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Almas em busca da salvação: 
sensibilidade barroca no 

discurso jesuítico (século XVII)
Eliane Cristina Deckmann Fleck1

Unisinos — São Leopoldo/RS 

RESUMO

Para uma compreensão das reduções je-

suítico-guaranis na perspectiva de uma

história da sensibilidade, procedeu-se a

uma releitura das Cartas Ânuas da Pro-

víncia Jesuítica do Paraguai, referentes ao

período de 1609 a 1675. O discurso jesuí-

tico, especialmente através de suas falhas,

permitiu reconhecer as reduções como

espaço de reinvenção de significados, no

qual se constrói uma sensibilidade reli-

giosa própria, resultante da acomodação

criativa da espiritualidade guarani e da

devoção e piedade tridentinas.

Palavras-chave: Sensibilidade religiosa;

Discurso jesuítico; Reduções jesuítico-

guaranis.

ABSTRACT

An in-depth reading of the Cartas Ânuas

of the Jesuit Province of Paraguay, con-

cerning the period from 1609 to 1675,

was carried out to come to a deeper un-

derstanding of Jesuit-Guarani mission

settlements within the framework of a

history of sensibility. The Jesuit discour-

se, mostly through its gaps, allowed for

the acknowledgement of the Mission

Settlements as a space for the reinven-

tion of meanings, in which it is possible

to construct a unique religious sensibi-

lity that results from the creative accom-

modation of Guarani spirituality and of

Tridentine devotion and piety.

Keywords: Religious sensibility; Jesuit

discourse; Jesuit-guarani settlements.
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Sentir é algo ambíguo, pois o sensível é, ao mesmo tempo, a

qualidade que está no objeto e o sentimento intenso que nosso

corpo possui das qualidades sentidas … na realidade, só temos

sensações sob a forma de percepções, isto é, de sínteses de sensa-

ções. A percepção depende das coisas e de nosso corpo, depende

do mundo e de nossos sentidos, depende do exterior e do interior.

Marilena Chauí

Uma excessiva formalização da vida pela sujeição a regras comportamen-
tais caracterizou a Europa do início do período moderno, marcada pela per-
cepção de que “por meio da conduta, dos costumes, das maneiras do vestuá-
rio, do porte” definia-se o grau de inserção na “verdadeira cultura”.2

Keith Thomas, referindo-se “à profunda modificação das sensibilidades”
do homem moderno, aponta para a importância da moral e da religião, bem
como da educação erudita para a civilidade e o refinamento que “tinham co-
mo objetivo elevar os homens acima dos animais … Uma vez que todas as
funções físicas tinham associações animais indesejáveis, alguns comentadores
consideravam ser a moderação do corpo, ainda mais que a razão, o que dis-
tinguia os homens das bestas”. Embora nem todos atingissem “um nível tão
peculiar de autoconsciência … a maioria das pessoas era ensinada a encarar
seus impulsos físicos como impulsos ‘animais’, a exigir controle”. Comporta-
mentos diversos dos estabelecidos eram considerados animalescos: “A luxú-
ria, em particular, era sinônimo de condição animal, pois as conotações se-
xuais de termos como ‘bruto’, ‘ bestial’ e ‘animalesco’ eram então muito mais
fortes do que hoje … A higiene física era necessária … porque a sua falta,
‘mais do que qualquer outra coisa, torna o homem bestial’. A nudez era bes-
tial, pois as roupas, como o ato de cozinhar, constituíam um atributo huma-
no exclusivo”.3

A interiorização de uma “moral da ordem e do controle” é também refe-
rida por Peter Burke como tendência do processo que denominou de “a re-
forma da cultura popular” 4 que estabeleceria novos padrões morais que re-
definiram a convivência social em termos de expressões de sensibilidade.

Para Norbert Elias, o final da Idade Média foi marcado por “uma tutela
dos afetos, uma autodisciplina e um autocontrole”,5 implicando uma “limita-
ção de controle mais estrito da manifestação de emoções” 6 e determinando
“mudanças específicas na maneira como as pessoas se vêem obrigadas a con-
viver”,7 decorrentes da “exigência de bom comportamento”.8

Refletindo sobre a influência dos setores dirigentes – “los sistemas de do-
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minación” – sobre a adoção de novas formas de sensibilidade, José Pedro Bar-
ran observa que “no se trata claro está ... de afirmar que la sensibilidad que
mejor sirve los intereses dominantes en una sociedad sea la que sempre pre-
valece”.9

Também para Burke, a adoção das “formas da cultura oficial” não signi-
ficou necessariamente a adoção dos “significados usuais associados a elas”,10

na medida em que “os modos tradicionais de percepção e intelecção formam
uma espécie de crivo que deixa passar algumas novidades e outras não”.11

Mesmo considerando a possibilidade de opção entre assimilação ou re-
sistência às novas formas de sensibilidade, hábitos e práticas como a violên-
cia e a licenciosidade sexual passaram a ser tidos como inadequados, refor-
çando a interiorização de padrões de nojo, de vergonha e de sentimento de
culpa.

A “profunda modificação das sensibilidades” deve ser também entendi-
da com base nas “condições de vida”, nas “características da ambiência” dos
séculos XVI e XVII, tais como a expectativa de vida, as condições físicas e de
saúde da época, bem como a oferta de alimentos.12

Em seu estudo sobre as crenças populares da Inglaterra dos séculos XVI
e XVII, Keith Thomas observa que a falta de higiene, o desconhecimento de
anti-sépticos e a falta de um bom saneamento concorriam para os surtos pe-
riódicos de gripe, tifo, disenteria e varíola, refletindo não só a ignorância e a
pobreza, mas também as condições de sujeira e amontoamento dos núcleos
urbanos.13

Havia, em razão disso, um profundo sentimento de impotência perante
a doença e outros tipos de desgraça, restando aos sobreviventes implorar a
misericórdia divina através da confissão,14 do jejum e das preces em intenção
dos mortos.15

Em razão de seus reaparecimentos repetidos, as pestes criavam nas po-
pulações um estado de medo permanente, a que se somava o sentimento de
culpabilidade ante a demonstração da cólera divina.16

Como bem salientou Bastos, “sob a ótica cristã, a doença fomentou a
abordagem do pecado, da culpa, do arrependimento e da redenção”, reforçan-
do “as perturbações provocadas pela morte ... o traumatismo da morte” 17 e
incentivando “a observância das leis que regulam o pacto entre Deus e os Ho-
mens”.18

Prevalecia, portanto, a crença “de que existia uma íntima relação entre a
conduta moral do homem e os aparentes caprichos de seu meio”,19 do que de-
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corria a convicção de “que pouco se poderia esperar de remédios naturais, en-
quanto o paciente não se arrependesse de sua conduta”.20

Para o Cristianismo, “os apetites e desejos do corpo são encarados como
cegos, obstinados, anárquicos … Por isso, o corpo facilmente ofende, come-
tendo o mal ou atos pecaminosos/criminosos. Mas, em razão de sua verda-
deira natureza (sendo Imperfeito, até bestial) ele pode, paradoxalmente, ser
prontamente desculpado” pela fraqueza da carne. A mente, no entanto, “é
obrigada a ascender acima de tal desordem; se implicada, a vontade, ideal-
mente livre e nobre, parece ainda mais culpada de ofensa”. A questão de co-
mo, precisamente, “atribuir honra e vergonha, deveres e responsabilidades
respectivamente à mente e ao corpo tem sido crucial para a avaliação do ho-
mem como um ser racional e moral”.21

Assim, é possível constatar que o que se propunha efetivamente era uma
nova atitude religiosa, moralizante, em decorrência “da preocupação com o
grande desregramento dos costumes ou a ‘deterioração espiritual’ que se re-
força na cultura renascentista”.22

Segundo Huizinga, “em nenhuma outra época como na do declínio da
Idade Média se atribuiu tanto valor ao pensamento da morte”,23 assim “as mais
cruas concepções da morte, e somente essas, se fixavam continuamente nos
espíritos ... o pensamento dominante ... quase mais nada conheceu relativa-
mente à morte do que estes dois extremos: a lamentação acerca da brevidade
das glórias terrenas e o júbilo pela salvação da alma”.24

José Pedro Barran lembra que é preciso que “reconozcamos, en primer
lugar, que la Iglesia aparece como la gran enemiga de la muerte repentina —
por sus probables efectos condenatorios para el alma del enfermo — y que
por ello pudo haber influido en una población que creía en los castigos del
infierno y el purgatorio”.25

Os principais artífices da vinculação das epidemias aos castigos divinos
foram os clérigos que a “instrumentalizaram, instituindo e disseminando es-
ta concepção através de discursos orais e escritos, imagens, ritos e cerimô-
nias...” 26 e estabelecendo que as curas se davam através da “intervenção da
medicina de Deus”.27

É importante lembrar que “também era inevitável que, em torno da igre-
ja, o clero e todo o seu aparato sagrado congregassem uma infinidade de su-
perstições populares, que conferiam aos objetos religiosos o poder mágico
que os próprios teólogos nunca haviam reivindicado”.28 29

Esse aspecto pode ser observado tanto no emprego da água benta e das
relíquias sagradas e no culto dos Santos, quanto na manutenção de algumas
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convenções relativas ao enterramento dos mortos, tais como a de que o cor-
po deveria ficar voltado para o nascente e que o funeral deveria incluir óbo-
los para os pobres, o que estava evidentemente associado à preocupação com
o bem-estar espiritual da alma do falecido.

Com relação à administração dos sacramentos, vale lembrar que a extre-
ma-unção era recebida pelos moribundos, ocasião em que eram ungidos com
o óleo santo e recebiam o viático. A recepção deste último estava envolta em
uma série de superstições, dentre as quais se destaca a de que se constituía
em, praticamente, uma sentença de morte.

O Concílio de Trento, posteriormente, procurou refrear esse temor em
relação à recepção do viático, vinculando-a à unção dos enfermos e revesti-
do-a de um caráter de auxílio na recuperação do paciente. De qualquer for-
ma, o “terror da morte de que os sacerdotes se servem” produziu a introjeção
de valores piedosos, da qual resultava uma conduta social renovada pelos pre-
ceitos morais da religião. Difundia-se a crença de que somente os justos, pur-
gados e educados se encontrariam com o Senhor no Paraíso.

Na percepção de Bastos, a Igreja “purificou o simbolismo tradicional”,
porque “converteram-se símbolos sem destituí-los do significado original que
lhes conferia a simplicidade humana”, com a intenção de “orientar, controlar
a ingerência do sobrenatural na ordem terrena”.30

Constata-se que a Igreja aceitou a permanência desses ritos anteriores ao
Cristianismo, limitando-se a condenar as práticas que tentavam fugir à sua
vigilância, mercê da consciência que tiveram os homens da Igreja quanto à
estreita relação existente entre medo e religião e da necessidade de preserva-
ção dos rituais que empregavam o exorcismo.31

Há que considerar que, apesar de traçarem uma nítida linha divisória
entre religião e superstição, os teólogos mantiveram uma elasticidade em re-
lação ao conceito de superstição, preservando estes, no entanto, a prerrogati-
va no seu enquadramento e classificação.

Era supersticioso usar objetos consagrados para finalidades outras que não as

originais. … tentar obter resultados além dos que pudessem ter causas naturais,

por qualquer procedimento que não tivesse sido autorizado pela Igreja … não

era supersticioso acreditar que os elementos podiam alterar suas naturezas, de-

pois de pronunciadas sobre eles as fórmulas de consagração: isso não era magia,

e sim uma operação efetuada por Deus e pela Igreja, ao passo que a magia su-

punha o auxílio do Demônio.32
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A Igreja reforçava ainda mais a crença popular nos seus poderes mági-
cos, na medida em que colocava à disposição a contramagia, isto é, armas es-
pirituais, rituais controlados pela Igreja para afastar as investidas do Demô-
nio.33 Na medida em que esses rituais conferiam consolo frente aos problemas
cotidianos, a Igreja não pôde ignorá-los, tendo que reconhecer sua importân-
cia, já que “se de qualquer forma o povo ia recorrer à mágica, seria muito me-
lhor que fosse uma magia sobre a qual a Igreja tivesse algum controle”.34

Além da pregação e da exortação, a confissão constituía, potencialmente,
“um sistema de disciplina pessoal”, ressaltando seu caráter de coação existen-
te na confissão obrigatória, já que “era preciso pedir e obter perdão”.35

Para os cristãos dos séculos XVI e XVII, a “vida é apresentada … já não
como o objeto de um julgamento, mas como a última oportunidade de pro-
var a sua fé”.36 Em decorrência disso, a tradição cristã estabeleceu que a morte
era uma espécie de sono profundo, mediado pela expectativa da ressurreição,
quando as almas voltariam a habitar os corpos. Essa idéia introduziu uma no-
va percepção e poupou gerações, ao longo de séculos, da idéia aterradora do
fim definitivo.

As aparições das almas do Purgatório que vinham pedir aos vivos ora-
ções, coletas de donativos ou reparação de erros cometidos foram transfor-
madas em uma crença de significação moral pela Igreja.37 Isso implicou uma
nova atitude cristã a respeito dos mortos, na medida em que estes deixaram
de fazer medo aos vivos e que se ampliava o apego ao dogma da ressurreição
dos corpos.

A ressurreição, por sua vez, esteve ligada até o século XIV a uma concep-
ção judiciária do mundo, a do Juízo Final, na qual o moribundo se via diante
de uma audiência solene, na presença de todas as forças do Céu e do Inferno,
cabendo a ele vencer as seduções dos diabos com o auxílio do seu anjo da guarda.38

A evocação dos horrores da decomposição durante a vida, tanto como
depois da morte, explorada por literatos, pintores e clérigos, produziu entre
os ainda não-cristãos uma prontidão para a aceitação da vida eterna e da se-
paração total da alma e do corpo.

Considerando a evolução das percepções da doença e da morte, e seus
desdobramentos em termos de sensibilidade religiosa, na América, deve-se
ressaltar que “la situación en el Nuevo Mundo no parece que alterara sustan-
cialmente el campo de las devociones de los españoles que se asentaron allí”,
pois, “los españoles en Indias llevaron consigo sus manifestaciones habituales
de piedad”.39

É importante reconhecer também que “al igual que en Mesoamérica, la
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religión del siglo XVI en Castilla era un asunto colectivo que incluía la propi-
ciación de una hueste de seres sobrenaturales que poseían una serie de atri-
butos tanto benévolos como malévolos”.40

Na Castela do século XVI, a religião cristã se achava mesclada com uma
grande dose de magia, o que pode ser observado no fato de que “nigroman-
tes, ensalmadores y conjuradores de nubes competían a menudo directamen-
te con los párrocos”,41 que recorriam a um arsenal de orações e exorcismos
aprovados pela Igreja.42

A utilização da “magia popular” era recomendada sempre e quando “no
implicara la invocación demoníaca o la transferencia de enfermedades”, ou
quando os remédios como a água benta, o sinal da cruz e as ervas consagra-
das haviam fracassado.43

Às religiões indígenas mesoamericanas foram atribuídos qualificativos
determinados a partir de suas práticas rituais nas quais se destacavam, na ex-
pressão dos missionários, a “contaminación satánica y la inmundicia ritual”,
o que favoreceu a associação com o demonismo, tão em voga no século XVI.44

Por se considerarem portadores da mensagem evangélica, enviados “a fin
de iluminar a los que habitan en tinieblas y sombras de muerte”,45 os missio-
nários procuraram, em seus sermões, pregar sobre a libertação do poder do
demônio e do pecado. A figura do demônio, contudo, não pode ser reduzida
a um mero instrumento de conveniência religiosa e política — em se tratan-
do da conquista política e, também, espiritual —, devendo-se considerar “la
sincera creencia de la mayoría de los contemporáneos en la autenticidad del
demonismo”.46

Esses conceitos aplicados ao mal e ao demônio “no formaban parte del
bagaje intelectual mesoamericano”, porque “los conceptos mesoamericanos
del mal y de lo demoníaco estaban inextricablemente ligados a sus conceptos
del bien y de lo divino. El mal y lo demoníaco, de hecho, eran intrínsecos a la
misma divinidad”.47

Foi em face da necessidade de definição de novos conceitos de evangeli-
zação e missão que o Papa Paulo III emitiu, em 1540, a Bula “Regimini Mili-
tantis Ecclesiae”, criando a Companhia de Jesus, que ficava obrigada “quando
estiver na nossa mão, a ir sem demora para qualquer região aonde nos quise-
rem mandar…”.48

O fundador da Companhia de Jesus, Inácio de Loyola, acreditava que pa-
ra alcançar a salvação da alma “o chamamento de Cristo Rei, que … convoca
ao combate contra as potências de Satanás, sob o estandarte da Cruz”, deve-
ria ser aceito.49
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Nesse sentido, a expressão “Deus quer” dos jesuítas parece evocar a “cru-
zada” que os missionários pretendiam empreender contra os exércitos de Sa-
tanás e os sinais flagrantes de sua obra na América.50

Também a Companhia de Jesus integrou-se ao esforço de modificação
de condutas morais e sensibilidades. Na fórmula do Instituto da Companhia
de Jesus, de 27 de setembro de 1540, o próprio Inácio de Loyola determinava
“que o homem é levado a poder vencer-se a si mesmo e assegurar sua forma
de vida por uma determinação livre de aflicções prejudiciais ... [pela educa-
ção do corpo e do espírito] pois o que sustenta a fé é a educação das gerações
em suas virtudes”. A educação do corpo era, portanto, um meio de educar a
alma. E, mesmo as representações do corpo humano deveriam ser cuidado-
samente elaboradas. Pois, a partir desse pressuposto, a exposição dos corpos
não somente era inadmissível, do ponto de vista moral, como também era
inadequada à civilização do espírito.

Deve-se ressaltar também que pela lógica aristotélica, parte importante da
construção argumentativa do humanismo jesuítico, o pensamento é corpóreo,
há a união entre o corpo e a alma, logo a ação do corpo e as sensações físicas
estão em relação com os movimentos da alma. Porém, esta é uma relação de
opostos, já que o corpo se degenera, mas a alma pode evoluir. Restringir o uso
do corpo em detrimento do uso dos sentidos que fizessem evoluir a alma sig-
nificava ordenar esses movimentos a fim de atingir a ação racional do corpo.

Em 1601, o Superior Geral da Companhia de Jesus decidiu reunir as re-
giões do Rio da Prata, Tucumã e Chile numa Província independente, com o
nome de “Paraguay”,51 para a qual foram definidas diretrizes em 1609 e 1610.
O 1º Concílio do Rio da Prata, realizado em Assunção, em 1603, tem, nesse
contexto, uma importância fundamental, por estabelecer as metas a serem al-
cançadas pelos missionários, as orientações e os meios a serem empregados
para “la enseñanza de la doctrina a los indios y la reforma de costumbres de
los españoles”.52

As determinações resultantes desse Concílio tornaram-se, portanto, um
referencial para o trabalho missionário, refletindo-se nas duas Instruções do
Pe. Diego de Torres Bollo (1609 e 1610)53 aos missionários que atuavam jun-
to aos Guarani no Paraguai.

Registramos aqui algumas das Constituições aprovadas pelo Concílio e
que revelam os princípios que nortearam a ação dos missionários jesuítas, em
especial, em relação aos procedimentos a serem adotados com os doentes e
moribundos, importantes para nosso estudo:
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6ª Constitución. Que se quiten las borracheras y supersticiones de los indios.

… y particularmente tengan de quitar los llantos y ritos supersticiosos que tie-

nen en las muertes de los indios.54

É interessante observar, com referência a esta orientação, a opção pela
eliminação dos rituais fúnebres e das manifestações de exteriorização de sen-
timentos que os acompanhavam, por serem incompreendidas e identificadas
com superstições e gestos bárbaros que atentavam contra a própria vida.

A referência ao Viático, na 7ª Constituição, deixa claras as condições de
sua administração e ressalta sua vinculação com a salvação da alma (“el bien
que reçiuen”):

7ª Constitución.

… y, así Ordenamos y mandamos que se dé el viático a los indios dispuestos para

reciuirlo, y los dispongan para este efecto sus curas y pastores, pues en tiempo

de tanta necesidad han menester grandemente tan grande socorro y ayuda y asi-

mismo se les dé a todos los adultos la extremaunçión en el artículo de la muerte, en

tiempo en que sepan el bien que reçiuen…55

9ª Constitución.

Que todos los curas confiesen a los enfermos, y los señores de los indios los llamen.

… y, cierto, debería al principio de cualquier enfermedad hacerlo, pues por el po-

co regalo que estos indios tienen, en pequeña enfermedad se mueren…56

13ª Constitución.

… que los médicos y cirujanos luego al prinçipio de la enfermedad, hagan que

se confiesen los enfermos, solas penas en ellos contenidas.57

Estas Constituições prevêem que os enfermos sejam assistidos com a con-
fissão dos pecados e acrescentam que, dadas as condições existentes – “no hay
médicos, ni medicinas” 58 — e aos efeitos desastrosos das epidemias, os indí-
genas enfermos deveriam se confessar para obterem a absolvição e a garantia
da salvação.

De qualquer modo, o uso da expressão “pequeña enfermedad” nos pare-
ce inadequado, devendo-se talvez ao desconhecimento ou a informações dis-
torcidas, quanto às condições de saúde dos indígenas que os missionários re-
cebiam das autoridades civis e dos colonos espanhóis.

Considerando o ano de sua aprovação e as experiências de missão/evan-
gelização anteriores, pode-se atribuir a obrigatoriedade da confissão à tenta-
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tiva de sua universalização, para evitar mortes sem arrependimento e absol-
vição, decorrentes do retardamento do sacramento.

As duas Instruções do Pe. Diego de Torres Bollo renovam as metas esta-
belecidas em 1603 e reforçam determinadas orientações quanto à metodolo-
gia a ser empregada pelos missionários, enfatizando a necessidade de “tirar-
lhes os pecados públicos e pô-los sob policiamento”, bem como de afastar os
feiticeiros, por serem muito perniciosos e incitarem os índios a permanece-
rem em suas superstições.59

Para a finalidade deste estudo, selecionamos alguns artigos da 1ª Instru-
ção, na qual o segundo artigo que refere os cuidados que os missionários de-
veriam ter com a sua própria saúde, ressaltando que eles deveriam acreditar
na justiça e bondade divinas e confiar na proteção dos santos e dos anjos:

2º artigo: Cuidarão Vossas Reverências de sua saúde e cada um pela de seu com-

panheiro; e guardarão a devida prudência nos jejuns, vigílias e penitências, bem

como em abraçar e acometer os perigos, sem faltar contudo em que for necessário

na confiança que devem ter na Bondade divina e paternal Providência, e na inter-

cessão da Soberana Virgem e dos Anjos da Guarda…60

O terceiro artigo refere-se à construção de igrejas e a sua condição de es-
paço sagrado, e ressalta o emprego das relíquias na liturgia e na vida piedosa
do Catolicismo:61

3º artigo: Em todas as igrejas que passarem a edificar … coloquem uma relíquia

com a melhor decência possível, ficando ela ali para ser levada aos enfermos. E po-

nham no altar principal imagens de nossos Beatos Padres Inácio e Xavier, embora

sejam de estampas, tendo-se também alguma para os doentes.62

Ainda nessa 1ª Instrução, destacamos o nono artigo, pela referência que
faz aos procedimentos terapêuticos e espirituais adotados em relação aos en-
fermos:

9º artigo: No tocante a doutrinar os índios, a tirar-lhes os pecados públicos e pô-

los em policiamento, terão de ir muito pouco a pouco, até tê-los ganho muito pa-

ra si. Nisto e nem no sustento de Vossas Reverências não lhes sejam de qualquer

peso ou carga. Mas, ao entrar, batizem as criaturas enfermas e catequizem os adul-

tos doentes, de maneira que nem grande nem pequeno morra sem batismo. Isto não

somente em sua aprovação, mas em toda a redondeza, tendo-se recomendado aos
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índios da comarca que avisem quando eles, ou seus filhos e parentes, estiverem en-

fermos. E o espanhol que for com Vossas Reverências cure-os a todos, sangre-os e

os purgue, e faça com que o ajudem, bem como lhes dê os poucos presentes que

houver e vá ensinando a algum índio para a mesma finalidade.63

É importante observar que apesar de os jesuítas terem se dedicado ao alí-
vio dos doentes e ao estudo da Medicina, “parece que no les favorecía en esta
materia, ni el Derecho Canónico, ni las Constituciones de la Orden, pues, ha-
blan estas de las ocupaciones que no convienen a clérigos y religiosos y entre
ellas se cuenta la medicina, y mucho más el comercio al parecer intimamente
ligado al sosten de boticas”.64

Essas proibições podiam ser, no entanto, desconsideradas, quando o aten-
dimento se fazia necessário, “tratandose de la misericórdia y caridad para con
los pobres, cuando hace falta otro médico o cirujano”,65 prática que levaria o
Papa Gregório XIII, em 1576, a outorgar à Companhia de Jesus permissão pa-
ra a prática da medicina, nos seguintes termos:

Ya que consta por la experiencia, que los fieles se inclinan mucho a la religión

y piedad, si las personas religiosas ejercen para con ellos los oficios de la caridad,

no sólo con sus almas, sino también con sus cuerpos, y habiendo la Compañía

de Jesús, según supimos, algunos religiosos entendidos en medicina, cuya asis-

tencia ante todo en regiones donde faltan médicos, puede ser muy útil no sólo

para las almas, sino también para los cuerpos, contribuyendo este oficio de cari-

dad no poco a la edificación y a la gloria de Dios: para habilitar a semejantes re-

ligiosos a esta práctica, sin que incurran en censuras, ni se inquieten en su con-

ciencia ... damos este presente indulto con autoridad apostólica ... a todos y a cada

uno de la referida Compañía de Jesús, entendidos en medicina, que hay ahora o que

hubiere en adelante, para que, con el permiso de sus superiores libre y lícitamente

curen ... tanto a los enfermos de la misma Religión, como a extraños y seglares con

tal que no se trate de adistión o incisión hecha por ellos en persona; y en el caso

de que no pueda comodamente acudir a los médicos seglares…66

Durante os séculos XVI e XVII e, ainda na primeira metade do século
XVIII, os jesuítas puderam exercer a medicina “y expender a la gente las ne-
cesarias medicinas”, face à não existência dos chamados “Protomedicatos” im-
plantados nos diversos Vice-Reinos somente após a primeira metade do sé-
culo XVIII. A referida falta de médicos é atestada pela solicitação, feita em
1642, pelo Cabildo de Buenos Aires à cidade de Córdoba, na qual fica expres-
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so que diante de “los frecuentes apuros de peste” se faz necessária a vinda de
um médico, já que “no hay médico ni medicinas”.67

Cabe aqui referir o sétimo artigo da 1ª Instrução, que deixa claras as con-
dições que deveriam ser observadas pelos jesuítas no momento da instalação
da redução e que estão associadas à preocupação com o controle de doenças
e com o eficiente abastecimento de alimentos. Nesse sentido, além de atua-
rem como médicos nas situações de epidemias, procuravam, através de me-
didas de prevenção, evitar a debilitação dos indígenas pela fome ou pela ins-
talação de determinadas enfermidades.

7º artigo: No sítio mais apto façam a Redução e a povoação … Nisso advertirão

primeiro que tenha água, pescaria, boas terras e que estas não sejam todas alaga-

diças, nem muito quentes, mas que tenham bom clima e se apresentem sem mos-

quitos e isentas de outros incômodos…68

Ainda na 1ª Instrução, recomendou-se que:

10º artigo: Aos índios já cristãos hão de dar a extrema-unção (unção dos enfer-

mos) a seu tempo, depois de lhes haver explicado a virtude deste Sacramento,

administrando-o, bem como os demais (Sacramentos), sempre com toda a de-

cência e solenidade. Em particular valha isso dos Batismos, máxime dos primei-

ros a fazer, em que se há de juntar a principal gente adulta e bem catequizada. Fa-

ça-se o mesmo nos enterros, levando-se grinaldas para as criaturas inocentes. E

procurem despertar toda a reverência às coisas sagradas, como à água benta, apli-

cando-a aos enfermos e ordenando que a tenham em decência em suas casas, e com

ela crucifixos em todas, especialmente nas dos cristãos. Diante deles somente se di-

ga a missa, não consentindo, sem causa grave, que a ela assistam os infiéis.69

11º artigo: … Sejam os sermões tais que se lhes declare algum mistério, artigo ou

mandamento, repetindo-o muitas vezes e usando de comparações e exemplos.70

Na 2ª Instrução, encontramos os procedimentos a serem adotados pelos
missionários em situações de doença e de morte:

9º artigo: Na Igreja e no cemitério se pregue sobre algum mandamento com muitas

repetições. Aos domingos haja sermão na igreja.71

10º artigo: Sabendo-se que algum infiel se encontra doente, vá-se com todo o cui-
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dado catequizá-lo e oferecer-lhe algum presente. Aos que morrerem cristãos, en-

terrem-nos com a solenidade possível, não consentindo nisso e nem em outra coi-

sa qualquer superstição.72

11º artigo: Toque-se o sino três vezes por dia para a oração e, à noite, em lem-

brança das almas dos defuntos. E saiam então dois rapazes pelo povoado para

exortarem que as encomendem a Deus.73

13º artigo: Pela administração de sacramentos e para fazer enterros por ora não se

peça nada de forma nenhuma.74

Antes que isso, diga cada padre semanalmente uma missa pelos índios e, mor-

rendo algum deles, também se celebre uma missa por sua alma.75

Dada a insistente recomendação de que missas deveriam ser oficiadas
pelos missionários nas situações aqui referidas, pode-se avaliar as razões que
motivaram a resistência ao ritual do enterro cristão nos primeiros tempos das
reduções jesuítico-guaranis, uma vez que os indígenas o perceberam como
aprisionamento da alma do defunto. Esse comportamento pode ser observa-
do em outros povos primitivos, para os quais “aquele que não é enterrado se-
gundo o costume não está morto. Além disso, a morte de uma pessoa só é re-
conhecida como válida depois da realização das cerimônias funerárias, ou
quando a alma do defunto foi ritualmente conduzida à sua última mora-
da…”.76

De outro lado, os missionários também reagiram às práticas de enterra-
mento indígena, como se observa no registro do padre Montoya, em Carta
Ânua de 1628, no qual informa como os Guarani enterravam seus mortos,
fazendo também as suas considerações críticas acerca daquilo que conside-
rou “ignorançias y abusos”:

entierran sus difuntos en el campo haciendo sobre la sepultura una chocuella y

de cuando en cuando van a limpiar la yerba que naçe en ella porque asi dicen

que descansa el difunto, otros, lo entierran en casa por tenerlos en su compañía,

al tiempo de enterrar el difunto cortan los puños de las hámacas en que los en-

tierran porque si no se moriran otros de la misma casa, y por la misma raçon

quitan las cuerdas de la hamaca, y en la sepultura mientras lo entierran no a de

caer basura alguna porque si cae se morian otros de aquella parcialidad. Si la de-

funta es India que tenia hijo al pecho va una vieja a la sepultura con un redaço

[?] y como que ensaca con el algo lo mece dos o tres veces con lo qual sacan el

alma de alli porque el niño no se muera porque el alma de la India ayuada a criar
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al niño y se se queda en la sepultura el niño a de morir. Si despues de enterrado

el difunto se oyen algunos trueños lejos dicen que son unas fantasmas, que se

sustentan de cuerpos muertos y que entonces se juntan, para comer aquel.

Todas estas son ignorançias, y abusos que facilmente se quitan avisandoles y

asi en los pueblos que an tenido doctrina no se halla cosa destas o mui poca lo

qual todo van dejando con el santo batizmo que reciben…77

O mesmo Pe. Montoya registrou em 1639 — já decorridos trinta anos
desde o início do processo reducional — a sobrevivência da crença nos feiti-
ceiros “enterradores”:

Os piores e mais perniciosos vêm a ser os “enterradores” cujo ofício é matar,

enterrando eles na casa de quem se deseja matar, algumas sobras de sua comida,

cascas de fruta e pedaços de carvão etc. Às vezes enterram sapos atravessados

com alguma espinha de peixe: com o que se vai enfraquecendo aquele que que-

rem matar, e este, sem outro acidente, morre.78

A compreensão de que as funções de sacerdote e de médico eram neces-
sariamente complementares muito favoreceu os missionários, na medida em
que conscientes dos efeitos da manipulação da cura e da não-cura buscavam
a adoção pelos indígenas de novas condutas em substituição das denomina-
das “abomináveis”.

Os registros condenatórios das práticas terapêuticas xamanísticas enfati-
zam sua inadequação e, sobretudo, seu caráter demoníaco e supersticioso. Fo-
ram, sem dúvida, a mística envolvida nas curas e os rituais mágicos que ga-
rantiam sua eficácia que causaram a oposição dos missionários. Daí ser possível
perceber o confronto entre xamãs e missionários, como uma disputa de sa-
beres e poderes, pelo controle das doenças e pela manipulação das curas e
não-curas. Na medida em que não propriamente os recursos medicinais so-
freram contestação, os registros feitos pelos missionários, ao longo do século
XVII, revelam uma absorção cada vez maior da farmacopéia, bem como da
terapêutica indígena. Isto não só ampliou as possibilidades de manipulação
das curas, como reduziu significativamente a avaliação depreciativa decor-
rente da afirmação de que os Guarani “no tienen medicinas”.

As Cartas Ânuas da Província Jesuítica do Paraguai que analisamos regis-
tram, em razão disso, a percepção dos missionários, para quem pestes e epide-
mias resultavam da cólera divina, como nas passagens que aqui destacamos:
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con estas cosas pareze q. suficientemte nos habia ayudado el Señor dandonos a

entender, que queria el mirar por este pueblo, pero aun mas claramente nos lo

ha manifestado castigando a otros.79

Aquí no hizo menos estragos la peste, que en otras partes.

Al oir los indios de los Padres, que semejantes epidemias son instrumentos de

la divina justicia, se fueron a ellos rogándoles que organizasen solemnes rogati-

vas para aplacar la ira de Dios…80

Apesar de serem apresentadas como “instrumentos de la divina justicia”,
as epidemias, quando isoladas ou controladas, passaram a ser percebidas co-
mo sinais da proteção divina, em função dos resultados obtidos através delas.

São numerosos os relatos em que os missionários registram os efeitos
que essas intervenções divinas através das pestes (doenças, em geral) ou das
curas milagrosas produziam sobre a conduta moral dos indígenas. As pestes,
os períodos de fome ocupam de forma significativa os relatos de 30 e 50, na
medida em que passaram a ser as razões potenciais dos fracassos da ação mis-
sionária entre os Guarani. Esse é o período que oferece para a análise do dis-
curso jesuítico os relatos mais ricos em relação às curas, aos sonhos, às visões
e às “mortes aparentes” descritas pelos missionários envolvidos numa atmos-
fera de intensa exaltação emocional.

Eles ilustram, sobretudo, a ênfase dada no discurso missionário jesuítico
à relação que se estabeleceu entre o medo da doença e da morte, a conversão
ao Cristianismo e a adoção de novos padrões de comportamento e de sensi-
bilidade, expressos nas manifestações de devoção. Deve-se ressaltar que resi-
de aí a maior alteração em relação à percepção da morte, entre os Guarani re-
duzidos, uma vez que o medo da morte, que não integrava sua vivência
religiosa, foi introduzido pela conversão ao Cristianismo.81

Significativas para a análise dessa relação e de seus desdobramentos, não
só em termos de representações, mas também em termos de práticas sociais,
são estas passagens extraídas das Cartas Ânuas referentes ao período de 1610-
1613 (fase inicial da implantação do modelo reducional) e que registram o
medo de morrer infiel e de ir para o inferno em razão disso. Chamo a aten-
ção para expressões que ressaltam a prontidão com que os indígenas mani-
festavam a intenção de ser batizados para “que no muriesen como bestias”, a
exteriorização da nova fé através da devoção e fervor públicos e, ainda, os efei-
tos sobre os mais resistentes que se refugiavam nos montes, apegados ao seu
“antigo modo de ser”.

Em vários relatos de batismo a moribundos encontramos a associação
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entre os sacramentos do batismo e da confissão, imagens como céu e inferno,
que revelam o universo simbólico jesuítico e o processo de produção e difu-
são de representações nas reduções. Deve-se considerar que não se trata de
uma simples transposição de representações, mas que esses relatos indicam a
“construção” de representações sociais num novo contexto, o reducional, por
novos agentes sociais, os índios Guarani. Esse processo, no qual os missioná-
rios manejaram símbolos e valores, definindo sua direção e assimilação, foi,
no entanto, condicionado às motivações e às aspirações dos indígenas.

Considerando que os registros das Cartas Ânuas referem “mudanças de
vida”, é oportuna a lembrança das reflexões de Norbert Elias em relação à “ci-
vilização da conduta”, através do controle de paixões e sentimentos, motiva-
do por razões de ordem social,82 bem como do medo da transgressão de proi-
bições sociais, implicando conseqüências desagradáveis.83

Outro aspecto que merece destaque no discurso jesuítico sobre as pestes
é o que se refere à preocupação que os missionários têm em também encon-
trar as causas naturais (aqui prevalecendo o caráter prático e não o sobrena-
tural) das constantes enfermidades que se abatem sobre as reduções. Cabe
observar que “o maravilhoso, urdido pelo sobrenatural, inexplicável para sem-
pre” vinha definindo a percepção dos missionários jesuítas, na medida em
que assegurava o ordenamento e o controle das práticas sociais nas reduções
jesuítico-guaranis. A preocupação com as causas naturais das doenças pode
ser atribuída à consciência com relação à importância “do bom estado da agri-
cultura” e da ausência dos fatores predisponentes às doenças, para o sucesso
do projeto reducional.Pode-se,ainda,atribuí-la à grande importância de trans-
gressões e ao retorno às práticas antigas, revelando a fragilidade do apelo ex-
clusivamente ao maravilhoso/sobrenatural; o que teria forçado os missioná-
rios a uma conciliação entre o sobrenatural e o natural e a uma atuação que
poderia se denominar preventiva. Em várias Cartas Ânuas encontramos refe-
rências a pragas de ratos, a períodos longos de fome, a calamidades climáti-
cas que implicavam a perda da colheita e aos ataques dos bandeirantes pau-
listas como causas de doenças e do retorno aos montes (evasão das reduções)
e ao antigo modo de ser, para desespero dos missionários. 84

Há ainda uma preocupação em registrar de forma bastante detalhada o
processo das doenças (o contágio, as tentativas de cura — empíricas ou exor-
cistas — ou então a morte), bem como registrar as principais enfermidades
(gripe, disenteria, lepra, sarampo, tifo, varíola) que se abatiam sobre os indí-
genas reduzidos e os colonos espanhóis instalados nos “pueblos”.

Esses registros revelam não só a preocupação com o detalhamento da

Eliane Cristina Deckmann Fleck

Revista Brasileira de História, vol. 24, nº 48270



evolução das doenças, mas também a percepção ocidental da doença através
das imagens que constroem um “retrato de la muerte”, bem como através da
sua possível vinculação ao demônio.

As descrições feitas pelos missionários exploram amplamente as sensa-
ções de dor, compaixão e repugnância, através do forte apelo aos sentidos do
olfato e da visão, levando-nos a refletir sobre o impacto que a evolução das
doenças introduzidas pelos europeus causaram nos indígenas, traumatizan-
do-os e predispondo-os a buscar a salvação da alma na conversão ao Cristia-
nismo.85

Cabe observar que em alguns registros os padres admitem que as doen-
ças não decorrem, exclusivamente, da “divina justicia”, mas que “a consecuen-
cia de la transmigración y el cambio de clima aparecieron frecuentes dolen-
cias en el pueblo”, oportunidade para “experimentalismo”, como na referência
a que “aplicaron las medicinas del campo de aquella región, pero sin ningún
resultado”, e ainda para recrutar enfermeiros entre os índios sãos, “para in-
vestigar si los había [enfermos] en las casas, campos y selvas” e vigiar “contra
la antigua superstición de los hechiceros”.86 Esse racionalismo e experimenta-
lismo, no entanto, não impediu que fossem expressivos os relatos de curas
milagrosas através de práticas mágicas, registradas nas Cartas Ânuas.

Considerando que os missionários, a despeito de suas convicções reli-
giosas (e de seu universo simbólico), desenvolveram um agudo senso de ob-
servação em relação às condições propiciadoras das doenças, torna-se bas-
tante provocativa e passível de uma releitura a passagem registrada na Carta
Ânua referente ao ano de 1616: “también con los pocos remedios que aca ay
procuramos curarlos por que ellos no tienen medicinas ni hacen remedios si-
no dexassen morir”.87

O aspecto que mais nos chama atenção é que esse registro é anterior à
obra de Montoya (Conquista Espiritual, 1639) e caracteriza-se pela não refe-
rência às práticas de caráter preventivo e terapêutico, nem às de caráter mági-
co-ritual, difundidas entre os Guarani, mencionadas com detalhamento por
Antônio Ruiz de Montoya.

Cabem estas indagações: por que a referência aos poucos remédios e ao
fato de que “no tienen medicinas, ni hacen remedios”? O que teria levado os
indígenas a se deixarem morrer?

E as possíveis respostas: a ausência de referências às práticas curativas in-
dígenas dever-se-ia à incompreensão, conseqüência do total desinteresse/des-
conhecimento sobre as línguas e os sistemas culturais descritos; também ao te-

Almas em busca da salvação: sensibilidade barroca no discurso jesuítico (século XVII)

271Dezembro de 2004



mor de registrar práticas heréticas; dever-se-ia, ainda, à redução à feitiçaria das
práticas curativas, considerando que não eram aprovadas pelos missionários.

Poderíamos ainda levantar os seguintes questionamentos:

• O relato destacado pode ser tomado como um documento que reflete
uma total conversão e assimilação aos modelos e práticas europeus, in-
dicando o êxito do projeto reducional (uma tácita aceitação de que as
epidemias “son instrumentos de la divina justicia”)?

• Pode ser tomado como uma referência indicativa da negação absoluta
do indígena ao seu modo de ser, por assimilação ao OUTRO, através
da modelação espiritual prevista no projeto reducional recém-implan-
tado (1609)?

• A referência ao comportamento dos indígenas que “se deixam morrer”,
pode ser entendida como um julgamento depreciativo e desfavorável, na
medida em que eles são tomados por bárbaros, incultos, desprovidos de
conhecimentos de medicina e, sobretudo, de iniciativa (considerando-se
a valorização desse comportamento na sociedade ocidental)?

• Ou a referência deve ser tomada como manifestação de uma resistên-
cia velada/passiva ao projeto reducional (civilizacional e espiritual)?

Esta última indagação, se tomada como afirmação, explicaria o fato de os
indígenas não empregarem seus recursos de medicina no tratamento de enfer-
midades, como nos registros que resgatamos e que se referem a enfermidades
de missionários, vistos como pais e protetores dos indígenas reduzidos:

i a los tres dias me vi tan afligido de las llagas de los pies, no pudiendo dar paso

mas adelante, los buenos Indios me llevaron otros tres dias en una hamaca.88

mas con las oraziones, las oraziones del Pe. que con otro remedio, que no le avia, ni

regalo ninguno…89

Também são expressivos os relatos de curas milagrosas através de práti-
cas mágicas, registrados nas Ânuas, como o que se refere à cura de uma mu-
lher acometida de lepra:

Una India de pies a cabeza cubierta de lepra despues de baptizarla con la sa-

lud del alma se sirvió nro señor comunicarle tambien la del cuerpo — tienen es-

tos indios particular devocion al agua bendita por las mercedes que nro señor
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por su medio les hace algunos que an padecido mal de ojos con solo lavarse con

esta agua quedaban sanos.90

Em relação a essas curas, é pertinente, no entanto, observar que “o con-
trole proporcionado por tais ritos mágicos é necessariamente ilusório”,91 pois
os amuletos, os encantamentos e a água benta “não possuem qualquer virtu-
de sobrenatural intrínseca”.92 Apesar de “a magia em si ser vã, ela tem, no en-
tanto, preciosos efeitos colaterais”,93 diminuindo a ansiedade e predispondo o
doente à cura pela imaginação e pela fé.

Este aspecto fica evidenciado na análise que fizemos das Cartas Ânuas
da Província Jesuítica do Paraguai, no período que se estende de 1610 a 1643,
e que apontam para o emprego de terapêutica mágica, através do uso de relí-
quias, do batismo, da extrema-unção, do viático, do licor de São Nicolau, das
imagens de santos e da água benta. Empregada em doenças que abrangem
desde picadas de cobras, dores musculares, disenteria, inchaço nos olhos, gri-
pe e garganta inchada, peito inchado e febres, até reumatismo, surdez, hemor-
ragias, coqueluche, lepra, varíola, sarampo e câncer, essa terapêutica está as-
sociada, invariavelmente, à cura ou à não-cura, ambas manipuladas pelos
missionários com a intenção de converter os indígenas, acenando-lhes com a
promessa da vida eterna.

Em sua obra Os reis taumaturgos, Marc Bloch (1924) lembrava que os ri-
tos de cura não podem ser pensados e considerados fora das superstições que
formam o “maravilhoso” de uma época e das “tendências gerais da consciên-
cia coletiva”. As curas realizadas pelos missionários jesuítas nas reduções da
Província do Paraguai devem ser analisadas a partir dessa perspectiva, acres-
centando-se algumas indagações: os missionários realmente curavam? Se não
curavam, como mantiveram a crença em seus poderes? Há que considerar que
os missionários referiram essencialmente os casos de doentes que se disseram
(e se mostraram) curados após a intercessão dos santos, da água benta, do ba-
tismo ou das relíquias sagradas. Não há nenhuma referência aos insucessos
nas tentativas de curas, nem menção a recidivas de doenças, o que atestaria
que a terapêutica empregada não havia sido eficaz, levando o indígena a re-
peti-la, ou então, a desacreditá-la. Quando as doenças cediam ou pareciam
ceder, dando a “ilusão da cura”, estabelecia-se uma relação entre fé e milagre,
entre pecado e perdão, entre conversão e cura.

O padrão da transformação das concepções relacionadas à morte e aos
mortos, em decorrência do processo de conversão dos Guarani ao Cristianis-
mo, pode, também, ser observado nos relatos referentes a aparições de almas
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do Purgatório e a ressurreições temporárias dos mortos, bem como a apari-
ções de santos e demônios.

Mais do que registrar essas aparições, sonhos e mortes aparentes, as Car-
tas Ânuas nos permitem avaliar seu impacto sobre as condutas dos índios re-
duzidos, registrado pelos missionários que não descuidavam de valorizá-los
como relatos edificantes. Em relação a muitos desses registros — de cura de in-
dígenas dados como mortos —, deve-se considerar a tendência natural do corpo
humano de se livrar de algumas doenças sem auxílio externo. Muitos dos acha-
ques curados milagrosamente pertenciam àquela espécie que só o tempo podia
curar, tais como as febres e as feridas abertas.94 Deve-se, ainda, considerar que
as potencialidades dos medicamentos disponíveis eram muito restritas e que
muitas das doenças e das curas estavam associadas à fantasia e à imaginação.95

Os depoimentos dados pelos índios “ressuscitados” ressaltam as advertên-
cias feitas em tom de conselho aos que resistiam ao modo de viver cristão. Es-
sas advertências acabavam por determinar comportamentos defendidos pelos
missionários, resultando fundamentais para o êxito do trabalho de conversão.

que, yo no vengo a otra cosa mas que avisar a mis parientes, para que crean lo

que vosotros predicais y enseñais de la otra vida, y para que se sepan confesar.96

y la agradan mucho los que viven en ella, y os dice la llevéis adelante, y yo de mi par-

te os lo ruego, y que miréis bien la obligación que tenéis de seguir la virtud, y dar buen

ejemplo, y de amar unos a otros, y de cumplir los consejos que os dan los Padres.97

Ao relatar um episódio de ressurreição, o Pe. Montoya faz um comentá-
rio que confirma o aproveitamento da mística das aparições na modelação
espiritual dos Guarani: “los efectos que dejó fueron maravillosos, porque no
quedó persona en el pueblo que no se confesase, con muy buenos deseos de
imitarla…”.98

Retomando as indagações propostas e a possível interpretação para o fa-
to de os indígenas “se deixarem morrer”, perguntamos: o “deixar-se morrer”
poderia constituir-se na apropriação — por imitação — de um procedimen-
to religioso-ritual do colonizador, mediante o qual o indígena obteria a “cha-
ve de uma libertação” que lhe facultaria “a aquisição de um estatuto idêntico
ao do conquistador”? 99

Em relação a essa interpretação, é preciso considerar que a referência a
“deixar-se morrer” integra a Carta Ânua de 1616, e descreve a reação dos indí-
genas às epidemias e aos seus efeitos devastadores em termos demográficos. É
fundamental reconhecer, também, que a passividade registrada pelos missioná-
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rios valorizava a sua atuação, pelo alívio físico e espiritual que proporcionava
aos indígenas. A preocupação com o “bien morir”, com a salvação das almas
dos indígenas, está, com certeza, associada à concepção de “cura” dos missioná-
rios, na medida em que se percebiam também como “médicos de almas”.

Na medida em que a Igreja pós-tridentina (e os missionários, enquanto
seus representantes) valorizava os aspectos exteriores da fé e da devoção, obri-
gando os indígenas à adesão e à recitação das estruturas formais, a imitação
da atitude de resignação pode estar associada ao “deixar-se morrer” enquan-
to “aquisição de um estatuto idêntico ao do conquistador”.

Destacamos uma passagem da Ânua de 1637-1739 que ilustra os aspec-
tos mencionados:

Hallaron un día los Padres a un indio muy anciano en un rancho pajizo. Es-

taba cubierto de terribles y dolorosas llagas. Con todo estaba muy alegre y con-

tento. Al manifestarle los Padres su comiseración, contestó, muy sério: ¿ Qué es

lo que dicen Ustedes, Padres? ¿ Os impresionan mis sufrimientos? Más bien debéis

felicitarme por que Nuestro Señor haya hecho tantos favores a un pobre hombre co-

mo yo. Estas llagas me parecen regalos. Tengo sólo una pena, y es que estoy imposi-

bilitado de asistir a la Santa Misa...100

A possível resignação implícita nessa referência seria resultante da acei-
tação da “divina justicia” através da adoção do comportamento cristão diante
da morte, que implicava percebê-lo como garantia da salvação e da vida eter-
na, elementos presentes nos sermões dos missionários.101

Decorridos mais de trinta anos, esse comportamento pautado pela re-
signação de uma indígena enferma será novamente registrado pelo Pe. Cris-
tóbal Gomez: “Ella [una indígena congregante] renunció a tomar esta medi-
cina, con permiso de su confesor, porque tuvo escrúpulo en desconfiar a su
gran protector San Javier, de que le devolviese la salud”.102

Outro ponto que sugere maiores reflexões é a utilização de remédios e a
operação de curas para a “domesticação” dos indígenas:

por que les buscan las medicinas se las aplican y dan de comer y los sangran por

sus manos, y este medio a sido de los que mejor les a salido a los Pes para domesti-

carlos principalmente a los nuevos.103

Os missionários registram os progressos em relação à domesticação–ci-
vilização dos indígenas, ressaltando que a conversão humanizava “leones que
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espiraban llamas de furor y vengança”, pacificando-os, através do batismo e
das uniões familiares regulares.

Dando continuidade às reflexões, perguntamos: os índios realmente
“abraçaram” a religião cristã, sem colocar na conversão motivação de ordem
prática — a sobrevivência, por exemplo?

Cabe lembrar, aqui, os registros feitos pelos missionários sobre as insis-
tentes solicitações de batismo pelos indígenas para que não morressem in-
fiéis. No discurso dos missionários essa demonstração de prontidão para a
conversão era voluntária e decorria do temor em relação ao inferno e à não
salvação da alma.

Na passagem a seguir, extraída da Décima Carta Ânua do Pe. Provincial
Pedro de Oñate, referente ao ano de 1617, percebe-se a relação que os missio-
nários estabeleceram entre conversão e proteção divina e a forma que encon-
traram para “materializá-la” e difundi-la entre os indígenas:

Los otros dias dando una enfermedad, de S. Ignacio se hizo una procesion muy

solemne llevando de un pueblo a otro la ymagen con que el Sor servido no pasase

adelante la peste … estan muy adelante en las cosas de Dios, no ay borracheras

ni amancebamtos…104

As descrições a seguir sugerem que os missionários tinham consciência
da vinculação que os indígenas, temerosos em relação à proximidade ou aos
efeitos das pestes, estabeleciam entre os sacramentos (confissão e batismo) e
a cura ou a salvação e a vida eterna, o que, dada a sua eficácia mecânica, in-
corria numa visão mágica desses ritos:

y acontecía en tiempo de peste andar rodeando el pueblo todo el día fatigado y

despues sin dexarle tomar sueno continuar la noche el trabajo, y su maior re-

creación era que quando entrava por la puerta de una confesión le estuviesen ya

esperando para otra, con esto dezia cobraba aliento…105

Cabe observar a percepção realista dos missionários quanto aos condi-
cionantes da conversão, como se percebe neste trecho da Carta Ânua de 1611:

que por la grande falta de agua que ha auido generalmente en toda esta tierra

los frutos no se saçonaron, y assi la reducción ha huido entera por la falta de co-

midas … por que no teniendola son obligados a andar todo el año tras la caça y

assi no pueden ser chatequizados.106
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Ou, ainda, quando admitem que “o fruto do Evangelho depende em gran-
de parte do bom estado da agricultura”:

Viendo el Padre cura de este pueblo cómo una casa tras la otra quedaba va-

cía, averiguó la causa de todo esto, preguntando a varios de los fugitivos. Pero

estos no le contestaron más que iban vagando por los montes y campos, porque se

había perdido la cosecha pasada, y estaban buscando algo que comer. …

Entonces se empeñó en ganarse la confianza de la gente, repartiendo profusa-

mente aquellos donecillos apreciados por los indios, como son los alfilleres, agu-

jas, anzuelos y juguetes. Atraídos por esta liberalidad, volvieron en tropel los fu-

gitivos al pueblo, para recibir también algo de estas cosas buenas. … 

Comprendió el buen Padre el apuro en que estaba esta pobre gente, y sabien-

do de experiencia, que el fruto del Evangelio en gran parte depende del buen esta-

do de la agricultura, mandó que le trajesen todas las heramientas rotas…107

Diante dessas informações, cabem as indagações: os índios terão tido
consciência de que a estrutura reducional modificou seus hábitos e sua roti-
na, provocando as condições favoráveis às epidemias? Deve-se considerar que
nas reduções havia estoques de alimentos que atraíam ratos, responsáveis, em
grande medida, pela disseminação de doenças. Além disso, o confinamento
nas reduções e a conseqüente eliminação da prática do nomadismo os torna-
va mais sujeitos aos ataques dos bandeirantes e ao contágio.

Qual diferença pode ser apontada entre a prática mágica de cura adota-
da pelos missionários (água benta, pedra de São Paulo, licor de São Nicolau,
relíquias sagradas, procissões, intercessões divinas) e a combatida prática de
cura dos Guarani?

Qual seria a causa para a negação da validade da medicina guarani a pon-
to de anulá-la, para então substituí-la por uma outra prática mágica apenas
“mais sofisticada”?

As constantes referências à débil medicina e aos poucos recursos dos mis-
sionários para conter as epidemias estariam sendo usadas como uma justifi-
cativa perante os responsáveis, a Companhia e o Provincial? Diante dessa de-
bilidade e dessa escassez, por que não recorrer à medicina indígena, com as
possíveis implicações dessa escolha?

Em relação a essas indagações, consideramos oportuna a transcrição de
trecho de uma carta Ânua referente ao período 1663-1666 (decorridos já mais
de cinqüenta anos da implantação das reduções) e que nos permite pergun-
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tar: em que difere a prática de cura por sucção, adotada pelo xamã guarani,
da empregada pelo missionário?

Un indio sufría una enfermedad muy asquerosa, resistiendo sus apostemas a

toda curación. Nuestro Padre, empero, quiso vencer la repugnancia y sanar al en-

fermo, y por eso pensaba que lo mejor sería besar las llagas, como si fuesen rosas fra-

grantes, y chuparle materia infecta; lo cual denmuestra que dominaba ya su natu-

raleza por una larga costumbre. Parece que todo esto aprendió de San Javier, de

quien era muy devoto, y a quien procuraba imitar en todo.108

É possível ainda adotar uma postura crítica em relação à sinceridade de
intenções nos pedidos de batismo (cuja incidência maior se verifica entre ve-
lhos e doentes). Nesse ponto, observemos esta passagem, extraída da Carta
Ânua de 1615:

Otro de edad ia decrepita se fue de los montes para los Pes. i pidio les con grande

instancia le hiciesen luego cristiano, comenzaron a disponerle, i aunque estaba al-

go enfermo le dilataba el bautismo, porque no mostraba tener riesgo.109

Cabe observar, entretanto, que a resistência dos velhos é recorrente nas
Ânuas, e, mesmo decorridos já mais de vinte anos da implantação das redu-
ções, os missionários registram:

Costaron particular trabajo las de los viejos que es gente por su rudeza y de-

samparo mucho mas necesitada y se sierran obstinadamente en que no tienen

pecados como los moços y que assi no han menester confesarse, mas todos los

que encontraron quedaron remediados y una al parecer de cien años que en to-

da la vida la aviam podido convencer agora se rindió a la perseverancia de los

Padres.110

Pode-se, então, perguntar: Qual a “validade” do batismo nesses casos (“in
articulo mortis”)? É pertinente referir que são freqüentes passagens como a
registrada na Carta Ânua referente ao ano de 1614: “Yendo un Pe. a visitar
unos enfermos, que estavan en una chacara lexos acaso topo dos, y bautizan-
dolos muy poco despues murieron…”111

Que relação poderíamos estabelecer entre a insistência com que os jesuí-
tas indagavam sobre a existência de doentes nas povoações e o êxito da con-
versão (da domesticação, como refere Nicolas Duran)? É consciente a relação
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doença–cura–conversão por parte dos missionários, tanto quanto para os in-
dígenas é premente a necessidade de sobreviver? Devemos ter presente que os
remédios, assim como a oferta de alimentos, são usados como atrativo. Os re-
gistros seguintes apontam não só para a constante preocupação com os doen-
tes (e sua potencial cura ou morte), mas também para as dificuldades encon-
tradas pelos missionários em seu propósito de levar ajuda aos enfermos:

demos desto cada dia uno de los Pes, y si es uno solo, el mismo siempre, va reco-

riendo todas las casas del pueblo para inquirir si ay alguno enfermo…112

Hemos hecho algunas salidas por el Rio arriba para ver si podiamos aiudar

algunos enfermos, con mucho trabajo, caminando de noche por montes arroyos

i malos pasos…113

Fundamental, para dar continuidade a esta reflexão, é o resgate de uma
passagem em que os missionários referem que após reconhecerem que a pes-
te “había sido enviada de la mano de Dios”, “todos se esmeraron en preparar-
se a bien morir”.114

Consideramos importante definir qual percepção de “bien morir” vigo-
rava nas reduções jesuítico-guaranis, valendo-nos de passagens das Cartas
Ânuas que registram, não só as novas atitudes diante da morte, como tam-
bém a reformulação dos rituais que a cercam.

La misericordia de Dios es muy grande con estos pobres; mayor todavía con

algunos moribundos, los cuales ya medio muertos han alcanzado la saludable me-

dicina (del bautismo) … Un cacique de noventa años había sido sacado ya por

los suyos fuera del pueblo estando el moribundo, para que allí afuera le sepultasen

a su manera antigua en un gran cántaro de barro. Lo hice traer, reprendiendo tan

grande mal; fué instruído en el catyecismo y sin más dificultad lo pude batizar …

Despues de habérsele proporsionado tan grande benefício, junto él las manos,

miró hacia el cielo, me abrazó afectuosamente, como para manifestar su grati-

tud, y murió tranquilamente.115

Assim, é possível dizer que, a partir do novo contexto, o reducional, o
“bien morir” para os Guarani implicava ser batizado, ter confessado e ter re-
cebido os sacramentos da Extrema-unção ou Viático. Se o destino da alma
causava o temor no homem setecentista, então os sacramentos, que contri-
buíam para a salvação adquiriam grande importância e o medo de morrer
sem eles era avassalador. Só entrava no Purgatório aquele que fosse batizado.
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Na Europa setecentista, a administração dos sacramentos de penitência, eu-
caristia e extrema-unção visavam ajudar o moribundo a ter uma boa morte.
No discurso eclesiástico, o sacramento da comunhão e extrema-unção dado
ao moribundo perdoava os pecados pendentes do enfermo, culpas esqueci-
das durante a confissão. Morrer pecador significava ir para o Inferno, onde a
alma sofreria eternos suplícios. Sem dúvida, morrer sem estar em pecado mor-
tal facilitava a ajuda dos santos e do anjo da guarda na salvação da alma. As-
sim, os últimos sacramentos, incluindo a confissão no leito de morte, perdoa-
vam pecados e salvavam almas. Esta percepção fica evidenciada nesta
passagem:

bapticela y despues de poco rato dio el espiritu a su Criador y antes de enterrar-

la, hice que estubiesse un grande rato assi amortajada como estaba, con la qual se

a quitado un grande abuso, y era que apenas habia uno expirado cuando luego

le enterraban, ya ha acontecido traherme dos veces un yndio xpño. para que le

enterrasen un estando vivo, mas ahora aguardan todo cuanto es necesario.116

O que se pode observar nesse registro é a assimilação gradativa do novo
ritual funerário, pois a defunta foi amortalhada, tendo sido guardado o tem-
po necessário (velório) para depois ser enterrada na Igreja, conforme orien-
tação dos missionários que investiram contra o enterro à “antigua usanza”.117

Con ocasión del alboroto provocado por Miguel se traslado el P. Simón Ma-

setta de Loreto al pueblo de Roque para calmar en algo los animos. Desempeña-

da ya su tarea, lo registra todo según su costumbre, consuela a los enfermos y

ejercita los demas ministérios de la Compañía; cuando de repente advierte que

habían enterrado en la Iglesia una difunta, de la cual decían que era todavia paga-

na. Inmediatamente la hizo desenterrar por el sacristán. Lo supo la madre de la

muerta, acudió al Padre, y se quejó amargamente de que sacara del templo a su

hija difunta para echarla, así no más, a la basura…118

A Ânua referente aos anos de 1641 a 1643 registra a prática do enterro
cristão, realçando o ritual solene que o envolvia: “lo pusieron en una caja he-
cha para este propósito, que llevaron los principales caciques y capitanes; dí-
josele un responso a canto de órgano, y enterráronlo en el altar mayor, al la-
do del Evangelio con grande solemnidad…” 119

Nessa mesma Carta Ânua encontramos referência às missas em intenção
das almas dos defuntos, o que revela outro aspecto da assimilação referida:
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“Todo es prueba del gran aprecio que tienen a los sacramentos los de esta re-
ducción; y a las misas tanto que hacen decir muchas por sus padres y madres ya
difuntos, y aun aniversarios con la solemnidad que permite su pobreza”.120

Essas passagens referem o enterro cristão na Igreja e registram a exclu-
são dos não-batizados desse “privilégio” concedido aos convertidos, portan-
to, batizados e com conduta irrepreensível. Trata-se aqui de reiterar as condi-
ções impostas aos indígenas para poder gozar da bondade divina e de um
julgamento favorável na hora da morte.

A Igreja estabelecia uma oposição entre a finitude física e a infinitude da
alma e o cemitério era visto como uma espécie de morada dos bem-aventu-
rados, que enfim teriam superado a condição física. Nas reduções havia um
muro fechando os cemitérios sobre si mesmos, conferindo-lhes um aspecto
de sacralidade, além de reproduzirem a ordem da vida social, uma vez que os
túmulos idênticos igualavam os indígenas até na morte. As pompas fúnebres,
tais como velórios, missas, responsos e dobre de sinos, também variavam de
acordo com a importância do morto. Embora todo defunto tivesse direito a
uma missa, as honras eram diferentes. Nos enterros de crianças havia maior
aparato, eram acompanhados por outros meninos que, vestidos de branco ou
de anjos, carregando flores e círios, cantavam e tocavam em compasso mar-
cado. Eram muito lamentadas as mortes de crianças e como eram também
muito freqüentes, acreditava-se em sua transformação em anjos, como afir-
mavam os padres.

Toda encenação fúnebre, quase festiva, visava a acalmar e consolar a co-
munidade. O rito fúnebre se constituía em ato social de restauração da or-
dem, pois conferia sentido à morte através de representações públicas, insti-
tuindo uma noção de continuidade em substituição à de fim. O homem cristão
deveria acreditar que somente ao morrer iniciaria a verdadeira vida; os ritos
fúnebres, o sermão e a missa faziam parte de uma educação para enfrentar a
morte, incutindo um determinado ideal de eternidade, relacionado com as
maneiras de viver, de se conduzir na vida, incluindo a maneira certa de en-
tender e aceitar a morte.

Como eram muitas as dificuldades, tais como epidemias, ataques, guer-
ras e pragas, gerando doenças, mortes e temor nos índios, era preciso não dei-
xar que tais problemas fossem atribuídos ao descaso de Deus. De modo ge-
ral, as adversidades eram definidas como conseqüência das atitudes humanas
inadequadas. Ou decorriam da não-intervenção de Deus em favor dos huma-
nos, por seu descontentamento em relação às condutas, ou eram creditadas à
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ação do demônio, que somente se consumava caso as atitudes, condutas e
pensamentos humanos fossem propícios à sua presença.

O demônio e as representações do Mal eram tão constantes como as ima-
gens de anjos e santos, pois, para que a existência de Deus fosse ressaltada sis-
tematicamente, também era necessário presentificar a existência do Diabo.
As cerimônias rituais rememoravam esse combate entre o bem e o mal e re-
forçavam a necessidade de manter a vitória do bem.

Tanto quanto Deus, o Diabo era onipresente e estava sempre pronto a
intervir com o intuito de se apoderar das almas dos homens. A garantia con-
tra o mal seria a prática constante do bem. E, como a morte era certa, mas
não se podia prever quando ocorreria, a idéia de que era preciso estar sempre
preparado, em dia com as devoções, permeava todos os fundamentos da con-
duta religiosa.

A preocupação com a salvação é ressaltada pelos missionários, como num
registro referente aos anos de 1641 a 1643, que informa que os indígenas ti-
nham um “cuidado en los principios de su enfermedad” que “era prepararse
para cualquier suceso con la confesión, y viatico que pedían luego por ser es-
pecie de peste. Y los que de esta o semejantes dolencias se sentían heridos le-
jos del pueblo al punto se venían a él, y en lugar de pedir les curase los cuer-
pos, sólo pedían les curasen sus almas…”.121

Decorridos mais de trinta anos, os missionários jesuítas mencionam a
mesma preocupação e o consolo oferecido pela pregação cristã, como obser-
vado neste registro que selecionamos e que se refere ao período entre 1672 e
1675. Chamamos a atenção para a descrição do funeral:

Apenas había concluído, cuando llegó un aviso apurado, que había criatura

agonizando en los brazos de su madre. Mandó el buen Padre, que se la trajesen,

y con permiso de la madre lo bautizó, espirando la criatura luego después, dejando

a todos llenos de consuelo por tan felices principios y más a nuestros Padres, por sa-

ber ellos que el alma del niño había volado al cielo para acompañar en su felicidad

a los miles de miles de bienaventurados. Aumentó todavía más el aprecio de la re-

ligión entre los bárbaros, la solemnidad con que la criatura muerta fué conduci-

da a la sepultura en la iglesia por el camino cubierto de flores, y por arcos triun-

fales hechos de ramas de árboles, en procesión solemne de aquellos distinguidos

caballeros, llevada por el mismo señor gobernador, el cual había sido también el

padrino de su bautismo, y que había pedido que se pusiese su nombre: Angel.

Contemplaban con curiosidad los bárbaros aquellas cerimonias cristianas de la

sepultura eclesiástica, porque estos indios proceden muchas veces muy de otro
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modo con sus propias criaturas, en su ciego gentilismo … Impresionólos [des-

pués] en favor de la religión la triste suerte que cupo a los que se habían escapa-

do, a sus antiguas selvas y que fueron condenados a la muerte.122

É conveniente observar que os missionários ressaltavam nas Ânuas os
efeitos que o temor da morte sem a confissão e sem a absolvição dos pecados
e a perene ameaça do inferno produziam sobre os indígenas, levando-os a
proceder de acordo com suas recomendações, tanto em razão de medos reais,
quanto em decorrência dos “medos construídos”.123 Isso pode ser observado
nestas passagens da Ânua de 1637-1639:

Hubo uno que se adelantó tanto en su temeridad que ni siquiera respetaba el

Sacramento de la Confesión. Pero no impunemente había provocado a Dios. Se

enfermó gravemente … Sus parientes temían que se les iba a morir y al mismo

tiempo que se condenase eternamente, ya que se hizo el desentendido a todos sus

caritativos consejos … Así murió impenitente y fue sepultado en el infierno, para

servir de horrible escarmiento a los indios de la reducción … por justo juicio de

Dios fue privado en la hora de la muerte de los consuelos de la religión.124

Significativos são também os registros que extraímos da Ânua referente
aos anos de 1641 a 1643, que refere que um indígena abraçou “la imagen de Je-
sucristo para ahuyentarle y que él no quería ir al infierno con el demonio, sino
a la gloria con Cristo”,125 e da Ânua de 1668, em que “la muerte repentina de
cierto insigne pecador, ha sido un buen escarmiento para muchos. Pues, murió
sin sacerdote, y lo consideraron como un castigo del cielo por las muchas cosas in-
decorosas que el había hablado en son de burla sobre uno de nuestros Padres”.126

A necessidade de reafirmar a importância do batismo e da confissão pa-
ra a absolvição dos pecados transparece também neste registro da Ânua dos
anos de 1672-1675, no qual são expostos os objetivos da ação missionária je-
suítica e as estratégias empregadas:

De semejante modo les habló el Padre: Que había venido de España a estas

remotas tierras, abandonando todo, unicamente para arrancarlos de las tinie-

blas de la gentilidad y conduzirlos a la admirable luz del Evangelio. Esto sólo era

el deseo de su corazón y para lograr este fin, no ahorraría trabajo ninguno hasta

que saliesen de la miserable esclavitud del demonio, nuestro cruel enemigo co-

mun. Por lo tanto, que lo escuchasen con docilidad, y que hiciesen todo que les
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iba a enseñar. Entonces, en lugar de marcharse al fuego del infierno, por sus mu-

chos pecados, irían a los premios eternos.127

As novas atitudes dos indígenas diante da morte e a disposição em ado-
tar os novos padrões comportamentais e espirituais são realçadas em regis-
tros que referem que

Rendíanse a la disposición divina con grande conformidad y paciencia. Acudían

los días de fiesta los que podían tenerse en los pies de tres y cuatro leguas carga-

das de sus hijuelas por hallarse presentes a la misa y doctrina, disponíanse con

grande fervor para la muerte…128

A adoção da ritualística cristã e dos padrões morais civilizados garanti-
ram a sobrevivência étnica dos indígenas Guarani face ao avanço das frentes
de colonização espanhola e de doenças desconhecidas antes do contato.129

Há que se considerar, sem dúvida, que a obediência à nova regra implica-
va “assimilar tudo que era importante para ser cristão”,130 o que permitiu que os
índios continuassem sendo índios “desde que entrassem na fila e venerassem a
presença de Cristo no ostensório que ia à frente”.131 No entanto, “a ação recon-
fortante e vivificante” produzida pela cerimônia pública não pode ser minimi-
zada na medida em que reafirmou sentimentos religiosos que “abandonados a
si mesmos” teriam arrefecido.132 Em razão disso, concordamos com Kern, quan-
do afirma que “foi sempre característica dos Guaranis, a sua religiosidade in-
tensa”,133 e “a completa convergência … para os problemas do além”.134

Feiticeiros (xamãs) e jesuítas vivenciaram, por isso, nas reduções jesuíti-
co-guaranis, “um novo campo de lutas pela manipulação simbólica da con-
dução da vida privada e a orientação da visão de mundo”, colocando “em prá-
tica na sua ação definições concorrentes, antagônicas, da saúde, do tratamento
da cura dos corpos e das almas”, já que “os agentes que estão em concorrên-
cia no campo de manipulação simbólica têm em comum o fato de exercerem
uma ação simbólica”.135

Somos, por isso, levados a reconhecer a importância do “mistério do mi-
nistério”,136 na expressão de Bourdieu, como razão para que os Guarani pas-
sassem a obedecer à nova regra, uma vez que ela interessava ao grupo enquan-
to garantia dos padrões mínimos da realidade social, bem como de preservação
de práticas rituais e do sistema simbólico, apesar de distintos da cultura an-
cestral.137

Sobre essas freqüentes referências às “demostraciones de sentimientos” e
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“chorar copioso”, esclarecemos que tanto podiam estar vinculadas à encena-
ção ritual, quanto à consciência da culpabilidade ou à necessidade de demons-
tração pública de arrependimento, como fica atestado nestes trechos da Ânua
de 1632-1634:

Mas el Padre penetrando blandamente sus corazones sus amorosas palabras,

les hizo volver en sí, y que se dispusiesen en aquel riguroso trance con mucha peni-

tencia y lágrimas, acavaron todos confesando sus delictos, y deseando muy seguras

prendas de la misericordia, que el señor avia usado con sus almas.138

Expressões como “bañado en lágrimas”, “con lágrimas de dolor y arre-
pentimiento” e “torrentes de lágrimas” são usadas de forma recorrente na do-
cumentação jesuítica referente ao período que analisamos, o que indica a po-
tencialização, pelos missionários, das manifestações dos sentimentos de
emoção individual e coletiva dos Guarani.

Y va otra india a oir sermón a una iglesia. Y en el camino le saltó con feas ima-

ginaciones el espiritu de immundicia, y halló en ella entradas por el consenti-

miento y propósito … pusose la india delante [retrato de la purisima Virgen] a

rezar la salve incadas las rodillas en tierra mas no pudo descubrir con la vista la

imagen sagrada … Desdeñose la madre de pureça de dar oidos a las salutaciones

santas que salían de aquel muladar asqueroso, y así los retraxo a los ojos impu-

ros. Caió la triste en la cuenta y muy compungida con este misericordioso desvio

derramó de sus ojos muy fervientes lágrimas que arregasen el cierro de sus culpas

… Apenas acabó esta oración quando la madre de pecadores franqueó su rostro

venerable, y se dexo ver desta humilde penitente, que luego fue a confesarse…139

Os missionários registram também a disciplina e os excessos de devoção
religiosa, como nestas passagens que referem a autoflagelação e a apresentam
como decorrência natural da nova sensibilidade religiosa, imposta em meio a
batismos, visões, confissões, procissões e curas milagrosas:140

Sucedió que cierto joven, molestado por la tentación, se echó en un hormi-

guero. Ya bastante maltratado por esto, se revolvó entre punzantes ortigas. En-

fermose por esto, y fué refrenado en sus penitencias por nuestros Padres. Con-

testó él: No importa. Prefiero morir antes que pecar. … 

Señales son estas que ya está profundamente arraigado en su corazón el santo

temor y amor de Dios.141
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Mais surpreendente, na opinião dos missionários, é o fato de os indíge-
nas manterem “la saludable penitencia”, “no obstante la escasez de víveres”:
“Algunos permanecieron constantes en el pueblo y en las prácticas religiosas,
no obstante la escasez de víveres … Estos indios arrastaron pobremente su
vida, extenuados hasta el extremo por un ayuno forzado. Sin embargo no de-
jaron sus acostumbradas penitencias corporales y sus sangrientas discipli-
nas”.142

A prática da penitência, segundo registro extraído da Ânua de 1663-1666,
podia ser associada à purificação e às bênçãos divinas que decorriam dela:

La saludable penitencia, que se hace de antemano, previene la satisfacción que

nos queda por hacer. Pues, ya estaba la peste asolando los pueblos circunveci-

nos, y no se atrevió a atacar precisamente este pueblo, defendido por la peniten-

cia, y se detuvo como espantada de su vista. La tierra, empero, humedecida por la

sangre derramada por los azotes, que a su vez surcaban los cuerpos, comenzó a pro-

ducir una riquísima cosecha, mucho más grande que la de las otras reducciones,

castigadas por la sequía, así que este pueblo pudo generosamente socorrer a los

hambrientos de otra parte.143

Há ainda outra vinculação presente no discurso jesuítico, como encon-
trada na Ânua de 1644, que registra o controle da sexualidade dos indígenas
através da identificação das enfermidades venéreas com a punição divina:

Era aquel un buen mozo, pero muy libertino, hasta tal grado que en un solo

día había pecado cinco veces; pero al instante le alcanzó la divina venganza, pues,

el mismo día enfermó gravemente, estando en un hogar solitario del cual no po-

día retirarse por falta de fuerzas, por inflamarse sus partes sexuales...144

A nova conduta se manifestaria, na “perseverancia en el servicio de Dios”,
na “firmeza de carácter de los hombres, como en el pudor de las mujeres” e,
ainda, no “uso de asperidades corporales para robustecer la fragilidad de la
carne”. Essa conduta exemplar é constantemente referida pelos missionários
que ressaltam o controle das emoções e a adesão a uma nova sensibilidade: 145

Toda essa multidão se move em tal silêncio que não há pessoa, nem um “mu-

chacho” que fale uma palavra, nem cometa uma ação pouco digna de fazer-se

diante do Cristo sacramentado ... iam todos de mãos junto ao peito, os olhos não

divagando ao redor, senão modestamente recolhidos, a voz não se ocupava em
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vãs palavras ou em risos senão em cânticos sagrados. De tempo em tempo, in-

censavam alguns dos acólitos e alternavam com eles outros derramando flores

diante do Santíssimo, ou jogando folhas aromáticas de árvores ou grãos de mi-

lho tostados que se abriam em forma de flor...146

Para os missionários jesuítas, o espírito se encontrava preso dentro do
corpo, daí a necessidade de controlar e restringir a ação física, os sentidos, os
desejos e vontades, a natureza bruta, a fim de que a alma se desenvolvesse da
forma considerada a mais adequada através de espetáculos (que conciliavam
a música e as encenações teatrais) e das procissões e das missas em que os in-
dígenas demonstravam sua plena integração na ritualística cristã.

A normatização cotidiana é observável nas referências à existência não
apenas de um lugar adequado, mas de um tempo próprio para cada coisa: um
dia da semana específico para o batismo, outro para casamentos, dias deter-
minados para confissões e o ponto exato do dia ou da missa em que deveriam
ocorrer. A disposição dos fiéis na igreja também era organizada: antes da mis-
sa, as crianças separadas em filas por sexo, cantavam no átrio e repetiam ora-
ções em voz alta. Depois, entravam na igreja pelas portas principais, as mu-
lheres adultas e, pelas laterais, os homens. A nave central era ocupada pelas
autoridades, civis (cabildantes, guerreiros e caciques) que tinham direito a
cadeiras e podiam assistir à missa sentados. O resto da comunidade podia
sentar no chão ou assistir ao ofício de joelhos. Atrás das autoridades civis fi-
cavam os rapazes e, mais ou menos dois metros atrás, acomodavam-se as mo-
ças, evitando-se que houvesse até mesmo um contato visual entre estes. No
fundo e nas naves laterais se colocavam as mulheres, e no espaço que sobrava
espalhavam-se os homens. Durante toda a missa havia pessoas responsáveis
por fiscalizar o comportamento dos índios.

A moderação das emoções pela normatização de ações e a eliminação de
comportamentos inconvenientes ficam evidenciadas nas referências à utiliza-
ção de códigos de postura corporal, tais como os de curvar-se diante do san-
to em sinal de respeito, baixar a cabeça como forma de aceitar uma ordem,
caminhar de uma determinada forma em uma procissão e ocupar um lugar
específico dentro da igreja durante a missa, entre outros.

Almas cristãs em corpos dóceis. Não mais corpos voluntariosos, amorais
e doentes à espera da salvação de suas almas. Essa é a sensibilidade religiosa
que o discurso jesuítico nos revela através das descrições que ressaltam uma
profunda comoção e comunhão coletiva dos indígenas nas manifestações de
piedade e de devoção reducional.
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