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Resumo. A produção discursiva jesuítica dos séculos 16 e 17 revela a preocupação que os 

missionários tiveram em definir as inclinações favoráveis e as inaptidões naturais dos indígenas, 

e, também, em justificar sua utilização ou erradicação para o êxito do projeto de civilização e de 

evangelização. Mergulhados na mística salvacionista da Contra-Reforma, estes religiosos não se 

furtaram em registrar o seu estranhamento e a condenação de determinadas práticas culturais, 

bem como sua incompreensão em relação aos rituais que as envolviam. Neste artigo, 

privilegiamos a análise desta documentação, buscando identificar a eventual utilização 

estratégica destas manifestações para a introdução da ritualística e da sensibilidade devocional 

cristã por alguns missionários que atuaram na América portuguesa e espanhola. 
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From the conviction of the convivialities, parties and singing to the solemn triumph of the 

conversion (America, 16
th

 nd 17
th

 centuries) 

 

Abstract. The Jesuit discursive production of 16 and 17 centuries reveals the concern that the 

missionaries had set favorable inclinations and natural indigenous, disabilities and also justify 

their use or eradication for the success of the project of civilization and evangelization. Steeped 

in mystical salvacionista of the Counter-Reformation, these religious not ducked in to register 

your strangeness and the condemnation of certain cultural practices, as well as his lack of 

understanding with regard to rituals that involved. In this article, we focus on the analysis of this 

documentation, trying to identify the possible strategic use of these manifestations to the 

introduction of the ritual and devotional Christian sensitivity by some missionaries who worked 

in Portuguese and Spanish America. 
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Sobre aqueles que não têm nenhum conhecimento da Verdade e não têm religião  

Ao serem classificados pelos colonizadores e pelos missionários como 

“selvagens”, “homens da natureza” e “gente sem história”, os indígenas se constituíram 

em campo aberto para as intervenções civilizadoras no século XVI
1
. Preocupados em 
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1
 Para François Hartog, “Dizer o outro é enunciá-lo como diferente [...] Mas a diferença não se torna 

interessante senão a partir do momento em que [os dois termos] entram num mesmo sistema. A partir da 

relação fundamental que a diferença significativa instaura entre os dois conjuntos, pode-se desenvolver 

uma retórica da alteridade própria das narrativas que falam, sobretudo, do outro [...]”. Para traduzir a 

diferença, um dos recursos à disposição do “viajante” é a “figura cômoda da inversão, em que a alteridade 

se transcreve como um antipróprio [...] O princípio da inversão é, portanto, uma maneira de transcrever a 
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narrar com pormenores os progressos da evangelização, os jesuítas pouco se 

preocuparam em descrever as crenças indígenas, identificando apenas Tupã como uma 

espécie de deus. Ao afirmarem que os índios não tinham religião, os missionários 

reforçavam sua percepção – e convicção – de que assim eles estariam ainda mais 

capacitados a receber a que lhes ofereciam. Vale aqui lembrar a instigante afirmação de 

François Hartog, em O Espelho de Heródoto, de que “o mundo que se conta encontra-se 

no mundo em que conta [...] na maneira como texto faz crer [e] que não é tanto a 

quantidade de informação nova que se deve levar em conta, mas seu tratamento pelo 

narrador” 
 
 (HARTOG, 1999, p. 372). 

Em sua primeira avaliação, após chegar ao Brasil em 1549,
2
 o padre Manuel da 

Nóbrega
3
 negou qualquer indício de religiosidade nos índios: “é gente que nenhum 

conhecimento tem de Deus, nem ídolos, fazem tudo quanto lhe dizem”. Em carta deste 

mesmo ano, ao Padre Simão Rodrigues de Azevedo, ele informa não ter encontrado – 

no curto espaço de uma semana – palavras religiosas em tupi: “Trabalhei por tirar em 

sua língua as orações e algumas práticas de Nosso Senhor, e nem posso achar língua que 

m’o saiba dizer, porque são eles tão brutos que nem vocábulos têm” (Carta I [1549] In: 

MOREAU, 2003, p. 113.)  

Ao padre Navarro, diz que os índios “nenhum Deus têm certo, e qualquer que 

lhe digam ser Deus o acreditam”. E continua: “Poucas letras bastariam aqui, porque 

tudo é papel branco, e não há que fazer outra coisa, senão escrever à vontade”, e “esta 

gentilidade nenhuma coisa adora, nem conhece a Deus”. Mas, em outro momento – 

revelando consciência em relação aos limites da evangelização – Nóbrega chega a pedir 

                                                                                                                                                                          

alteridade, tornando-a fácil de apreender no mundo em que se conta” (HARTOG, 1999, p. 229-231.) A 

descoberta de uma nova humanidade no Novo Mundo, segundo Puntoni, fez com que “o processo de 

construção da alteridade – e de identificação do espaço da barbárie – caminhasse pari passu ao de 

integração dos novos membros. Afinal, não se dominam povos porque são ‘diferentes’, mas sim, os 

tornam ‘diferentes’ para dominá-los. [...] O projeto evangelizador [...] pretendia inserir esta nova 

humanidade ‘na economia divina, o que implica inseri-la na genealogia dos povos’.” (PUNTONI, 1997, 

p. 52) 
2
 Em 1549, desembarcavam na Bahia o padre Manoel da Nóbrega e seus companheiros. Em 1553, 

aportava a Salvador a terceira leva chefiada pelo padre Luiz da Grã, na qual veio o irmão José de 

Anchieta. Quase todos esses primeiros missionários jesuítas oferecem informações preciosas para a 

reconstrução do processo de conversão dos indígenas do Brasil na segunda metade do século 16. 
3
 O padre Manuel de Nóbrega chegou à Bahia, em 1549, na comitiva de Tomé de Sousa que veio fundar a 

cidade de Salvador e implantar o Governo Geral. Na trajetória de Nóbrega se nota a passagem do 

humanista esperançoso das primeiras cartas, em que chega a exaltar as qualidades dos índios, para o 

“administrador pragmático” das últimas, em que prefere depreciá-los. Antes de se tornar um homem 

desencantado, Nóbrega iniciava suas cartas ressaltando o quanto se sentia grato por ter sido enviado, 

como se constata nesta dirigida, em 1549, ao Dr. Navarro, seu mestre em Coimbra: “a estas terras do 

Brasil, para dar princípio ao conhecimento e louvor de seu santo nome nestas regiões” (Carta IV In: 

MOREAU, 2003, p. 113). 
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orientação a Simão Rodrigues, pois “como este gentio não adora coisa alguma, não crê 

em nada, tudo o que lhe dizeis se fica em nada” (Carta XI [1552] In: MOREAU, 2003, 

p. 113- 114.). Também José de Anchieta
4
 escreve que: “nenhuma criatura adoram por 

Deus, somente os trovões cuidam que são Deus, mas nem por isso lhes fazem honra 

alguma, nem comumente têm ídolos nem sortes” (Carta XL [1584] In: MOREAU, 2003, 

p. 112), “não têm juramento nem ídolos” (Carta XLI [1585] In: MOREAU, 2003, p. 

114).  

A “página em branco” ou ausência de qualquer crença ou religião foi quase 

sempre tida como favorável à cristianização. Mais tarde, no entanto, esta percepção se 

alteraria: “como este gentio não adora coisa alguma, não crê em nada, tudo o que lhe 

dizeis se fica em nada” (Carta XI [1552] In: MOREAU, 2003, p. 114). Em um 

determinado momento, revelando consciência dos limites da evangelização, Nóbrega 

chega a pedir orientação a Simão Rodrigues: 

[…] se nos abraçarmos com alguns costumes deste gentio [...] como é 

cantar cantigas de Nosso Senhor em sua língua pelo seu tom e tanger 

seus instrumentos de música, que eles em suas festas, quando matam 

contrários, e quando andam bêbados, e isto para os atrair e deixarem 

os outros costumes essenciais, [...] e assim pregar-lhes a seu modo em 

certo tom, andando, passeando e batendo nos peitos, como eles fazem, 

quando querem persuadir alguma coisa, e dizê-la com muita eficácia, 

e assim tosquiarem-se os meninos da terra, que em casa temos, a seu 

modo, porque a semelhança é causa de amor, e outros costumes 

semelhantes a estes? (Carta XI [1552] In: MOREAU, 2003, p. 123)  

 

Na primeira referência que faz a Tupã, Nóbrega relata o encontro que teve com 

um pajé que dizia ter “nascido Deus [...] e que aquele Deus dos céus era seu amigo e lhe 

aparecia freqüentes vezes nas nuvens, nos trovões e raios”.  Assim, o jesuíta concluiu 

que “somente aos trovões chama Tupane, que é como quem diz cousa divina. E assim 

nós não temos outro vocábulo mais conveniente para os trazer ao conhecimento de 

Deus, que chamar-lhe paí Tupane” (NÓBREGA, 1988, p. 95-96). Estes registros, mais 

do que apontar para uma dinâmica indígena de absorção e reelaboração da mensagem 

cristã, atestam que o projeto de catequese “exigiu a elaboração de uma linguagem de 

mediação, uma linguagem simbólica negociada, inteligível dos dois lados do encontro” 

                                                           
4
 José de Anchieta nasceu em 1534, nas Canárias e com 14 anos foi estudar em Coimbra – no período 

áureo do Humanismo. Em 1551, ingressou na Companhia, tendo sido enviado para o Brasil, em 1553, 

com 20 anos de idade, para atuar junto a Manuel da Nóbrega. Doente, o padre seguiu a recomendação de 

buscar os ares saudáveis da América, onde permaneceu por mais de 44 anos. Chegando ao Brasil, sua 

saúde, efetivamente, deu sinais de melhora. Da Bahia, foi enviado a São Vicente. Em 1554, participou da 

fundação de Piratininga. Foi um escritor prolixo, entre tratados, relatos, cartas, poesias e autos teatrais, 

produziu uma documentação rica para análise da natureza americana, de seus habitantes e de suas 

tradições culturais.  
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(POMPA, 2006, p. 123). Selecionando o que havia para ver, os missionários aceitaram 

os desafios da missão entre homens sem religião, atribuindo para si os “bons papéis” e 

mantendo-se na posição de “mestres do jogo”, como proposto por Hartog. Mas para a 

manutenção dessa condição, era preciso “reunir o mundo que se conta e o mundo em 

que se conta” e que a tradução da diferença repousasse sobre procedimentos como a 

comparação e a transposição, capazes de conferir um “efeito de credibilidade” à 

narrativa (HARTOG, 1999, p. 245-246).  

Em carta de 1549, Nóbrega escreve: “Sabem do dilúvio de Noé, se bem que não 

conforme a verdadeira história [...], pois dizem que todos morreram, exceto uma velha 

que escapou em uma árvore”. Em uma carta posterior, retoma a associação:  

Têm memória do dilúvio, porém falsamente porque dizem que 

cobrindo-se a terra d’água, uma mulher com seu marido, subiram em 

um pinheiro e, depois, de minguadas as águas, desceram, e destes 

procederam todos os homens e mulheres. (Carta V In: MOREAU, 

2003, p. 127) 

 

Também José de Anchieta diz que os índios “têm alguma notícia do dilúvio, mas 

muito confusa, por lhes ficar de mão em mão dos maiores que contam a história de 

diversas maneiras” (Carta XXXIX [1584] In: MOREAU, 2003, p. 127). Em outra carta, 

Anchieta volta a referir a prática da transmissão oral entre os indígenas e, ainda, a 

importância do testemunho: “É coisa sabida e pela boca de todos corre que há certos 

demônios a que os brasis chamam corupira, que cometem aos índios, muitas vezes no 

mato, dão-lhes açoites, machucam-nos e matam-nos (Carta VII [1551] In: MOREAU, 

2003, p. 185). E ele continua: São testemunhos disto, os nossos irmãos que viram 

algumas vezes os mortos por eles” (Carta XXXI [1560] In: MOREAU, 2003, p. 129).
5
 

A suposta inclinação dos indígenas ao Cristianismo aparece com freqüência nas 

primeiras correspondências, como nesta passagem em que Nóbrega diz: “Os gentios 

vêm de muito longe para ver-nos, pela fama que temos, e todos mostram grandes 

desejos” (Carta VIII [1551] In: MOREAU, 2003, p. 185).
6
 Para o Nóbrega otimista dos 

primeiros tempos, os índios recebem os padres com familiaridade e confiança, vão às 

missas, procissões e festas católicas com alegria e espontaneidade, pois “querem ser 

                                                           
5
 É preciso considerar que “Estudar a descrição como um procedimento de uma retórica da alteridade 

desemboca na questão da crença”, pois, afinal, “Como opera o fazer-crer desse discurso que se constrói 

entre o olho e a orelha?” (HARTOG, 1999, p. 270). 
6
 Não é possível ler Anchieta “sem situá-lo no mundo conflitual de seu tempo”. Assim, se por um lado, 

suas obras mostram seu engajamento missionário e de seus companheiros jesuítas, por outro lado, 

“ambivalentemente, verifica-se também com esse mesmo engajamento não permitiu ver o ‘outro’ na sua 

dinâmica social” (BRANDÃO, 2000, p. 111). 
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como nós”
7
: “com quantos gentios tenho falado nesta costa, em nenhum achei 

repugnância ao que lhes dizia. Todos querem e desejam ser cristãos, mas deixar seus 

maus costumes lhes parece áspero. Vão, contudo, pouco a pouco caindo na Verdade” 

(Carta I In: MOREAU, 2003, p. 184).  

Por terem informação de que os carijós eram receptivos à pregação e à 

conversão, os jesuítas fizeram várias entradas em direção ao Sul para contatá-los, uma 

vez que “o melhor gentio que há nesta costa” é aquele  

[…] aos quais foram, há não muitos anos, dois frades castelhanos 

ensinar-lhes, e tão bem tomaram a doutrina que tinham já casas de 

recolhimento para mulheres como freiras e outras de homens, como 

frades. E isso durou muito tempo, até que o demônio levou lá uma nau 

de salteadores [...] (NÓBREGA In: HUE, 2006, p. 33-34). 

 

Definia-se, a partir de então, a distinção entre os índios que aceitavam as 

entradas dos missionários – o melhor gentio – e os que resistiam à pregação do 

Evangelho – os indomáveis tapuias
8
 –, percepção que se tornou recorrente e difundida 

através da literatura jesuítica.
9
 

Como se pode constatar, os escritos de Nóbrega e Anchieta, além de 

testemunharem “predicações de verdade possíveis no âmbito da dogmática jesuítica, 

                                                           
7
 Hansen nos lembra que “nos séculos XVI e XVII, nas missões jesuíticas [...] a iniciativa de fazer da 

pregação oral o instrumento privilegiado de divulgação da Palavra divina pressupunha que a luz natural 

da Graça inata ilumina a mente dos gentios – objeto da catequese –, tornando-os predispostos à 

conversão” (HANSEN, 2000, p. 21). 
8
 Segundo Cristina Pompa, “A noção de tapuias constrói-se assim colada à noção de sertão, espaço do 

imaginário em que a conquista e a colonização vão incorporando aos poucos, em posição subalterna, ao 

mundo colonial. Ao passo que as aldeias de índios conquistados vão ‘descendo’ para mais perto da 

palavra cristã dos missionários, os currais ou os engenhos, os ‘Tapuia‘ vão se afastando, nas serras 

inacessíveis ou, para usar as palavras de Jaboatão, ‘nas brenhas do centro dos sertões’. (POMPA, 2003, 

p. 229) (grifo nosso). Puntoni, por sua vez, ressalta que “o termo ‘Tapuia’ não pode ser compreendido 

como um etnônimo, mas sim como noção historicamente construída. Seu significado básico está 

associado a uma noção de barbárie duplamente construída. São bárbaros aqueles assim considerados 

pelos ‘Outros’ que podem ser integrados mais imediatamente à Cristandade: os Tupi. [...] a integração, ou 

aceitação abstrata dos Tupi como a humanidade a ser incorporada, implicava na inscrição dos Tapuia 

como a barbárie” (PUNTONI, 1997, p. 50). 
9
 Cabe ressaltar que o procedimento de tradução classifica, nomeia e impõe “uma grade sobre o espaço 

divino dos outros, através da qual ele é decifrado e, portanto, construído. A partir de então, basta ‘ler’ de 

acordo com o sistema simples de presença-ausência” (HARTOG, 1999, p. 260). As implicações desse 

procedimento foram analisadas por Pedro Puntoni que afirmou: “no caso da história indígena, onde 

interesse ou desinteresse, preconceitos e comportamentos influíram na definição de etnônimos, das 

descrições de caráter mais etnográfico ou mesmo especulativo. Por vezes, o desconhecimento ou a 

redução simplificadora da diversidade encontrada também contribuíram para a imparcialidade das 

informações. [...] Destaca-se recorrentemente [...] a classificação destes povos em duas unidades culturais 

(ou mesmo raciais) que funcionam como pólos antagônicos: os Tupi e os Tapuia. Assim, não seria 

exagero afirmar que este binômio tem sido a chave classificatória fundamental a perpassar a 

documentação e a historiografia dos cronistas do século XVI até mesmo aos trabalhos coevos” 

(PUNTONI, 1997, p. 49). 
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com suas variações cabíveis e críveis de aplicação”
10

, revelam a incorporação de 

tradições e a rejeição de outras, apontando, ainda, para os seus diversos usos ou para os 

momentos e contextos mais adequados de sua utilização
11

. Ambos buscam reinscrever 

os índios na linhagem cristã – de que teriam se esquecido – para justificar a sua 

receptividade à doutrina cristã. Uma representação idealizada dos indígenas servirá, em 

razão disso, para constituir uma imagem dos cristãos como o verdadeiro ideal a ser 

compreendido e imitado, permitindo “um retorno da Cristandade à Cristandade” 

(BRAGA-PINTO, 2003, p. 50), condicionado ao abandono das falsas memórias e a 

comportamentos que expressassem a Vontade indizível de Deus.  

Enquanto homens de saber, os missionários jesuítas acabaram por definir não 

apenas o que deveria ser tido como verdadeiro ou falso, mas, também, quais as condutas 

que levariam os indígenas a “pouco a pouco caírem na Verdade”, a manterem-se nela e a 

se transformarem na “imagem restaurada da piedade cristã” (BRAGA-PINTO, 2003, p. 

76). Assim como o Apóstolo dos primeiros tempos da Cristandade, o missionário jesuíta 

acreditava estar “autorizado a falar porque era um emissário inspirado pelo Espírito 

Santo, conhecendo as autoridades que deviam necessariamente ser lembradas no ato, 

segundo os gêneros, a circunstância e as pessoas a quem sua fala era dirigida” 

(BRAGA-PINTO, 2003, p. 76).  

 

Sobre os que são desapiedados e inconstantes e vivem bestialmente  

“Que ninguna cosa sienten mucho”, “de ninguna cosa tienen sentimiento mui 

sensible, ni que les dure” – essa é a constatação que fica evidenciada na Carta escrita 

pelo Pe. Luís da Grã, ao Pe. Inácio de Loyola, em 1556 (C. A. 1556 In: LEITE, 1954, p. 

294), na referência aos indígenas Tupinambá e que evidencia a percepção cristã-

ocidental de sensibilidade ao desconsiderar as expressões de sentimentos dos indígenas 

e ao defini-los como superficiais e inconstantes: 

                                                           
10

 Os registros jesuíticos são, em razão disso, “como um quadro com sua legenda, pois faz-se acompanhar 

da maneira como convém que sejam ‘lidos’”, revelando, conseqüentemente, uma das questões 

fundamentais para uma retórica da alteridade: “de que fala, no fim das contas, o viajante? Do próprio ou 

do outro?” (HARTOG, 1999, p. 264, 268). “Dizer o outro”, afirma o historiador francês, “é muito 

evidentemente uma forma d falar de nós, se é verdade que a narrativa não pode escapar da polaridade 

eles/nós, a qual constitui sua armação infrangível. Um dos efeitos do texto, é portanto, contribuir para 

cercar o nós.” (HARTOG, 1999, p. 366). 
11

 De acordo com João Adolfo Hansen, nas cartas dos jesuítas, a “transferência de convenções narrativas 

[...] se revela como meio apropriado na ‘construção de uma memória de eventos’ que, lida na perspectiva 

da ‘similitude’, possibilita a projeção, em cada fato novo que é narrado da ‘unidade comum da 

Significação transcendente’” (HANSEN, 1995, p. 101). 
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[…] lo que yo tengo por mayor obstáculo para la gente de todas estas 

naciones es su propia condición, que ninguna cosa sienten mucho, ni 

perdida espiritual ni temporal suya, de ninguna cosa tienen 

sentimiento muy sensible, ni que les dure; y así sus contriciones, sus 

deseos de serán buenos, todo es tan remiso, que no se puede hombre 

certificar de él […]. (Apud LEITE, 1954, p. 294) 

 

Vale lembrar que para os cronistas coloniais, como Gabriel Soares de Sousa e 

Pero de Magalhães Gandavo, os indígenas brasileiros não tinham fé, porque não tinham 

lei; não tinham lei, porque não tinham rei (SOUSA, 1989, p. 128)
12

, e viviam 

“bestialmente, sem ter conta, nem peso, nem medida”, são “mui desumanos e cruéis” 

(GANDAVO, s.d. [b], 48-53), desapiedados, “mui inconstantes e mutáveis” 

(GANDAVO, s.d. [a], p. 125). Este aspecto pode ser ainda observado nos registros que 

fazem referência às expressões de dor manifestadas pelos indígenas. Em relação a eles, 

é preciso ressaltar que enfatizam os excessos presentes nas demonstrações emocionais 

espontâneas ou ritualizadas que, segundo os cronistas e religiosos, estavam em 

desacordo com as formas convencionais que previam o autocontrole das paixões e 

impulsos afetivos. O registro de Gabriel Soares de Sousa sobre os rituais fúnebres 

indígenas , no entanto, parece apontar para uma “sensibilidade indígena”, em desacordo 

flagrante com a percepção de superficialidade de sentimentos. 

[…] quando morre algum deles, o levam-no a enterrar embrulhado na 

sua rede em que dormia e o parente mais chegado lhe há de fazer a 

cova e quando o levam a enterrar vão-no acompanhando mulher, 

filhos, parentes se as têm, as quais vão pranteando até que fica 

debaixo da terra donde se tornam para sua casa, onde a viúva chora o 

marido por muitos dias […] (SOUSA, 1989, p. 240) 

 

Ainda sobre o costume de chorar os mortos, o jesuíta Fernão Cardim registrou: 

[…] são muito maviosos e principalmente em chorar os mortos, e logo 

como algum morre os parentes se lanção sobre elle na rede e tão 

depressa que às vezes os afogão, antes de morrer, parecendo-lhes que 

está morto, e os que se não podem deitar com o morto na rede se 

deitão pelo chão dando grandes baques, que parece milagre não 

acabarem com o mesmo morto, e destes baques e choros ficam tão 

cortados que às vezes morrem. Quando chorão dizem muitas lástimas 

e mágoas, e se morre a primeira noite, toda ella em peso chorão em 

alta voz, que é espanto não cansarem [...] (CARDIM, 1980, p. 94) 

 

O padre Cardim continua seu registro, observando que “depois de enterrado o 

defunto os parentes estão em contínuo pranto de noite e de dia, começando uns e 

acabando outros; não comem senão de noite, armam as redes junto dos telhados e as 
                                                           
12

 A passagem sobre a falta de F, L e R entre os índios e a conseqüente explicação, repete-se em inúmeros 

cronistas e historiadores dos primeiros tempos da colônia, não se restringindo a Pero de Magalhães 

Gandavo e Gabriel Soares de Sousa.  
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mulheres ao segundo dia cortão os cabelos e dura este pranto toda uma lua […]” 

(CARDIM, 1980, p. 94).
13

 Também Gandavo registra o costume de prantear o morto, 

observando que “quando algum destes índios morre costumão enterrá-lo numa cova 

assentado sobre os pés, com sua rede às costas em que elle dormia, e logo pelos 

primeiros dias põem-lhe de comer em cima da cova” (GANDAVO, 1980, p. 58). 

O “choro fácil”, a manifestação espontânea de pesar e de alegria são referências 

constantes nas crônicas coloniais, como no registro feito por Ambrósio Fernandes 

Brandão: 

E nas visitas que se fazem uns aos outros, guardam também um 

estranho costume, o qual é que, quando se chegam a ver, a mulher que 

está na casa, ou a que de novo vem de fora, sendo já de perfeita idade, 

se põe sentada aos pés do hóspede que chegou ou do que visita, e ali, 

com um choro muito sentido e magoado, lhe está recitando, por 

grande espaço, as cousas passadas […] e depois dele acabado o 

recebem e agasalham o melhor que podem a seu uso […] 

(BRANDÃO, 1968, p. 338) 

  

Também o P
e
. Anchieta referiu as demonstrações usuais de alegria entre os 

indígenas, embora suas referências apontem igualmente para uma negação da 

sinceridade destas demonstrações ao informar sobre a rápida transição da tristeza para a 

alegria eufórica: 

Têm certo modo de chorar quando chega algum parente seu de fora e 

é que a parenta se lança a seus pés e as mãos postas nele ou os braços 

no pescoço do parente, choram em voz alta, de maneira que parece 

que lhe morreu o marido ou filho, e isto fazem de contentamento por 

festa ou regalo. Acabado o pranto, limpa logo as lágrimas e se põe 

alegre a falar, comer e beber como se não houvera chorado. 

(ANCHIETA, 1933, p. 435-436) 

  

Já Frei Vicente do Salvador, ao registrar as manifestações de dor e pesar dos 

indígenas brasileiros, observou que “[…] a mulher por dó corta os cabelos e tinge-se 

toda de jenipapo, pranteando o marido muitos dias, e o mesmo fazem com ela as que a 

vêm visitar […]” (SALVADOR, 1975, p. 84). 

Ao analisarmos esses registros, observamos que estão repletos das mais variadas 

manifestações de sensibilidade indígena que, no entanto, não foram reconhecidas 

enquanto tal. As crônicas coloniais e a documentação jesuítica realçaram os 

comportamentos tidos como anticristãos, como por exemplo, o descaso ou abandono 

dos doentes. Em Gabriel Soares de Sousa encontramos referências que remetem à 

                                                           
13

 Em sua obra Tratados da Terra e Gente do Brasil, Cardim registrou que o cotidiano dos indígenas 

assim se caracterizava: “uns cantam, outros choram, outros comem, outros fazem farinhas e vinhos […]” 

(CARDIM, 1980, p. 186). 
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ausência de sentimentos de humanidade, como piedade e compaixão, entre os indígenas, 

sobretudo com aqueles acometidos de alguma enfermidade: 

[…] quando algum está doente e a doença é comprida, logo aborrece a 

todos os seus e curam dele muito pouco e como o doente chega a estar 

mal, é logo julgado por morto e não trabalham os seus mais chegados 

para lhe dar a vida, antes o desamparam dizendo que, pois que há de 

morrer e não tem remédio, que para que é dar-lhe de comer nem curar 

dele; e tanto é isto assim que morrem muitos ao desamparo e levam a 

enterrar outros vivos, porque como chega a perder a fala, dão-no logo 

por morto […] (SOUSA, 1989, p. 271) 

 

Sobre as maldições lançadas pelos feiticeiros e que levavam à morte ou sobre o 

desamparo a que alguns doentes eram condenados, Frei Vicente do Salvador observou: 

[…] não há entre este gentio médicos sinalados senão os seus 

feiticeiros  se algum lhos tema, ou lhes não dá o que eles pedem, 

dizem: vai, que hás de morrer, a que chamam lançar a morte. E são tão 

bárbaros que se vai logo o outro lançar na rede sem querer comer e de 

pasmo se deixa morrer, sem haver quem lhe meta na cabeça que pode 

escapar […] Outros médicos há melhores […] os quais aplicando 

ervas ou outras medicinas com que se acharem bem, saram os 

enfermos, mas se a enfermidade é prolongada ou incurável, não há 

mais quem os cure e os deixam ao desamparo (SALVADOR, 1975, p. 

83).
14

 

 

O P
e
. Anchieta também descreve os indígenas como “algo melancólicos e se 

querem morrer com apreender somente a morte na imaginação ou com comer terra; ou 

lhes digam que se hão de morrer ou lhes ponham medo morrem brevissimamente” 

(ANCHIETA, 1933, p. 434). Outra referência à auto-sugestão é feita em uma Carta do 

P
e
. Luís da Grã: “[…] el hablar de la muerte es para ellos muy odioso, porque tienen 

para sí que se la echan, y este pensamiento basta para murieren de imaginación […]” 

(In: LEITE, 1954, p. 137). 

Orientadas e estimuladas pelos missionários, estas manifestações e expressões 

de alegria e de dor se distanciaram, em termos de discurso, daquelas condutas que, nos 

registros referentes ao período de implantação do projeto reducional, aparecem descritas 

como resultantes da exteriorização brusca e ruidosa de sentimentos. As condutas antes 

condenáveis passaram a ser qualificadas, nos relatos sobre as práticas de devoção, como 

demonstrações de arrependimento, de mudança de conduta e de piedade cristã. 

A análise da documentação jesuítica permitiu, contudo, que constatássemos que 

aquilo que os missionários acreditaram constituir-se em indicativo da absoluta 

                                                           
14

 Interessante registrar aqui a distinção que Frei Vicente fez entre os feiticeiros e aqueles que denominou 

de outros médicos (“melhores”), considerando as atribuições que cada um tinha – o primeiro, como 

causador da morte, o segundo, como curandeiro que emprega ervas medicinais.  



Revista Brasileira de História das Religiões. ANPUH 
Maringá (PR) v. V, Edição Especial, jan/2013. ISSN 1983-2850.  

Disponível em http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/html 
ARTIGO 

____________________________________________________________________________________ 

 34 

conversão foi, na verdade, uma ressignificação das expressões próprias e tradicionais da 

sensibilidade indígena, como fica demonstrada no “chorar copioso”, nos lamentos 

fúnebres, nos sonhos e nas visões, bem como nas manifestações de alegria e júbilo por 

ocasião das missas e das festas religiosas com adornos e bailes “a su usanza”. Por sua 

vez, os registros que referem as transgressões e o retorno dos indígenas às antigas 

práticas rituais e aos “abomináveis costumes” se inscrevem na visão estereotipada e 

depreciativa das expressões de sensibilidade, consagrando a percepção de que “de 

ninguna cosa tienen sentimiento mui sensible, ni que les dure” ou, ainda, de que eram 

“naturalmente pouco constantes no começado” (C. A. [1556] In: LEITE, 1954, p. 294). 

As referências às feras insensíveis e inconstantes presentes nos primeiros 

registros produzidos por leigos e missionários no século XVI passaram a 

gradativamente ser substituídas por menções às dóceis e piedosas criaturas de Deus, 

sem que, no entanto, qualquer relevância fosse dada – ou qualquer importância fosse 

atribuída – à sensibilidade indígena que, como se pode constatar, efetivamente 

favoreceu as apropriações seletivas e criativas da ritualística cristã pelos nativos da 

América portuguesa.
15

  

 

Sobre esta gente que tem sua “felicidade em matar e comer carne humana”: a 

percepção de José de Anchieta 

Durante sua vida missionária, o padre José de Anchieta (1534 – 1597)
16

 dedicou-

se à reflexão sobre vários aspectos da cultura indígena, dentre os quais destacam-se suas 

considerações acerca da alegria de viver indígena e suas apreciações condenatórias da 

“inconstância da alma selvagem”, relacionando-as à liberdade sexual, à poligamia, à 

guerra, à antropofagia e à bebedeira. Suas impressões acerca dessas práticas, no entanto, 

revelam não só sua visão sobre os nativos, mas também a sua utilização estratégica, 

visando à conversão.
17

 

                                                           
15

 É, no entanto, interessante observar a existência de uma dissimetria e de um contraste entre as 

avaliações que selvagens e europeus fizeram sobre o modo de vida uns dos outros em situações de 

extenso e efetivo contato e conhecimento mútuo. Todos os testemunhos que informam sobre a etapa 

inicial da conquista-colonização atestam a rejeição e o desdém dos selvagens pelos costumes, bens e 

religião dos civilizados, bem como o contrário, a poderosa sedução que exerciam sobre o europeu, os 

modos de viver e os usos dos índios.  
16

 Em 1549, desembarcavam na Bahia o padre Manoel da Nóbrega e seus companheiros. Em 1553, 

aportava a Salvador a terceira leva chefiada pelo padre Luiz da Grã, na qual veio o irmão José de 

Anchieta. Quase todos esses primeiros missionários jesuítas oferecem informações preciosas para a 

reconstrução do processo de conversão dos indígenas do Brasil na segunda metade do século 16. 
17

 Sobre estas impressões, Alfredo Bosi observa: “Sob o olhar do colonizador os gestos e os ritmos dos 

tupis que dançam e cantam […] não significam movimentos próprios de fiéis cumprindo sua ação coletiva 
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Criticando a liberdade sexual dos indígenas, Anchieta observou que “as 

mulheres andam nuas e não sabem negarem-se a ninguém, mas até elas mesmas 

cometem e importunam os homens, jogando-se com eles nas redes, porque têm honra 

dormirem com os cristãos” (ANCHIETA, 1984, p. 80) e que os nativos são “gente que 

põe nisto [sexo] uma das essenciais partes de sua felicidade, cujos pensamentos, 

palavras e obras, que quasi necessariamente ha de ouvir-se, e ainda ver-se, todos 

finalmente vêm parar nisto” (ANCHIETA, 1988, p. 212). Soma-se a esta avaliação 

depreciativa a constatação de que era “esta gente tão indômita e bestial, que toda a sua 

felicidade tem posta em matar e comer carne humana, da qual pela bondade de Deus 

temos apartados estes” (ANCHIETA In: LEITE, 1954, p.313). 

Nas duas transcrições acima destacadas, Anchieta revela uma percepção sobre a 

“alegria de viver” dos indígenas, ao identificar o sexo como “uma das essenciais partes 

de sua felicidade” e ressaltar que “toda a sua felicidade tem posta em matar e comer 

carne humana”.
18

 Isto acaba por determinar uma relação entre felicidade e práticas 

condenáveis, por estarem as “festas e cantares” associados aos costumes da poligamia e 

da antropofagia. É, em razão disso, que Anchieta os descreve como “uma gente tão má, 

bestial e carniceira, que só por tomar nome novo ou vingar-se de alguma cousa passada 

[…] sendo aquela gente a mais subtil que ainda houve no mundo para inventar 

mentiras” e que se comprazem em matar e em realizar “suas festas costumadas” 

(ANCHIETA, 1933, p. 214-226). 

Além da associação entre a alegria e a prática do ritual antropofágico, Anchieta 

também a vincula às bebedeiras, como fica evidenciado nestas passagens que extraímos 

das Informações dos anos de 1554, 1555, 1565 e 1584: 

[…] é povoada por Índios que usam todos comer em seus banquetes 

carne humana, no que mostram achar tanto prazer e doçura […] e os 

comem com grande festa de cantares, e curiosíssima libação de vinhos 

[…] alegram-se toda a vida com o desvanecimento da singular vitória 

(ANCHIETA, 1933, p. 54). 

[…] se cativam três ou quatro, se tornam com eles e com grandes 

festas e cantares os matam, usam de muitas ceremonias gentílicas, e 

assim os comem, bebendo muito vinho […] (ANCHIETA, 1933, 

p. 84). 

                                                                                                                                                                          

e sacral […] mas aparecem como resultado dos poderes violentos de espíritos maus que rondam e tentam 

os membros da tribo” (BOSI, 1992, p. 73). 
18

 Deve-se, contudo, reconhecer a maior dificuldade do “civilizado” em compreender o que fazia o prazer 

e o contentamento do indígena, pois, como observa Sérgio Cardoso, “a avaliação da felicidade é menos 

uma questão de razão que de sentimento, o que confere a todos, igualmente, legitimidade para designar 

por si mesmos o objeto de seus cuidados, gozos e prazeres, ou o que faz sua felicidade” (CARDOSO, In: 

NOVAES, 1999, p. 363). 
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[…] gente que a nada sabe ter respeito nem obediência, e que quase 

sempre anda quente do vinho, no qual gastavam os mais dos dias 

bebendo e cantando todo o dia e noite, com grandes gritos, homens e 

mulheres misturados […] (ANCHIETA, 1933, p. 239). 

Com o vinho das frutas que é muito forte se embebedam muito e 

perdem o siso, mas deste bebem pouco, e somente o tempo que elas 

duram; mas o vinho comum das raízes e milho bebem tanto que às 

vezes andam dois dias com suas noites bebendo, e às vezes mais, 

principalmente nas matanças dos contrários e todo este tempo 

cantando e bailando sem cansar nem dormir (ANCHIETA, 1933, 

p. 338). 

  

À nítida reprovação às festas, aos convívios e aos cantares, soma-se a repreensão 

que faz aos colonos, por consentirem e até participarem das “práticas desonrosas”, como 

fica evidenciado neste trecho de uma Carta de 1585: 

[…] e os Portugueses não o têm por afronta e deshonra os convívios 

que se dão, nesta terra, além de serem muitos e ordinários, são de 

grande custo e neles se fazem muitos excessos de comeres exquisitos, 

etc. (ANCHIETA, 1988, p. 433). 

 

Quanto aos excessos cometidos durante os “bailes e cantares”, Anchieta destaca 

a imprevidência e os comprometimentos que traziam para a subsistência dos indígenas: 

De dia e de noite fazem seus comeres, cantares e festas até a manhã, 

andam muitos dias sem comer se não os têm, mas quando o têm não 

descansam sem acabá-lo […] não guardando as cousas para o outro 

[…] (ANCHIETA, 1988, p. 432). 

 

Anchieta também associa bailes e bebedeiras à atuação dos pajés que “inventam 

uns bailes e cantares novos de que estes índios são mui amigos, e entram com eles por 

toda a terra, e fazem ocupar os índios em beber e bailar todo o dia e noite, sem cuidado 

de fazerem mantimentos, e com isto se tem destruído muita gente desta” (ANCHIETA, 

1988, p. 339). Esta percepção parece explicar a incidência com que demônios e 

feiticeiros povoam os escritos de Anchieta que atribui a eles qualificativos como os de 

perspicazes e ardilosos, embusteiros e enganadores. Para o jesuíta, “o império de 

Lúcifer [era] o império da inverdade, da enganação, da armadilha […]” e o pecado era a 

evidente “demonstração do engano. Eis porque em seus autos os demônios aparecem 

como chefes guerreiros que recusam a conversão e que, constantemente, contam seus 

feitos de enganação pelas aldeias e até mesmo frente aos portugueses (NASCIMENTO 

In: WRIGHT, 1999, p. 494). 

Personagens pervertedores e diabólicos são constantes nos Autos anchietanos, 

nos quais é exposta uma bipolaridade maniqueísta: os inimigos são os demônios que 
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encarnam o pecado, os costumes antigos e os vícios, enquanto Deus é apresentado como 

amigo.
19

 

A descrição do inferno é farta no poema anchietano, aliás, minucioso 

ao extremo em detalhar cenários, batalhas, seres, tudo nele – no 

poema anchietano – revela grande preocupação em visualizar as 

coisas a que se refere. E tal visualização é permitida pela imagística 

empregada: as qualidades das coisas são geralmente dadas por sua 

analogia com elementos naturais: minerais, vegetais, meteorológicos, 

animais. 

 Assim, o inferno é situado em autos, grutas, abismos, lugares 

recônditos da mata, profundezas. […] A distância que separa Deus e o 

Diabo é marcada pela dualidade de suas propriedades: Luz/Sombra; 

Feio/Bonito; Alto/Baixo; Animalidade/Civilização; Ordem/Desordem; 

Mentira/Verdade.” (NEVES, 1978, p. 86) 

  

Por decorrência, o missionário é percebido por Anchieta como instrumento da 

ação do Senhor, que “por sua misericórdia e bondade infinita quer seduzir algumas 

ovelhas perdidas ao rebanho de sua Igreja e isto não com pequeno trabalho que com eles 

temos, predicando-lhes continuamente e trazendo-os por quantas vias podemos” 

(ANCHIETA In: LEITE, 1954, p. 313). As estratégias adotadas pelos missionários para 

garantir a conversão são descritas por Anchieta nesta passagem: 

[…] por muito fera que seja sua natureza, trabalhamos com todo 

cuidado pola domar […] em cada (igreja) ensinam aos filhos dos 

índios a ler, escrever, contar e falar português, que aprendem bem e 

falam com graça, ajudar as missas e desta maneira os fazem polidos e 

homens. (ANCHIETA, 1933, p. 416) 

 

O temor e o respeito que deviam demonstrar a Deus-Pai – o responsável pelo 

castigo e pelo perdão – podem ser observados nesta passagem de um de seus 

“Sermões”
20

: 

                                                           
19

 As apresentações teatrais, enquanto recurso empregado pelos missionários, compeliam os indígenas a 

fazer aproximações e associações entre pecado e “o destino trágico” – o padecimento no inferno – onde 

viriam a sofrer males concretamente perceptíveis como a fome, a sede, a dor e queimaduras. Nelas, o 

cotidiano indígena era apresentado com toda evidência, incluindo sua flora e sua fauna, tão familiares à 

platéia, ao mesmo tempo em que eram feitas referências aos dogmas sagrados, em sua maioria, 

inacessíveis ao fácil entendimento. Reveladora, no entanto, é a utilização de termos da flora e da fauna 

indígena para designar espíritos infernais e a natureza tropical e sua descrição como indomável, 

ameaçadora, perigosa e repleta de entidades funestas. É, portanto, correto supor que o “mundo nativo” 

servia originariamente como contraponto, como exemplo do que deveria ser evitado para que se 

conseguisse a salvação das almas. Há que se considerar, ainda, que os missionários jesuítas, habituados a 

“ver com a imaginação”, reproduziam as descrições, as imagens sensoriais experimentadas nos Exercícios 

Espirituais que integravam a formação e a avaliação da prática religiosa dos missionários da Companhia 

de Jesus e induziam o praticante a experimentar visões e sensações que materializavam o céu e o inferno. 
20

 Anchieta redigiu em tupi o “Diálogo da fé ou Doutrina Cristã”, com várias instruções relativas à 

preparação dos índios para o batismo e para uma vida em obediência à moral preconizada pela 

Companhia de Jesus e aos dogmas cristãos. O Teatro constituiu-se em recurso pedagógico imprescindível, 

pois facilitava a internalização das noções de maldade e de pecado, potencializando a tomada de 

consciência que levava o indígena a sentir a necessidade do perdão, da dádiva da bondade divina. 
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[…] Sabeis, homens, por que vos castigo? Porque vos tenho por 

filhos, criados a minha imagem e semelhança, e sou vosso verdadeiro 

pai, que vos ama eternamente. E este amor que vos tenho, vos mostro 

em vos castigar e dar trabalhos nesta vida.[…] Aos que amo e tenho 

guardados para a minha glória, a estes repreendo eu de seus vícios e 

pecados.  (ANCHIETA, 1987, p. 42)
21

 

 

Por outro lado, as cartas escritas por José de Anchieta apontam também para a 

apropriação de vários elementos da expressão da “alegria de viver” indígena,
22

 tais 

como as festas, as danças, os cantos
23

 e a saudação lacrimosa
24

 e para sua 

ressignificação, na medida em que foram percebidos como facilitadores da introdução 

da liturgia, da mística e da devoção cristã.
25

 A ressignificação da “alegria de viver” 

                                                           
21

 Ressaltando a importância da punição para a salvação e a redenção, Anchieta oferece ao pecador o 

recurso da confissão e da comunhão, como fica evidenciado neste Auto teatral: “Isto é certo que Deus 

tem o peito aberto, para a todos perdoar: se o quiseres  renegar, nem por isso está mais perto de te salvar 

ou danar. Para isso há penitência, com  que te remediarás, Depois te confessarás, e da infinita clemência 

inteiro perdão terás.” (ANCHIETA, 1977, p. 299-300.) 

 
22

 Para Maria Regina Celestino de Almeida, “as imagens e representações dos índios do Brasil colônia 

criadas pelos europeus” são “algo mais do que simples construções irreais, fruto das visões etnocêntricas 

e preconceituosas típicas do universalismo cristão do século XVI”, na medida em que “os discursos e as 

narrativas dos cronistas, e, sobretudo, dos jesuítas”, apontam para “ambigüidades que emergem das 

entrelinhas dos textos”, o que revela “a influência que a vida cotidiana na região colonial e o contato 

estreito com índios tiveram sobre as obras teóricas e práticas dos missionários jesuítas.” (ALMEIDA, 

1998, p. 147 -160). 
23

 Colonizadores e missionários encontraram na cultura indígena um “substrato artístico que consistia 

basicamente em demonstrações rítmicas de música (cantada e/ou instrumental) e dança, com estreitos 

vínculos religiosos […] entre os tupinambás e os tupis-guaranis. Tais índios eram bastante voltados para 

as práticas mágicas, e uma delas constituía verdadeiro espetáculo de animação de marionetes, 

desenvolvido pelo pajé com o fim particular de conseguir a multiplicação miraculosa das serpentes. Além 

disso faziam cortejos, espécies de procissões com danças, como a que era executada para chamar a chuva 

ou a cerimônia das magias que favoreciam um aumento da produção do algodão”. (CORRÊA In: 

NUÑEZ, 1994, p. 24). Anchieta percebeu como os índios apreciavam a música, a dança, canto, os ritos, as 

festas e os espetáculos e os introduziu em suas peças, combinando-os com as formas simples e livres dos 

Autos de tradição medieval. 
24

 Anchieta apropriou se de um cerimonial indígena, o do “recebimento”, para desenvolver um esquema 

que costumava ser repetido: uma introdução ou um ato inicial de cunho lírico; uma parte central 

dialogada que, nas peças maiores, chegava a conter dois atos, concentrando a ação dramática; dois atos 

posteriores, com a despedida acompanhada de músicas, cantos e danças (indígenas, portuguesas e 

espanholas). Segundo Nascimento, “Representa-se, assim, a alegria de receber uma relíquia cristã ou um 

nobre visitante, forte, valoroso; presente nas tradições tupinambás é aproveitada nos teatros, só que agora 

ao referir-se a novos visitantes, não mais guerreiros fortes e valorosos, mas nobres lutadores de 

campanhas contra os demônios que venceram tantas dificuldades para à aldeia chegar.” (In: WRIGHT, 

1999, p. 528-529). 
25

 Caro Baroja destaca a importância dos padres jesuítas no desenvolvimento da arte cênica barroca, na 

medida em que se dedicaram à criação de recursos cênicos com efeitos óticos, utilizados nas festas 

religiosas com a intenção de atingir os indígenas através de emoções como o medo, o fascínio e a 

piedade. (BAROJA, 1974, p. 20). De acordo com Rosita Corrêa, os missionários percebiam “como o 

prazer poderia ser um fator de envolvimento positivo: se o público-alvo se divertisse, estaria, ao mesmo 

tempo, em condições de ser mantido numa sadia, ainda que controlada atividade” (CORRÊA In: NUÑEZ, 

1994, p. 26). Nesta perspectiva, a platéia e o elenco “se encontravam sob a mesma esperança do jesuíta-

encenador: de quer uma revelação nivelasse as dissonâncias e conduzisse todos a uma única verdade” 
 

(CORRÊA In: NUÑEZ,1994, p. 29). É até possível notar uma maior vivacidade nos trechos idealizados 

por Anchieta para os personagens nativos, pois “ainda que com um intuito moralizante, constituem-se em 

passagens bem-humoradas e divertidas” que buscavam atingir “o espectador não só por meio da cognição, 
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indígena fica bem evidenciada nestas passagens que descrevem a participação dos 

indígenas, primeiramente, nas festas religiosas: 

Em uma (das igrejas) lhes ensinam a cantar e têm seu coro de canto e 

flauta para suas festas, e fazem suas danças à portuguesa com 

tambores e violas; com muita graça, como se fossem meninos 

portugueses, e quando fazem essas danças põem uns diademas na 

cabeça de penas de pássaros de várias cores, e desta sorte fazem 

também os arcos, empenam e pintam o corpo, e assim pintados e 

muito galantes a seu modo fazem suas festas muito aprazíveis, que 

dão contento e causam devoção. (ANCHIETA, 1988, p. 424) 

  

E, também, no ”Recebimento a visitantes”, como o que foi elaborado em 1596, 

para a recepção que os indígenas fizeram ao padre Marcos da Costa: 

Pois tal pai nos vem a ver, bem será que o festejemos.  

Por certo que lho devemos, se filhos queremos ser. 

Pois vem com grande fadiga da praia que lhe faremos? 

Todos juntos lhe diremos uma solene cantiga. 

Eis, pois, sem dilação, nossas frautas entoemos. 

E depois lhe pediremos de joelhos a benção.  

(ANCHIETA, 1977, p. 270-271) 

 

Nas duas situações descritas por Anchieta, o fervor emocional e a exaltação 

própria da sensibilidade indígena aparecem nitidamente ressignificados. Os diademas de 

penas de pássaros de várias cores, os arcos com flores e frutas nativas, as pinturas 

corporais e a saudação lacrimosa apontam para o atendimento das práticas simbólicas 

indígenas tradicionais, bem como para a apropriação seletiva e criativa das expressões 

da cultura cristã-ocidental. 

No entanto, a participação alegre e ativa dos indígenas na recepção solene, nas 

“danças acompanhadas por tambores e violas com muita graça”, será associada, no 

discurso jesuítico, à piedade e à devoção cristãs. Apesar de terem sido recorrentemente 

descritas nas Cartas e Informações, as manifestações da “alegria de viver” dos Tupis, 

esvaziadas de sua expressão indígena, foram apresentadas como indicativos de sua 

conversão. As festas, convívios e cantares, anteriormente associados às práticas rituais 

bárbaras, à licenciosidade sexual e à “inconstância da alma selvagem” passam a ocupar, 

no discurso jesuítico, um novo significado que revela não só a consciência de sua 

utilidade estratégica, como o reconhecimento das especificidades da nova situação, a 

colonial. 

                                                                                                                                                                          

mas da estética e da emoção”. (CORRÊA In: NUÑEZ, 1994, p. 26). Segundo A. Bosi, Anchieta não 

somente falava várias línguas, como também usava “linguagens distintas conforme o seu auditório” 

(BOSI, 1992, p. 93). É fácil imaginar como os atores índios “convertidos” se deixavam levar pelo prazer 

lúdico que a encenação lhes trazia, uma vez que o canto e a dança eram referências culturais anteriores ao 

contato com colonos e missionários. 
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Sobre as virtudes e os vícios dos gentios da América platina: gente muy inclinada a 

religión verdadera o falsa 

Dentre os primeiros registros de missionários que atuaram junto aos indígenas 

guaranis à época da conquista da região platina, destacam-se os dos padres Francisco de 

Andrada e Martin González. Andrada, em 1545, priorizou a caracterização dos “vícios” 

dos guaranis, informando que “[…] não têm religião gentílica nenhuma […] não 

adoravam coisa nenhuma, porém, comiam carne humana dos inimigos”. (In: D. H. G., 

1941, p. 415) Já González descreve os guaranis a partir de um movimento profético, 

informando que “temos notícia que entre os índios tem-se levantado um, com um 

menino que diz ser Deus ou filho de Deus, e que com essa invenção voltam para as suas 

cantorias passadas, a que são inclinados por natureza”. (In: CARTAS DE INDIAS, 

1877, p. 632)  Alguns anos mais tarde, em 1594, o jesuíta Alonso Barzana descreveria 

os guaranis como uma “nación muy inclinada a religión verdadera o falsa […] y hasta 

hoy [...] tienen sembrados mil agüeros y supersticiones y ritos de estos maestros, cuya 

principal doctrina es enseñarles a que bailen, de día y de noche […]” (Apud 

FURLONG, 1962, p. 93-94).  

No Capítulo X da Conquista Espiritual, de 1639, o também jesuíta Antônio Ruiz 

de Montoya assim se referiria aos guaranis: “Nunca tiveram eles ídolos, embora o 

demônio já lhes tivesse imposto a idéia de venerarem os ossos de alguns índios, que em 

vida haviam sido magos famosos […] Tinham eles por doutrina muito certa de que no 

céu haja um tigre ou cachorro muito grande que, em certos fatos de raiva, devora a lua e 

sol. […] Quando estes ocorriam, mostravam eles sentimento, isto é, aflição e admiração. 

Acham, a partir de certa observação experimental, que, entrando algum veado no 

povoado e não o matando, vá morrer alguém daquele bairro ou quarteirão por onde 

animal escapa. Tem ajudado por sua parte, o demônio […] a corroborar essas 

superstições.” (MONTOYA, 1985, p. 54) 

Em meados do século 17, um trecho da Carta Ânua da Província Jesuítica do 

Paraguai parece, no entanto, expor – de forma emblemática – algo bastante distinto das 

percepções dos padres Francisco de Andrada, Martin González e Alonso Barzana, 

revelando a peculiaridade e a originalidade da experiência reducional entre os guaranis: 

Uns vieram rio Paraná abaixo em quase 200 canoas muy de fiesta y a 

su usanza; outros por terra nos receberam con danzas y sarao a su 

modo; levantaram altares, fazendo cada redução o seu com a pobreza 

da terra. De trechos em trechos encontramos arcos triunfais cujo 

adorno era estranho: tinham deles pendentes pescados assados e crus, 

carne crua e assada, galinhas e aves em gaiolas, ovos e perdizes, 
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macacos e raposas, cachorros e gatos, peles de animais e outros 

empalhados, cestos cheios de comida e de algodão, arcos e flechas e 

coisas semelhantes que costumam usar em suas maiores festas e vendo 

que assim costumavam fazer a su usanza, dando mostra de 

agradecimento, lhes reparti alguns presentes [...] Fiquei tão admirado 

e consolado de ver em meio aquela inculta gentilidade altares tão 

asseados, música tão excelente, os índios tão domesticados, as índias e 

as crianças tão bem ensinadas por empenho dos padres. Em cada uma 

das reduções fui recebido com grande festa e com singular 

demonstração de caridade […] (C. A. 1641-1643 In: MAEDER, 1996, 

p. 76) 

 

Para além das reflexões que se possa fazer sobre os inegáveis indícios de 

ressignificação expressas no registro acima, ele nos oferece também uma rica descrição 

das normas de hospitalidade indígena referidas já ao tempo da conquista por Ulrico 

Schmidl e Cabeza de Vaca, que são enfáticos nas referências à alegria e ao prazer com 

que os guaranis recebiam os espanhóis: 

 […] llegaron a un lugar de indios de la generación de los Guaraníes 

los cuales, con su principal, y hasta las mujeres y niños, mostrando 

mucho placer, los salieron a recebir al camino […] y de allí pasaron 

prosiguiendo el camino, dejando los indios de este pueblo tan alegres 

y contentos, que de placer bailaban y cantaban por todo el pueblo 

(CABEZA DE VACA,1984, p. 164-165).  

 

O antropólogo Bartomeu Melià, por sua vez, além de atribuir a boa acolhida que 

os guaranis dispensaram aos missionários jesuítas às “normas de la hospitalidad 

indígena”, acrescenta que ela se dava também “por la curiosidad que despertaba su 

llegada, y por la simpatía que se establecía con esos hombres amables y desarmados que 

sabían acariciar a niños y viejos” (MELIÁ, 1986, p. 175). É, em razão disso, que Melià 

defende que “para los Guaraníes, tal vez más que cambios, las reducciones solo 

presentan aparentes modificaciones y mudanzas”, ressaltando que o êxito das reduções 

jesuítico-guaranis não se dá “a pesar de lo que eran los Guaraníes, sino precisamente 

por lo que eran estos Guaraníes” (MELIÁ, 1986, p. 209-210). 

Essa interpretação sugere que, por um lado, os guaranis reformularam a doutrina 

cristã, para adaptá-la a suas necessidades psíquicas e a sua sensibilidade religiosa – 

igualmente marcada pela devoção, fervor emocional e exaltação ritual-religiosa – e, por 

outro, que os missionários se valeram, mesmo “que inconscientemente y por la vía de la 

comprensión intuitiva”, da peculiar “lógica socio-religiosa guaraní”, caracterizada por 

“un pensamiento altamente simbólico y bien estruturado y [por] una religión que vivía 

en su amplio e intenso ritual” (MELIÁ, 1986, p. 209-210). 
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A utilização estratégica desta lógica sócio-religiosa guarani para a introdução da 

ritualística e da sensibilidade devocional cristã pelos missionários que atuaram nas 

Províncias Jesuíticas da América meridional parece ficar evidenciada no envolvimento 

dos indígenas na organização de procissões solenes ou, então, no uso de instrumentos 

musicais durante as missas, aspecto que abordaremos na continuidade.
26

 

 

Que sejam solenes as celebrações “para inculcar más a los indios el respeto a lo 

sagrado” 

O título que demos a este tópico do artigo integra o texto de uma recomendação 

que se encontra na 5ª Carta Ânua da Província Jesuítica do Paraguai:  

Para inculcar más a los indios el respeto a lo sagrado se escogen los 

más aptos entre los hijos de los indios para ayudantes en las funciones 

sagradas. […] Así lograron estos solitarios Padres organizar este año 

la solemne celebración de la fiesta de Corpus Christi con su 

correspondiente procesión eucarística; en la cual era de ver el 

entusiasmo de la gente […] (5ª CARTA ÂNUA In: MANUSCRITOS 

DA COLEÇÃO DE ANGELIS [MCA], 1951, p. 333).
 27 

 

 

Na mesma Ânua, encontramos a informação de que os missionários dirigiam aos 

indígenas  

las contínuas instrucciones privadas y públicas, la explicación del 

catecismo, y las solemnes ceremonias según el rito romano en la 

administracion de los Santos Sacramentos” pois, haviam observado 

“que esta gente sencilla se impresiona no poco por la esplendidez del 

aparato externo. Por esto se dirige nuestro más solicito empeño para 

que, con ocasión de las festas mayores, penetre el correspondiente 

mistério en la inteligencia de los neófitos y quede grabado (In: MCA, 

1951, p. 333).  

 

Também o padre Montoya refere-se às “solemnes ceremonias”, através das quais 

“adiantavam muito os novos cristãos com a contínua pregação do Evangelho e iam-se 

estabelecendo entre eles ótimos costumes […] de manhã bem cedo todos assistiam a 

Missa [celebradas] com canto de órgão e com instrumentos musicais muito bons” 

(MONTOYA, 1985, p. 124).
28

 Recursos cênicos e instrumentos musicais parecem ter 

                                                           
26

 Cabe lembrar que a religião cristã foi “presentada de tal forma que llega a ritualizar todas las 

actividades del día y ofrece una extensa e intensa cerimonialidad”, como a observada nas procissões, por 

exemplo (MELIÀ, 1986, p. 210). 
27

 O sagrado aparece neste registro “como uma categoria da sensibilidade”, sobre a qual se assenta “a 

atitude religiosa”, que “impõe ao fiel um sentimento de respeito particular”, resultante, “simultaneamente 

de terror e confiança”. Ao mesmo tempo, constitui-se em recurso “para influenciar a vida real, para se 

garantir todos os efeitos desejáveis do favor divino” (CAILLOIS, 1988, p. 20, 22 e 159). 
28

 É válido lembrar “a crença no poder expiatório da missa, considerada a mais sublime oração nos 

diversos níveis culturais da época moderna. […] Antes mesmo da Reforma, a missa constitui o rito central 
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sido largamente empregados pelos missionários, como se pode constatar em várias 

passagens das Cartas Ânuas. Em uma delas encontramos o registro de que: 

Los domingos y fiestas se celebran con toda solemnidad, misa cantada 

y sermón […] en las iglesias que están muy bien adornadas con el 

adorno posible según el aderezo de la tierra […] Cuando hacen señal 

para llevar el Santísimo al doliente aderezan la casa con flores, barren 

y componen las calles con ramos, y todos comúnmente traen sus 

velitas de cera silvestre y acompañan al señor con gran devoción y 

música de chirimía (C. A. 1641-1643 In: MAEDER, 1996, p. 77).  

 

Na mesma Ânua, o Provincial Pe. Francisco Lupercio de Zurbano refere que os 

indígenas haviam realizado uma procissão que levava  

[…] en triunfo la imagen de la Virgen por calles y plaza, por debajo 

de los arcos artisticamente adornados con flores y ramas del campo, 

entre súplicas y cánticos sagrados [...] estas sus prácticas religiosas 

parecerán, no pequeñeces, sino cosas grandes, no vilezas, sino cosas 

sublimes, a lo menos delante de Dios, el cual sabe apreciarlas en su 

justo valor (C. A. 1641-1643 In: MAEDER, 1996, p. 93-94).  

 

Em outra Ânua, encontramos a descrição da alegria demonstrada pelos 

indígenas:  

Entre los objetos sagrados había yo traído uma imagen de la Virgen 

Santisima, intada, para que fuera colocada en el templo. Al saber esto, 

resolvieron los índios, en su alegria recibirla con la más grande 

solemnidad posible. El templo destinado para ello fué adornado con 

sus acostumbradas flores y guirlandas, las calles, plaza y aceso, por 

donde tenia que venir con arcos triunfales. Todavia no habiamos 

llegado al pueblo, cuando todos em solemne procesión salieron al 

encuentro de la imagen, saludándola, los niños y las niñas cantando, 

los demás a son de música, tocando flautas y timbales a su usanza, y el 

sacerdote recitando las preces del ritual […] (5ª CARTA ÂNUA In: 

MCA, 1951, p. 353-354).  

 

As transcrições acima apontam não apenas para “indios tan domesticados” 

verdadeiramente devotados às práticas rituais cristãs, mas também para as concessões 

que os missionários fizeram “para atraerlos mejor [...] al suave jugo de la ley evangelica 

y reformación de suas bárbaras costumbres.”” (C. A. 1641-1643 In: MAEDER, 1996, p. 

122) Revelam, igualmente, que os indígenas guaranis encontraram nas reduções um 

espaço privilegiado para continuarem praticando a sua religiosidade e, principalmente, 

sendo guaranis – tocando “flautas y timbales a su usanza”, celebrando “con danzas y 

sarao a su modo”, adornando templos e arcos triunfais com “sus acostumbradas flores 

y guirlandas ou com “adornos extraños”, o que é admitido pelos próprios missionários 

                                                                                                                                                                          

do Cristianismo na Europa. Muito divulgada é a crença em seu poder expiador, reparador e na sua 

eficácia para aplacar a ira divina e alcançar a pacificação no plano social, a elevação espiritual e, 

notadamente, a salvação da alma” (CAMPOS, 1996, p. 66). 
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jesuítas, que reconheciam “la particularidad que tiene esta nueva iglesia.”” (C. A. 

1637-1639 In: MAEDER, 1984, p. 74). 

Estas práticas tradicionais de celebração indígena – com “seus arcos decorados 

com adornos estranhos” também foram registradas pelo padre Montoya que, ao destacar 

a “devoção e [o] asseio” com que as procissões e festas eram realizadas nas reduções, 

sugere não só a efetiva conversão, mas também a assimilação de padrões de higiene e de 

conduta civilizada pelos indígenas:  

Fizeram-se igrejas de fácil construção, de grande capacidade ou 

espaço e vistosas, e renovaram-se os instrumentos musicais […]. 

Nelas colocamos o Santíssimo Sacramento, cuja festa — o “Corpus 

Christi” — se comemora com pobreza, mas também com devoção e 

asseio. Preparam os índios os altares (especiais para dita festa), e 

fazem os seus arcos (!), nos quais penduram os pássaros do ar, os 

animais do mato e os peixes da água […] (MONTOYA, 1985, p. 144). 

 

Decorridos quase sessenta anos desde este registro, o padre Antônio Sepp assim 

se referiria – na última década do séc. 17 – às festividades natalinas realizadas na 

redução sob sua responsabilidade:  

Natal […] Para que o sacrossanto mistério também se apresentasse aos 

olhos edifiquei sobre o altar um presepiozinho. Ainda que nada 

esplêndido, os índios o contemplam repletos de júbilo e o veneravam 

com pasmosa devoção. Para mais os afervorar e atrair, exibi com 

muita graça uns dansarinos (sic) masculinos, que alegrassem e 

alentassem o Menino Jesus ao som da cítara. Feito isso, os meus 

pequenos executaram em sua língua indígena um canto geórgico-

pastoril, enquanto os Anjos embalavam Jesus Infante no berço em que 

dormia. Tudo isso, como adverti, suscitara terníssima devoção na alma 

dos índios, em virtude da qual me trouxeram, lá das montanhas, cera e 

mel bastante para o fabrico de velas a serem usadas cada dia (SEPP, 

1980, p. 125). 

 

Ele continua, informando que procurou “suscitar sentimentos de piedade nos 

índios por meio de cenas teatrais a esta gente rude […] para levar à cena episódios da 

vida dos santos […]” (SEPP, 1980, p. 243).
29

  

Mais do que reproduzir um padrão narrativo das Ânuas, nas quais a conversão 

aparece associada às demonstrações de devoção religiosa, este registro feito pelo padre 

                                                           
29

 Os missionários encontraram na cultura indígena um “substrato artístico que consistia basicamente em 

demonstrações rítmicas de música (cantada e/ou instrumental) e dança, com estreitos vínculos religiosos 

[...] entre os tupinambás e os tupis-guaranis. Tais índios eram bastante voltados para as práticas mágicas, 

e uma delas constituía verdadeiro espetáculo de animação de marionetes, desenvolvida pelo pajé com o 

fim particular de conseguir a multiplicação miraculosa das serpentes. Além disso, faziam cortejos, 

espécies de procissões com danças, como a que era executada para chamar a chuva ou a cerimônia das 

magias que favoreciam um aumento da produção do algodão”. (CORRÊA In: NUÑEZ, 1994, p. 24). Os 

missionários jesuítas logo perceberam como os índios apreciavam a música, a dança, canto, os ritos, as 

festas e os espetáculos, combinando-os com as formas simples e livres dos Autos de tradição medieval. 
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Sepp no final do século 17 evidencia, mais uma vez, as apropriações e as bricolagens 

que compõem o cenário reducional, em que missionários e indígenas atuaram 

ativamente “para combinar os fragmentos mais esparsos” e as “práticas mais 

incompatíveis”, através da experiência dos sentidos (GRUZINSKI, 1993, p. 79). 

Crianças que entoam cantos geórgico-pastoris em “sua língua indígena” e adornam a 

igreja com velas feitas de cera e mel [provenientes das montanhas] parecem se somar – 

sem qualquer comprometimento da percepção de redução idealizada pelos missionários 

– às “flautas y timbales a su usanza”, as “danzas y sarao a su modo” e os arcos triunfais 

com “sus acostumbradas flores y guirlandas e “adornos extraños” registrados em 

outras Ânuas. 

As festas religiosas eram, segundo relato do padre Montoya, antecedidas por um 

período de preparação, marcado pelo jejum, pela penitência e, sobretudo, pela tensão 

interior – a angústia – que levava à demonstração pública de arrependimento e à 

confissão dos indígenas:  

Ao raiar do dia assistem missa o ano todo e, depois de haverem estado 

na igreja, dirigem-se ao trabalho, que obtém bons resultados a partir 

da preparação tão religiosa. […] Comungam os que têm capacidade 

quatro vezes no ano em que há jubileu, sendo preparados para tanto 

com sermões e exemplos, jejuns, disciplinas e outras penitências! […] 

Celebram eles as festas principais, com mais devoção que aparato, e é 

por causa de sua pobreza geral e da de suas igrejas (MONTOYA, 

1985, p. 169). 
30

 

  

Cerca de sete anos antes, na Carta Ânua de 1632-1634, ao descrever a visita do 

então Governador, o padre Diego de Boroa já havia destacado que:  

Los muchachos están en la música y toda policia y costumbres 

cristianas tan diestros y bien enseñados, que admiran y edifican a las 

ciudades, donde algunas veces acontece concurrir para celebrar alguna 

fiesta. Y en una ocasion de estas dijo el governador de la Asumpsion, 

delante de todo el pueblo, verguenza nuestra es que estos indios los 

hagan en todo mejor que los hijos de los españoles (C. A. 1632-1634 

In: MAEDER, 1990, p. 123). 

  

Em 1639, o fervor com que os indígenas se dedicavam aos rituais cristãos, 

abandonando “toda a crença vã e idolatria”, voltaria a ser destacado pelo padre 

Montoya: “Fizeram um ato fervoríssimo de aborrecimento (...) pedindo perdão em altas 

vozes a Deus, o que fizeram com tanta devoção e sentimento, que nos comoveram até as 

lágrimas” (MONTOYA, 1985, p. 108). 

                                                           
30

 Ver mais em CAILLOIS, 1988, p. 97. 



Revista Brasileira de História das Religiões. ANPUH 
Maringá (PR) v. V, Edição Especial, jan/2013. ISSN 1983-2850.  

Disponível em http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/html 
ARTIGO 

____________________________________________________________________________________ 

 46 

Passados alguns anos, o cenário descrito por Montoya não parece ter se alterado, 

já que na Ânua de 1663 encontramos o registro de que os indígenas não só viviam como 

cristãos, como também eram “religiosos observantes”, suscitando admiração e 

contentamento, pois onde antes “reinaba la barbarie, se ve ahora el fervoroso espíritu 

de la Iglesia primitiva”: 

Es de ver esta vastisima província de los indios del Paraguay, y mueve 

a derramar lágrimas de ternura el acordarse, como estos montes 

tupidos, y estos escondrijos de las selvas antes estaban consagrados a 

un estúpido culto idolátrico, y ahora, gracias al sudor y trabajo de 

nuestros Padres, se ve allí una dilatada miés evangélica, madura para 

la recolección, consistiendo ella más bien de ángeles, que de hombres 

mortales. Donde antes reinaba la barbarie, se ve ahora el fervoroso 

espíritu de la Iglesia primitiva, siendo el caso que estos neófitos no 

sólo viven como cristianos, sino como religiosos observantes, 

frecuentan la iglesia, oyen atentamente la explicación de la Palabra de 

Dios, y practican la virtud. Parece que son cristianos viejos, nacidos 

en famílias creyentes. Ya no hay costumbres viciosas, y ni escándalo 

público. No hay odios. Todos viven en paz y harmonía. 

Desaparecieron por completo los vícios característicos del indio: las 

peleas, los incestos, los amancebamientos y las borracheras. Han 

trocado sus costumbres gentílicas con una vida conforme a la 

enseñanza cristiana, teniéndo ellos ahora el constante anhelo de 

progresar en la virtud. En verdad, este fervor cristiano de los indios es 

capaz a avergonzar a los europeos, y hacerlos reflexionar (C. A. 1663, 

1927, p. 14-15). 

 

Nessa mesma Ânua, as novas condutas e a função que a igreja viria a 

desempenhar – para aqueles que haviam abandonado “sus costumbres viciosas” e 

adotado “una vida conforme la enseñanza cristiana” – parecem se confirmar diante da 

atitude que os indígenas tomaram – acorreram ao templo para rezar –, ao serem 

informados da iminente ameaça à redução, “como suele hacerlo gente de menos juicio, 

ellos, por lo contrario, acudieron a la iglesia, para alabar a Dios, por el castigo que les 

había enviado, esperando en su bondad, que tendría misericordia de ellos” (C. A. 1663, 

1927, p.102). 

Como se pode constatar, nesses registros feitos pelos missionários, a igreja 

ultrapassou a sua condição de “discurso arquitetônico” e de “signo fixo do poder 

institucional”, constituindo-se em espaço, por excelência, das manifestações da 

sensibilidade religiosa da “nueva Cristandade”. A igreja era, efetivamente, um espaço 

consagrado, um domínio santo, “onde certas regras est[avam] em vigor”, no qual eram 

executados certos “gestos regulados, simbólicos, que figuram ou actualizam realidades 

misteriosas no decurso de cerimônias”. Nela, ”a emoção religiosa intensa faz-se 

acompanhar de uma representação [...] de um espetáculo que se desempenha 
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cientemente, mas que, todavia, não é de forma alguma embuste ou divertimento” 

(CAILLOIS, 1988, p. 151-154). 

A participação ativa e entusiasmada dos indígenas na preparação das 

festividades, nas missas e procissões é constantemente exaltada nas cartas dirigidas ao 

Provincial e ao Padre Geral da Companhia de Jesus, tanto para reafirmar as estratégias 

de conversão adotadas e para publicizar exemplos e virtudes a serem observadas, quanto 

para relatar os castigos que se abatiam sobre os que se desviavam da igreja e da praça. 

Deve-se, contudo, ter presente que estas informações estavam condicionadas aos 

propósitos das Ânuas, que apresentam “sólo algunos rasgos que prueban la profunda 

piedad de los neófitos, y pueden edificar a los de la Compañía”, com a finalidade de 

impressionar “hasta los enemigos de la Compañía y de estas reducciones de índios” 

C.A. 1672-1675, 1927, p. 19). 

Na documentação jesuítica, tanto a igreja, quanto a praça são apresentadas como 

espaços que evidenciam o êxito do projeto de conversão dos indígenas, por reunirem os 

convertidos e excluírem os que resistiam “à Palabra de Dios”, apegados ao “antigo 

modo de ser”.
31

 A igreja, apesar de localizada em “este último rincón del mundo”, é 

descrita como o espaço de demonstração de genuína piedade e da devoção 

[…] desta gente hacia la divina Eucaristía [...] la conclusión de su 

hermosa iglesia, lo mismo que la procesión de Corpus hecha con la 

pompa posible en este último rincón del mundo. […] Lo suplen todo 

con su fervorosa piedad y con adornos sacados del monte. Por lo 

mismo, cuando el Santísimo es llevado a los enfermos, se limpia y 

adorna el camino y lo acompañan ellos con toda solemnidad (C. A. 

1637-1639 In: MAEDER, 1984, p. 86).  

 

Em 1639, Montoya registrou os cuidados com a ornamentação da igreja – 

instalada em meio às “selvas y peñas” – e as demonstrações de fervor religioso dos 

indígenas da redução de Loreto durante a visita do Governador de Assunção:  

Llegó acá precisamente por las fiestas de Navidad […] Entró en la 

iglesia que es muy grande, y muy hermosa, vió el esplendido altar 

mayor, las muchas velas incendidas, todo perfumado de bálsamo, oyó 

el canto sagrado, acompañado con la orquestra de los instrumentos, 

observó la gran modestia y piedad de los indios, todos decentemente 

vestidos, y quedó profundamente sorprendido, no habiendo esperado 

tanto aparato entre las selvas y peñas. […] Más solemnidad no se 

encuentra ni en Madrid (MONTOYA, 1989, p. 97). 

 

                                                           
31

 Conforme observou Meilià, “la reducción, toda ella orientada sobre la plaza y esta mirando a la iglesia, 

oferecía una estructura apropiada para lo que podría llamarse una socialización sacralizada”. 

(MELIÀ,1986, p.195) 
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Estes registros evidenciam a importância que a igreja passou a ter nas reduções 

jesuíticas, enquanto espaço de manifestação da sensibilidade religiosa cristã, em 

especial, durante as missas, procissões, festas e penitências. Em relação ao espaço 

público – a praça –, este deixou de ser o lugar onde se forjava tradicionalmente a cultura 

guarani, para se transformar em espaço da consagração do ritual litúrgico cristão, de 

eliminação dos “restos de paganismo” e de “reforma de costumes”, como registrado 

pelo padre Montoya:  

Terminada esta prática ou exercício, um dos padres subiu num 

pequeno tablado que se tinha feito na praça, para que todos, também 

as mulheres e crianças, pudessem ver o desengano naqueles ossos 

frios, que o padre lhes mostrou, indicando os nomes de quem haviam 

sido. Foi estranho o regozijo do povo, por ele perceber com os olhos 

desfeito de público o engano tão grande de corpos, que todos 

confessavam viverem. Com isso todos à porfia se meteram a buscar e 

trazer lenha, para queimá-los, e assim se fez em minha presença, a fim 

de evitar que guardassem para si algum osso e a partir dele 

procedessem no seu ardil (MONTOYA, 1985, p. 108-109). 

  

Embora a participação nas missas não possa ser enquadrada, em seu sentido 

estrito, como uma prática sacramental, ela era percebida como indicador da inserção dos 

fiéis nas práticas rituais católicas. Como assinalado por Lebrun, “o comparecimento 

obrigatório à missa aos domingos e dias de festa caracteriza, por excelência, a 

participação na Igreja Romana”, passando a “ocupar o centro de toda vida espiritual” 

(LEBRUN, 1991, p. 73-77). 

Uma passagem extraída da “Conquista Espiritual”, do padre Montoya, expressa 

bem este aspecto:  

Adiantavam muito os novos cristãos com a contínua pregação do 

Evangelho e iam-se estabelecendo entre eles ótimos costumes. Um 

deles, e bastante louvável, era o de que de manhã bem cedo todos 

assistissem a Missa e logo depois fossem trabalhar em suas lavouras. 

Com esse santo exercício experimentaram aumento de bens, tanto 

espirituais como temporais (MONTOYA, 1985, p. 102). 

  

Na continuidade do registro, o jesuíta, não apenas enfatiza a relação entre a 

assistência às missas e os benefícios materiais e espirituais que decorreriam desta 

prática, mas especula sobre os sentimentos experimentados pelos indígenas virtuosos e 

por aqueles que se viam excluídos da igreja: 

Era o seguinte nosso modo de proceder: Visitávamos, ao amanhecer, 

os enfermos, sendo que logo mais se dizia a missa, com sermão, após 

o Evangelho. Em seguida, mandávamos embora os gentios ou não 

batizados: determinação que eles sentiam não pouco, por se verem 

tirados da Igreja como cachorros, nisso invejando os cristãos que nela 

ficavam (MONTOYA, 1985, p. 57). 
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Continuava um destes índios a fugir da doutrina e dos sermões […]. 

Certo dia ele passou por um menino que, por sua pequenez, mal sabia 

andar ou soltar a língua, para falar. Perguntou o índio a este: ‘Menino, 

para onde vais com tanta pressa?’ Como se fosse de juízo maduro, o 

pequeno respondeu: ‘Vou escutar a palavra de Deus, que na igreja 

pregam os padres. Não quero ficar fora dela como os animais’ 

(MONTOYA, 1985, p. 186). 

  

Neste último registro, a imagem de que os que ficam fora da igreja são animais – 

e que são tratados como tal – se prestará para desqualificar – pela imagem e pelo 

discurso – os ainda não convertidos. A obra de Montoya, a Conquista Espiritual, refere 

várias situações em que é reafirmada a importância da assistência à missa e as punições 

aos ausentes. A primeira informa que certo índio não convertido foi punido com a 

morte:  

Certo moço de nenhuma devoção fugia invariavelmente da assistência 

à missa, mesmo nos dias em que a Igreja o manda. […] Vencido por 

forte tentação num dia de festa arrastou ele em sua companhia a um 

outro, sem que lhe permitisse voltar e assistir à missa. […] Mas ele, 

arrependido daquele que perdera, tinha a vontade de lograr a este. 

Despedindo-se do companheiro e a poucos passos dados, ouviu que 

aquele seu tentador aos gritos estava pedindo socorro. Com isso olhou 

para trás e notou que a esse tinha-o preso um tigre feroz, 

despedaçando-o com ânimo raivoso. Fugiu ele próprio do perigo e 

apressou-se em avisar a aldeia do caso. Em sua conseqüência se 

reuniu a gente do povo, foi ver o acontecido e achou que o tigre já 

havia devorado grande parte do moço. Tornou-se conhecido esse 

castigo e ele serviu de exemplo para os demais (MONTOYA, 1985, 

p. 195). 

 

Há ainda outra situação em que fica evidente a associação entre a não conversão 

e a punição divina:  

Advertido do caso, o padre foi em pessoa vê-los e convidá-los, bem 

como conduzi-los à igreja, porque mesmo depois de tanto tempo ainda 

não sabiam onde ficavam os umbrais dela. […] Voltando, porém, à sua 

dureza antiga, prosseguiram em ausentar-se do povoado, enquanto os 

demais rezavam na igreja. Sobreveio-lhes, porém, o castigo, ao 

reentrarem em casa, pois assaltou-os um tremor e acidente (!) tal, que 

ali mesmo tombaram por terra e, ainda que o padre aparecesse com 

toda a pressa, ainda mais depressa tratou a morte de desterrá-los desta 

vida, e até do paraíso (MONTOYA, 1985, p. 225). 

 

As Ânuas também trazem abundantes registros sobre os castigos que se abatiam 

sobrem os indígenas que resistiam aos ensinamentos e à adoção das novas condutas, 

faltando à missa e às festas religiosas:
32

  

                                                           
32

 Durkheim, numa referência à instituição universal do descanso religioso, observa que “o caráter 

distintivo dos dias de festa corresponde, em todas as religiões conhecidas, à pausa no trabalho, suspensão 

da vida pública e privada, à medida que estas não apresentam objetivo religioso. Mas é que o trabalho é a 
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Mostrava un indio poco respecto a las fiestas y en una de ellas estava 

para ir a pescar amonestaronle los suios que diese la vuelta con tiempo 

pues era fiesta y le obligava la misa, mas el respondió colérico en 

desacato de los misterios sagrados que no le avian de dar de comer ni 

la fiesta ni la misa y asi no hizo caso y se fue; volvía despues muy 

ufano a su casa y cargado de su presa mas no quiso Dios la lograse 

porque la hizo en él repentinamente la muerte y caio de su estado el 

difunto sobre sus mesmos peces (In: D.H.A. 1927, p. 149). 

  

Considerando o caráter edificante destas cartas e a preocupação dos padres 

relatores em destacar os sucessos extraordinários, também foram registrados os efeitos 

que estas punições exerciam sobre os demais indígenas:  

Otra moçuela de hasta 17 años solía también falta en la guarda de las 

fiestas y de la iglesia cuando las demas acudían reprehendiola varias 

vezes el Padre pero sin fruto. Fuese un día festivo a los montes con 

otras compañeras y engolocinada en algunas frutas silvestres se 

remontó alejandose de la compañía; mas – como tardase la buscaron 

por el rastro y despues acá se han hecho exquisitas diligensias y nunca 

han podido descubrir de ella ni pelo, ni hueso. Tuvolo todo el pueblo 

por castigo del cielo y atemorizado con él venera con grande religión 

los días dedicados al culto divino (In: D.H.A., 1927, p. 145). 

 

As passagens desta Ânua se tornam ainda mais significativas, quando 

encontramos a admissão pelos missionários de que  

[…] lo que no pudieron conseguir medios humanos lo alcançaron los 

divinos con algunos espantosos castigos que exercito N. Señor en 

unos y otros, que por ser semejantes a los que en otras reducciones se 

han escrito no se repiten, y como les inculcan siempre los Padres – 

que todos estos sucesos acontecen por ordenación divina conviven 

grande horror a la culpa y asombro de la divina justicia y se han 

seguido muchas señaladas conversiones por este medio (In: D.H.A., 

1927, p. 200). 

 

Esta passagem nos leva a refletir sobre a máxima de Weber, segundo a qual “Os 

agentes sociais obedecem à regra quando o interesse em obedecer a ela suplanta o 

                                                                                                                                                                          

forma eminente da atividade profana: não tem outro objetivo evidente senão prover às necessidades 

temporais da vida […] Ao contrário, nos dias de festa, a vida religiosa atinge grau de excepcional 

intensidade”. Segundo o autor, “a vida religiosa e a vida profana não podem coexistir nas mesmas 

unidades de tempo”. Todas as sociedades cristãs-ocidentais conhecem e praticam “essa divisão do tempo 

em duas partes estanques, alternando uma com a outra conforme uma lei variável de acordo com os povos 

e as civilizações […]”. (DURKHEIM, 1989, p. 371 – 373). Ao transpormos essas considerações para os 

castigos divinos que se abatem sobre os faltantes às festas ou às missas nas reduções, deve-se considerar 

que as doenças ou as mortes que sobrevêm são registradas pelos missionários como conseqüência natural 

das transgressões. Deve-se, no entanto, ressaltar que esta impossibilidade de coexistência, ao mesmo 

tempo, do sagrado com o profano é desconhecida das sociedades indígenas; em razão do que ocorriam as 

transgressões que devem ser percebidas muito mais como decorrência natural do “modo de ser” Guarani, 

do que como resultantes, exclusivamente, de uma resistência consciente aos princípios cristãos pregados 

pelos missionários. 
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interesse em desobedecer a ela”
33

 (WEBER apud BOURDIEU, 1990, p. 96). Oportuna 

aqui é a observação de Branislawa Susnik que, referindo-se aos guaranis, afirma que  o 

indígenas são exploradores oportunistas de seu ambiente “dentro de una tradicional 

factibilidad cultural; si ocurre un cambio, natural o provocado por las circunstancias 

externas, buscan satisfacer sus exigencias subsistenciales, implícito un cambio sócio-

cultural” (SUSNIK, 1990, p. 125). 

Considerando que os guaranis se integraram às celebrações religiosas cristãs, 

pode-se creditar a “desobediência” às condutas culturais tradicionais ao interesse na 

“obediência” a um “novo sistema de disposições para a prática”, na medida em que “a 

conformidade da prática com a regra” promove “um lucro simbólico suplementar” 

(BOURDIEU, 1990, p. 97). Esse “lucro simbólico” se configuraria como a garantia da 

cura [face às epidemias que assolavam as reduções] ou, em caso da não-cura, da boa 

morte e da vida eterna prometidas pelos jesuítas.  

De acordo com Bartomeu Melià, os guaranis possuíam “una sociedad 

impregnada de una peculiar lógica socio-religiosa, un pensamiento altamente simbólico 

y bien estruturado y una religión que vivía en su amplio e intenso ritual, el sacramento 

de la vida perfecta en la ‘tierra sin males’” (MELIÁ, 1986, p. 210). Em razão disso, 

teriam garantido a “manutenção da ordem simbólica”, adaptando a doutrina cristã a sua 

vivência religiosa, no contexto reducional. Ou então, como se referiu Viveiros de Castro 

aos Tupinambás: “Faziam tudo quanto lhes diziam profetas e padres – exceto o que não 

queriam”, mesmo porque o faziam segundo seus próprios termos (VIVEIROS DE 

CASTRO, 1992, p. 38). 

Há que se considerar, sem dúvida, que a obediência à nova regra implicava 

“assimilar tudo que era importante para ser cristão” (KARNAL, 1989, p. 229), 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” (KARNAL, 1989, 

p. 168). No entanto, “a ação reconfortante e vivificante” produzida pela cerimônia 

pública não pode ser minimizada na medida em que reafirmou sentimentos religiosos 

que “abandonados a si mesmos, arrefeciam” (DURKHEIM, 1989, p. 264). Em razão 

                                                           
33

 Cabe ressaltar que para Max Weber existe uma importante margem de liberdade de ação para os 

homens, que são dotados de vontade subjetiva e com base nisso conduzem suas ações. Essa vontade 

subjetiva está sempre vinculada a ações de outros homens, isto é, obedece aos limites das possibilidades 

que se apresentam junto às ações – tradicionais, afetivas e/ou racionais – de outros. Vale ressaltar que 

mesmo quando as ações são caracterizadas como tradicionais – realizadas mais mecanicamente pela 

repetição dos costumes –, na realidade, não se constituem como tipos puros e dependem, de forma 

variável, também de interesses racionais e/ou afetivos. 
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disso, concordamos com Kern, quando afirma que “não se deve insistir na idéia de uma 

conversão superficial do indígena, pois foi sempre característica dos guaranis, a sua 

religiosidade intensa”, assim como “a completa convergência […] para os problemas do 

além” (KERN, 1982, p. 102; 105). 

Os xamãs – referidos como magos e feiticeiros – e os padres jesuítas 

vivenciaram, por isso, “um novo campo de lutas pela manipulação simbólica da 

condução da vida privada e a orientação da visão de mundo” nas reduções jesuítico-

guaranis, colocando “em prática, na sua ação, definições concorrentes, antagônicas de 

saúde, do tratamento e da cura dos corpos e das almas” (BOURDIEU, 1990, p. 121). 

O “mistério do ministério” (BOURDIEU, 1990, p. 167) pode ser, sem dúvida, 

tomado como a razão para que os guaranis passassem a obedecer à nova regra, uma vez 

que ela interessava ao grupo enquanto garantia dos padrões mínimos da realidade social, 

bem como de preservação de práticas rituais e do sistema simbólico, apesar de distintos 

da cultura ancestral.
34

 

 

Considerações Finais 

A análise que fizemos dos registros jesuíticos aponta para a possibilidade de 

compreendermos a conversão como um espaço de acomodação de sensibilidades, 

desfazendo a percepção da sujeição absoluta dos indígenas aos valores cristãos e às 

condutas ocidentais. Se no processo de civilização/conversão os missionários foram os 

que definiram estratégias e manejaram símbolos e valores; os resultados, no entanto, 

estiveram condicionados às motivações e às aspirações dos indígenas. 

As manifestações de piedade e de devoção não devem ser, em razão disso, 

percebidas como, exclusivamente, estratégias de sobrevivência. É inegável que os 

indígenas, movidos pelo senso de oportunidade e conscientes de que as aldeias e as 

reduções garantiam a preservação da vida física, tornaram-se receptivos à mensagem 

cristã que lhes prometia a vida eterna. Os registros dos missionários, além disso, 

apresentam elementos que nos permitem concluir que os indígenas buscaram o 

atendimento de sua espiritualidade e a expressão de sua sensibilidade, valendo-se de 

                                                           
34

 Susnik, em artigo sobre a cultura indígena e sua organização social dentro das missões jesuíticas, 

observa que “música, danzas religiosas y simbólicas, oraciones cantadas, solemnidad de domingos, 

celebración de fiestas religiosas […] fueron ocasiones propícias para dar a la muchedumbre un desahogo 

psico-emocional tanto colectivo como individual, […] el nuevo patrón emocional se basaba en factores 

puramente impresivos y audio-visuales, en pleno contraste con la antigua participación vivencial de las 

danzas sagradas.“. A antropóloga enfatiza que para os Guarani “estas expresiones no eran mas que una 

‘faena’ agradable a su natural ambición psicomental” (SUSNIK, 1984, p. 16). 



Revista Brasileira de História das Religiões. ANPUH 
Maringá (PR) v. V, Edição Especial, jan/2013. ISSN 1983-2850.  

Disponível em http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/html 
ARTIGO 

____________________________________________________________________________________ 

 53 

práticas e representações tradicionais que foram ressignificadas, como fica demonstrado 

no “chorar copioso”, nos lamentos fúnebres, nos sonhos e nas visões, bem como nas 

manifestações de alegria e júbilo por ocasião das missas e das festas religiosas com 

adornos e bailes, “a su usanza”. 

Como bem observou Chartier, as práticas e as palavras que pretendem moldar os 

pensamentos, as condutas e gestos não são totalmente eficazes, uma vez que seus 

sentidos e significados são ativamente apreendidos por aqueles que delas participam. A 

aceitação e a recusa “das mensagens e dos modelos opera-se sempre através de 

ordenamentos, de desvios, de reempregos singulares” (CHARTIER, 1990, p. 37), que 

ultrapassam as próprias prescrições e recomendações. 

Em sua obra A invenção do cotidiano, Certeau fala-nos da capacidade que existe 

na ação do homem ordinário, que recria, no cotidiano, práticas de vida. A isso o autor 

chamou de reinvenção do cotidiano, que “é astuciosa, é dispersa, mas ao mesmo tempo 

[…] se insinua ubiquamente, silenciosa e quase invisível, pois não se faz notar com 

produtos próprios, mas na maneira de empregar os produtos impostos por uma ordem 

dominante” (CERTEAU, 1994, p. 39). Para o jesuíta francês, “os conhecimentos e as 

simbólicas impostas são objeto de manipulação pelos praticantes que não são seus 

fabricantes”, das quais resultam “procedimentos de consumo combinatórios e 

utilitários”, caracterizados por uma criatividade tática e bricoladora (CERTEAU, 1994, 

p. 95). 

Nesta perspectiva, a experiência da catequese pode ser percebida como um 

processo de articulação e de negociação, no qual os sujeitos atuaram de modo 

fundamentalmente criativo, reinterpretaram um discurso recebido, produzindo um novo 

discurso e reapropriando-se do espaço organizado. Não desconhecemos que os saberes 

que os missionários detinham foram poderosos instrumentos de ordenação do mundo 

indígena e de sua incorporação progressiva à civilização cristã ocidental. Mas, se por 

um lado, os missionários desenvolveram constantemente mecanismos de controle das 

interpretações possíveis e aceitáveis, por outro, se viram obrigados a compartilhar 

signos e linguagem par ao êxito da conversão. 

Pierre Bourdieu já demonstrou que a prática não pode ser deduzida 

exclusivamente das regras; ela deve ser tomada, ao contrário, como uma improvisação, 

como um aprendizado do uso de determinadas regras, no qual as “maneiras de ver e o 

contexto estão associados e se implicam mutuamente” (BOURDIEU, 1990, p. 21). 

Nessa perspectiva, acreditamos que as manifestações de devoção registradas pelos 
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missionários jesuítas, além de apontarem para a ressignificação de práticas e 

representações tradicionais indígenas, devem ser tomadas como resultantes de jogos de 

relações sociais e de comunicação, nos quais os indivíduos em interação, embora 

pertencentes a universos culturais distintos, necessariamente compartilharam símbolos, 

códigos e experiências. 
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