus delitos”, que, a vista de todos, se convertem em
cinzas, numa morbida metafora das penas infernais.
Seguem-se as prédicas dos padres, acusando nao ape-
nas os jovens, mas, também, a seus pais, culpados
por terem permitido a indisciplina dos filhos. Em
seguida, os trés jovens sdo desterrados para povoa-
dos distintos, onde também sdo castigados perante a
populagdo. Os resultados dessas disciplinas agradam
os padres: tomados pelo calor das acusagoes, muitos
pais se apressam em agoitar filhos praticantes ou ndo
dos pecados referidos (MCA: 1970, p. 192-193).
Nesse sentido, as praticas homoer6ticas sao mape-
adas com severa atencdo e oprimidas com muita dis-
cricdo. Até o momento nio se encontraram maiores
informagoes sobre a investida dos jesuitas sobre os
“invertidos” Guayaki (MCA-CPH. Cx. 30. Doc.
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43), mas é de se supor que tenham dado muito tra-
balho no povoado de Jesus destinado ao grupo. No
restante do mundo missional, sabe-se que os jovens
do coral recebem orientagoes especificas dos padres
sobre o assunto. Um deles, ainda que ameagado por
um homem armado com um punhal e vivamente inte-
ressado em sua pureza, defendeu-se “nao s6 com os
bracos, mas com razdes tais que o aterrorizaram e
o fizeram desistir de seu malvado intento” (MCA:
1970, p. 192-193). Em relacdo as praticas homoero6-
ticas femininas, o sistema de puni¢des aparentemente
nio chegou a se preocupar. Contudo, por meio de seu
catecismo, o padre Montoya alerta aos colegas: “Ao
prudente confessor se deixa o exame das mulheres
acerca dos contatos impudicos entre si, que se deixam
por nio abrir os olhos ao que os tém cerrado” (Mon-
toya: [1637]1997, p. 298). “O controle das almas”,
lembra Gruzinski, “também passava pelo da carne e
dos prazeres mais secretos” (2001, p. 100).

Aos delatados por crime de feitigaria, desde os
principios do projeto se criou um carcere proximo ao
claustro ou no interior do Cabildo. Para ali sdo desti-
nados os heréticos que por mais de uma vez tenham
ameacado a moral pregada pela drea jesuitica, assim
como os subversivos convictos nas pragas escatold-
gicas destinadas aos moradores dos povoados. De
fato, desde o inicio do processo as praticas de feiti-
caria foram consideradas pelos padres e congregantes
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como as responsaveis pelas mazelas sociais enfrenta-
das pelos povoados, fendomeno constatdavel em outros
contextos de conversdo.?” Contudo, apesar de todos os
esfor¢os dos defensores dessas moralidades, é inegavel
a constancia das praticas consideradas como feitica-
ria naquela experiéncia.*® Sabido é que os primeiros
decénios do projeto contaram com constantes com-
bates ao xamanismo, mas o conjunto de campanhas
longe esteve de solucionar o problema. No restante do
processo, conforme a documentagdo inédita da Cole-
cdo De Angelis, muitos foram os homens e mulheres
que por anos exerceram os mais variados ritos sem o
conhecimento dos padres.

Em 1690, quando a historiografia julga ja ter se dado
o fim da presenga dos chamados “feiticeiros” em solo
jesuitico, descobre-se um em Sdo Cosme e Damido. Ele

27 Segundo Wright, “o problema do Mal” relacionado a presenga xamanica é marcante
nas sociedades indigenas contemporaneas em processo de conversdo. “Ha diversos casos
relatados”, diz Wright, “em que a conversdo ao evangelismo ou pentecostalismo partiu
explicitamente de uma critica e de campanha (iniciada pelos nativos) contra préticas de
bruxaria e feitigaria, apontando-se 0 xamanismo como o maior responsavel pelas desgragas
da humanidade” (2004, p. 26). O estudo de Kapfhammer chama aten¢io de que a critica
a0 xamanismo ndo pode ser considerada como um fendmeno resultante do contato com
as religides ocidentais, pois “tal atribuigdo ignoraria o fato de que, até nas ditas sociedades
tribais, ocorrem criticas enddgenas das condi¢des e fendmenos sociais”, especialmente no
que se refere a vinganga xamanica, vivamente interessada em afetar a saide de quem julga
como inimigo (2004, p. 106).

28 Entre os Palikur em contato com o cristianismo, Artionka Capiberibe constatou que
“apesar de os xamas serem vistos como desagregadores da sociedade e de praticas xamanicas
serem, de modo consciente, condenadas, o universo xamanico nio desapareceu; permaneceu
presente, seja nos discursos, nas praticas de cura, como a manipulacio de ervas, no uso das
encantagdes e dos sopros. Isso sem mencionar o lado xaménico manifesto na religido pente-
costal. Considero entdo que, a0 apontarem os xamas como grandes vildes, como aqueles que
os impediam de ter uma vida social mais intensa e proxima, os Palikur estdo apontando para
uma espécie de ‘bode expiatério’ para os problema que consideram afligi-los” (2004, p. 86).
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diz possuir poderes para matar a quem bem entenda,
afirma ja ter realizado cinco mortes por meio de ervas
magicas e ndo hesita em se proclamar criatura eterna.
Tao logo descobrem tamanha heresia, os membros da
area jesuitica tratam de deter o “feiticeiro” no cdrcere
do Cabildo. Nenhum sinal de arrependimento parte do
homem, pelo contrario: a noite, “entretido em cangdes
desonestas”, jura de morte quem havia lhe denunciado.
Alguns dias depois, contudo, é encontrado morto “sem
que houvesse mostras de acidente” (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 5). Em 1715, outro caso bastante semelhante abala
o povoado de Sdo Carlos: tendo fama entre os moradores
de matar a muitos por meio de ervas e de levar viboras
mortas ocultas quando ia confessar, um “feiticeiro” é
detido nos “carcere e prisdes” ja dando mostras de sua
remissao (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 36). Isolar tamanha
oposi¢do para evitar a profusdo de praticas e crencas €,
enfim, a tdtica jesuitica mais frequente aplicada contra
as liderangas espirituais indigenas.

De todas as praticas punitivas se destaca o desterro.
Nesse campo, é preciso ter em mente que suas modali-
dades sdo bastante variaveis. Poderia se dar de povoado
a povoado, mas com frequéncia condenados missio-
nais sao enviados a coldonia (MCA-CPH. Cx. 15. Doc
12- 310; Montoya: [1639]1997, p. 93). Nada impede,
também, que o individuo reformulado possa algum
dia (ou melhor, anos depois) retornar ao povoado — o
desterro nio é perpétuo, uma vez que 0s missiondrios
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permanecem sempre dispostos a perdoar os redimidos
(Montoya: [1639]1997, p. 93). Nem sempre os desterros
sdo explicitamente punitivos. Eles podem se apresentar
como uma mera transferéncia das populacoes para sua
melhoria de vida, situagdo bastante comum da qual os
nativos chegam a passar sem perceber as intenges jesu-
iticas de afastamento, como se deu com a transferén-
cia dos Guenoa de Sdo Borja para Loreto ao tempo do
“castigo dos infiéis” da mesma etnia (MCA: 1970, p.
241). Ainda, os desterros podem se dar por fins politicos,
como aquele aplicado a Pedro Mbaigua, lider da revolta
dos caciques de 1660, e a sua familia: para desfragmen-
tar a organizacdo, os lideres sdo enviados para povoa-
dos distintos sob a acusacdo de subversao — desejavam
“tomar o governo temporal das redugoes” (MCA: 1970,
p. 177-183; ver Dossié II).

A prética do desterro parece muito mais utilizada
no desbancar das praticas poligamicas. Naturalmente,
era essa uma medida drastica, pois antes se devia tentar
casar as mulheres que permanecessem sem homens ou
introduzi-las no cotiguacu (Gonzalez: [1614]1991, p. 69;
MCA: 1970, p. 116; MCA: 1969, p. 77; Sepp: [1690]1980,
p. 132-134). Mas, por vezes, a separacao forcada de
nada adiantava. Assim foi com certo cacique “mui apai-
xonado por sua manceba”, até entdo capaz de dissimu-
lar rompimentos sempre desmentidos pelos informan-
tes dos padres. “Trataram, pois, de curar aquela peste,
tirando-lhe a manceba e desterram-na a um povoado de
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espanhdis para que a grande distancia a fizesse esque-
cida”. Mesmo assim, o cacique deixa tudo para tras (seu
povoado, seus bens, terra e demais familiares, inclusive
a “verdadeira” mulher), partindo em busca da amada.
Tao logo a recupera, leva-a a uma pequena choga onde
praticava “o torpe amor que lhe tornava a vida leve”.
Ali viveu até a velhice, quando, enfim, o fugitivo das leis
missionais vai direto ao inferno, conforme os padres. A
manceba, causadora de tantos males, “tratou de voltar
as nossas redugdes, onde ndo pouco arrependida de sua
vida passada, fez peniténcia e, por meio desta, alcan-
¢ou uma morte ditosa” (Montoya: [1639]1997, p. 93).
Por temor a represdlias, Montoya garante que os seus
reduzidos ja haviam banido as relagdes amorosas sem o
santo matriménio: “O amancebamento nio se conhece
nem por imaginagdo, porque seria seu castigo o desterro
perpétuo” ([1639]1997, p. 192). Contudo, os registros
de seus sucessores ndo atestam a afirmativa. E as pra-
ticas poligimicas, ainda que reduzidas drasticamente,
continuam a se configurar como alvo do desterro ou do
carcere missional (MCA. Cx. 30. Doc. 35).

Em uma dltima instancia, o desterro contra praticas
recorrentes entre os amerindios é duramente aplicado.
Aos antropo6fagos, mediante resignacao, o desterro pode
se dar para algum povoado distante, ja que os parentes
da vitima continuariam dispostos a se vingar dando o
troco na mesma moeda (MCA: 1951, p. 218). Todavia,
Eurovaca, Jé convicto “devorador de carne humana”,
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responsavel por uma duzia de vitimas no ultimo povo-
ado por onde passara, entre elas principalmente mem-
bros de sua familia, desperta duvida sobre seu melhor
destino em virtude do grau de seus crimes (MCA-CPH.
Cx. 15. Doc 12- 310). Ja “feiticeiros” resistentes a pro-
posta de conversdo ndo despertam incertezas: em praga
publica de Assunc¢ao ou Buenos Aires, podem perder a
vida em algum lago de forca (MCA-CPH. Cx. 28. Doc
21). A forca da punicio, os missionais buscam se adaptar
as prerrogativas coloniais.

AS LIDERANCAS ALINHADAS
DO sEcuLo X VIII

No século XVIII, as liderangas aparecem plenamente
alinhadas aos designios dos padres na documentacio
jesuitica. Nenhum questionamento, nenhum atrito,
nenhuma revolta. Nesse siléncio pacifico, muito suspeito
pelo tom apologético da documentagio (pois agora os
missiondrios defendem os povoados como um espaco de
absoluto controle para combater as criticas que enfren-
tam), s6 cabe aos lideres indigenas executarem as mais
nobres tarefas dos povoados. Contudo, a harmonia pode
se referir muito mais a uma satisfagao das liderancas
em relacdo aos espacos ocupados do que propriamente
a uma submissio de cada chefe.
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Nas elei¢coes anuais do Cabildo exemplifica-se essa
situagdo. Conforme o que conta Cardiel, o pleito ocorre
com tranquilidade mediante uma rica cerimonia dispu-
tada e absolutamente ritualizada. No primeiro dia do ano,
estido todos os “nobres” do povoado reunidos no Cabildo.
Cada qual recebe um pequeno papel onde escreve o nome
do seu indicado, entregando-o ao cura responsavel por um
parecer — “porque ha lei em toda a América que se faga
o Cabildo com dire¢ao do Paroco”, diz Cardiel. O padre
evita critérios subjetivos, como o parentesco ou “coisas
que se possam prender a paixao”. Em caso de qualquer
alteracdo do resultado, as liderancas jamais discordam
dos padres, embora Cardiel assegure que tal intervengio
jamais tenha sido necessaria. Por mero cumprimento
burocratico, manda-se o resultado da elei¢do ao Governa-
dor da Provincia para aprovagio — “como ndo tem conhe-
cimento particular dos indios, e sabe que tudo se faz com
a direcdo do cura, nunca muda qualquer coisa” — situagao
validada por uma cédula de Felipe V.

Realizado o pleito, os novos lideres deixam o
Cabildo e seguem ao pértico da igreja onde estdo reu-
nidos os moradores do povoado e os demais caciques
diante de uma mesa montada pelos sacristdos. Nela se
estendem os objetos a se distribuirem entre os eleitos:
o bastdo do Corregedor (titulo mdximo do Cabildo), as
varas dos guardas, as insignias dos demais cabildantes,
o compasso do professor de musica (nada mais sendo
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do que uma bandeirinha de seda), as chaves da porta
da igreja (pertencentes ao sacristdo) e de outros espa-
cos com fins econdmicos (armazéns, olarias, oficinas),
além dos bastoes e estandartes dos oficiais de guerra
(também eleitos pelos cabildantes). Perante todos, o
padre lembra a responsabilidade daqueles cargos, da
honra por exercé-los e dos perigos de nao cumprir suas
recomendacdes — hd sempre um deus apto a castigar
qualquer desviado. Logo ap6s, o padre convida os elei-
tos a tomarem assento em bancos distribuidos ao redor
da mesa. Os bancos sao procedentes do Cabildo, mui-
tos esculpidos na forma de figuras zoomorfas, tal qual
constam nos inventdrios contemporaneos das imagina-
rias missionais (Leal: 1993, p.53). Nao muito distintos
dos apikds, assento ritual das liderangas Guarani con-
temporaneas, os assentos do Cabildo remontam a ideia
de conexao entre as liderangas e criaturas sobrenaturais
(Cardiel: [1771]1989, p.60 a 62).

Nas maos desses homens recai a responsabilidade de
ofertar a manutencao e andamento dos espagos e traba-
lhos missionais. Assim as liderangas seguem a ordem do
dia nos textos apologéticos: apds as missas, beijam as
maos dos jesuitas para receber sua por¢ao de erva-mate
(Cardiel: [1747]1991, p. 154), supervisionam os traba-
lhos (os guardas, por exemplo, estdo nas oficinas, nas
lavouras, nas vacarias, pelas ruas do povoado etc.), con-
tam os presentes nas missas (cada cacique é responsavel
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por levar os seus, o que lhe garante o desfrutar dos
privilégios que lhe sdo destinados), e, ndo raro, para a
admiracdo dos missionarios, os lideres colocam suas proé-
prias maos nas mais diversas atividades (contrariando,
assim, os principios de nobreza que o rei lhes outorgara).
A qualquer descuido, cabe aos cabildantes comunicar
aos padres quem s3o os delinquentes, tomando-se em
seguida as devidas medidas de correcio.

Nesse processo, pode-se perceber a fragmentagdo
ocorrida sobre o poder das liderangas indigenas no inte-
rior do espago missional. Nao apenas gragas a eleicao
anual instalada desde 1660 (evitando funcdes vitalicias),
mas também devido a cria¢ao de diversas fungoes, as
liderangas se veem como que alienadas do conjunto
maior de suas atividades. Da mesma forma, ndo mais
apenas os homens que possuem familias extensas (os
caciques propriamente) desfrutam de cargos de destaque.
Agora até mesmo as criangas e outros simples homens
podem carregar chaves, exercer tarefas de cunho sagrado
ou politico, além de serem reconhecidos nao apenas pelos
jesuitas, mas também pela populacido na qualidade de
lideres. Os espagos missionais, enfim, criam e multipli-
cam identidades individuais e coletivas.

Como se percebe, com o desenrolar da experiéncia
missional as liderangas indigenas se multiplicaram, cada
qual inserida em distintos setores da drea jesuitica, muito
embora os cacicados permane¢am encabegados pelos
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seus caciques. Com isso, as novas liderancas somam-se
as anteriores e asseguram sua representatividade ou até
mesmo controlam amplas atividades. Naturalmente, os
lideres nao representam a si mesmos, mas as familias,
bairros ou etnias de onde se originam. Enquanto o inte-
resse dos padres for convergente ao das liderancas, tudo
parece ser empreendido com equilibrio em prol do con-
vivio aldedo.

O inicio da segunda metade do século XVIII guarda
uma armadilha a harmonia do Cabildo. Devido a apli-
cacdo do Tratado de Madri e o aceite dos jesuitas, ainda
que a contragosto, muitos caciques e familias se opdem
a ordem de retirada dos povoados e ddo inicio a um
periodo de instabilidade que comprometeria os mais
caros ideais de um sistema fundamentado no consenso.
Iniciava-se a chamada Guerra Guaranitica, na qual fica
evidente que a maior parte das liderancas indigenas se
valeram das institui¢Oes missionais enquanto essas esti-
veram voltadas a defesa dos interesses de suas familias.






III. EsSPACOS COLETIVOS,
VIVENCIAS FAMILIARES
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Ao redor dos povoados existe uma série de estrutu-
ras e espacos caros a experiéncia missional. Esses
setores objetivam a protecdo dos interesses indigenas
perante o avango colonial, a garantia da posse da terra,
a produgdo de alimentos e outros bens fundamentais ao
convivio e progresso dos povoados.?’ No todo, os setores
apontam para o sucesso do didlogo entre missionarios
e nativos a0 menos no aspecto estrutural (ou temporal,
como dizem), em que modelos espaciais de cidades, mos-
teiros e de colégios europeus, devidamente regulamen-
tados por um conjunto de diretrizes (Custddio: 2002,
p. 70-80), cruzam-se ao modo comunal de produgio e de
organizac¢ao familiar indigena. Ainda que seja impossivel
delimitar um padrao a todos os povoados — pois as varia-
¢Oes existem e sdo marcantes — apresentam-se a seguir
alguns aspectos genéricos dessas estruturas.

DISTRIBUICAO, DEMARCACAO
E REZA NAS AREAS DE CULTIVO:
LOTES, CRUZES E CAPELAS

Muitas das estruturas missionais correspondem ao
carater assistencial cobrado pelos indigenas aos jesui-
tas. Em consequéncia, os envolvidos criam no espago

29 Garantias de protegdo contra o avango colonial e a seguranga da posse da terra sio
constantemente levantados por historiadores como fatores cruciais no favorecimento da
alianga entre jesuitas e nativos (Melia: 1997; Almeida: 2003, p. 102).
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missional um conjunto de estruturas voltadas ao armaze-
namento de alimentos. O padre Sepp construiu galpdes
onde “toda comunidade” entrega, por meio dos caciques,
parte da colheita a geracao de sementes ([1690]1980, p.
147), mesmo que seus indios facam pouco caso da distri-
buicdo posterior.’® Sem dar maiores detalhes, o que tal-
vez indique sua pouca utilidade, o padre Cardiel sugere
existirem nos povoados do século XVIII alguns silos
com fins de armazenamento ([1771]1989, p. 58). Cor-
responde a isso uma antiga estratégia dos jesuitas contra
eventuais dificuldades. Assim Pedro Romero elogia um
colega nos anos de 1630: “O padre Hiero fez uns silos
debaixo da terra para guardar a comida” (MCA: 1970,
p. 295). Trata-se dos primeiros passos da experiéncia
que levaria as adegas subterraneas dos padres, tdo uteis,
posteriormente, aos cagadores de tesouros e concepgdes
populares altamente difundidas durante o século XIX
(ver Dossié III).

As dreas de agricultura, além daquelas espalhadas
ao redor dos povoados, contam desde cedo com seus
Tupambaé. Julga a historiografia tradicional que esta
parte de terra tenha gerado alimento a todos os mis-
sionais, mas, conforme demonstra o proximo dossié, o

30 Criticas sobre a imprevidéncia indigena sdo detectadas na documentagdo quando o
assunto ¢ a distribui¢do e cuidados com as sementes: “Ddvamos sementes, mas os indios,
esquecidos da colheita que haveriam de ter, comiam-nas. Outros as semeavam hoje, mas,
no dia seguinte, pela manhd, descobriam que durante a noite alguém havia retirado os grios
dascovas” (Montoya: 1997, p. 161). O padre Sepp concorda plenamente: “S6 poucos indios
que se encontrard que sejam capazes de guardar as sementes até a época da sementeira”
(1980, p. 147).
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conceito nao se mostrou fecundo ou continuo na pra-
tica. Para tentar suprir a caréncia alimenticia, as estan-
cias sdo implantadas tdo logo seja percebida a fragili-
dade do gado selvagem perante o avango dos coloniais,
tornando-se comum aos povoados por volta de 1670.
Muitas das estancias alcangaram proporc¢bes majestosas
no século XVIII, como as de Sao Miguel e de Yapeyu.
Em outras dimensdes, as estancias procuram dar conti-
nuidade a disposi¢do urbana dos préprios povoados e,
possivelmente, algumas alcancaram autonomia adminis-
trativa (Custddio: 2002, p. 86). Todavia, por mais que
se empenhem os missiondrios, como afirmam esses, o
crescimento do gado é problemadtico e insuficiente, além
de se configurar, junto aos vaqueiros, como presa facil
de indios ndo missionais, colonos portugueses e espa-
nhois com os quais frequentemente travam combates.
Ademais, a geracao de estancias acabou por promover
um grupo social bastante problematico, os chamados
vaqueiros, homens que ao viverem distantes dos povoa-
dos em muito perturbavam os sonhos dos missiondrios
(ver Dossié II).

Cada familia missional desfruta de um lote de terra
distribuido pelos jesuitas.3! Ali estio ndo apenas os agri-
cultores, mas também caciques que vigiam a produgdo
de sua familia extensa, “como um espido, censor ou

31 O ato de distribui¢do da terra a partir de um dirigente é uma organizag¢ao indigena ja
estudada por Griinberg, quando constatou o quanto critérios avaliados pelas liderangas
mediante a administracdo de lotes de cultivo podem ser varidveis conforme os contextos
enfrentados (1975, p. 34).
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contador que lhes faca realizar seu dever”. Os mayo-
rales, indios devidamente interessados em controlar a
movimentagio da area, também estdo presentes no setor
(Cardiel: [1771]1989, p. 65). Apesar das aparéncias, a
area de cultivo familiar ndo é um espaco de controle
absoluto. L4 os nativos permanecem por aproximada-
mente seis longos meses distantes das vistas missiondrias,
constroem as casas de campo da forma que bem enten-
dem (de palha e barro) e mantém o ritmo de produgio
que lhes parece mais adequado — insuficiente aos olhos
dos jesuitas (Cardiel: [1771]1989, p. 65 e 150).2 Por-
tanto, assim como as ruas dos povoados estdo divididas
em cacicados, as zonas de cultivo também seguem essa
orientacdo; indicam, com isso, uma possivel autonomia
economica de cada familia.

As chamadas casas de campo difundem-se pelos arre-
dores dos povoados. Aos tempos da aplica¢do do Tratado
de Madri, os exércitos demarcadores encontram em sua
invasao uma série de ranchos. Alguns ja sdo pequenas
estancias, possuem hortas e pomares, além de sempre
estarem acompanhados de uma pequena capela (Sa e
Faria: [1750-1761]1999, p. 409). A difusio desse género

32 A existéncia de casas afastadas dos povoados provoca profundas preocupagdes nio s6
entre os jesuitas do Paraguai, mas também aos seus colegas nos aldeamentos da Amazénia e
Rio de Janeiro colonial. Sobre isso, diz Almeida: “De acordo com Joao Daniel, eles escolhiam
locais longinquos para seus sitios com a intengdo de fugir dos servigos dos brancos e das
obrigacdes religiosas das missoes, o que parece ter acontecido também no Rio de Janeiro.
Na aldeia de Sdo Bernabé, onde as rogas eram longe das aldeias, os padres queixavam-se
que ao ausentarem-se para nelas irem rogar, os indios ficavam, em vez disso, ‘pelos engenhos
bebendo de dia e de noite’. Em Sao Pedro, os indios igualmente erguiam suas choupanas ‘mais
oumenos afastadas e perdendo-se pelo meio de suas ricas florestas’ (Almeida: 2003, p. 226).
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de habitacao é tamanha que entre Sao Joao e Sao Miguel
formam quase um corredor: “Desde a Missdao de Sao
Miguel até a de Sdo Jodo hd matos continuados e, por
junto deles, grande quantidade de rancherias dos indios,
todas cobertas de palha” (S4 e Faria: [1750-1761]1999,
p- 509). A vivéncia familiar indigena, portanto, trans-
formou os arredores dos povoados em parte substancial
de suas atividades.

Para superar os frequentes problemas de abasteci-
mento d’agua em virtude da distancia estratégica man-
tida dos rios — pois, de fato, os missionarios fogem dos
“humores malignos” emanados pela 4gua (MCA-CPH.
Cx. A-Doc 4) —, espalhou-se por todos povoados e seus
arredores uma dezena de fontes, muitas delas em pedras
adornadas por motivos missionais e inseridas num com-
plexo sistema hidrico (Custédio: 2002, p. 107). Para 14
vao as mulheres diariamente para encher os cantaros de
barro ou para se banhar junto as criancas (MCA-CPH.
Cx. 17. Doc 1-385). Aos olhos dos padres, entretanto,
essa ndo é uma situacao favoravel ao recato feminino:
muitas seriam as que em vez de dgua potavel enchem
seus jarros com “o gostoso paladar das dguas imundas
e peconhentas dos deleites” (MCA: 1952, p. 208). Para
combater os deslizes, recomenda-se a permanéncia de
um ancido em cada fonte, devidamente instruido para
informar aos missiondrios qualquer pratica ilicita em
suas proximidades, assim como para espantar eventuais
oportunistas (MCA-CPH. Cx 17. Doc 1-385). Seguindo
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esta mesma preocupagao, recomenda-se também a lim-
peza dos matos ao redor e no caminho — tudo “para se
evitarem ocasides em que se arrisca o recato” (MCA-
-CPH. Cx 17. Doc 1-385).

Todo espago missional é permeado por centenas de
cruzes as quais os nativos parecem atribuir um carater
magico e politico. De fato, a primeira acao dos jesuitas
no ato da fundacdo de cada povoagio se da mediante a
instala¢do de grandes cruzes, ndo raro sendo esse ato
solicitado por caciques desejosos por demonstrar aos
colonos espanhoéis que ali estao sob os cuidados da fé
catolica (DHA: 1929, p. 280, 292 e 342). Muitas vezes a
cruz é o alvo principal das investidas dos “infiéis” — tdo
logo possam, pdem-nas abaixo para incendii-las (DHA:
1929, p. 361). O alvoroco impressiona os jesuitas: a valo-
rizagdo das cruzes entre os indigenas é tomada como
mais uma das evidéncias de que o apostolo Sao Tomé
passara pela América muito antes dos colonizadores
para difundir preceitos cristios (Montoya: [1639]1997,
p. 97-112).

A inser¢do de uma cruz, de fato, passa a constar nas
exigéncias dos caciques coligados aos jesuitas. Alguns
exemplos entre tantos: ao atender o pedido de um caci-
que, o padre Cristovio de Mendonza instala uma cruz
ndo apenas em sua aldeia, mas também nas regides cir-
cunvizinhas (MCA: 1969, p. 36). Os padres de Santa
Teresa, apos convocarem os indios a plantar, escutam
dos silvicolas que de “nenhuma maneira iriam caso um
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padre nao levantasse uma cruz” para proteger as mulhe-
res que ali trabalhariam. Mediante a adoc¢do da sinali-
zagdo, Romero surpreende-se: “Isto é o que sentem os
infiéis pela Santa Cruz e, nos dias de hoje, a estima por
ela tem crescido tanto que ela ja é sinal de paz que dio
quando querem ser filhos de Deus” (MCA: 1969, p. 39).
A cruz, dessa forma, convinha ao seu propoésito, assim
explicado aos nativos em cada contato: “ela guarda,
defende e ampara os que se péem a trabalhar em sua
sombra. De sorte que levantar a cruz ndo é outra coisa
que dispor a gente sinalada a nao se perder” (MCA:
1969, p. 39). Em principios do século XVIII, Sepp da
uma mostra da disponibilidade indigena perante o objeto
sagrado: na fundacao de Sao Joao, os indios se poem de
joelhos, rezam e dancam ao redor da cruz, beijando-a
em seguida (Sepp: [1690]1980, p. 203). A cruz, ainda,
passa a se configurar como um importante objeto com
poderes curativos, tal qual demonstra seu uso pelos
curadores dos povoados, os cruzuias (Sepp: [1690]1980,
p. 153; Cardiel: [1771]1989, p.127). Um pequeno acrés-
cimo sobre seu material: até Sepp, ela ainda é confec-
cionada de madeira, contrariando a possibilidade de
que as de outros materiais fossem empregados antes
do século XVIIL.

A cruz, assim, estd na praca central, cemitério, lavou-
ras e nas infinitas representacdes no interior das igrejas e
demais objetos criados por ou distribuidos aos indigenas,
além de deixar claro aos colonos que naquela seara se
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encontram cristaos sob a ordem missionaria — bom aviso
aos colonizadores. A cruz, enfim, demarca as fronteiras
entre indios missionais e “infiéis”.3

Fungio semelhante aquela exercida pelas cruzes e
igrejas, embora ainda mais diversificada, possuem as
capelas missionais. E possivel estabelecer a existéncia
de pelo menos dois géneros de capelas espalhadas por
aqueles espacos, cada qual com fungdes distintas: algu-
mas pertencentes aos padres e congregantes, outras aos
caciques e suas familias. Essa tipologia longe esta de
implicar uma mera formalidade espacial; implica, sim,
a demarcagao de espacos simbdlicos que muito podem
demonstrar as dindmicas sociais dos povoados.

A histéria do desenvolvimento das congregagoes é
preenchida materialmente pela difusdo de suas capelas.
Distintos nas vestes, nas praticas e fungoes, os congre-
gados aos padres somam aproximadamente 20% da
populacdo missional no inicio do século XVIII. Desde
1630 essa forga tarefa ja da mostras de estar disponivel
a atender o chamado para elevar uma capela - alids, o
sepulcro des congregados destacaveis destina-se geral-
mente sendo a igreja, ao interior das capelas centrais do
povoado (MCA, 1969: 44). Durante os anos de 1650,

33 Recurso bastante semelhante foi encontrado por Protésio Frikel entre os Xikrin do rio
Caeteté nos anos de 1970. Ao distribuirem sinalizadores em seus territorios — muitos destes
em formato de cruz — os indios espantam espiritos nefastos e avisam aos transeuntes a quem
pertence aquela territorialidade (Frikel: 1976, p. 340). Recentemente, ao investigar “a
apropriagio de temas cat6licos”, Fausto identificou o uso da cruz em diversos cerimoniais,
o que justificaria a autodenominagdo dos Guarani como “filhos da Cruz e da Boa Palavra”
(2008, p. 2,15 e 17).
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tal género de estrutura parece bastante difundido nos
povoados mais antigos e ja sdo populares as capelas
destinadas a Nossa Senhora (Tupd Sy ou Nande Sy,
conforme os catecismos) (ver Dossié II). Os sucessivos
surtos epidémicos parecem colaborar na geracdo de
capelas para Sio Roque ja em 1660, como ocorre em
Concepcion (MCA: 1970, p. 200). No povoado de Sao
Ignacio de 1671, “uma devota capela de Nossa Senhora
do Loreto” é inaugurada, “cuja limpeza e asseio” sio
garantidas pelos congregantes “pelo maior cuidado que
podem” (MCA-CPH. Cx. 18. Doc. 22). Ao final dos seis-
centos, a profusao, riqueza de detalhes e quantidade por
povoado é crescente em relacdo as capelas. No povoado
de Santa Ana de 1690, “fez-se uma capela muito boa de
pedra em Reveréncia do Santo Anjo da Guarda, do Glo-
rioso Sdo Isidro e Sio Roque”, padroeiros dos homens,
da fome e da peste, respectivamente (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 5). Em 1711, em Loreto, eleva-se uma capela
“com as mesmas medidas das de Loreto”, na Italia, em
honra de Nossa Senhora de Nazaré (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 28). As quatro capelas existentes em cada ponta
da praca central dos povoados também pertencem aos
congregados ao projeto missional.

Ja as capelas particulares de cada familia e cacique
apresentam-se com uma maior importancia a identifica-
¢ao da dinamica espacial e social dos povoados. Desde
1616 os missiondrios se surpreendem com a disposi¢ao
das liderangas indigenas para montar no interior de suas
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casas algo semelhante a pequenos oratérios, contando
com retabulos, Agnus Dei, velas e imagens sacras (DHA:
1929, p. 91; MCA: 1969, 73). A esses altares, os fami-
liares dos caciques prestam devocdo. De fato, a partir
de 1715 ja parece comum aos povoados do Uruguai a
existéncia de capelas no bairro de cada cacique, onde
eles “rezam ao tempo que haviam de assistir a Igreja,
juntando a todos os pequenos e grandes que se acham
no contorno” (MCA-CPH. Cx. 30. Doc. 36). Nas areas
familiares de cultivo ndo se dd de forma diferente: em
Apdstoles, “no tempo em que estao em suas sementeiras”,
aproximadamente seis meses, “e por muitas dessas serem
distantes, para ndo se privarem do costume que tém de
ir a missa e rosario”, “por vontade propria” os nativos
“fizeram capelas nos partidos de suas plantagdes, onde
acodem todos dias pela manha a rezar varias oragdes e
a tarde o rosario, quando finalizam com cantos sacros
e algumas das antifonas cantadas a Virgem: e estas fun-
¢oes tocam uma caixa de guerra em cada capela, supe-
rando com isso a falta de sinos” (MCA-CPH. Cx. 30.
Doc. 32). Dessa forma, uma consideravel autonomia das
praticas ritualisticas dos cacicados se consagra ao longo
da experiéncia.

A julgar pelos relatos posteriores aos jesuitas, a ele-
vagao de capelas pertencentes a cada familia nas areas
de cultivo é uma constante do processo. Durante a
invasdo portuguesa em virtude do Tratado de Madri,
ranchos e estancias encontradas pelos demarcadores
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possuem pequenas ou consideraveis capelas. Dos mul-
tiplos exemplos existentes no didrio do demarcador Sa
e Faria, valem alguns: com “paredes de pau a pique e
coberta de palha”, uma capela é encontrada na estancia
de Santa Tecla ([1750-1761]1999, p. 395), outra dedicada
a Santa Ana é vista num pequeno rancho a caminho de
Sao Miguel ([1750-1761]1999, p. 435) e um conjunto de
“seis ranchos de palha”, dentre os quais “um deles era
capela” com “mais asseio do que as capelas que ja temos
encontrado”, também € visto nas proximidades ([1750-
1761]1999, p. 441). Setenta anos apds a expulsdo dos
jesuitas dos chamados “Sete Povos”, o viajante francés
Saint-Hilare encontra “uma pequena capela, coberta de
palha, dedicada a Santo Isidro” localizada “no meio das
choupanas dos plantadores” do povoado de Sio Luiz
Gonzaga ([1820]1987, p. 304). No final do século XIX,
outro viajante procura a mesma capela, mas dela ja nao
ha mais vestigios ou noticias (Silveira: 1979, p. 234). Por
outro lado, a partir do século XX, sdo encontradas nas
aldeias Guarani estruturas chamadas de Opy, casa de
reza de dificil acesso aos ocidentais, talvez vinculadas
historicamente as capelas missionais.

Assim, as construgdes de espagos de reza nas areas de
cultivo levantam importantes problemas. A insercdo dos
missiondrios em dindmicas correlacionadas as aliangas
com indigenas, a tensdo entre a cultura material/técni-
cas ocidentais e as motivacoes e conteudos atribuidos a
estes pelos indigenas, assim como o exercicio de préticas
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ritualisticas distante dos olhos dos padres, indicam pos-
siveis aproximacoes e distanciamentos desses importan-
tes agentes missionais.

A PRACA CENTRAL E A TEATRALIZACAO
DA VIDA PUBLICA

Ao contririo do que supoem a historiografia e as atu-
ais ruinas de Sao Miguel, nao é a Igreja ou a area jesu-
itica o cora¢dao do povoado. Talvez realmente nao haja
nenhum, ao menos no que se refere ao usufruto de uma
totalidade populacional. Contudo, conforme as forma-
¢oes tradicionais das aldeias indigenas e as intengdes dos
tragados urbanos das cidades espanholas, a praga parece
se transformar num palco destinado ao exercicio publico
da experiéncia missional.

Ao centro dos povoados, cruzando os pontos car-
deais, seguindo as ordenangas urbanas espanholas,
permanentemente a sombra da Igreja, as pracas mis-
sionais chegam ao século XVIII rodeadas pelas cons-
trucoes mais esmeradas (Cardiel: [1771]1989, p. 152).
Sua amplitude varia conforme o tamanho do povoado,
avancando, portanto, gradualmente junto ao cresci-
mento urbano. Ao modo das aldeias indigenas e cida-
des espanholas, o espaco ao centro do agrupamento
¢ destinado as manifestagoes ritualisticas. Ali giram
procissoes, realizam-se atos publicos e seus ensaios,
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reunides coletivas, treinamento do exército e aplica-
¢oes de castigos masculinos. Também é na praga que se
encontram as dancgas, um tablado para pecas teatrais,
jogos e demais divertimentos eventualmente realizados.
Em atividades desse género, ndo raro sdo encontrados
moradores de outros povoados, tornando-se a praca
num excelente espaco para se averiguar a rede de inter-
dependéncia existente entre os missionais — os rituais,
como em outros contextos, servem de elo para contatos
com grupos amigaveis (Wright: 1992, p. 262). Man-
tidas diariamente limpas, os povoados fazem questao
de terem a praga demarcada por capelas ou por cruzes
— quase sempre sio quatro, uma em cada extremidade
(Cardiel: [1747]1991, p. 153).

No século XVIII, a praca central foi o palco da tea-
tralizacdo da vida publica dos congregantes e jesuitas.
Ao som do coral dos meninos e da orquestra, precedidos
por dancarinos fantasiados de anjos — uns espalhando
nuvens odoriferas pelos incensorios, outros salpicando
pétalas de flores — os missiondrios surgem nas missas
e solenidades publicas com sorrisos ternos e devida-
mente iluminados por velas carregadas pelos coroinhas
(Sepp: [1690]1980, p. 242; Cardiel: [1771]1989, p. 140).
Quando aparecem em cerimonias fora das igrejas, os
padres sdo esperados pelos cabildantes que, adequada-
mente vestidos e montados em seus cavalos, “convidam-
-nos a tomar seu assento” — entao segue o padre, cercado
pelos seus mais nobres homens ao posto de destaque que
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lhe é nato (Cardiel: [1771]1989, p. 140 e 144). Por mais
caricato e teatral que possam parecer essas cenas, elas
refletem uma circunstancia estética e social que muito
diz sobre as relagdes nos povoados ao século XVIII. De
fato, toda manifestagido publica em que se encontram
congregantes e jesuitas tornavam-se, gradualmente, um
grande espetdculo ritualizado.

Esse fendmeno nao resulta de um simples processo.
Desde o inicio do contato, os missionarios se desconcer-
tam com as alegrias indigenas. Conforme o padre Diego
de Boroa em 1627, é nas “borracheiras” quando se mani-
festam “os piores e mais ruidosos” modos de celebrar dos
indigenas. A comecar pelos adornos empregados nessas
ocasioes: “Poem suas vestes entrelagadas de plumagens
coloridas, com os corpos pintados, tanto homens quanto
mulheres, todos tdo feios que lembravam demonios”. Sua
forma de danga e canto, pilares das crencas americanas,
também sdo condenadas por Boroa: “sacam suas fle-
chas e arcos, dancando com eles nas mios e fazendo um
estrondo que parece propriamente do inferno” (DHA:
1929, p. 85). Os primeiros missionarios bem sabem: é
preciso transformar as festas nativas.

Longe de poderem extinguir esses habitos, os jesui-
tas tentam absorvé-los em praticas festivas reformuladas
especificamente para o espago missional — o problema
nao é necessariamente com0 comemoravam, mas a quem
celebravam. Surge, assim, um novo modo de celebrar,
gradualmente teatralizado, em que jesuitas e nativos
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redimensionam a forma de exercer as alegrias munda-
nas e sagradas.

O resultado é impressionante. No século XVIII, as
festas entre indigenas missionais estao absolutamente
potencializadas, assim como novas ja foram inseridas,
apresentando uma série de praticas fetichistas e recursos
visuais. Parte considerdvel dos nativos atende com dis-
posicdo a esses chamados festivos, envolvendo-se desde
seus preparativos. Assim conta o padre Cardiel: “dias
antes vao os indios aos campos e montes a colher feras,
passaros e flores”, além de “esmerarem-se notavelmente
no aderego das ruas” e “na fabrica¢io de arcos e ador-
nos” ([1771]1989, p. 128-129). Os orgulhosos relatos
dos padres apresentam o belo resultado de tamanho
empenho: no interior da igreja, entdo florida, as ima-
gens dos santos recebem “quantas miudezas os indios
tiram de suas colheitas, além de muitos animais de caca,
tanto aquaticos quanto terrestres” (MCA-CPH. Cx. 28.
Doc 8- 856); nas mios dos congregados, em torno da
praca e fachada da igreja, “tremulam bandeiras, ban-
deirolas, estandartes e galhardetes de cores diversas”
(Cardiel: [1771]1989, p. 175); trajes de gala “ao modo
espanhol” vestem os lideres, assim como ladicas fanta-
sias sdo distribuidas aos meninos, vestes essas saidas do
guarda-roupa da sacristia (Cardiel: [1771]1989, p. 176-
180); mas, sobretudo, o povoado ganha uma nova rua
em torno da praga, forrada por um tapete de pétalas e
cortada por dezenas de arcos adornados por guirlandas
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de flores, plumas e centenas de alimentos (MCA-CPH.
Cx. 28. Doc 7-855; MCA: 1970, p. 199).>* Ainda ata-
dos aos arcos, gritam micos, debatem-se araras e loros e
enrolam-se serpentes vivas “amansando sua ferocidade
diante de seu criador” (MCA: 1970, p. 106).

Por essa via, roda a procissiao. Conforme o que conta
Cardiel, entre as fumacas dos incensérios vai o padre
a frente cercado pelos meninos miusicos e dangarinos.
Seguem os lideres montados em cavalos também adere-
¢ados com pinturas e plumas. Logo atrds, a populacao
oriunda da drea jesuitica (cotiguacu, escola, oficinas,
estiancias, olarias) estd vestida com suas tinicas brancas
e procura a honra de carregar as imagens dos santos
nos ombros. Todos cantam ladainhas divinas embala-
das por tristes melodias orquestradas. Ao redor, possi-
velmente quem assiste a procissdo sio os membros da
chusma — por sua nudez, por terem cometido algum
crime ou por ndo cooperarem no trabalho coletivo —,
que estdo proibidos de integrar o cortejo. Ao fundo, o
seco soar dos agoites penitentes (Cardiel: [1771]1989,
p. 128-129 ¢ 131).

34 Nota-se que a procissio limitada a praca central é uma novidade do século XVIIIL. No
século anterior, sdo frequentes as procissdes que se estendem de um povoado a outro ou que
tomam as ruas dos povoados. Este foi o caso da festa do Santo Sacramento de 1633, em que
foram reunidas as populagdes de seis povoamentos: “Os indios se esmeraram notavelmente
no aderego das ruas”, por onde mais de mil e quinhentos arcos se espalham. Nas esquinas,
quatro altares muito “pobres”, “mas com tanta variedade de coisas que eles possuem e comem
que era para ver e alabar a0 Nosso Senhor”. Duas ruas sdo postas sobre a responsabilidade
de um capitdo, enquanto que as outras com a gente de sua parcialidade. Os quatro altares
se repartiram entre os carpinteiros, ferreiros, telheiros e vaqueiros — “que toda é a gente
escolhida porque tem por honra ocupar-se em qualquer destes oficios” (MCA: 1970, p. 106).
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Apos procissoes, missas e demais atividades ritua-
listicas, segue-se um conjunto de divertimentos basica-
mente voltados ao treinamento da destreza dos homens.
Entre os militares, ocorrem exercicios bastante admira-
dos pelos inacianos — “funcdo realmente digna de se ver,
porque sdo excelentes ginetes e o indio a cavalo parece
outro homem” (Cardiel: [1771]1989, p. 140). Basica-
mente, os militares praticam corridas a cavalo ou a pé,
além de encenacdes de batalhas com resultados previa-
mente combinados. Ha também a “corrida pela argola”,
praticada pelos homens mais nobres do povoado que,
montados em seus cavalos e armados de langas, dispu-
tam, com direito a trés tentativas, quem arrancaria uma
pequena argola pendurada no meio da praca sobre dois
pilares. Nisso, conforme contam os padres, havia mais
um empenho sagrado: “A cada um que leva a argola,
toda cavalaria d4 umas quantas voltas ao redor da praga,
gritando o nome do Santo Padroeiro” de cada bairro
(Cardiel: [1771]1989, p. 145). A disputa por melhores
acertos de flechas em alvos dispostos nas pragas realiza-
-se aos domingos, eventualmente usando-se escopetas
“quando havia pélvora e balas”, exercicio “bastante con-
corrido entre os indios” (Cardiel: [1771]1989, p. 135).
Nenhum divertimento, entretanto, mobiliza tanto o
povoado quanto os tradicionais jogos de bola de borra-
cha: “ao sacar, arremessam-na um pouco ao alto e chu-
tam-na com o pé”, admira-se um padre, “e ao devolvé-la
aos seus contrdrios, fazem também com o pé: o resto é
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falta” (Cardiel: 1988, p.135). Entre todos, apesar da con-
trariedade dos missionarios, as apostas de uma a outra
parte sdo recorrentes.

Badalam os sinos, cai a noite — mas nem por isso se
encerram a vida cotidiana e as celebracdes. Missionarios
e nativos, trocando técnicas diversas, criam um sistema
de iluminagao capaz de assegurar a vivéncia noturna,
tanto publica quanto privada. No interior das casas indi-
genas, balancam luzes amareladas de velas de cera de
abelha, nao sem o auxilio do vermelho das brasas da
fogueira posta abaixo de suas redes. Pelo interior das
igrejas, capelas e celas dos padres, espalham-se lustres,
lampides e candelabros de madeira, metal, prata ou até
mesmo revestidos de ouro, garantindo que espacos tao
escuros sejam utilizados tanto de dia quanto a noite.
Velas de cera de abelha e lampides sdo carregados pelas
maos da maioria dos transeuntes noturnos, especial-
mente dos guardas, recurso do qual os padres nio abrem
maio em suas acidentais saidas notivagas (MCA-CPH,
Cx 30. Doc 18).

Ainda, conforme os registros, é gragas as festividades
que vdo além da Ave-Maria que os povoados se tornam
um clardo no meio da noite: pelas ruas, grandes chi-
fres de bois queimam graxa em altas labaredas (Sepp:
[1690]1980, p. 122); com frequéncia, no meio da praga,
monta-se um tablado por onde “os dancantes vém com
lanternas no alto, penduradas nuns paus mui pintados
e vistosos”, tornando-se visiveis pela plateia (Cardiel:



190 Dossié¢ Missées Volume I: O Temporal

[1771]1989, p. 142); por vezes, quando em frente ao
portico da igreja se dd alguma encenacdo noturna, qua-
tro grandes “luzentes fogueiras” sdo acessas (Cardiel:
[1771]1989, p. 141) — e, de subito, o branco-caiado da
fachada do templo transmuta-se num vermelho por onde
deslizam as sombras dos dancarinos e atores.



CONSIDERACOES FINAIS

A partir do levantamento e anélise documental, torna-
se possivel acompanhar a geragio, constitui¢do e possiveis
atributos destinados aos espagos missionais nao s6 por
parte dos inacianos, mas também pelos indigenas. Dessa
forma, cada setor do complexo urbanistico dos povoados
¢ entendido como o resultado de historicas relagoes opera-
das entre os envolvidos. Nao se trata, contudo, de relagoes
harménicas ou em concordancia plena. Afinal, enquanto os
jesuitas compreendiam a geracao dessas estruturas como a
concretizagao de um modelo aritmético e normatizador de
urbanizac¢do fundamental a ocidentalizac¢do, os indigenas
parecem aplicar, a cada um dos setores do complexo, deter-
minadas atribui¢ées nem sempre em acordo com aquelas
originalmente intencionadas pela Companhia.

Tal afirmativa apoia-se no fato de que sao bastante
proximos os conteudos encontrados na drea jesuitica
dos povoados (oficina, claustro/escola, igreja, cemitério
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e cotiguacu) e aqueles encontrados nas areas dos cha-
mados cacicados, denominacio da época referente as
familias extensas. Basta verificar seus frequentadores e
as fungoes exercidas em cada um dos espacos da area,
onde homens, mulheres e criancas articulam-se no exer-
cicio da criagdo e manutengdo daquela sociedade. Ali,
os proprios jesuitas se inserem na qualidade de lideres
com amplas funcdes, tais como organizac¢do e orienta-
¢do das atividades masculinas, atendimento das crian-
cas e mulheres, além de cuidados aos mortos, deuses
e espiritos. Procedendo essa afirmativa, pode-se dizer
que o exercicio da liderang¢a nos povoados remeteu a
compromissos recorrentes nas atribui¢oes dos caciques,
nio sé no interior dos cacicados, mas também na area
comumente tomada como simbolo de conversio.
Indicar a inser¢do dos jesuitas na organizagio social
de parcelas considerdveis daquelas populag¢oes nao é o
mesmo que afirmar a sobrevivéncia de um conjunto social
indigena de carater imutavel. Mediante as relagdes estabe-
lecidas com o mundo colonial, a imagem dos lideres e suas
funcoes sofreram severas transformacdes. Ao que parece,
as espacialidades da area jesuitica serviram a produgio de
personalidades individuais e coletivas, como ocorre com
os congregantes. A partir das congregacoes, de fato, os
indigenas passam a se articular na busca pelo controle
do projeto missional, tanto nos seus aspectos tempo-
rais, quanto eternos. Junto aos padres, as congregagoes,
poderosas organizacoes indigenas, estio empenhadas em
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criar, aplicar, regular e manter um conjunto de discursos e
moralidades a serem emanados ao restante do povoado.

Por sua vez, outras familias extensas estao distribui-
das ao longo das casas que compoem o tragado urbano
missional, os chamados cacicados distribuidos nos bair-
ros. Nesses ambientes pode ser localizado um sistema de
parentesco recorrente naquelas sociedades, cada qual che-
fiada por seus caciques, assim como parece haver o des-
frute de uma relativa autonomia econdmica, ritualistica e
politica. Economica porque cada cacicado possui sua area
de cultivo, onde as familias passam aproximadamente seis
meses, e administra sua propria caga e coleta; ritualistica
porque possuem capelas particulares, tanto no interior dos
bairros quanto nas dreas de cultivo, onde exercitam o con-
tato espiritual com as divindades de toda a sua parentela;
politica, por fim, por concentrar as decisdes no poder dos
interesses das familias — por extensdo, o Cabildo soluciona
o convivio aldedo. Indica-se, com isso, que a presenga dos
jesuitas encontra seus limites nos portdes do complexo
por ele organizado, jamais invadindo, conforme acordos
iniciais, os espacos dos demais caciques. Nesse sentido, a
divisdo simbdlica dos povoados desperta questoes relativas
a identidade, linguistica e ritualistica missional, assim como
questiona diretamente a homogeneidade atribuida aquelas
sociedades por parte dos jesuitas e historiadores.

Longe de serem compostos por apenas um grupo ameri-
cano, os povoados do antigo Paraguai contaram com mul-
tiplas etnias. Expressio maxima dessa experiéncia pode



194 Dossi¢ Missoes Volume I: O Temporal

ser encontrada em povoados onde reinou a diversidade ou
a instalacdo de bairros destinados a grupos nao Guarani.
Presencas de grupos Jé e de Pampiano estdo documenta-
das tanto na historia quanto na geografia missional. Parece
claro que os distintos grupos gradualmente se inserem em
categorias abrangentes, tal qual convertidos, cristdos, fiéis,
indios das Missoes e, principalmente, guaranis. Trata-se de
classificagdes confortaveis nao apenas aos jesuitas e indige-
nas envolvidos no processo, mas também a historiadores
subsequentes. Vale ressaltar que a constru¢do da identi-
dade Guarani homogénea nio pode mascarar profundos
aspectos heterogéneos daquela experiéncia. Por exemplo,
especialmente no caso Guenoa, permanecem existindo as
segregagoes de bairros e povoados, muitas vezes mantendo
as classificagoes oriundas dos primeiros contatos e demons-
trando a recorréncia de conflitos entre esses grupos, outras
sociedades e o projeto missional.

Assim, as construgdes de espagos missionais e suas
sociedades levantam importantes problemas. A inser¢io
dos jesuitas em dinidmicas correlacionadas as aliangas
com indigenas congregados e ndo congregados, a tensio
entre a cultura material/técnicas ocidentais e as motiva-
¢oes e contetidos atribuidos, assim como o exercicio de
vivéncias longinquas aos olhos dos padres, sio fatores
que indicam possiveis distanciamentos e aproximagdes
entre as partes. Formas aritméticas, conteudos revistos
- a sociedade missional fez de suas estruturas um campo
de relagdes em torno de importantes instituicdes.



ANEXO DOCUMENTAL
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ESPACO MISSIONAL

“[Os Guarani] habitam em pequenas aldeias onde
mandam os caciques insignes por sua nobreza heredi-
taria ou por sua eloquéncia popular. [...] Nao conhe-
cem edificios de pedra, nem cobertos de telhas. Cons-
troem suas casas de uma matéria composta de lodo e
palha. Sao redondas, alargadas, e de tal magnitude que
as vezes uma sé constitui uma aldeia.” (Del Techo:

[1673]1991, p. 73)

“As casas formam ruas largas, como nas cidades
europeias, mas sdo de construcio diferente: sio muito
baixas, nao tém assoalho de madeira, mas os indios
moram no chio descoberto. Os muros ndo sao de pedra,
mas de terra, que é socada. Os telhados sdo cobertos
de palha, com excec¢do de alguns poucos que faz pouco
tempo cobrimos de telhas queimadas. As casas nio tém
janelas nem chaminés, estdo o dia todo cheias de fumaca
e por isso todo pretas. Quando visito meus doentes, o
que costumo fazer diariamente, quase me asfixio de
tanta fumaca. Faz pouco, meus olhos tanto me doeram
uns catorze dias seguidos, ardendo e lacrimejando, que
cheguei a temer perdesse a vista.

[...] sua adega é um porongo oco, com que bus-
cam a agua no rio e do qual também bebem. Quem
pode dependurar sua cama, qual longa rede de pescar



198  Dossié Missées Volume I: O Temporal

trancada de fibras de palmeira, entre duas arvores, € rico
e passa por nobre. Quem nio tiver semelhante fortuna,
sobre uma pele de tigre ou um couro de vaca no chio
raso; em vez de travesseiro ou almofada, usam um bloco
duro ou uma pedra. A baixela da cozinha consiste em
uma ou duas panelas. Os dentes sdo as facas, os cinco
dedos os garfinhos, a mao € a colher e o porongo men-
cionado as tagas e os copos. O fogido e fornalha é por
baixo da cama, quando por cima estendem a rede. De
espeto de assar serve a primeira vara que cai na mao.
Nela espetam a carne, que comegam a devorar, enquanto
estd assando do outro lado. Assim, cozinheiro e assado
terminam juntos e, enquanto o indio espeta na vara
o pedago seguinte de carne, ji comega a sentir fome.
Outros indios, que nem para isso tém paciéncia, pegam
um pedaco de carne, passam-na trés vezes pela fumaga e
pelas chamas e enfiam-na logo na boca. E como a carne
€ suculenta, o sangue lhes escorre de todos os lados pelo
focinho abaixo, e isto lhes é suprassumum do gostoso.”
(Sepp: [1690]1980, p. 131-132)

“Todos os povoados estdo construidos com o mesmo
plano. As casas sao retas, de dezesseis ou dezoito varas
de largura. Nao ha casa ou habitacdo sem seu corredor
de trés ou mais varas de largura, de modo que quando
chove, se pode caminhar por qualquer lado ao redor
das casas. Iguais sdo todas as casas dos indios em com-
primento e largura, a qual é de sete varas em quadro.
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Dentro das quais estdo separados o dormitério por meio
de esteiras ou couros. O leito todos o tém ndo sobre
madeira, sendo pendurado. Chamam-no de rede [...].
No verio é fresco. No inverno recorrem a uma esteira,
ou também pdem brasas abaixo. Tudo o que seja mais
comodo que isto, logo dispensam. Em sua casa nunca
caminham nem estdo de pé, sendo deitados ou sentados
em sua rede, ou numa cadeira sumariamente baixa que
utilizam. Com mais gosto, sentam-se no chdo, abarcando
as pernas com os bragos. Abandonados a si mesmos,
com um choga de cinco varas, se contentam: e assim o
fazem no campo, porque ademais das casas do povoado,
possuem suas habita¢6es no campo para cuidar das plan-
tagoes.” (Cardiel: [1747]1991, p. 152)

“Sendo eu crianca de dez anos, me levou em sua
companhia o santo Padre Roque Gonzalez de Santa
Cruz da Companhia de Jesus quando entrou no rio
Parana no ano de 1615 para predicar o Santo Evan-
gelho aos indios do rio. Chegamos ao posto que cha-
mam de Itapud, onde o dito Padre comecou a reduzir
e juntar aos indios infiéis que por ali havia divididos e
esparramados pelas matas, ilhas e rios. Deu-se princi-
pio a redugdo que hoje se chama de Nossa Senhora da
Assungido de Itapud. E eu o servia e ajudava a missa
e rezava as oragoes e doutrina Crista aos indios,
meninos e meninas que se iam reduzindo. Cuidava
dos enfermos e do sustento dos Padres que padeciam
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necessidade. Pescava nos rios e cagava nos campos.
Pedia esmola pelas chacaras de infiéis, onde passa-
mos grandes necessidades, trabalhos e perigos de vida
por serem os ditos indios todos infiéis e bravos [...].
Somente o dito Padre Roque Gonzilez foi o primeiro
[espanhol] que entrou no dito Rio do Parana e sitio de
Itapuad [...]. Comegou a construir a igreja, ajudando-
-0 eu em tudo por ser eu somente o que estava em
sua companhia até que chegou, dois meses ou mais
depois, o mui reverendo Padre Diego de Boroa, que foi
ajuda-lo a acabar de reduzir e juntar os ditos indios,
finalizar a igreja e povoado, ficando ali sozinho neste
ministério muito tempo e eu em sua companhia, por-
que o dito Padre Roque Gonzalez acudia a outras par-

tes do Rio...” (MCA: 1970, p. 23)

“Neste tempo quis Nosso Senhor mover o coragio de
um cacique chamado Ytupayu [...]. Este cacique tinha em
seu povoado da outra parte do Igay desde onde comeca
a ser navegavel até o mar, distante um dia da redugao de
Natividade de Nossa Senhora. Fomos até 14 eu [Pedro
Romero] e o Padre Cristovio de Mendoza. O encontra-
mos junto a 400 indios tao doceis que mais pareciam
gente antiga e cultivada. Pediram que levantassemos a
cruz e ofereceram de gana seus filhinhos para que os
batizassemos por consold-los e por ndo perder um posto
de tanta importancia. Levantamos a cruz ali, e nas pro-
ximidades também.” (MCA: 1969, p. 36)
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“QO Padre Ruyer chamou da Reducio de Corpus
uma tropa de mogos que vieram de boa gana para aju-
dar na obra que se fez um lance da Igreja de cinquenta
pés de comprimento, quarenta de largura e trinta de
altura. No qual ajudaram todos os indios do lugar em
tempo que se houve de levantar [...] muito contentes e
alegres. Enquanto se ia fazendo a igreja, e depois que
houve alguma parte coberta, comecaram a entrar na
igreja as festas. Se lhes fazia a doutrina, predicava-se
brevemente, batizaram-se alguns infiéis e enfermos em

perigo.” (MCA: 1970, p. 62)

“Os indios hao acudido com grande fervor e gosto a
fazer a telha, colher a madeira belissima que por estas
matas existem, descobrindo uns troncos incorruptiveis
e mui necessarios para igreja, o qual chamam de taji-
bas. Perguntando o Padre se esses haviam em suas terras
sempre, haviam dito que ndo, qui¢cd por ndo se verem
obrigados a trazé-los. Porém, estando com deveres de
fazer a igreja, nao reparando em trabalho algum, eles
mesmos derrubaram os troncos de sessenta e mais pés
de comprimento, embora estivessem em distante léguas
do povoado.” (MCA: 1970, p. 104-105)

“Ja se prostrava aos golpes do machado enorme
multidao de drvores, ja o cedro imortal se sujeitava ao
desbaste da enx0, para que, no templo do Deus vivo,
se reerguesse em triunfo mais glorioso; ja as vigas
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cortadas para a cumieira eram tiradas dos matos. Era
de ver-se aqui cinquenta bois, acola outros cinquenta
entrar no povoado, puxando em alongadissimo tra-
jeto a mole de um enorme cedro, tudo em belissima
ordem, ao som do tambor e dos barbaros clamores
da bugrada. Logo de manhi, quando a rutilante
Aurora expulsava dos olhos o sono, ver-se-ia ao solo
o soberbo tronco, ver-se-ia escarnaecer dos mordazes
dentes da serra, bem como o riso cortante da enxd.”
(Sepp: [1690]1980, p. 219)

“Cada aldeia tem uma linda igreja, uma torre com
quatro ou cinco sinos, um ou dois 6rgaos, um altar-mor
ricamente dourado, dois ou quatro altares laterais, um
pulpito inteiramente dourado. Além disso, hd varias
imagens, pintadas exclusivamente pelos indios, e que
nio sio 14 tdo mas. Bem como oito, dez ou mais casti-
cais de prata, trés cruzes de prata, um ostensorio bem
fino e um grande cib6rio, ambos também de prata. Os
calices aqui, como também em Espanha, costumam nao
ser dourados, sendo também brancos no interior, da cor
natural da prata. As toalhas dos altares e as capas de
Asperges para as diversas festas, bem como tudo que faz
parte do Santo Sacrificio da Missa, sdo limpos e asseados
e bonitos de material tdo precioso, que ndo s6 pode-
riam figurar com muita honra em qualquer convento ou
Colégio da Companhia na Europa, como em qualquer
igreja episcopal. Esses dias mandamos confeccionar em
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Buenos Aires uma alba, que custou 120 Talers.” (Sepp:

[1690]1980, p. 134)

“A igreja ndo é mais que uma [por povoado] [...]. H4
duas de pedra [...], as demais sdo de argamassa e parte
do que sobressai de pedra. O restante é de adobe, e todo
o teto de madeira [...]. As duas magnificas igrejas [...] de
pedra sdo de Sdo Miguel e Trinidad. Quem as fez foi um
Irmao Coadjutor, grande arquiteto, e essas nio possuem
pilares, sendo que estao ao modo da Europa. E tudo se
branqueia mui bem.” (Cardiel: [1771]1989, p. 59)

“Os altares vaos fabricando, aos poucos, de cedro.
Entrementes, o pintor ja embelezou a trés deles. No altar-
mor vé-se o padroeiro da povoagio, Sao Jodo, batizando
a Cristo no Jorddo; pouco mais acima o padroeiro da
antiga reducdo, o arcanjo Sao Miguel, recalcando no
inferno a Lucifer; os lados inferiores ocupam Santo Ina-
cio e Sdo Francisco Xavier, os superiores, os dois princi-
pes dos Apostolos, Sao Pedro e Sdo Paulo, reproduzidos
em cores. O altar lateral do lado do Evangelho é consa-
grado a Jesus, Maria e José; o do lado da Epistola a meu
padroeiro Santo Antdnio.

A igreja esta pintada em cores diferentes. Pelas colu-
nas entrelacam-se, ndo sem elegincia, cachos de uva e
ramalhetes de flores, como heras. Veem-se dependura-
dos nas paredes quadros de diversos santos. Nem tio
pouco se esqueceram gravuras das horriveis chamas do
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inferno, para conservar os indios no santo temor de Deus
e afastd-los do pecado.” (Sepp: [1690]1980, p. 238)

“Junto ao sopé da colina em que assentei o aldea-
mento, encontrei 6timo barro ou argila, resistente, pega-
josa e muito apropriada para cozer tijolos. No espaco de
quatro meses cozi mais de cem mil. Com eles pude cobrir
a igreja e minha casa canonica, junto com o alpendre,
construido em quadrado.

Para o cozimento dos tijolos e telhas féz-se mister abrir
enormes covas, nas quais construi trés fornos com capa-
cidade de cerca da quatro mil telhas cada um. E, como
disse, construi-los em numero de trés, para que, enquanto
se enchesse em telhas nio cozidas um forno, no outro ja
houvesse fogo e no terceiro se pudessem retirar as prontas.
Deste modo nio se interrompia o fabrico de telhas.

Quantas mil telhas ainda precisarei para cobrir todas
as casas na vila toda, ninguém adivinhara ao certo, nem
eu estou para calcular o nimero exato. Entretanto, tam-
bém elas, com o auxilio divino, serdo cozidas e fornece-
rdo telhado para 700 familias.

[...]

Assento sobre uma prancha quatro tabuinhas, colo-
cadas horizontalmente em forma de telha. Em seguida
os oleiros, que possuo em numero de 60, enchem-nas de
barro que, anteriormente, fora bem sovado pelos touros,
alisam bem todos os cantos, socam, passam da pran-
cha para a cunha de madeira e, tirando devagarzinho a
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cunha, depositam so6 a telha no chao. Ao contacto com
o ar ela secard aos poucos na sombra. Se o vento sopra
demasiado quente, a telha racha e se inutiliza. Sendo pelo
contrdrio frio demais, engelha, tornando-se igualmente
imprestavel. Se, por fim, seca ligeiro demais, facilmente
quebra. Por isto é de mister grande prudéncia e industria.
Mas deixo isto a discussao dos oleiros europeus.” (Sepp:
[1690]1980, p. 239)

“Como ficasse noite e como nao houvesse nem cera
nem Oleo para a iluminacdo, tomaram de chifres de bois,
que aqui sdo extremamente grandes e compridos, enche-
ram-nos de graxa e sebo, acenderam-nos e os levanta-
ram para cima. Por esses chifres ardentes transformou-se
a noite escura em dia claro, como que iluminada por
tochas, e os dancarinos e cavaleiros eram iluminados e
tornados visiveis.” (Sepp: [1690]1980, p. 122)

“[...] ha em cada povoado a Casa das Recolhidas,
cujos maridos estao por muito tempo ausente, 0 que
fugiram e ndo se sabe deles. E com elas estdo as vitvas,
especialmente se sio mogas e nio possuem pai ou mae,
ou parente de confianca que possa cuidar delas. Sus-
tentam-se com os bens comum do povoado.” (Cardiel:
[1771]1989, p. 58)

“Embora este gentio seja de génio humilde, pacifico e
quieto, especialmente depois de cristianizado, ndo deixa
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de haver em tanta multidao alguns delitos dignos de cas-
tigo. Em toda a América, os curas, clérigos e regulares
castigam aos seus indios. Para todos os delitos ha um
castigo assinalado no livro de Ordens, todos proporcio-
nais ao seu génio pueril e ao que diz respeito ao estado
sacerdotal.” (Cardiel: [1771]1989, p.146)

“S6 poucos indios se encontrarao que sejam capazes
de guardar as sementes até a época da sementeira. Por
isto, também neste particular, precisa o padre olhar pelas
coisas. Faz, portanto, um galpdo para toda a comuni-
dade. Quando o milho estd maduro, cada pai de familia
e cada familia precisa encaminhar parte da colheita para
este galpao. Vindo a época da sementeira, ajudo-os e lhes
fornego a semente.” (Sepp: [1690]1980, p. 147)
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SOCIEDADE MISSIONAL

“Todos estes Itatines reconhecem a um cacique que
se chama Nandubuacu como o principal de todos. Sobre
o qual se diz que todos os indios Guaranis que ha desde
a cidade de Assungdo até aqui sdo todos seus vassalos, e
o mesmo se dd com os indios que estdo adiante da dita
cidade.” (MCA-CPH. Cx. 28. Doc 28-23)

“Muitos [caciques] se enobrecem com a eloquéncia no
falar, pois tanto estimam a sua lingua e é com razao que
o fazem, porquanto é digna de louvor e merece celebrar-
-se entre as de fama. E com ela que agregam gente e vas-
salos: com o que ficam nobres eles e o seus descendentes.
Servem-nos seus plebeus, fazendo-lhes rocas, semeando
e colhendo as safras, construindo-lhes casas e dando-
-lhes as suas filhas, quando tém desejo delas. Nisso tem
liberdade gentilica.” (Montoya: 1997, p. 54)

“Nio é para passar em siléncio a Caridade (chama-
remos assim) e Esmola do Cacique desta redugao [Sao
Nicolau do Piratini] chamado Franco Bairoba. Quase
todos os dias pde mesa para muitos meninos e meninas
pobres e 6rfaos, lhes dando de comer ele e sua mulher
(que é uma mui boa india, mui igual ao marido) como se
fossem seus proprios filhos. Fora disto, todos os indios
que chegam de outros povoados, como costumam fazer,
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aos seus conchavos ou a trazer ou levar cartas, os hos-
peda em sua casa onde para este efeito possuem um
aposento capaz, recolhendo-os e dando de comer com
muita liberalidade e franqueza. E por isto é mui amado e
querido dos indios nao s6 deste, mas de todos os demais
povoados.” (MCA: 1970, p. 103)

“Qutro indio cacique mui estimado, sendo de pouca
idade, foi aos indios de paz que servem aos espanhdis
onde, passando por ali um clérigo, lhe batizou. Ele voltou
a sua terra onde o encontramos quando entramos ali pela
primeira vez. Por ser principal, lhe demos vara de alcayde.
Este ocultou sempre ser cristao por viver com a licenga
dos gentios e, embora entrasse na igreja aos domingos,
ouvisse 0 sermdo e ao Evangelho, se ia com os gentios.
Estava amancebado com algumas infiéis e mui arraigado
neste vicio. Tocou-lhe Nosso Senhor por meio ordinirio
que € a enfermidade, pondo-lhe quase ao ponto da morte.
Tratou o Padre de batizéi-lo, e ele recusou dizendo que
quando sao iria a igreja, onde aprenderia o necessario
para batizar-se, etc. Convalesceu, porém, nio se emendou
nem tratou disso, como se nunca tivesse estado enfermo.
Porém, querendo Nosso Senhor trazer-lhe a si, lhe deu
outra enfermidade tao aguda que o obrigou a descobrir-
-se ao Padre. Conhecendo o castigo do céu, confessou-
-se e ele (que € coisa rara) pediu os 6leos. E havendo-se
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reconciliado vérias vezes, deixou esta vida com esperangas
de haver ido ao céu.” (MCA: 1951, p. 267)

“Trataram, pois, de curar aquela peste, tiraram-lhe
a manceba e a desterraram a um povoado de espanhdis,
para que a grande distincia a fizesse esquecida. Teria
sido um milagre se culpa tao inveterada tivesse admitido
dor e arrependimento. Arrebatado de sua torpe afei¢io,
ndo duvidou ele em pospor a sua honra, pois era gover-
nador de um povo muito afamado seu, despojou-se de
seus bens, esqueceu-se de seus amigos e, sem tomar em
conta sua verdadeira mulher abandonada, desterrou-se
a si proprio e sozinho partiu em busca daquela que lhe
causa perdas tdo grandes, em ultima andlise a de sua
alma. Achou a seu tesouro e, para nio correr outra vez o
perigo de que lho tirassem, levou sua manceba e um filhi-
nho, dela tido, a um mato distante, onde, para sustentar-
-se, trabalhava com as proprias maos: o que jamais havia
feito. Ali vivia ele, e conquanto com muito afa, o torpe
amor lhe tornava leve a vida. Chegou-lhe, por fim, o
prazo que, depois de tantas esperas, Deus lhe havia dado.
Por outra, veio a enfermar esse coitado com o trabalho e
a velhice, e, depois de pouco tempo, despediu sua alma
infeliz em maos de sua manceba. Mostrou-se ela sen-
sata, pois tratou de voltar as nossas redug¢des, onde nio
pouco arrependida de sua vida passada, fez peniténcia, e
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por meio desta alcan¢cou uma morte ditosa.” (Montoya:

[1639]1997, p. 93)

“Os caciques sao nobres declarados pelo Rei, e pos-
suem o titulo de Dom. Cada um tem trinta, quarenta ou
mais vassalos, que costumam ir com ele aos trabalhos
publicos, prestando-lhe obediéncia e respeito. E lhe aju-
dam a fazer sua casa, plantagdes etc. Porém nada tem
de vassalagem ou tributo e servico que se costuma ter
na Europa ao senhor de vassalos. Nem por ser nobres se
eximem de trabalhar, como sucedia com os hebreus ao
tempo de Saul e Davi, assim como em outras nag¢des cul-
tas. Antes, melhor, entre estes indios, possuir um oficio
de trabalho, como carpinteiro, estaruarista, pintor etc,
€ nobreza.” (Cardiel: [1771]1989, p.63)

“Os naturais desta terra sao doceis e habeis quando
criangas. Quando vio crescendo se vao fazendo broncos.
Entendo que a causa é a pouca doutrina e policia que
tém em suas casas, porque como todos estdo juntos e
revoltos, primeiro sabem pecar antes que tenham inteiro

uso da razdo.” (MCA-CPH. Cx. 14.Doc 17)

“[...] e muito mais [se esforcam os Padres| no ensino
dos meninos e meninas, de quem depende a Cristandade
futura, criando-os desde pequeninos com o leite da fé,
para que esquecam de todos os agravos de seus antepas-
sados.” (MCA: 1970, p. 83)
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“Quando o menino chega a idade de dez anos, um
velho da familia, o mais adiantado, lava 0 menino com
dgua fria junto ao fogo e lhe dd nas costas uns golpes
com uma corda de arco para que com o muito vinho
que beba nio se embebede, em segundo lugar para que
com esses golpes as forcas suas o transformem em um
homem que seja diligente. As meninas faz isto também
uma velha ao tempo que lhes chega a primeira menstru-
acio, tempo no qual fazem muitas cerimdnias longas de
se contarem.” (MCA: 1951, p. 290)

“[...] estdo instruidos meninos e meninas do povoado
e até os homens e mulheres, que no caso de encontrarem

algum enfermo em sua casa ou chacara, logo hao de ir
avisar ao Padre.” (MCA-CPH. Cx. 28. Doc 28-26)

“Quando termino de comer, comem os meninos. Dou-
lhes sempre um bom pedago de pao branco, que apre-
ciam mais de que qualquer coisa, muitas vezes também
um pouco de mel por guloseima e bastante carne. Por
vezes, em dias de grande festa, como Natal, 0 Menino
Jesus lhes traz bolinhos e pastéis, do que lhes sorri o
coragdo.” (Sepp: 1980, p. 153)

“De modo notavel sao eles aficionados a musica. [...]
Ajuda isso muito em atrair os gentios e no seu desejo de
nos levarem as suas terras, para a educacio e ensino de

seus filhos.” (Montoya: [1639]1997, p. 192)
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“Dos alunos da escola se escolhem os de melhor
voz para cantores de musica e os de mais folego para
os instrumentos de boca. Ha um professor de capela,
que os ensina sua faculdade como o fazem nas catedrais
da Espanha. Porém nio se achou até agora mestre que
consiga compor. Toda sua felicidade estd em entender
o papel que lhe dao e canti-lo mais ou menos correto,
pois alguns ndo cantam de repente, sendo que o vao
repassando devagar, e interados dele cantam e tocam,
ou nunca entendem coisa alguma, nem treinando, [...],
como faz qualquer musico [...]. Canta tudo e toca tal
qual estd no papel, mas nio alcanga seu entendimento.”

(Cardiel: [1771]1989, p.115-116)

“Noutro dia, tomo a licio dos dangarinos e lhes
ensino algumas dancas, como as costumamos apresen-
tar em nossas comédias, e como sdo representadas nas
igrejas da Espanha, por ocasido das grandes festas. Aqui
¢ particularmente necessdrio entusiasmar os descrentes
com coisas semelhantes e despertar-lhes e gravar-lhes
com o aparato litirgico exterior uma inclinac¢do inte-
rior para com a religido cristd.” (Sepp: [1690]1980, p.
152-153)

“Por isto, também, constitui oito dancarinos, as
vezes doze e mais. Quando o celebrante sai da sacris-
tia, estes, de velas acesas na mio, precedem dois a dois.
Dois deles vio queimando continuamente aromas: as
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nuvens odoriferas se difundem por toda a igreja. Outros
espalham flores no trajeto que o sacerdote perfaz para
aspergir o povo com dgua lustral. Ao se comegar o ora-
torio, eles permanecem de pé no presbitério, quais efe-
bos régios. Acompanham depois, em boa ordem, dois
a dois, com as velas acesas, ao pregador, tanto quanto
sobre, como quando desde do [pulpito]. Findando o ofi-
cio solene, exibem coros e dancas no vestibulo da igreja.
Durante isto, os indios principais ou caciques tomam
assento ou de um ou de outro lado, como em anfiteatro.
Ja é a danca pirrica (danga de espadas), ja a das argolas,
ja a corrida troiana pedestre ou equestre. Nesta ultima,
parecem estar escarranchados em cavalinhos de couro,
sobre uma sela que muito bem lhes senta. Na realidade,
porém, estes cavaleiros falsos andam a pé. Tomar-se-iam
por algum Julio César ou Alexandre em seu garboso
bucéfalo.

Estes graciosos dancarinos atraem a atengao de todos,
principalmente quando prendo a seus pés chocalhos ou
guisos. Pois, durante a danga, estes chocalhos e guisos,
ridiculos, ndo ha como negar, se entrechocam, produ-
zindo sons ou dissonancias estridulas. Para os ouvidos
dos indios, porém, sdo tao agraddveis que parece nao
haver coisa mais gostosa do que a danga com tais guisos
e chocalhos. O mesmo se da quando lhes ponho nas
maos pandeiros de madeira.

Os guisos dos dangarinos, fabrico-os...” (Sepp:
[1690]1980, p. 242)
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“[...] as criancas de pouca idade aprendem a musica,
canto e 6rgdo que usam na santa Igreja para realizarem
com decéncia os oficios divinos. [...] Fazendo algum con-
ceito de seu poder e Divindade, vendo a sorte de ter seus
ministros a lhes servir, porque é gente que se deixa levar
muito do exterior que percebe pelos sentidos. E assim
procuram os nossos quando sua pobreza lhes permite
celebrar as festividades [...] com dangas, musicas e rego-
zijos publicos, a0 modo como nés cristios que usamos.”

(MCA: 1969, p. 35)

“Um menino que eu levei de Sdo Ignacio para ajudar-
me na missa, enfermou também. Esteve mui a cabo, dois
ou trés meses de enfermidade, e desde o principio com
muita dificuldade tentamos alcangar um muchacho que
nos servisse.” (MCA-CPH. Cx 28. Doc 28-12)

“Todos [Gualachos| possuem uma lingua e uma s6
mulher, embora emprestada, porque ndo possuem patri-
monio fixo como o Guarani e com menos estabilidade,
porque o Guarani tem sujei¢bes a mulher para reté-la
ou despedi-la. Porém o gualacho nio, senio a mulher,
por questoes mui leves, se afasta do marido e se vai a
outro. E assim as deixam andar a seus quereres, porque
nao as deixem. Cuidam mui pouco de seus maridos (o
que € ao contrario do Guarani). Nao lhes fazem comida
nem outra coisa que criar seus filhos e algum pouco de

chicha.” (MCA: 1951, p. 296)
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“Solicitava certa mulher a um mogo honesto. Para
tanto, foi encontrd-lo num lugar oculto e quis obriga-
lo a sua vontade. Ele, porém, queria leva-la a honesti-
dade e pureza com as suas razdes. Notando, no entanto,
que com razdes ndo conseguia convencé-la, aplicou-lhe
umas boas pauladas: com o que escapou livre do perigo.”
(Montoya: [1639]1997, p. 240)

“Nao quero deixar de contar aqui um caso digno de
eterna memoria e que jamais havia topado nessas histo-
rias. Alonso Tari, o primeiro cristao desta reducio e que
mui bem havia acudido os padres, mancebo de dezoito
ou vinte anos, por desejar a castidade pediu com todas
forgas que lhe castrassem. Espantado da demanda, lhe
disse que o que pedia ndo era factivel, mas que con-
fiasse em Nosso Senhor que lhe daria e outorgaria o dom
da castidade sem fazer de si tdo rigoroso sacrificio...”

(MCA: 1970, p. 152)

“[...] jamais, nem de dia, nem de noite, mulher
alguma entrou em nossa cela. De duas que, com inten-
tos lascivos a meia-noite haviam entrado nelas, com a
finalidade de fazerem mal a um padre, que entdo estava
dormindo sozinho numa redugdo. Que a este seu Anjo
da Guarda avisou em sonhos a propésito do veneno
mortifero, que a desonestidade lhe estava preparando.
E que ele, bastante espavorido, levantando-se, alcou a
voz e chamou a alguns indios, que em outro aposento
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dormiam, repreendendo-os ao mesmo tempo por seu
descuido em n3o verem quem entrava pelo cercado.
Ordenou-lhes entdo, dizendo: ‘Ide procurar pois duas
pessoas entraram!” Foram eles e acharam as duas, que
com ruido se haviam escondido no recanto de um dos
aposentos. Estas, depois de expulsas, confessaram-se
no dia seguinte com plena compungao.” (Montoya:
[1639]1997, p. 153)

“Guardava-se clausura tanto nas casas como nos
colégios, de maneira que jamais entra mulher alguma,
nem no principio dos patios.” (Cardiel: [1771]1989,
p- 108)

“[...] quando uma menina alcanga os 14 ou 15 anos e
um rapaz os 16, entdo ja é tempo do Santo Matrimoénio.
Por isso também nio demoramos, e evitamos destarte
muitos males. Nenhuma indigena chega a situagdo de
passar alguns anos no estado virginal. E com os rapazes
dé-se 0 mesmo: quando chegam seus anos, é impossivel
conté-los. Esta experiéncia ja fizeram os primeiros mis-

sionarios.” (Sepp: [1690]1980, p. 133)

“[...] muitos pedem para ser recebidos nela [Congre-
gagio|, porém nem todos se admitem, sendo os de maior
capacidade e exemplo de vida. Dispunha-se para serem
admitidos com uma confissdo geral que todos fazem
ao principio, que somente ela bastava como fruto desta
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congregagao |...]. Ouvem todos os dias a missa, rezam
o rosario e dizem a letania de Nossa Senhora. Acom-
panham os defuntos e os mortalham, como os cristaos
fazem. Acodem aos domingos pela tarde a pratica e
exemplo que se lhes diz de Nossa Senhora. A Santis-
sima lhes paga mui bem este servi¢o que fazem em vida,
ajudando-lhes e favorecendo-lhes na morte, como muitos
experimentam.” (MCA: 1969, p. 43)

“Nao foi menor aqui, nesta redugao, o agrado que
a Virgem Soberana mostrou ter de suas Congregacoes.
Certa mulher desejava sua admissdo, mas, fazendo
exame de sua consciéncia, para purificd-la com uma con-
fissdo geral — diligéncia que se faz para admitir alguém
—, ela adormeceu e, em sonhos, apareceu-lhe ver a Vir-
gem e ouvir que admoestava quanto a certos pecados.
Por havé-los cometido em sua mocidade, jd eram antigos
e nunca se tinham confessado, seja por esquecimento,
seja por mau exame. Despertou com isso e achou que
a adverténcia fora correta. Arrependida, alegre e grata
a Virgem, confessou pois as suas culpas.” (Montoya:
[1639]1997, p. 203)
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