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RESUMO

Esse trabalho trata de entender como se deu a agéncia indigena das liderancas Guarani no
contato com os primeiros jesuitas que chegaram ao que hoje corresponde ao territério do Rio
Grande do Sul no século XVII. Para tal, busca reinterpretar nas fontes histdricas, através de
um olhar antropoldgico, os eventos que levaram a rebelifo de Necu, karai principal da
margem oriental do Uruguai e que resultou na morte dos padres: Roque Gonzalez, Alonso
Rodriguez e Juan del Castillo. No complexo cenario do encontro de duas culturas diferentes,
a alteridade Guarani deixa entrever a capacidade de apropriagéo, transformacéao, escolha e
negociacdo das liderangas temporais e espirituais indigenas. Ao rechacar a Visdo
preconceituosa que se apresentava na historiografia tradicional, posiciona essas liderancas

dentro das abordagens aplicadas na Nova Historia Indigena.

Palavras chave: Guarani, agéncia indigena, karai, Nova Historia Indigena.



RESUMEN

Este documento tiene como objetivo comprender como la agencia de liderazgos indigenas
guarani se puso em contato com los primeros jesuitas que llegaron a lo que hoy corresponde
al territério de Rio Grande do Sul en el siglo XVII. Con este fin, busca reinterpretar em
fuentes historicas, a través de uma mirada antropoldgica, los eventos que llevaron a la
rebelion de Negu, el principal karai de la orilla oriental de Uruguay, que resulto em la muerte
de sacerdotes: Roque Gonzalez, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo, En el complejo
escenario del encuentro de dos culturas diferentes, la alteridad guarani revela la capacidad de
apropriacion, transformacion, eleccion y negociacon de los lideres indigenas temporales y
espirituales. Al rechazar la visién prejuiciosa presentada en la historiografia tradicional,

posiciona a estos lideres dentro de los enfoques aplicados em la Nueva Historia Indigena.

Palabras clave: Guarani; agencia indigena; karai; Nueva Historia Indigena.
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1.

INTRODUCAO

Este trabalho nasceu do interesse em entender quem estava no territorio hoje
conhecido como Rio Grande do Sul nos primeiros contatos com os europeus. Ao chegar a
historia das missfes orientais do Rio Uruguai e ao pioneirismo do padre jesuita Roque
Gonzélez, encontramos rastros de um lider indigena que se op0s a instalacdo dos brancos e a
alteracéo de sua cultura, Necu, a Reveréncia (MONTOYA, 1639, p.160) . Um poderoso karai?
que comandou a rebelido para destruir os simbolos da igreja e matar os missionarios em 1628.

Nosso objetivo é a partir das fontes historicas fazer uma releitura desse embate
buscando enfocar a perspectiva indigena. Para tal, utilizaremos o suporte do olhar
antropologico, abordagem utilizada dentro da Nova Histéria Indigena. Queremos entender
quem era Necu e seu papel dentro da comunidade, assim como o papel e agéncia das liderancas
Guarani.

Na historiografia tradicional, a quase totalidade dos livros que se referem aos
primeiros contatos foi escrita por padres e num periodo anterior a 1950: Montoya (1639),
Techo (1673), Teschauer (1913), Blanco (1929), Jaeger (1940). Essas obras carregam a
perspectiva do “cristdo civilizado” que veio & América domesticar o “selvagem”. “indio bom”
era 0 que aceitava ser cristianizado, o “indio fiel”, que deixava sua cultura de lado para se
submeter ao dominio europeu. Nos relatos é, por exemplo, Dom Nicolas Neenguird, cacique
guarani da reducdo de Conceicdo do Uruguai que, segundo Padre Romero®, ofereceu-se para
liderar a perseguicdo a Necu e seus seguidores ap6s 0s assassinatos. Nessas obras 0s padres sdo
tratados como herois e martires € o cacique como “o mal, demonio, arrogante, embusteiro,

feiticeiro” 4.

!, Montoya apresenta Negu como o maior cacique conhecido daqueles paises, seu nome quer dizer “reveréncia”
Cabe observar que ele utilizou a grafia Negu, enquanto outros autores utilizaram variagdes como Nezl, Nhegu,
Nhegum. OLIVEIRA (2010), optou por Nezu por essa ser a grafia que Padre Blanco escolheu como unica para
os documentos que transcreveu e foram utilizadas como fonte para sua tese. Procuraremos manter a grafia,
conforme cada autor/fonte.

2 Karai é um lider politico e religioso, ou seja, cacique e pajé ao mesmo tempo. Segundo o Dicionario do Brasil
Colonial, o termo foi utilizado pelos jesuitas para denominar os homens especiais da cultura tupi guarani capazes
de se comunicar com 0 mundo dos mortos e 0s espiritos ancestrais. Os karais percorriam as aldeias pregando, em
meio a bailes inebriantes, narrativas miticas de sua cultura.

3 Padre Pedro Romero era o jesuita espanhol responsavel pela Redugdo de Candelaria a época dos relatos que
analisaremos. Ele também foi perseguido para ser morto na rebelido, mas conseguiu fugir.

4 Essas obras também servem para descrever a dedicacdo, sacrificio e missdo de vida que levaram os trés padres
até o auge do martirio em nome da palavra de Deus, ou seja, trazem a perspectiva dos jesuitas, da religido e da
posicdo oficial da Coroa Espanhola que dominava o territério na época. Os relatos e obras ajudaram nos
processos de beatificagdo e canonizacdo dos trés padres pela Igreja Catolica. Os titulos das obras sdo bem
sugestivos desse enfoque: “A conquista espiritual...”, “Os trés martires rio-grandenses”, “Os her6is do Caard”,
“Vida e obras...”.
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Entre os escritos de ndo religiosos, a Historia das Missbes Orientais de Aurélio Porto
(1954) é considerada ‘a obra de referéncia’ para conhecermos a formacdo das redugdes no
século XVII. Esse é um trabalho detalhado de construcdo do cenario, dos personagens e
eventos envolvidos a partir das ‘etnograficas’ fontes jesuiticas. Infelizmente, os relatos estdo
carregados de preconceito em relacdo aos indigenas, colocando-os na condicdo de inferiores.

Seguindo a reflex&o de John Monteiro (2004), é duplo o papel do historiador ao tratar

da tematica indigena:

Por um lado, cabe ao historiador recuperar o papel historico de atores nativos na
formacdo das sociedades e culturas do continente, revertendo o quadro hoje
prevalecente, marcado pela omissdo ou, na melhor das hipéteses, por uma viséo
simpatica aos indios, mas que os enquadra como vitimas de poderosos processos
externos a sua realidade. [...] Por outro, e muito mais complexo, faz-se necessario
repensar o significado da historia a partir da experiéncia e da memodria de
populagdes que ndo registraram — ou registraram pouco — seu passado através da
escrita. (MONTEIRO, 2004, p.227)

Consideramos que essa monografia se justifica como uma contribuicdo para o
entendimento da cultura indigena e para desfazer a imagem preconceituosa construida na
historiografia tradicional, infelizmente ainda presente no entendimento de parte da sociedade
brasileira.

——

Utilizaremos como fontes os relatos registrados no processo eclesiastico sobre a vida e
martirio dos trés padres jesuitas em 1628: Roque Gonzalez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez
e Juan del Castillo. O processo que serviu como base para a beatificacdo dos trés martires foi
iniciado em 1639 e encontra-se descrito no livro do Padre José Maria Blanco (1929).°

A documentagdo do processo envolve dezoito depoimentos ligados aos eventos das

mortes e do que se sucedeu: do capitdo luso Manuel Cabral, de sete soldados espanhdis e trés
vecinos® que acompanharam o grupo do capitdo, além de sete indigenas, entre eles dois
caciques. Também fazem parte desse conjunto de fontes: quatro cartas de padres jesuitas que
estiveram préximos aos eventos, testemunhos sobre a vida dos padres, cartas anuas jesuiticas e
trocas de cartas de autoridades espanholas.

Para esse estudo faremos um recorte utilizando os depoimentos das testemunhas

indigenas, do capitdo luso Manuel Cabral e as cartas de Diego de Boroa, reitor do Colégio de

Buenos Aires ao Padre Julian Lopez, procurador geral das Indias (1629); de Padre Pedro

5 O processo de reconhecimento da vida e morte santa e dos milagres prodigiosos comecou ainda no século
XVII, em 23/03/1639 através do pedido feito pelo Padre Ferrufino, Reitor do Colégio da Companhia de Jesus em
Buenos Aires (Blanco, 1929, p. 364-366). A beatificacdo ocorreu em 1934 pelo Papa Pio XI e o Papa Jodo Paulo
Il declarou-os Santos em 16 de maio de 1988. (OLIVEIRA, 2010, p. 402-405).

6 Vecino no Dicionario Real da Academia Espanhola é aquele que mora em um mesmo povoado, ou que tem
casa no lugar e contribui com os impostos do povoado.
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Romero ao governador do Paraguai e do Prata Hernandarias (16297?); do Padre Vasques
Trujillo, provincial da companhia de Jesus no Paraguai, ao Superior Geral da Companhia de
Jesus(1629) e do Padre Geral da Provincia do Paraguai, Juan Bautista Ferrufino, ao rei Felipe
V.

Os registros dos testemunhos do processo encontram-se anexados ao livro Historia
Documentada do Padre jesuita José Maria Blanco (1929), entre as péginas 363 e 457. Esse
livro foi considerado uma importante referéncia hagiografica da Historia Argentina. Blanco
conseguiu copias legalizadas dos originais conservados no Arquivo Nacional de Buenos
Aires. A transcri¢do paleografica mantém o espanhol da época em que foram escritos.

Os martirios ocorreram em novembro de 1628, as prisdes e mortes dos indigenas que
se rebelaram foram realizadas em dezembro de 1628. Os testemunhos aqui a serem analisados
foram registrados em San Juan de Vera, em 1630; em Corrientes, entre setembro e outubro de
1630; em Candelaria em novembro de 1631 e em S&o Nicolau de Piratini, também em
novembro de 1631.

As cépias das cartas estdo entre as paginas 463 e 547 do livro de Blanco. A carta
original de Padre Diogo encontra-se no arquivo da Companhia de Jesus da Provincia de
Toledo, legajo 1137, no. 4. A carta original de Padre Pedro Romero encontra-se no Arquivo
Geral da Companhia no Paraguai (livro 11, folhas 175-179). Ela n&o possui datagdo, mas foi
escrita apds os matadores dos padres terem sido capturados. A carta de Vazquez Trujillo
encontra-se no Arquivo Geral da Companhia no Paraguai (livro 11, folhas 80-189 v.). A carta
de Padre Ferrufino encontra-se no Arquivo Geral de la Postulacion.

Além dessas fontes, o livro A Conquista Espiritual de Padre Ant6nio Ruiz de Montoya
escrito ao Rei Felipe 1V em 1639 sera outra base para conhecermos a situacdo dos indigenas
na Provincia do Paraguai quando da instituicdo das reducdes, além do Tesoro de la lengua
guarani e dos Manuscritos da Colecdo de Angelis Il e IV (MCA 1ll e MCA V).

Para a andlise dessas fontes utilizaremos o método indicado na micro-histdria italiana,
proposto inicialmente por Carlo Ginzburg e Giovanni Levi. Partindo dos depoimentos dos
indigenas, de Cabral e das cartas, procuraremos observar em detalhes microscopicos, que
outras leituras podemos ter dos indigenas que tanto lideraram o ataque aos padres, como dos
que correram a busca dos seus matadores.

Ginzburg (2006) aponta que na impossibilidade de usarmos a historia oral das classes

subalternas que vamos analisar, devemos lancar mdo das fontes escritas, mesmo que
duplamente indiretas (por serem escritas e de autoria de individuos ligados a classe dominante).

Ele ressalta a importancia de considerarmos os filtros e intermediarios que produzem esses



12

registros € que nos trazem o resultado de uma “cultura imposta as classes populares”
(GINZBURG, 2006, p.12-13).

A antropdloga Paula Montero (2006) ao discutir o encontro intercultural missionario-
indigena e suas consequéncias, também aborda a questdo do tratamento desigual nas fontes.
Nas relacdes de mediacdo, que envolveram relagdes simbolicas distintas e nas relagdes sociais,
0s registros que ficaram trazem a questdo da limitacdo que deve ser observada para uma
compreensdo historico-antropologica: “a perspectiva indigena aparece de maneira muito sutil,
nas entrelinhas e sempre filtrada pela 6tica dos interesses de quem a documenta” (MONTERO,
2006, p.13).

Ao fazermos a leitura dos documentos, precisamos ser criticos na analise, como nos
indica Foucault (2013, p.60), e observar as formas de exclusdo, limitacdes, as expressdes de
poder e de “verdades” embutidas nos discursos.

Também Gruzinski (2007, p. 65) chama a atencdo para o discurso eurocéntrico do

colonizador e nos convida a “dar prioridade a ‘visdo dos vencidos’, 0 que permite descobrir a
riqgueza de formas de pensamento e de modos de expressdo que se havia desenvolvido na

América antes da invasao dos europeus”.

*k*k

Ha que se levar em conta que mesmo os testemunhos dos indigenas no processo de
beatificacdo foram tomados através de perguntas dirigidas pelos jesuitas e registrados por um
escrivao jesuita. Nenhum deles pertencia ao grupo que se aliou a Necu, todos faziam parte dos
que haviam sido reduzidos nas aldeias cristds. Consideramos, no entanto, que isso ndo
invalida retomarmos esses documentos com um olhar antropoldgico para entender a cultura
originaria indigena e analisar de que outra forma se pode interpretar como se deu esse
encontro, além do que foi apresentado na bibliografia existente.

Duas teses foram utilizadas no sentido de agucar esse olhar, além de outras leituras
classicas: Religion y Poder em las Misiones de Guaranies de Guillermo Wilde (2009) e O
Profeta e o Principal de Renato Sztutman (2012).

Wilde (2009) fez uma analise das liderancas indigenas na fronteira colonial
envolvendo as reducdes jesuiticas na Provincia do Paraguai num longo periodo, cerca de 150
anos, do século XVII até meados do século XIX. Ele enfatizou as relacfes existentes entre a
etnogenese da missdo e a instituicdo da figura politica dos lideres indigenas em posicoes de
governo nesse novo espago. O autor estava interessado no processo de transformacdo do

poder nativo, na forma como este precisou atualizar suas praticas, se acomodar e reacomodar
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em situacGes concretas a partir de um processo complexo de interagdes com o mundo

colonial. Ele queria entender a agéncia indigena, reconhecendo que as liderangas ndo se

limitaram a uma cultura tradicional ou a uma imposicdo totalmente externa, havendo
situacOes intermediarias de negociacao e apropriacao, expondo situagdes bem mais complexas
do que a visdo dualistica de aderéncia/passividade ou resisténcia ao regime missional
(excluindo, através da exploragdo das diferentes escolhas feitas, a visdo de simples submissdo
dos indigenas).

Esse autor embasou seu estudo em fontes documentais produzidas por jesuitas,
cronistas de viagens e pela administracdo colonial. Alem das conhecidas cartas anuas que
eram escritas com o intuito de uma ampla divulgacdo e por isso traziam contetdo que
valorizava e incentivava o trabalho missionério, ele obteve acesso a fontes inéditas, as
hijuelas, correspondéncia interna, onde os jesuitas podiam incluir as dificuldades, as
reclamacdes e outros pontos que nao deveriam ser vistos fora da Companhia.

Sua obra esta inserida na categoria de etnohistéria ou antropologia historica. Em sua
tese, entre outros pontos, demonstrou que os varios caciques mantinham a lideranca de seus
grupos familiares mesmo dentro da reducdo. Além disso, podiam assumir novos postos como
auxiliares dos padres ou como integrantes da estrutura politica ou policial.

Ja Sztutman (2012) considera sua obra inserida na antropologia politica. Esse autor

buscou entender a acdo politica amerindia nas terras baixas sul-americanas nos séculos XVI e

XVII. Para seu estudo prop6s dois retornos: a) ao antigo Tupi da Costa brasilica e a relacédo
entre o profetismo e suas modalidades de lideranca politica, considerando a articulacdo entre
os dominios religioso e politico; e b) um retorno as obras de Pierre e Héléne Clastres,
utilizando as interpretacGes dos povos quinhentistas e seiscentistas desses autores em dialogo
com etnografias de grupos indigenas atuais. (SZTUTMAN, 2012, p. 23).

Ambos o0s autores examinam as liderancas indigenas, tanto no papel de lider temporal
como de lider espiritual, as caracteristicas ou atributos desse lider, sua capacidade de agir e
também de transformacdo (Wilde) ou metamorfose (Sztutman). Alinhados a eles, queremos

entender a agéncia indigena Guarani nos eventos dos primeiros contatos do século XVII.

Outro conceito a ser considerado na releitura das fontes é o de alteridade, um dos mais
utilizados na interpretacdo antropoldgica nos estudos de outras culturas. Para tal,

observaremos a questdo do Outro proposta por Todorov (1993) ao analisar os escritos de

Colombo sobre a América. Segundo esse autor, a que se levar em conta esse homem que
considera natural e desejavel a sua visdo de mundo em oposi¢do a encontrada, que tem

dificuldade em reconhecer o Outro, que enxerga s0 a si mesmo. Para Todorov (1993) os
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espanhdis conquistaram a América sem descobrir 0 seu povo, 0 imaginario europeu ndo
reconheceu esse Outro tdo diferente de seu Velho Mundo e atribuiu a ele significados dentro
das suas limitacbes de conhecimento. Trazendo essa questdo ao nosso estudo, os jesuitas
estavam na América com a funcdo de conquista através da evangelizacdo, da catequese, da
imposicdo da cultura européia, branca, cristd ao Outro que eles categorizaram como
‘selvagem’. Precisamos estar cientes dessa situacdo ao analisarmos 0s registros para que
possamos encontrar as evidéncias da acao indigena.

Nossas limitagdes sdo muitas: as fontes sdo indiretas e ainda temos muito a aprender
sobre a cultura e modo de ser indigena. No entanto, a excluséo e o siléncio que permanece
sobre esse povo originario e a visao eurocéntrica e deturpada presente no senso comum nos
faz ir em frente. Mesmo observando a complexidade exposta por Monteiro (2004) em
repensar a historia a partir da experiéncia e memorias indigenas, utilizaremos fragmentos da
histdria oral que encontramos pelo caminho. A histéria que os xeremoi e as xejarayi’ contam
nas aldeias. Essa inclusdo faz parte de nossa tentativa de trazer a perspectiva indigena de

historicidade, 0 maximo possivel, dentro das restri¢coes desse estudo.

*k*k

A partir da década de 1990 comeca a despontar um novo entendimento da participacao
dos povos nativos na historiografia. Os indigenas até entdo considerados dentro de uma
categoria genérica criada a partir de uma visdo tradicional comecam a ser retirados da
invisibilidade. Estudos passam a avaliar a capacidade dos povos nativos de serem agentes, de
estabelecerem estratégias e aliancas, de serem protagonistas e, passam a redimensionar o
papel deles na histéria. Essa mudanca passou a ser conhecida como a Nova Histdria Indigena.

Essa compreensdo mais atual é resultado de uma maior aproximacdo da antropologia e
da historia, por um lado e, da atuacdo cada vez maior dos movimentos indigenas de outro.
Conforme observacdes do historiador Luis Rafael Aradjo Corréa (2017)-, desde o didlogo
estabelecido entre essas duas disciplinas, a combinacdo de pressupostos teorico-

metodoldgicos levou a expansdo dos horizontes da analise historica:

A compreensdo tanto da cultura, quanto da identidade étnica como produtos
histéricos, somada a uma maior aten¢do da Historia as vivéncias e experiéncias das
pessoas comuns [...] possibilitou um olhar sobre os indios que contempla tanto a sua

7 Xeramoi (para homens) e xejarayi (mulheres) sdo pessoas com mais tempo de vida e experiéncia na aldeia. E
considerada uma pessoa muito sébia e tem o papel de aconselhar a todos/as. (Pindoty, Irapué e Guapoy, 2018,
p.4).



15

diversidade étnica e cultural, quanto o papel de sujeitos de sua propria historia
(CORREA, 2017).

Além disso, acrescenta Corréa (2017), a questdo indigena na contemporaneidade
também influenciou essa nova reflexdo. Essa também é uma visdo compartilhada por Maria
Regina Celestino de Almeida (2012, p. 1), que tratou da “invisibilidade do indigena enquanto
sujeito historico” no século XIX. A autora, com uma visao bastante otimista, considera que 0s
mesmos passaram a ter um protagonismo crescente a partir da publicacdo de trabalhos
surgidos apds a década de 1990 e ressalta o papel importante dos lideres indigenas nos
movimentos que conquistaram espaco na elaboragdo da Constitui¢cdo Cidada de 1988.

O gesto marcante de Ailton Krenak (1988) pintando o rosto de jenipapo em sinal de
indignacdo e luto, pelo retrocesso nas discussdes dos direitos indigenas durante a Assembléia
Constituinte em janeiro de 1988 e a presenca do deputado federal Mario Juruna no Congresso
Nacional sdo dois exemplos que caracterizam um posicionamento forte na defesa dos povos
originarios desde no século XX. Gostariamos de frisar que esse posicionamento sempre
ocorreu, o0 que vem mudando é como enxergamos 0s povos indigenas e que visibilidade suas
demandas estédo tendo.

Wittmann (2013) aponta que, para a Nova Historia Indigena, foi fundamental a
possibilidade de utilizar novas e diferentes formas de fontes (incluindo arte, rituais, simbolos,
relatos orais e ndo sé escritos) e do dialogo com outras disciplinas como a Antropologia, as
Ciéncias Sociais, a Linguistica, a Psicanalise, que foram possibilitando novos olhares sobre a
presenca humana na histéria.

Dentro do contexto nacional, um marco € o livro organizado por Cunha (1992),
Historia do Indio no Brasil, que traz estudiosos indigenistas contando sobre os povos das
varias regides do pais, desde a pré-historia brasileira até a luta pelos direitos no seculo XX.
Nessa obra ndo houve a participacdo de historiadores que até entdo ainda consideravam a
historia indigena um tema para as ciéncias sociais.

Entre outros trabalhos importantes que surgem a partir dessa mesma década e que
ressaltam o papel dos povos indigenas podemos citar: Negros da Terra: indios e bandeirantes
nas origens de Sdo Paulo, de John Monteiro (1994); A Heresia dos indios de Ronaldo
Vainfas (1995), retratando o movimento das Santidades, baseado em processo de inquisi¢cdo
ocorrido na Bahia; A Guerra dos Barbaros de Pedro Puntoni (2002), que descreve um periodo
de quase 60 anos de guerra entre indigenas, colonos e governo, comecando em Sdo Paulo,
mas que se instala principalmente na Bahia; Metamorfoses Indigenas: identidade e cultura

nas aldeias coloniais do Rio de Janeiro, de Maria Celestino de Almeida (2003).
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A partir principalmente de 2000, novos trabalhos também aparecem na historiografia
referente ao territério do Rio Grande do Sul. Neumann (2009) em Os guaranis e a razao
grafica: cultura, escrita, memoria e identidade indigena nas redugdes — seculos XVII & XVIII
dedica uma parte especificamente para falar sobre a histéria dos Guarani na Provincia do
Tape. O autor sinaliza que os eventos envolvendo a morte do Padre Roque Gonzalez estdo
associados a um tema que os historiadores dedicaram pouca atengdo: “os movimentos de
resisténcia e as manifestagdes de rechago ao colonialismo”. No Tape havia uma
“confederagao de xamas”, que despertavam temor dos jesuitas, entretanto, como ja
mencionado, os episddios haviam sido explorados apenas do ponto de vista do martirio.

Elisa Friihauf Garcia (2009), no livro As Diversas Formas de Ser indio, trata como as
politicas indigenas e indigenistas foram aplicadas no extremo sul da América portuguesa.
Comeca sua narrativa nos conflitos entre os guaranis e 0s exércitos ibéricos, nas tentativas de
demarcagdo do Tratado de Madri, envolvendo a Guerra Guaranitica. Logo apds passa pela
inclusdo na sociedade colonial portuguesa, os indigenas como suditos, registrando a formacéo
da aldeia de Nossa Senhora dos Anjos; a conquista dos Sete Povos das Missdes pelos
portugueses em 1801; a situacdo de charruas e minuanos frente aos lusitanos. Enguanto
discorre sobre os varios personagens nessa regido da fronteira sul do Brasil, Garcia (2009) vai
explicando as disputas dos interesses dos espanhois e portugueses pelos indigenas, assim
como os interesses dos indigenas nas aliangas com um e outro reino. Demonstra como eles
também souberam usar as politicas a seu favor, como se inseriram nas ordenancas e também

galgaram postos administrativos.

***k

Poucos sdo os textos académicos recentes que pesquisaram especificamente sobre
Necu e as liderancas indigenas no encontro com os padres nas margens do rio Uruguai: na
historia, ha a tese e artigo de Oliveira (2010, 2011) e em literatura, um artigo de
Hammermuller e Kuiava (2017). O cacique aparece associado a movimentos de rebeldia ou
resisténcia citado em varios outros autores contemporaneos: Melia (1988), Monteiro (1994),
Vainfas (1995), Chamorro (2008), Wilde (2009), porém sua mencdo esta em uma breve

referéncia ou em notas de rodapé®.

8 No contexto da literatura infanto-juvenil, o escritor tradicionalista Barbosa Lessa, langou em 1999 um livro
paraditadico: “Nhecu no corredor central”, onde procurou descrever a cultura indigena e os acontecimentos de
1628 de uma forma menos discriminatdria, trazendo vérios elementos da lingua, dos ritos de passagem, da
espiritualidade Guarani, mas acabou romantizando e transformando Negu em um lider arrependido, que foi
empurrado a fazer o que fez por uma situacdo circunstancial.
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Dentro da categoria da Nova Historia Indigena, o historiador Paulo Rogério de Melo
Oliveira desenvolveu a Tese: O encontro entre 0s guaranis e 0s jesuitas na Provincia do
Paraguai e o glorioso martirio do veneravel Padre Roque Gonzalez nas tierras de Nez(
defendida em 2010. Nela, Padre Roque Gonzalez e Nez( sdo os personagens centrais da
investigacdo, que passa por uma trajetoria desde as tensdes do século XVI1I até um periodo mais
atual, onde Roque Gonzalez atinge a canonizagdo e NezU, o esquecimento.

Oliveira (2010) utiliza estudos etnogréaficos, as fontes jesuiticas, cronicas de viajantes,
estudos da historia indigena e da arqueologia como forma de “estabelecer pontes de acesso
aquele mundo” (OLIVEIRA, 2010, p. 194). No capitulo Margem Crista ele recupera a histdria
da Companhia de Jesus; as estratégias utilizadas pelos missionarios para realizar a conquista
espiritual dos indigenas; a forma de producéo das fontes jesuiticas; e, a vida missional de Padre
Rogue Gonzalez, procurando investigar sua morte no contexto do encontro com os Guarani.
Por outro lado, no capitulo Margem Indigena, ele apresenta aspectos do ‘modo de ser’ Guarani;
o papel dos caciques e pajés; como os indios eram descritos nas fontes; além de procurar
destacar a visdo dos indigenas sobre a chegada dos missionarios. Dentro desse objetivo ele
busca trazer a luz a perspectiva do cacique Nezu ao realcar as suas acdes de resisténcia em
defesa ao seu ‘antigo modo de vida’ e cita também outros movimentos indigenas da época.
Além de explorar a situacdo de conflito de poder entre os pajés e karais com o0s jesuitas,
Oliveira (2010) busca entender quais as vantagens dos que foram ‘convertidos’.

Num capitulo dedicado a ‘Virgem Conquistadora’, imagem que Padre Roque
Gonzalez carregava e foi destruida no embate, o autor se propbe a fazer uma ponte entre as
duas margens e com isso entender o papel da Virgem Maria na Conquista da América e na sua
apropriacdo pelos Guarani. Nos dois Ultimos capitulos, ele analisa a vida péstuma de Roque
Gonzalez, segue 0 seu “veneravel coragdo” e a exploracdo turistica associada aos martires na
regido das missdes. (OLIVEIRA, 2010, p. 30).

Em 2011, a partir de sua tese, publica o artigo A4 rebelido de Nezii: em defesa de ‘su

antiguo modo de vida’ (Pirapd, Provincia Jesuitica do Paraguai, 1628). Nela Oliveira (2011)
abordou o protagonismo do cacique e procurou interpretar as razdes que o levaram a planejar
e mandar executar a morte dos padres jesuitas.

Num dialogo com os trabalhos de Oliveira (2010, 2011), além das obras relacionadas a

antropologia mencionadas anteriormente € que organizamos a conducdo de nosso estudo.

Munidos da intencdo de aplicar o paradigma indiciario descrito por Ginzburg (1989), o

objetivo € retomar as investigacfes de Oliveira (2010), porém destacando a perspectiva
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indigena. Se para esse autor, Necu é o contraponto, para nos ele é o sujeito principal para o
qual dirigimos nosso foco.

**k*

A apresentacdo desse trabalho foi organizada em quatro capitulos. Apos a introducao,
no segundo capitulo apresentamos uma breve historia da primeira fase das missdes, a forma
como estava organizado o povo Guarani no século XVII, sua lideranca temporal e espiritual e
alguns costumes, utilizando as descrices de Montoya e do suporte de outros autores. No
terceiro capitulo, a partir dos depoimentos e cartas jesuiticas registrados no processo
eclesiastico e das outras fontes citadas, procuramos colocar a perspectiva indigena na releitura
dos eventos de 1628, buscando identificar e entender a agéncia das liderancas indigenas. Para
tal, iniciamos com uma breve narrativa do embate entre as duas culturas, seguida de
subcapitulos que foram criados a partir de questdes que as fontes nos trouxeram. Assim temos,
por exemplo, a questdo da escolha da lideranca indigena de ‘aderir’ a reducdo ou seguir nos
‘montes”; a importancia da religiosidade Guarani; a disputa de poder entre os ‘feiticeiros’
cristdos e indigenas; a conversdo e a inconstancia; a importancia da palavra e dos rituais; a
poligamia; a nominacdo e o batismo. Durante as anélises vamos tecendo conexdes
principalmente com os trabalhos de Oliveira (2010), Wilde (2009) e Sztutman (2012). Apds
identificar alguns rastros de Necu ndo sinalizados anteriormente, partimos para o Ultimo

capitulo que é dedicado as considerac¢des finais.
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2. GUARANI NO SECULO XVII

Para a tradicdo Guarani, 0 tempo é eterno, ndo para. Das quatro-forcas-em-uma que
regem o universo — Tupd, Yara, Caapora e Ceucy -, Tupa é quem rege o0 tempo; nem
quer saber se 0s homens estdo acompanhando com medidas a caminhada que pelo
céu vai fazendo Quarahy, o Sol. Para o0 bom plantio de sementes e a correta colheita
dos frutos, basta saber que existe um periodo de verdo — Quarahy-ara tempo do Sol
— e um periodo do frio — araroi... (LESSA, 1999, p. 8.)

A ocupacdo dos Guarani na regido dos Rios Parand, Paraguai e Uruguai é registrada
por arquedlogos como tendo acontecido por volta de dois mil anos atras, quando grupos
sairam de um ponto da Amazénia e se dirigiram parte para a costa do Brasil e parte para as
proximidades dos grandes rios mencionados (Monteiro (1992), Oliveira (2010)).

Segundo Oliveira (2010, p. 161), no inicio do século XVII, os territérios que
compunham a provincia jesuitica do Paraguai contavam com poucas vilas esparsas. A
ocupacdo dessa regido foi tardia e lenta em fungdo do pouco interesse até ali demonstrado
pelos espanhois, que concentraram a exploracdo colonial nas riquezas do que corresponde
hoje ao Peru e a Bolivia.

Quando os europeus chegaram ao territorio correspondente ao que hoje se localiza o
Rio Grande do Sul, ele ja estava sendo ocupado ha mais de onze mil anos e “entre 0s trés
grupos principais que existiam no momento do contato (guarani, povos ligados ao tronco jé e
0S pampeanos), os Guarani eram 0s mais numerosos”. (KUHN, 2004, p. 9-24). Eles eram
também chamados de tapes, arachanes e carijos. Padre Roque Gonzalez estimou os Guarani
em 100 mil individuos, enquanto Kuhn (2004) prefere a hip6tese de algo em torno de 60 mil,
considerando esse 0 numero mais provavel.

Se acompanharmos 0s registros jesuiticos nas cartas anuas, podemos observar uma
regido bastante povoada para a época. Quando Padre Roque fundou Conceicdo, a primeira
reducdo a margem direita do rio Uruguai, em oito de dezembro de 1619, contava com
aproximadamente “2.500 almas”. Ao fundar Sdo Nicolau, em trés de maio de 1626, ja a
margem esquerda do Uruguai, no que corresponde ao atual estado do Rio Grande do Sul, a
reducdo contava com cerca de 1.400 indigenas, sendo que na invasdo dos paulistas em 1638
esse povoado tinha atingido “4.000 almas” (PORTO, 1954, p. 77; 82-84). Para se ter idéia da
densidade demogréafica para a época, Buenos Aires, fundada em 1536, passou o século XVII
com uma populacdo de ndo mais que 1.500 habitantes (CEBALLOS, 2008, p. 17).
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Porto (1954) a partir das cartas anuas jesuiticas tracou um mapa etnogréfico da regido
correspondente ao atual Rio Grande do Sul, abrangendo a Provincia de Ibiaca, do Tape e do

Uruguai. Os eventos gque analisaremos nesse estudo estdo situados na Provincia do Uruguai.

Figura 1 - Mapa das Provincias Etnograficas no Territério do Rio Grande do Sul

MAPA DAS PROVINCIAS ETNOGRAFICAS NO
TERRITORIO DO RIO GRANDE DO SUL

Organizado por Aurélio Porto

Fonte - PORTO (1954, p. 62)

No inicio do século XVII, enquanto outras partes do Brasil j& se encontravam sendo
exploradas pelos portugueses ha quase um século, a regido que hoje corresponde ao Rio
Grande do Sul continuava povoada somente pelos povos originarios.

Pelo Tratado de Tordesilhas (1494), toda regido envolvendo a bacia do Parana,
Paraguai, Uruguai pertenciam a coroa espanhola. A regido ficou livre da colonizagdo
espanhola até 1536, quando houve a primeira fundagdo de Buenos Aires, abandonada em
1542. Domingos de Irala e outros 300 conquistadores resolveram se estabelecer em Assuncao
em 1547. Em 1537, quando o capitdo Juan de Salazar Espinoza fundou o forte Nossa Senhora
de Assuncdo, o local servia apenas de passagem para 0s espanhois que estavam a busca da
sierra de la plata. Apos a expedigédo de Irala descobrir que outros espanhdis vindos do Peru j&

haviam chegado antes, ele volta ao forte e comeca a colonizagdo em Assuncao.
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O povoado serviu de base para a conquista de outros espagos, mas as lutas com o0s
guaycuru e guarani eram impedimentos a implantacdo de uma colbnia. A unido poligdmica
com as indias, recebidas pelos caciques em sinal de alianca ou através da captura nas guerras
deu origem a uma enorme populacdo mestica. Os indigenas, inclusive o0s parentes passaram a
ser utilizados como bracos para a produc¢do agricola dos espanhdis. A alianga com 0s caciques
ndo abrandou a tensdo e os conflitos na resisténcia a colonizagdo. Assim, Irala que tinha
varios cunhados indigenas (tobaya) e filhas mesticas, instalou o servico de encomienda em
1556. A partir dai, ocorreram varias revoltas indigenas, muitas delas, associadas a essa forma
de trabalho colonial (OLIVEIRA, 2010, p. 163-168).

O Governador da Provincia do Rio da Prata e Paraguai, Hernando Arias de Saavedra,
também chamado de Hernandarias, em 1603 efetuou alteracfes na legislacdo referente aos
indigenas, eliminando a encomienda. O governador, que comegou sua carreira como soldado
atuando junto a pacificacdo dos indigenas, estava preocupado com a baixa demogréfica dos
nativos em funcdo da violéncia dos encomenderos. O Rei Felipe Ill aprovou as reformas e
propbs que fossem criadas as missdes jesuiticas e franciscanas.

Em 1607 é criada a Provincia Jesuitica do Paraguai, que abriu caminho para a
instalacdo das missdes. Na cédula real de 1609, o rei isentava as redugdes das encomiendas e
enviava reforcos de jesuitas para a Provincia do Paraguai. Todos os indigenas que se
convertessem e aderissem as reducdes ficariam desobrigados dos servi¢os pessoais por dez
anos. Em 1611 sdo promulgadas as Ordenancas de Alfaro, um visitador real enviado para
entender a situacdo em que se encontrava “os naturais”. O codigo de Alfaro perdurou por todo
periodo colonial e representou a politica de combate da coroa ao poder dos encomenderos,
que foram substituidos pelos curas na interacdo com a sociedade nativa. Através da
intercessdo dos jesuitas, o periodo de supressdo das encomiendas passou para vinte anos para
os indigenas reduzidos (Wilde (2009) e Oliveira (2010)). °

Durante o século XVII os jesuitas implantaram reducGes em quatro regides: bem
diferenciadas: Guaird, Itati, Tape e Iguacu-Acarai. Sdo Ignacio Guacgu foi a primeira, fundada
em 1609, sendo que até 1634 elas chegaram a 40.

A partir de 1610, quase simultaneamente as fundacGes das reducGes no Guaira,
comecaram o0s ataques dos bandeirantes provenientes de S&o Paulo, acompanhados de

mamelucos e indigenas. As missdes no Itati foram atingidas a partir de 1632 e em 1636 as do

9 Ambos os autores ddo uma visdo histérica mais detalhada do periodo das missdes, sendo que Wilde abrange os
150 anos das missdes, envolvendo as duas ondas missioneiras e Oliveira concentra o detalhamento no primeiro
periodo até a formacdo das reducdes envolvidas na Rebelido de Negu.
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Uruguai e Tape foram atacadas. Apds a batalha de Mbororé, em 1641, onde os paulistas
foram vencidos pelos Guarani, os ataques diminuiram. Wilde (2009) registra o Gltimo deles
em 1676, proximo a Vila Rica, no Guaira. Esta fase € conhecida como primeira fase
missioneira e vai de 1609 a 1682. Nesse tempo restavam 22 povoados, sendo que muitos

migraram de uma missédo para outra em funcdo dos ataques dos bandeirantes.

Figura 2 - Mapa das reducdes na primeira fase missioneira
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Fonte - OLIVEIRA (2018, p. 57)

A segunda etapa missioneira comeca com a fundacao dos sete novos povos na margem
oriental do Uruguai e vai até a expulsdo dos jesuitas em 1768. Algumas missdes ainda
permaneceram ativas, mas ndo mais administradas por padres, sendo que outras ordens
assumiram o trabalho religioso. Essa fase ndo faz parte do escopo desse estudo, visto que
estamos concentrados na primeira fase, quando comeca a expansdo na regido oriental do

Uruguai.
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A partir das missdes passamos a ter o registro dos padres jesuitas que nos ajudam a

reconstruir o contexto que ocorreram 0s eventos que vamos analisar.

*k*x

Montoya (1639, p.200) no Tesoro de la lengua... associou guarani a guerra, guerreiro
e esse termo passou a ser usado para identificar esse povo na historiografia. Porém, numa
releitura mais atual, Chamorro (2019), cuja lingua materna é o guarani paraguaio e estudou
profundamente a obra de Montoya, contradiz o jesuita. Utilizando os recursos de lingistica, a
“tedloga, antropdloga e historiadora interpreta guarani como “grupo de gente que pertence a
um lugar”, desdobrando-se de guard, que significa lugar, regido. 1

Oliveira (2010, p. 234) recuperou registros das cronicas de Cabeza de Vaca no século
XVI contando sobre a ferocidade e disposi¢do para a guerra desse povo, incluindo os rituais
de antropofagia e nomeacdo. Na Conquista Espiritual..., Montoya (1985, p. 53) relata que
numa cerimdnia especial, o cativo de guerra era morto e cada um que o tocasse ou comesse
alguma parte de seu corpo poderia obter o nome dele.

Outros rituais foram apresentados pelo padre, como o ritual para 0 homem quando a
mulher desse a luz, o ritual do luto das vilvas, o do pranto e narracdo das memdrias ao
receber héspedes ou na volta de alguém que estava em viagem. Sem dar maiores detalhes, o
padre comenta que eles tinham uma espécie de batismo ou modo de por 0 home nas criangas.

Montoya (1985) descreveu os indios Guarani vivendo em pequenos povoados,
governados por seus caciques, com sua nobreza e seus vassalos. Conheciam sobre o tempo
adequado de cultivo a partir da observacao das estrelas. Além de caca e da pesca, cultivavam
mandioca, feijdo, milho, amendoim, algodao, batata doce. Segundo ele, ndo tinham idolos,
nem deuses, mas praticavam dancas e cantos nas celebracdes, onde nao ocorria embriaguez,
pois seus “vinhos eram fracos”. (MONTOYA, 1985, p. 169).

Os povoados indigenas estavam organizados socialmente de uma forma hierarquica.
O primeiro nivel era composto por familias extensas ou linhagens chamadas teyy, que
contavam com 40 a 90 homens, que residiam em pequenos grupos autdbnomos em grandes

casas ou malocas. Cada casa tinha a influéncia de seu chefe. Cada teyy era uma unidade

10 Durante nossa pesquisa nos deparamos com uma versdo muito interessante, referente a historia oral de um
grupo mbya-guarani: Conta, o grupo da Aldeia Itaty (SC), que na chegada dos europeus ao Brasil, as mulheres,
ao encontrarem 0s jurud na praia, passaram a investiga-los. Pegaram nas roupas, nos cabelos e cheiraram todo

corpo, dizendo “aguarane’i”, que quer dizer “graxaim fedido”. E os europeus, aos vé-las repetindo essa
expressdo passaram a chamar esse povo de Guarani (ITATY, 2014, p. 25).
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econdmica e politica basica, que possuia um certo grau de autonomia. Em um nivel superior a
este, se encontrava a amunda, termo para a aldeia que continha uma ou vérias familias
extensas (teyy). Num terceiro nivel estava a teko 'a, que podia ser uma aldeia ou um conjunto
de aldeias. Por ultimo, o guara, que seria uma unidade regional, constituida por um conjunto
de teko’a, que Montoya traduziu por “patria, pais, provincia ou regido” (WILDE, 2009, p.
101).

Wilde (2009) registra que € dificil distinguir nas fontes a diferenca entre amunda e
teko’a. Cada um dos niveis tinha um lider (ruvicha ou mburuvicha) que mantinha relacées de
alianca ou conflito com os demais. Os agrupamentos maiores seriam pouco freqlientes e so
adquiriam relevancia em situacdes especificas como as guerras intergrupais e as festas. O
autor ressalta que ha poucas evidéncias da legitimidade regional de uma lideranca. Nosso
parecer é de que esse ponto requer uma maior avaliacdo, talvez estudando as varias rebelibes
indigenas do periodo. Se considerarmos apenas a obra de Montoya (1985), ele apresenta
liderancas nesse nivel, como Negu, Tayob4, Neenguiru, Guiravera entre outros.

As rebelides violentas contestam a imagem do Guarani passivo, aceitando o dominio
colonial retratado nas cartas anuas dos jesuitas. Longe da imagem delineada nas fontes
coloniais, o cenario era bem mais complexo, envolvendo além das aliancas e conflitos entre
grupos Guarani, as disputas deles com 0s guaycurus e paiaguas que compartilhavam o alto
Paraguai; com os charruas e minuanos e com os kaingang e xokleng, mais a leste, proximo a
costa. (MONTEIRO, 1992, p. 480).

Diferente da visdo eurocéntrica de um povo ‘sem fé, sem lei e sem rei’, os Guarani
viviam o Nhandereké!!, seu modo de ser, com autonomia, prezando pela liberdade, a vida em
comunidade, a completa interacdo e respeito com a natureza. Eles tinham sua religiosidade,
guiados por Nhanderu, o Criador, assim como cultivavam a terra, cultivavam o respeito aos
antepassados e aos mais velhos. Eles procuravam ‘o bem viver’ e ndo o ‘viver bem’ dos
ocidentais, pratica que seguem até os dias atuais. Montoya (1985) por nédo ter a abertura
necessaria para entender esse Outro, a cosmologia Guarani, ndo conseguiu identificar no que
via a religiosidade e o0 modo de ser diferente do que estava acostumado a ver no Velho
Mundo.

11 Ao analisar as fontes e tentar recuperar os significados das expressdes para o Guarani, Melia(1988, p. 100-
103) identifica Nande reko, “nosso modo de ser”, como uma categoria essencial do pensamento tanto dos
Guarani histéricos quanto dos atuais. Representa o modo de ser tradicional de viver a cultura dos indigenas em
contraponto com o teko piahu, o sistema novo proposto na conquista espiritual. Essa defini¢do é corroborada em
materiais produzidos pelos Guarani na Aldeia Itaty (2014, p. 20) e em Pindoty, Irapud e Guapoy (2018, p. 7).
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Yvirupa € o territério tradicional de ocupagdo Guarani que eles conhecem desde
sempre. Compreende partes do Brasil, da Bolivia, do Paraguai, da Argentina e do
Uruguai. Este territério foi revelado aos Guarani por Nhanderu, desde os
primérdios. Os Guarani caminham constantemente por ele, plantando suas plantas

sagradas para alimentagdo, rituais, medicina, e utilidades domésticas (PINDOTY,
IRAPUA e GUAPQY, 2018, p. 7).

Figura 3 - Mapa do Territério Guarani Continental, 2016.

or0 Mapa do territério
Guarani Continental

La Plata’

Fonte: http://bd.trabalhoindigenista.org.br/livro/mapa-guarani-continental-2016

_ \

Fonte: Pindoty, Irapuéa e Guapoy (2018, p. 6). Extraido do Mapa Guarani Reta elaborado por ICSOH —
CONICET - Universidad Nacional de Salta

De acordo com levantamentos feitos pelo Instituto de Investigacion en Ciencias
Sociales y Humanidades(ICSOH), que elaborou o mapa Guarani Retd, os Guarani somavam
em 2016 mais de 280.000 pessoas: 54.825 na Argentina, 83.019 na Bolivia, 85.255 no Brasil
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e 61.701 no Paraguai. Este total constitui-se de varios grupos com diferentes denominacdes:
Mbya (Argentina, Brasil e Paraguai); Ava-Guarani (Paraguai), também conhecidos como
Nandeva, Guarani ou Chiripa (Brasil e Argentina); Pai-Taviterd (Paraguai) ou Kaiova
(Brasil); Ava-Guarani e Isosefio (Bolivia e Argentina), conhecidos como Guarani Occidental
(Paraguai), e também como Chiriguanos ou Chahuancos (Argentina); Gwarayu (Bolivia);
Sirion6, Mbia ou Yuki (Bolivia); Guarasug'we (Bolivia), Tapieté ou Guarani-Nandeva
(Bolivia, Argentina y Paraguai); e, Aché (Paraguai). (ICSOH, 2016, p. 10).

2.1 MBURUBIXA OU LIDER TEMPORAL

Mburubixd, tuvixa, ruvichd, cacique, principal, chefe sdo as véarias denominacbes que
encontramos nas fontes e na historiografia para designar os lideres indigenas.

O termo cacique, explica-nos Fausto (2005), vem de kasik, palavra na lingua arawak
para denominar os chefes do povo Taino. Quando Colombo chegou as Antilhas encontrou-as
amplamente povoadas pelos Taino e, 0s espanhois passaram a utilizar o termo cazicazgo para
designar a uma provincia subordinada a um cacique. “Cacicado ¢ a rigor o sistema politico
taino” (FAUSTO, 2005, p. 36).

Principal é outra forma pelo qual sdo chamados os caciques mais poderosos, com
maior prestigio e que exerciam influéncia sobre outros caciques, situando-se numa posicao
hierarquica superior em relacdo aos outros.

Sztutman (2012, p. 282-283) através dos relatos dos cronistas observou “trés
diferentes graus de principais”: o principal da maloca ou chefe da familia extensa; o principal
da expedicdo guerreira, uma posicdo temporaria, onde um chefe de uma maloca poderia
liderar uma aldeia (de quatro a oito malocas); e, o grande chefe de guerra, onde sua influéncia
poderia abranger um conjunto de comunidades, ora relatadas como “provincias”, ora como
“confederagdes”. Mas o autor observa que ha cronistas como Staden (1557) que chamam a
todos de “chefe” indistintamente.

Montoya relata que apesar dos Guarani viverem em povoag¢des muito pequenas, cada
qual tinha o seu cacique, que “muito se enobreciam com a arte de falar”. A elogléncia os
fazia atrair vassalos para si e para sua descendéncia: “Servem-nos seus plebeus, fazendo-lhes
rocas, semeando e colhendo as safras, construindo-lhes casas e dando-lhes suas filhas, quando
tem desejo delas [...] alguns caciques, que possuiam 15, 20 e 30 mulheres. As do irméo
falecido toma-os por vezes o irmao vivo...” (MONTOYA, 1985, p. 52).
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A poligamia registrada pelo jesuita estava associada ao poder nativo, quanto mais
mulheres um lider tinha, maior a rede de parentesco, tanto com a familia das suas mulheres,
quanto com a possibilidade de criar mais lacos a partir do enlace dos filhos e filhas gerados.

Mburubicha (tuvichd) era como os indigenas chamavam a seus lideres temporais,
enquanto que os membros de sua parcialidade eram chamados de boya. Esses eram
identificados por serem seus parentes ou afins, sendo designados pelos jesuitas como
“vasallos del cacicazgo” (MONTOYA, 1639, p. 83-84, 217).

As primeiras aproximacOes dos jesuitas foram estrategicamente feitas com esses
lideres através da politica de presentes (cunhas, anzdis, alfinetes, facas, num primeiro
momento, depois 14, erva mate e carne de gado), o que numa leitura antropoldgica poderia se
encaixar dentro das relacbes de reciprocidade indigenas. Ao selar o pacto com o0s
missionarios, 0s caciques recebiam varas de mando e, depois de preparados na doutrina, eram
batizados e recebiam um nome cristéo.

Wilde (2009, p. 100) identificou que as liderangas indigenas eram reconhecidas por
sua oratoria, generosidade, poligamia e destreza guerreira. As aliancas eram estabelecidas a
partir das relacbes de parentesco e de reciprocidade. Os caciques ofereceram mulheres aos
padres para estabelecer essas relagcdes, mas esses as evitaram, impedindo até que entrassem
em suas casas. Os padres condenavam a poligamia, eles a enxergavam como um obstaculo a
conversdo. Durante todo o século XVII elas foram percebidas como um problema no mundo
colonial. Conta-nos o autor que As Leyes de Indias ordenavam “castigar com a suspensao do
cacicado e o desterro dos Caciques que recebessem em tributos as filhas de seus indios”
(WILDE, 2009, p. 410, nota 40).

O “lider indigena missional” tinha legitimidade a partir de seu carisma e na sua
destreza guerreira, por possuir um cargo no cabildo ou na igreja, exercer algum oficio ou
escrever na lingua guarani, espanhola ou em latim (WILDE, 2009, p.37). Segundo o autor,
eles eram mobilizadores fundamentais da reducgé@o que regulavam a relagdo entre o “dentro e o
fora” da sua aldeia, “el pueblo y el monte”, entre “ser cristdo e ser infiel” (WILDE, 2009, p.
42).

Os jesuitas tentaram impor a heranca do cargo do cacique, conforme o modelo
patrilinear espanhol, o que causou alguns problemas. Wilde (2009, p.138-144) entendeu que
nem sempre o filho primogénito era a escolha para a sucesséo, que poderia vir de um genro ou
de um cunhado, ou sobrinho, considerando-se a familia estendida. Isso sem levar em conta
que também poderia surgir uma lideranga a partir da construgdo do prestigio de um novo

lider.
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Esse autor observou que houve uma variagcdo na atitude dos caciques em relacdo ao
“regime missional”, assim como havia grupos ddceis e receptivos, havia os relutantes, sendo
possivel notar também uma boa quantidade de casos de ambivaléncia, onde os indigenas
inicialmente aceitavam o batismo e depois de se apropriar de simbolos e ritos dos jesuitas,
utilizavam-nos para sua propria pregacdo. Varios casos sdo citados, entre eles o do famoso
cacique Juan Cuara do Guaird, que apds ser “convertido” e batizado saiu viajando por varias
regides a pregar contra os religiosos, “inimigos jurados de los indios” (WILDE, 2009, p. 107-
110).

Para os que ndo estavam em poder de lideranca as estratégias eram bem menos
persuasivas e podiam envolver o uso da forca fisica. Wilde (2009, p. 96) exemplifica os casos
dos charrua e minuano, que resistiram a reducéo e foram perseguidos, mortos ou capturados a
forca. O autor nos conta como o jesuita Jarque descreveu trés procedimentos comuns para
conseguir neofitos entre os infiéis: pagar resgate aos infiéis em troca de indios prisioneiros,
enviar indigenas cristianizados para pregar aos infiéis e por Ultimo enviar um padre escoltado
por militares guaranis, geralmente para converter figuras de prestigio e com isso atrair mais
neofitos. Também havia envio de tropas militares indigenas para capturar ou afugentar os que
fugiam ou os que viviam nos montes.

Sztutman (2012) ao estudar a posi¢do de lideranca nas sociedades amerindias, em
didlogo com Pierre Clastres (2013), observa que o chefe indigena age em funcédo do coletivo,
da comunidade. A todo o momento deve estar trabalhando o seu prestigio. Um chefe que nao
atende a comunidade pode ser substituido, sua posicdo pode esboroar-se. Aquele que tenta
trabalhar em prol do seu beneficio individual pode ser ignorado ou até morto pela
comunidade.

Um exemplo dessa situagdo “fragil” da posi¢do de lideranga foi comentado por Wilde
(2009) em cima dos registros do Padre Ruyer (1627). O padre afirma que “en tanto carentes
de fe, de ley y de rey son incapaces de obedecer a sus préprios caciques o ‘sefiores naturales’,
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ni tampouco a los padres, sino ‘en aquello que les daba gusto’” e adiciona também o registro
do jesuita Van Suerck: “en cada casa hay um jefe, que los espafioles Ilaman cacique y los
indios llaman el grande. A pesar de su nombre, en él no existe grandeza alguna, pues su
autoridad sobre sus subditos es casi nula” (WILDE, 2009, p. 101).

Clastres (2013) descreveu as ‘sociedades primitivas’ como contra o Estado, tentando
impedir a formagdo desse para manter sua autonomia e modo de viver, desassociado do

mundo do trabalho que tentavam impor-lhes os ocidentais.
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Podemos observar indicios da tese clastreniana nos Guarani atuais. Peruzzo (2018)
entrevistou André Benites, cacique da Tekoa Ka’aguy Pord, Aldeia em Maquiné (RS) durante
a construcdo de uma escola para a comunidade. Benites idealizou a escola Tekd Jeapo, que
quer dizer cultura em acgdo, de forma totalmente independente do Estado. O cacique buscava
tanto a autonomia nas préticas escolares, como nas questdes de manutencédo financeira. Para
ele a escola Guarani é todo aprendizado que envolve desde sair para aprender a pescar,
conhecer os tipos de plantas, as sementes originarias e ouvir os mais velhos sobre os costumes
do seu povo. Ele estava construindo a escola com o intuito de poder modela-la no bem viver
Guarani e usa-la como um local de encontro para as familias Guarani e para 0s jurua que

quiserem interagir com eles.

2.2 PAJE, KARAI OU O LIDER ESPIRITUAL

Pajé, feiticeiro, mago, karai, caraiba, profeta, xama sdo alguns dos termos que
encontramos nas fontes e na historiografia para designar os lideres espirituais indigenas.

Wilde (2009, p. 409) chama a atencdo que devemos observar que ha uma diferenca
terminoldgica entre a categoria de feiticeiro e xama. Feiticaria seria a categoria descritiva com
inscricdo historica especifica ligada a perseguicdo do regime colonial contra o que foi
considerado idolatria e superti¢fes, enquanto a categoria do xamanismo € uma categoria
analitica que tem recebido aportes tedricos da etnologia americana contemporanea.

Nas fontes em geral utilizadas nesse trabalho, encontramos os jesuitas utilizando os
termos ‘mago o hechicero’. J& no Tesoro de la lengua Guarani ha pelo menos trés termos
para designar o lider espiritual: pai, alguém de respeito: padre, os ancides ou feiticeiros; paye,
indio feiticeiro e guayupia, também colocado como feiticeiro por Montoya (1639, p. 128 e
261).

Montoya (1985) descreve as a¢Oes desses lideres como supersticdes e atos associados

ao demonio:

As supersticdes dos feiticeiros baseiam-se em adivinhagfes por meio dos cantos das
aves: do que inventaram a ndo poucas fabulas relativas a medicar e isto com
embustes, chupando, por exemplo, ao enfermo as partes lesadas e tirando o feiticeiro
da boca objetos que nela leva ocultos ou escondidos, e mostrando que ele, com sua
virtude, Ihe tinha tirado aquilo que lhe causava a doenga, assim como uma espinha
de peixe, um carvdo ou semelhante (MONTOYA, 1985, p. 54).

E conta que os piores sdo os “enterradores”, cujo oficio ¢ matar. Esses enterram algo

na casa da vitima e essas, sem outro acidente, morrem (MONTOYA, 1985, p. 54-55).
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Métraux (1979) relatou que o pajé tupinambéa era investido de grande ambiglidade
moral, pois era responsavel tanto por éxitos, como por infortinios. Ele comenta que 0s
indigenas atribuiam aos feiticeiros todos os eventos desagradaveis, importantes ou ndo, por
exemplo, uma caca mal sucedida. Além disso, um pajé tanto era responsavel pela cura das
doengas, como pela morte. Eles atribuiam a morte como sendo um feitico provocado por um
pajé de um grupo inimigo (METRAUX apud SZTUTMAN, 2012, p. 416 e METRAUX apud
OLIVEIRA, 2010, p. 270-271).

A associacdo com o demonio feita pelos jesuitas carrega a projecdo do imaginario
europeu, que desde o periodo medieval estava voltada a luta contra a magia e supersticao,
com caga as bruxas e a inquisi¢do. Os padres estabeleceram uma verdadeira campanha de
perseguicdo, humilhacdo e supressdo da lideranca espiritual na sociedade amerindia.
Encontramos indicios dessa ‘guerra espiritual’ nas instruc@es recebidas pelos jesuitas.

No catecismo aprovado no Il Concilio Provincial de Lima em 1583 identificamos

referéncias aos ‘feiticeiros’ entre as perguntas associadas aos mandamentos:

P. Quem transgride 0 mandamento de honrar a Deus?

R. Aquele que adora qualquer criatura ou tem idolos, guacas, falsas seitas,
heresias ou sonhos e agouros, que sdo vaidade e engano do deménio.

P. Segundo isso, todas as cerimdnias que os indios velhos e feiticeiros
ensinam contra a lei dos cristdos sédo vaidade e engano do demdnio?

S. Sim, sem duvida alguma, e 0s que a usam serdo condenados com o
demdnio (SUESS, 1992, p. 361).

E entre os decretos publicados que tratam da doutrina e dos sacramentos:

Cap. 42 — Que os indios feiticeiros sejam separados dos demais: Para
desterrar totalmente a peste da fé e da religido cristdo que os feiticeiros e
ministros abominaveis do demo6nio ndo cessam de causar continuamente a
tenra grei de Cristo, sendo sua maldade e embustes tais que num dia
destroem tudo quanto os sacerdotes de Deus edificaram em um ano,
determinou unanimemente o concilio passado que todos esses velhos
feiticeiros fossem reunidos num lugar e ficassem ali encerrados de modo que
ndo pudessem com seu trato e comunicagdo contagiar os demais indios, e
que ali se providenciasse 0 necessario para suas almas e para Seus COrpos
(SUESS, 1992, p. 381).

O decreto segue pedindo imediata execucdo das instrucfes por todos os padres, visto
que a experiéncia ja havia demonstrado o quanto de dano os feiticeiros poderiam causar a
‘obra tdo santa’ da evangelizagéo crista.

A resisténcia indigena a conversdo era associada a acdo dos feiticeiros, assim como a
causa da inconstancia na fé. Montoya (1985) dedica grande parte da Conquista Espiritual ao
combate aos ‘feiticeiros e magos’. Entre os episddios narrados chamou-nos especial aten¢éo o

processo de humilhacéo pablica a Zaguacari. Esse indigena tinha um defeito fisico e apesar de
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sua fragilidade, conta o padre, ele tinha 0 dom da oratéria. Montoya armou toda uma
encenacdo para destruir o prestigio do pajé e conseguir sua conversdo. A conversdo de um
“feiticeiro” tinha um extremo valor como exemplo aos demais (MONTOYA, p. 146-147).

Trujillo relatou o empenho de Padre Roque conquistar Necu, o que seria um feito
importante, pois o feiticeiro tinha com ele mais de 400 indigenas e tendo eles ao seu lado teria
seguranca para as reducdes vizinhas e a possibilidade de aumentar os convertidos (BLANCO,
1929, p. 485-486).

Sztutman (2012), diferente de Wilde (2009) e, apesar de estar também analisando um
periodo colonial em comparacdo ao presente, usa 0 termo xamanismo para se referir a
lideranca espiritual amerindia. A partir das fontes quinhentistas e seiscentistas interpreta que

héa trés graus ou intensidades de xamanismo:

1. Os pajés propriamente ditos: aqueles que participavam ativamente das reunides dos
velhos, predizendo fatos relacionados & guerra e servindo como curadores — eram
eles os exemplos mais certos de uma “ambiglidade moral” e também aqueles cuja
credibilidade estava a todo momento para ser testada;

2. Os assim chamados profetas ou caraibas, que se proclamavam ‘“homens-deus” e
mantinham uma vida apartada da coletividade, percorrendo diferentes territorios e
conformando massas migratorias — diferentes dos demais, eles revelam afinco a uma
moralidade especial buscando propaga-la para seus seguidores;

3. Os intrigantes chefes-xaméds ou chefes-profetas que ocupavam, sobretudo no
Maranhdo dos seiscentos, posi¢Oes politicas importantes, muitas vezes de carater
supralocal — eles ja tinham conseguido provar suficientemente as suas faculdades,
gozando do respeito e do respaldo de sua populag¢do. (SZTUTMAN, 2012, p. 412-
413).

Segundo Metraux (1979), uma das fontes de Sztutman (2012), para tornar-se xama era
necessaria haver alguma comprovacao da eficacia de seus atos: um doente devia curar-se, a
chuva prometida tinha que cair, um acontecimento previsto deveria realizar-se.

Identificamos Necu dentro da terceira categoria apresentada por Sztutman (2012), seu
poder de influéncia ndo era s6 na sua aldeia em Pirap6 (local), mas sobre toda uma grande
regido na margem oriental do Uruguai, além de ser reconhecido e respeitado por lideres e
comunidades também na regido do outro lado do rio (supralocal). Através dos depoimentos,
encontramos vestigios desse poder que envolvia tanto acdes de ligagdo com o sobrenatural,
como aliangas de reciprocidade e parentesco.

Oliveira (2010) também o classifica como dentro de uma categoria diferenciada de
grandes chefes, comparando-o a Taubici, Guiravera e Artiguaye, porém utilizando como
referéncia Necker (1990). Segundo esse, a concentracdo de poderes temporal e espiritual nas

maos de um Unico homem foi entendida como uma categoria distinta: os “jefes-chamanes”,
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com poderes méagicos e religiosos que se impunham a frente de outros grupos suplantando os
chefes hereditarios: “Pela extensdo de poderes que os padres lhe atribuiram e a influéncia que
exercia sobre um grande numero de povos, Nezl pode ser inserido na categoria desses
grandes chefes”. (OLIVEIRA, 2010, p. 313). Além disso, o autor situa o lider indigena
também na categoria de homens-deuses descrita por Lozano. Esse seria um grupo de pajés
que persuadiam os outros a cerca de sua filiacdo e poderes divinos, sendo respeitados por suas
artes magicas e prestigio. (OLIVEIRA, 2010, p. 314)

Monteiro (1994, p.24-25) os descreve como 0s “guardifes das tradi¢cdes”, que na
fungéo de mediadores entre o sobrenatural e o cotidiano exerciam diversas fungdes essenciais,

entre elas a protecdo de ameacas externas, como a exercida por espiritos malévolos.
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3 EMBATE ENTRE OS HECHICEROS INDIGENAS E OS HECHICEROS DE BURLA

O objetivo desse capitulo é revisitar os relatos dos primeiros contatos entre jesuitas e
indigenas no atual territorio do Rio Grande do Sul, mais especificamente os eventos que
levaram Necu a planejar e ordenar a morte dos padres jesuitas: Roque Gonzéalez, Alonso
Rodrigues e Juan del Castillo nas reducdes de Assuncdo de ljui e Caar6 em 1628. As
reducBes foram estabelecidas dentro da regifo conhecida como Necuretangue, Terras de
Necu, que iam da margem oriental do Rio Uruguai ao entorno dos Rios ljui e Piratini, assim
aparecendo inclusive em mapas feitos pelos jesuitas (anexo no capitulo 3.10). A partir de uma
releitura das fontes jesuiticas, com ajuda da antropologia, arriscaremos entender de que outra
forma pode-se interpretar as interacdes e transformacfes resultantes desse contato, que

colocou frente a frente duas visdes de mundo diferentes, com tensdes e disputas de poder.

3.1 REINTERPRETANDO O EMBATE ENTRE OS FEITICEIROS

A Companhia de Jesus recebeu autorizacdo do governador da Provincia do Rio da
Prata, Francisco de Céspedes, para explorar a margem oriental do Rio Uruguai em 1619.

Na instalacdo das reducdes, os padres adentravam os territorios indigenas e buscavam
negociar com os caciques antes de se estabelecerem. Havia um reconhecimento da posi¢ao
politica e social do lider indigena. Imediatamente apds erguer uma capela, comecavam 0
trabalho de catequizacdo e batismo. Para atrair mais indigenas para a missdo eram distribuidas
cunhas, anzéis e alfinetes. Além disso, a terra era preparada e sementes distribuidas. Com a
tecnologia das cunhas de ferro, os padres atraiam grupos que fugiam da fome!?. Montoya

(1985) relata a importancia dessas ferramentas na estratégia da reducdo e conversao:

Compramos-lhe a vontade ao preco de uma cunha ou machado, que vem a ser uma
libra de ferro e importa na ferramenta com que vivem. E que antigamente as cunhas
eram de pedra, com que cortavam os arbustos de sua lavoura. Mostrada a um
cacique uma cunha [...] ele sai dos matos e montes e das partes ocultas em que Vive,
e se “reduz” ao povoado ele e seus vassalos. Junto com a “chusma” (de mulheres e
criangas) estes costumam atingir de 100 a 200 almas que, depois de bem
catequizadas, recebem o batismo. Os interesses, a que aspiramos demais, vém a ser
anzois, agulhas e alfinetes, contas de vidro e micangas (MONTOYA, 1985, p. 168).

12 Segundo Jaime Cortesdo (1969), a fome aparece constantemente em relatos dos jesuitas. Ao avaliar parte da
Colecdo de Angelis (MCA 111, 1969, p. 9) descobriu indicacdes de que algumas vezes os proprios jesuitas
destruiam as plantagGes dos indigenas forcando que esses procurassem as reducdes atras de alimentos. Essa
informacé&o ndo foi analisada nesse trabalho.
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A reducdo também representou, por algum tempo, um espago mais protegido em
funcdo dos apresamentos feitos pelos bandeirantes paulistas e também um local com uma
forma de fugir do trabalho por encomendas, visto que, nas reducBes, 0s jesuitas é que
intermediavam a distribuicdo dos indigenas nas atividades. A partir dessas observacoes,
alguns caciques, por sua iniciativa, entendendo que essa era uma alternativa, procuravam os
padres para que esses criassem reducbes nas suas regides. Wilde (2009, p. 93) observa
também a isencdo de tributos e a possibilidade do porte de armas de fogo como beneficios que
0s jesuitas obtiveram da coroa para que os caciques levassem em consideracdo a mudanca
para a missao.

Durante cerca de sete anos Padre Roque Gonzalez negociou com os lideres indigenas
do outro lado do rio Uruguai no intuito de criar novas reduc@es e atrair 0S povos originarios a
‘messe do Senhor’. Entre os lideres principais estava Necu. Em 1626 o jesuita fundou a
reducdo de S&o Nicolau, junto ao Rio Piratini, ja dentro das Terras de Necu. Para l4 levou
Padre Alonso Rodriguez, nobre espanhol, que veio para a América atraido pela missdo de
‘catequizar os selvagens’. Em algum momento entre 1626 e 1628 Padre Roque convidou
Necu a conhecer a nova reduco. O cacique fez a visita e no retorno a sua aldeia em Pirapd,
préximo ao rio ljui, mandou erigir uma capela e uma casa de padres para receber 0s
missionarios. A partir do contato amistoso com o cacique, Padre Roque fundou a reducédo de
Assuncao de ljui, em agosto de 1628, onde ficava a casa de Necu. Enquanto Padre Roque se
dirigia a visitar outras missdes e preparar uma nova no Caard, proxima a reducdo de
Candelaria, Padre Juan del Castillo ficou estabelecido no local e chegou a batizar uma das
filhas do cacique.

Ap6s dois anos de um aparente convivio pacifico desde 1626, Necu convocou uma
junta com varios caciques da regido. Reuniu cerca de 500 indios e os conclamou a matarem 0s
padres das reducdes, destruirem suas igrejas e simbolos, a fim de retornarem a seu ‘antigo
modo de vida e aos costumes dos antepassados’. Necu ameacou quem ndo 0 seguisse na
empreitada.

Em 15 de novembro de 1628, apds rezar missa, Padre Roque Gonzalez enviou um
bilhete a Padre Romero contando o sucesso da reducdo a ponto que se tivesse mais cunhas
poderia ter reduzido até 500 indigenas (BLANCO, 1929, p. 470). Logo apds, engquanto
preparava um sino para colocar no local escolhido para erigir a nova redugdo de Caard foi
atacado por um grupo liderado pelo Cacique Carupé e morto com um golpe certeiro de itaiza

na cabeca deferido pelo cativo ou escravo Maranga. Padre Alonso, que estava com ele na
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ocasido, também foi morto com golpe na cabeca e partido ao meio por uma espada. Os
corpos dos dois foram jogados ao fogo que os rebeldes ja haviam ateado a Igreja.

Enquanto o corpo de Padre Roque estava sendo queimado, relatou o capitdo Santiago
Guarecupy que os indigenas “ouviram ele falar”. Mesmo tendo arrebentado sua boca com
uma pedra, eles escutaram as palavras do padre e chegaram a conclusdo de que “era seu
coracdo que falava”. Entdo decidiram abrir seu peito e flechar o corag¢do, jogando-o0 ao fogo
novamente (BLANCO, 1929, p. 438). Um velho cacique, sogro de Carobay, tentou intervir,
perguntando por que matavam os padres e também foi morto pelos rebeldes.™

Pablo Arayu depos que Necu no estava no local, ele aguardava noticias no Cerro
Innhacurutum junto a suas mulheres e filhos. Para 14 os indigenas correram a relatar os fatos.
Necu celebrou as mortes e convocou os tigres para matar Padre Juan del Castillo. Como isso
ndo ocorreu, ele ordenou que os seus seguidores fossem matar o padre. Em 17 de novembro
de 1628, os caciques Quaraibi, sogro de Necu, e Araguira, irmdo de Carupé, lideraram o
ataque a Assuncdo de ljui. Padre Castillo foi despido e arrastado por um terreno pedregoso.
Enquanto seu corpo era ferido pelas pedras, levava estocadas com os arcos até que finalmente
bateram em sua cabeca. Seus 0ssos foram quebrados e seus restos jogados ao fogo
(BLANCO, 1929, p. 448-451).

Os planos do karai eram para acabar com todas as redu¢des do Uruguai e incentivar 0s
caciques do Parana a fazerem 0 mesmo. Logo apds o massacre no Caard, quase 300 indigenas
dos que participavam da rebelido, de la foram para Candelaria, missdo onde se encontrava
Padre Pedro Romero. O padre diz que conseguiu espanta-los, pois estando ele montado em
um cavalo foi como se tivessem visto um “exército de mil homens” e os que o
acompanhavam conseguiram matar e ferir alguns dos outros. Os rebeldes chamaram ao
cacique Aguaraguazu tentando que ele se aliasse e ajudasse a matar os padres, pois nao
estavam ali para lutar, mas para matar “su abuela”, mas foram rechacados e retiraram-se
(BLANCO, 1929, p. 473-474).

No dia 18 de novembro, os rebeldes do povoado de Necu em Assuncdo de ljui,
chegaram a Sdo Nicolau, onde estavam Padre Alonso de Aragon e Padre Francisco Clavijo,
que se esconderam nas matas e depois fugiram para Conceigdo, do outro lado do Uruguai.
N&o encontrando os padres, os rebelados tentaram incendiar a Igreja, mas dezesseis deles

foram mortos pelos indigenas da reducéo e os outros acabaram recuando.

13 Na carta de Ferrufino aparece a referéncia de que “esse velho que era sogro do cacique Carobay” (BLANCO,
1929, p. 530). A carta de Padre Pedro Romero também faz menc¢do a morte desse cacique, que ao protestar pelas
mortes dos padres foi lhe quebrada a cabega com “raiva e coragem” (BLANCO, 1929, p.471).. Trujillo também
comenta a morte do “velho cacique infiel” (BLANCO, 1929, p. 489).
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O martirio dos trés padres foi retratado por artistas europeus no século XVII.

Escolhemos uma das obras para ilustrar:

Figura 4 - Gravura de 1667 do pintor holandés A. Diepenbeke (1596-1675)

J chende alles dich cm cen Klocke op te har
ERAERVES NEALES voul frige IESY nutbynds sl roofle) ey e

le ChriStengn van Laraquari epen @t den Goder-dienFlwore
her ke y:n.ynm‘:yn:&j HONSVS RODRIGVES wart met fibels doorkapr.c
A Dlsyeslety debet oy
O trucidamento dos mArtires rio-grandenses, Roque, Afonso e Jodo,
segundo a escultura de Jac. Bruynel e o pintor holandés A. Diepenbeke
(1596-1675), tomado do livro Kerkelyke Historie, de C. Hazart, 1667,
com esta explicagio em flamengo: P. Roque Gonzalez: da Companhia
de Jestis, enquanto preparava tudo para erguer um sino, de_stlnado a
convocar os cristios do Paraguai ao culto divino, foi assassinado pe-
los mesmos fndios a golpes de itaicd. Seu companheiro P. Afonso Ro-

drfguez, foi partido a meio pela espada € morto.

Fonte - JAEGER (1940, entre as paginas 48 e 49), originalmente publicada no livro Kerkelyke Historie de C.
Hazart (1667)

No mesmo dia 18, cerca de 100 indigenas armados foram ao Caar0 recolher os restos
mortais dos Padres Roque e Alonso. Padre Romero conta a expressédo de reveréncia, devogao
e ternura dos indigenas ao chegarem a Candelaria carregando as reliquias. Ele acrescenta que
homens, mulheres e criancas acompanhavam a situacdo com lagrimas, gritos e solugos como
se houvesse morrido seus proprios pais.

Apos o dia 15 de novembro, os indigenas cristianizados, avisaram as outras redugdes
sobre o ocorrido. Em Conceicdo, Dom Nicolas Nenguiru com cerca de 200 indios saiu &
captura dos assassinos e jurou ndo voltar para casa, enquanto ndo vingasse as mortes dos

padres. Juntou-se a ele Dom Manuel Cabral, um luso que servia de capitdo para a Coroa
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Espanhola e mais sete soldados espanhois, trés vecinos, além de muitos outros indigenas
vindos das outras redu¢des de ambos os lados do Uruguai e até alguns vindos do Parana.

Quinze dias apo6s a morte de Padre Roque, uma grande guarnicédo tinha se formado em
S4o0 Nicolau, contando com cerca de 700 soldados indigenas. Esse exército com Neenguirt
num dos postos de comando saiu atras de Necu que ja havia fugido fazia quatro dias. Ao
achar os rastros no mato, identificaram que eles se dividiram em dois grupos. Eles seguiram o
caminho mais trilhado e dois dias depois se defrontaram em uma batalha que resultou em
mais de 100 mortos, cerca de 100 aprisionados e um ndmero indefinido que fugiu ou se
escondeu. Pela outra trilha seguia Necu, Potyrava e mais dois indigenas que se foram rio
Uruguai acima atras das terras dos parentes e amigos. Ao cruzarem por territério dos
yanaiguaras foram denunciados e Potyrava e um dos acompanhantes acabaram presos.

Mais tarde, em 20 de dezembro o ultimo grande embate acontece. Padre Romero conta
que chegaram a Candelaria no dia anterior mais de 1000 indigenas acompanhados do capitéo
Manuel Cabral, dos dez espanhdis vindos de todas as reduces do Uruguai ja& mencionadas,
além de Iguacu, Acaray, luti, Cacaapa e Itati. As seis horas do dia 20 apareceram 0s inimigos
matadores dos padres, um exército de 400 indigenas, que vinham confiantes da vitdria que
Ihes haviam prometido seus feiticeiros. Quando esses se depararam com os ‘indios amigos’ se
deslocaram para duas ilhas de mato proximas a reducdo. A uma delas se dirigiu Manuel
Cabral e os dez soldados espanhdis, que com seus arcabuzes feriram e mataram muitos. O
capitdo Cabral resultou ferido por duas flechadas. A outra ilha foi cercada por Don Nicolas
Neenguir(, o cacique Tambacambi e suas gentes.

Terminada a rebelido, cinqlienta e cinco ‘infiéis” foram capturados e imediatamente
julgados por Manuel Cabral. Cinco padres e muitos indigenas presenciaram o evento. Por
decisdo dos jesuitas, somente os lideres ou os diretamente envolvidos nas mortes dos padres
foram enforcados, totalizando doze.

Necu ndo foi aprisionado, mesmo saindo 800 indigenas em perseguicdo aos que
fugiram, logo apos o julgamento. A rebelido contou com cerca de 2000 combatentes dos dois
lados da contenda. Oliveira (2011) considerou uma das mais impactantes reaces contra a
presenca de missionarios cristdos na América do Sul.

Nesse estudo achamos alguns rastros do karai, posteriores ao martirio, além das
informagdes de Montoya (1985) sinalizadas por Oliveira (2010): na Carta Anua de 1633 de
Padre Romero (MCA 111, 1969, p. 33-95); na Carta “Relag&o Estado em que se encontram as
reducdes do Parand e Uruguai” de 1640 (MCA Ill, 1969, p.182-185), que Jaime Corteséo

atribuiu a Padre Diogo Boroa; e, outras referéncias dentro de um processo de disputa de
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terras, que indica que ele foi capturado por uma bandeira paulista em 1644 proximo a reducao
de Séo Xavier (MCA 1V, 1970, p. 34).

Desses registros, que comentaremos adiante, podemos interpretar que mesmo nos
matos, fugido como sinalizou Montoya (1985), querendo diminuir o prestigio do karai, Necu
continuou a utilizar seus atributos de lideranca, influenciando os demais indigenas a manter
seus costumes e atrapalhando os planos dos missionarios. Ao considerarmos, por um lado a
porosidade das reducles, ou seja, a ndo rigidez de seus limites, que possibilitava tanto aos
indigenas convertidos, como aos ndo, transitarem entre el pueblo y el monte, sinalizados por
Wilde (2009) e, por outro lado, a ‘inconstancia’ dos Guarani na fé cristd, relatada muitas
vezes por Montoya (1985) e por outras fontes, deduzimos que o risco da ndo converséo ou da
‘desconversdo’ por influéncia de Necu foi uma realidade presente por muito tempo apds os
eventos de 1628.

3.2. GUARANI MISSIONEIRO, OS INDIGENAS QUE SE REDUZIRAM

Nos eventos do Uruguai em 1628, na perseguicdo aos rebeldes, havia caciques das
reducdes mais antigas, da margem ocidental do Uruguai que tinham postos de capitdo, de
capitdo geral e também de principal, respondendo a organizacéo hierarquica da Provincia. E
essa a situacdo de Don Nicolas Nenguir. Esse cacique principal, segundo Padre Boroa (anua
de 1619), visitou-o na Reducdo de Nossa Senhora da Encarnacdo (Itapua) e solicitou que
“recebesse seu povo como filhos e os ajudassem” (PORTO, 1954, p. 76). Padre Roque
Gonzalez, que ja havia sugerido ao Provincial do Paraguai que estendesse a missdo a vasta
regido junto ao Rio Uruguai, foi designado para o trabalho. Ele fundou Conceicdo, a margem
direita do rio, em dezembro de 1619 e a reducdo contava com 500 familias, em torno de 2500
individuos. Padre Roque entendia que adentrar nessa regido poderia abrir caminho para o
Oceano Atlantico (PORTO, 1954, p.77). Entendemos aqui uma iniciativa de alianca que
partiu dos lideres indigenas, portanto, ndo s6 os padres abriam as negociagoes.
Caracterizamos essa atitude de Neenguird como uma das decisdes estratégicas dos caciques,
uma escolha e acao, a acdo indigena identificada por Wilde (2009) ou a agao politica buscada
por Sztutman (2012).

Wilde (2009) levanta a hipotese de que esses lideres indigenas e seus seguidores foram
a base da organizacdo politica das missdes, eles passaram a chamar-se caciques com o titulo

de Don. Alguns ocuparam posi¢des no cabildo, uma instituicdo colonial implementada para
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administracdo em todas as redugdes. Os jesuitas também mantiveram a divisdo dos grupos
familiares com a chefia de seus caciques na distribuicdo das casas dos indios. O autor
identificou nas fontes a indicacdo de que seus seguidores passaram a ser tratados como
membros do cacicado ou vassalos.

Francisco Vasquez Trujillo, provincial do Paraguai ao visitar as redugdes em 1629
tinha a companhia de varios desses lideres e registrou no seu relatorio a importancia de
Neenguir: “Aqui les hablé Nenguir( y los demas caciques que iban comigo, com las veras y
elocuencia que en las demas partes, que para los infieles es grande verbo y mas las palabras
de Nenguiru a quien estiman sobremanera todos los indios del Uruguai” (BLANCO, 1929, p.
655). Nesse mesmo relato Trujillo menciona outros caciques que foram vé-lo para “pedirme
Padres”, entre eles, Quirabi que se fez acompanhar de 130 indigenas de sua aldeia (BLANCO,
1929, p. 654).

Don Nicolas Neenguir teve papel fundamental na batalha de Mbororé em 1641. O
Padre Claudio Ruyer, que relatou a guerra e a vitoria dos indigenas contra os bandeirantes
paulistas, destacou o quanto o cacique foi incansavel. O capitdo, mesmo ferido, seguiu
lutando até que os poucos portugueses restantes pediram que ele os deixassem ir, pois ja havia
matado todos os brancos. (MCA IllI, 1969, p. 362). Wilde (2009, p. 128) menciona que
encontrou em documentos a indicacdo de um cacique Neenguir( que foi designado como
“capitdo geral de todas as Missdes” e que houve pelo menos trés geracdes de Neenguirt até
1770. Seu nome aparece vinculado com as atividades de milicia nas missdes, sendo o ultimo
deles um dos principais lideres indigenas, junto a Sepé Tiaraju, na Guerra Guaranitica.

No sistema missional, além de manter uma posicdo de prestigio, os caciques
participavam ativamente da escolha do local da reducdo e elegiam seus sucessores nos cargos.
No processo sdo despojados de sua autoridade e legitimidade tradicional para serem
transformados em ““funcionarios coloniais”, mantendo autoridade e legitimidade, mas dentro
desse novo regime (WILDE, 2009, p. 23-24, p. 88).

Na primeira metade do século XVIII a “burocracia indigena instalada” tornou-se
bastante extensa envolvendo VAarios cargos entre “os que mandam e os que conhecem”, entre
0s que controlam as tarefas coletivas e os que trabalham nas oficinas. (WILDE, 2009, p. 73-
77).

Entre os indigenas depoentes no processo eclesiastico encontramos representantes dos
dois grupos da burocracia identificada por Wilde (2009). No grupo dos que mandam situamos
Santiago Guarecupi, que além de cacique principal da Reducdo de Conceicdo exercia a funcéo

de capitdo de guerra. Ele participou das investigacdes e julgamento feito por Manuel Cabral,
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assistiu as declaragOes e confissdes dos presos. No outro encontramos: Felipe Yeguacabai,
carpinteiro de Sao Nicolau que estava em Assuncdo de ljui para construir a porta e as janelas
da Igreja e; Francisco Nezu , também de S&o Nicolau, que estava em Assuncéo de ljui para
servir as refeicdes do Padre Castillo.

Colocando em destaque a acdo de Don Nicolas Nenguirt de solicitar a criacdo de uma
reducdo em suas terras, acessamos a versdo da histéria dos narradores mbyé-guaranys que
conta a criacdo das reducOes sob a Gtica indigena. Na historia oral contada pelos xeremdi
kuery (os avds) dos mbya-guarani contemporaneos da Aldeia Itati (2014, p. 24), 0s nativos
acreditavam que os jesuitas eram enviados de Nhanderu Kuery (dos deuses) e por isso 0s
seguiram.

Também Catafesto e cacique Cirillo (2009) nos apresentam que os Guarani nédo
aceitam que se diga que foram os jesuitas os fundadores da reducdo ou de qualquer outra das
aldeias antigas feitas de pedra (ruinas dos povoados na segunda fase das missdes). Eles dizem
“sentir vergonha cada vez que um historiador vem a publico dizer que os missionarios
chegaram para ensinar os Guarani a viver de forma correta” (CATAFESTO e MORINICO,
2009, p. 312)

No documentério Tava, a Casa de Pedra (2012) podemos observar tracos da histéria
oral indigena sobre os jesuitas e a dinamica da relagdo com a missao e a cristianizagdo. Segue

didlogo entre um ancido e um jovem da Aldeia Varzinha (Caara-RS) sobre essas memorias:

Ancido: Os que estavam nas ruinas foram nossos avds, tinha uma de nossas rezadoras karai
por 1a; E quem construiram as ruinas eram os trabalhadores Mbya. Até os brancos
ajudaram, por isso dizem que foi feito por eles. Morava I4 um casal de rezadores
karai. Mas a Tava deles ficava la no céu. E essas Tavas que ficam no céu, nem o
vento atinge.

Jovem: E que na histéria dos brancos esta escrito que os padres vieram para ensinar aos
Guarani a crenga em Jesus. Como se ndo soubéssemos da existéncia de Nhanderu, o
nosso Deus.

Ancido: Sim, eles vieram e quase nos enganaram, até hoje tentam nos enganar! Eles vieram
para nos enganar mesmo, como se ndo soubéssemos de nada. Mas, no final, até os
padres morreram (risos). E eles nem foram para a morada de Nhanderd.

Jovem: Ele vieram porque pensavam que a gente ndo tinha Nhanderi. E muitos Mbya-
Guarani aprenderam com 0s padres.

Ancido: Eles aprenderam com os padres sabendo que estavam sendo enganados. Eles
aprenderam com eles s6 para fingir que eram aprendizes, como vocés na escola dos
brancos (TAVA, 2012, min. 8).

14 Na Escola Indigena de Ensino Fundamental e Ensino Médio da Aldeia Itaty (SC) foram produzidos textos, a
partir da histéria oral, pelos alunos do primeiro ano do Ensino Médio sobre a supervisdo dos professores da
escola: Eunice Antunes —cacique da Aldeia Itaty e Addo Karai Tataendy Antunes. Os alunos, a partir do sexto
ano aprendem a histéria guarani e a histéria portuguesa, nas duas linguas. O livro da escola foi obtido nas
Ruinas de Sdo Miguel diretamente de uma indigena idosa que ndo fala portugués, pertencente a Aldeia do
Alvorecer (Tekoa Koenju) situada a 30 quildmetros das ruinas.
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Na fala do ancido constatamos a abertura indigena que ao mesmo tempo se apropria do
conhecimento do Outro, “aprender com os padres ou na escola dos brancos”, porém sem
deixar de ser Guarani, de acreditar em Nhanderd. Também ¢é interessante observar a clareza
do entendimento do que vieram fazer os jesuitas, da observacédo e leitura do contexto pelos
xeremdi kuery.

J& o cacique da Aldeia Koenju, proxima as ruinas de S&o Miguel pondera: “teve os que
acreditaram e os que fugiram para as matas. Muitos caciques acreditaram, todos os que

acreditaram foram escravizados” (TAVA, 2012, min. 6).

3.3 MONTESES, OS INDIGENAS QUE NAO ESCOLHERAM AS REDUCOES

Em oposicio a Neenguir(i temos os caciques que ndo haviam aceitado a conversio ao
cristianismo e a reducdo nas missdes, como é o caso de Necu. Ou 0s que aparentemente
aceitaram, foram batizados e depois rechacaram como Juan Cuara (Wilde, 2009).

Boccara (2005, p. 6) chama a atencdo para a complexidade existente dentro das
sociedades amerindias, que foram muitas vezes retratadas como homogéneas ou estaticas.
Numa mesma sociedade, no nosso estudo, 0os Guarani, observamos coexistir duas logicas
diferentes em relacdo a cristianizacdo e ao processo de reducdo. A tensdo politica gerada a
partir dessas diferencas levou ao contexto de termos indigenas Guarani ocupando os dois
lados da rebelido.

Os indigenas que ndo aceitaram ir para as redugdes eram chamados de infiéis pelos
padres. Também encontramos a denominacdo de ‘indios monteses’. A palavra monte aqui
vem do espanhol e significa mata, floresta. Wilde (2009, p. 68) observa que 0s montes
representavam o refigio da infidelidade e do “antigo modo de vida”.

Necu foi apontado por Padre Rogue como um dos dois principais da margem Oriental
do Uruguai e descrito por Montoya como cacique e ‘hechicero’, o maior desses paises,
conhecido por “Necu, a Reveréncia” (MONTOYA, 1985, p. 160). Ele também o descreveu
como ‘mestre dos embustes y magias’, enquanto Padre Boroa o chama de ‘cacique hechicero

y falso dios’ e Padre Romero como ‘um ministro de Satanas... grandissimo hechicero’.
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Necu era um dos principais lideres carismaticos®® dos Guarani do Uruguai. Os seus
poderes de contato com o0s ancestrais, com o sobrenatural e a sua grande elogliéncia o
tornaram poderoso. Os outros caciques o respeitavam e tinham medo do que sua ira poderia
provocar. Segundo o depoimento do cacique e capitdo Santiago Guarecupi, Negu, ao convocar

a junta avisou que ndo temessem por suas vidas, pois ele “sendo deus os favoreceria”:

um indio hechicero llamado fiezl, que era tenido por dios y le temian mucho los
demas indios caciques y hechiceros, hizo junta em el pueblo del lyui, adonde el
asistia y estaba el Padre Juan del Castillo doctrinando a los indios de el: y alli dijo a
los demas indios que convenia que matasen aquellos Padres todos, y guemasem
todas las Iglesias que habia hecho em el Uruguay, y consumisen aquelas cruces y
imagenes que traian: y los que se habian bautizado se volvieron a su ser antigo y
gentilidad [...] Y mandé que todos se apercibiesen para poner em ejecucion lo que el
mandaba que era matar a todos los padres y destruir el nombre cristiano em la dicha
provincia... (BLANCO, 1929, 437).

Porém aos que pretendiam defender os padres ameacava: “ los haria a comer a tigres, y
enviaria um dilGvio de aguas que los anegase, y criaria cerros sobre sus pueblos y se subiria al
cielo, y volveria la tierra lo de abajo arriba. Com que todos los indios creyeron y temieron,
como le temian siempre “ (BLANCO, 1929, 437).

Necu convoca a junta e é seguido por 500 indigenas. Ele declara a guerra ao
cristianismo e quer varrer qualquer vestigio desse novo modo de ser que tentava apagar 0
modo de ser indigena. Para Clastres (2011, p.253-254) a guerra pertence a esséncia da
“sociedade primitiva”. A violéncia guerreira aparece no universo dos “selvagens” como o
principal meio de manter a comunidade indivisa, autbnoma, livre e cada homem dentro dessa
comunidade executa a funcdo da atividade guerreira. Mas alerta que o lider guerreiro ndo tem
condicdes de impor sua vontade, aquele que tenta, sem considerar o coletivo, ou lhe viram as
costas, ou na pior das hipoteses, 0 matam.

Nosso entendimento é de que Necu, reconhecido lider guerreiro, ao convocar a junta e
propor a guerra aos padres, esta exercendo a funcédo de lider que expressa aquela comunidade.
Agueles 500 indigenas que o seguiram, entre eles varios caciques (Quaraibi, Carupé,
Araguird), também queriam manter seus velhos costumes, ter a op¢do de escolher o que se
apropriar ou ndo de outra cultura. Necu representava a comunidade que optou por seguir seu

modo de vida em contraposicdo aos que escolheram fazer alianga com 0S Missionarios.

15 Montoya (1985) aponta a eloguiéncia como uma das caracteristicas tanto dos principais, como dos grandes
magos. Wilde (2009) e Sztutman (2012) também a incluem como um dos fatores que geram carisma e prestigio
aos lideres indigenas.
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Neenguirt representa essa outra op¢do. Eles todos, 2000 indigenas, fizeram essa guerra. A
participacdo dos colonizadores se restringiu a dez espanhdis e um luso.

Wilde traz a resisténcia indigena a conversdo associada a acdo dos hechiceros no
primeiro periodo de contato. Cita o trabalho de Ripodas Ardanaz (1987) que pesquisou 50
movimentos ocorridos entre 1537 e 1735 e classificou 24 como sendo de “ordem xamanica”:

Tais movimentos foram conduzidos por homens que se diziam deuses, ou filho de
deuses, criadores do céu e da terra, senhores dos astros, que podiam exercer dominio
sobre os tigres ou se converter neles. Utilizavam adornos que as vezes combinavam
com ornamentos eclesiasticos. Em alguns casos iam de povoado em povoado para
difundir sua palavra, desautorizando os sacramentos, o batismo, o matriménio
cristdo e a confissdo. Em alguns casos induziam os indios a ndo frequientar as igrejas

e destrui-las juntp com todas as imagens, as cruzes e 0s exortavam ao canto e a
danca. (ARDANAZ(1987) apud WILDE, 2009, p. 409).

Identificamos muitas falas do discurso de Necu nos movimentos descritos acima. Para
Oliveira (2010) que também analisou o trabalho de Ripodas de Adarnaz (1987), a resisténcia
indigena a cristianizagdo foi uma forma de manter a sua liberdade. Quando se proclamava a
“volta aos antigos costumes e aos montes”, significava a volta a liberdade e autonomia
indigena, a ndo submissdao a um regime colonial de encomiendas e das missdes. Porém,
observa esse autor, que também houve resisténcia naqueles que aderiram, ou negociaram a
inclusdo na missdo para fugir da interferéncia espanhola. Ele chamou de “resisténcia
defensiva” a entrada na missdo, 0 que significava abandonar seu antigo modo de vida, mas
achar formas de insercdo nas fendas da sociedade colonial. Ele viu essa posi¢cdo como uma
negociacdo intermedidria entre a aceitacdo da escraviddo e a ruptura pelo conflito.
(OLIVEIRA, 2010, p. 232).

Concordamos com Wilde (2009) ao identificar que as relagdes que se deram foram
complexas e ndo podemos dizer que as acGes foram homogéneas, nem mesmo as que se
deram dentro do ambiente missional. Exemplificamos e posicionamos duas liderancas em
oposicdo, mas essas nao representam todos 0s cenarios que ocorreram, elas estdo dispostas
aqui assim de forma bipolar por envolverem a situacdo especifica dos eventos do encontro e

embate ocorrido em 1628 na formacéo das primeiras reducdes na banda oriental do Uruguai.

3.4 RELIGIOSIDADE E O MODO DE SER GUARANI

Podemos observar no depoimento de Guarepu (Blanco, 1929, P. 445) e também de
outros indigenas que os padres, aléem da poligamia, haviam proibido outros elementos da
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cultura guarani: o culto aos seus ancestrais, as dancas, 0s cantos e 0s instrumentos musicais.
Quando perguntados sobre o porqué achavam que Necu havia provocado a rebelido referiam-
se ao fato dos padres pregarem contra “o modo de ser antigo e de seus antepassados”. O
mesmo foi testemunhado pelo capitdo Manuel Cabral que interrogou os matadores durante o
julgamento (BLANCO, 1929, p. 384).

A religiosidade Guarani foi entendida pelos missionarios como uma supersti¢do
demoniaca, enquanto estudiosos mais contemporaneos consideram esse povo COMO 0S
“tedlogos da América” (FREIRE, 2002). A forma de viver, incluindo suas atividades como a
caca e a agricultura sdo cercadas de rituais e rezas, envolvendo cantos, dancas e instrumentos
musicais utilizados até hoje, sendo uma das permanéncias identificadas nos seus costumes.
Opy, a casa de reza, € uma das primeiras construcdes ao formar uma Tekoa. Identificamos
tracos dessas construcdes nos registros de Montoya, que inclusive nos conta como destruiu
algumas delas (MONTOYA, 1985, p. 104-106).

Freire (2002) resgata que Héléne Clastres identificou a religido como fator
determinante para a sobrevivéncia Guarani, relacionando-a ao ensino do convivio com 0s
outros e aos principios de generosidade e tolerancia. Um conjunto de préaticas que fazem parte
da sua estratégia de vida. O autor comenta que os Guarany Mbya de hoje “mantém fidelidade
a religido tradicional, resistindo as investidas de grupos evangélicos e de outras religides” e
cita a fala do cacique Vera Mirim, sobre a casa de reza: “aqui é pra nossa reza, é pra se
lembrar de Deus. N6s rezamos diretos com nosso Deus, Nanderu; catélico ja tem santo. Esse
é 0 nome de nosso Deus, Nanderd” (FREIRE, 2002, p. 8).

Porto (1954, p. 57) concluiu que “os feiticeiros foram sempre os mais encarni¢ados

inimigos dos jesuitas espanhois”. Santiago Guarecupi em seu depoimento relata:

los indios hechiceros que se havian dioses entre aquellos indios, siempre
tuvieron odio mortal a los dichos Padres, por ver que se le quitaban el ser
adorados y sus muchas mujeres y vicios carnales, y que los predicaban, eran tan
contrario a sus malas costumbres, diciendo que no era bien dejar el ser de su pasados
y el dios que ellos sabian ser verdadero, por el que los Padres predicaban, que era
dios de los espafioles no méas: y que siempre procuraban estorbar que se extendiese
la predicacion evangélica (BLANCO, 1929, p.436-437).

Por outro lado, os jesuitas foram inimigos dos lideres espirituais indigenas também.
Vimos através do catecismo e do capitulo 42 dos decretos referentes a doutrina aprovados no
Concilio de Lima, que os jesuitas tinham a intencdo bem clara de eliminar a influéncia dos
feiticeiros. Essa permanente luta contra os lideres espirituais indigenas aparece de forma

intensa na obra Conquista Espiritual... de Montoya (1985).
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Essa oposicao entre as duas visdes de mundo foi tdo grande que n&o bastou ao cacique
mandar matar os padres, eles foram trucidados e queimados. Suas cabecas foram quebradas
com pedras. Os simbolos e objetos, assim como as igrejas também foram quebrados e
queimados.

Oliveira (2011) ressalta que os indios rebeldes nos seus depoimentos contaram que o
coracdo de Padre Roque falou que “eles podiam matar seu corpo, mas ndo sua alma, que iria
para o céu”. Além disso, avisou que “outros viriam trazer o castigo por sua morte”. O
historiador explora a hipétese de Carlos Fausto (2005 apud OLIVEIRA, 2011, p. 110-111) de
que “a danificagdo e incineragdo dos corpos era uma forma de evitar uma vinganca
xamanica”.

Apds a perseguicdo no Uruguai em 1628, entre os rebeldes capturados, muitos
mostraram arrependimento e o ‘milagre do coracdo falante’ parece té-los influenciado a
conversdo cristd. Consta no processo que de todos capturados, somente um dos que foi
condenado a morte ndo demonstrou arrependimento, ndo confessou e nem foi batizado: o
cacique Carupe.

Padre Romero conta que trés dias apds as mortes no Caard, cem indios foram buscar
0S 0ssos e restos dos dois padres, por iniciativa deles mesmos (BLANCO, 1929, p. 474).
Entendemos essa iniciativa a partir do registro que Montoya fez sobre o culto aos corpos e
0ssos dos pajés. O padre comparou o rito dos indigenas a veneracdo as reliquias feitas na
religido cristd. Oliveira (2010) adiciona que 0s indigenas relatavam o “coragdo que fala”
assim como acreditavam nos pajés mortos que se comunicavam por oraculos (OLIVEIRA,
2010, p. 325).

S&o vérios os simbolismos apresentados entre os dois mundos. Outro fato que nos
chamou atencdo é de que os indigenas observaram a roupa diferenciada dos religiosos. Ao
matarem Padre Roque e Padre Alonso, destruiram suas vestes em muitos pedacos. Ja ao Padre
Castillo eles despiram e entregaram a roupa a Necu, que a vestiu. Por outro lado, Padre
Trujillo conta em carta que ficou com a capa de plumas do karai para envia-la a Roma, junto
com os itaizds que causaram a morte dos padres (BLANCO, 1929, p. 491). Cada um dos
lados se apoderando de simbolos de poder do outro.

Através desses eventos vimos a apropriacdo e a transformacao de rituais em funcéo da
interacdo entre as duas culturas. Esse tipo de situacdo é referenciado por Stewart Schwartz
(1988) ao descrever os movimentos das santidades no Brasil Colonial e também por Ronaldo
Vainfas (1995) no livro “A Heresia dos indios”, um estudo aprofundado sobre a Santidade de

Jaguaribe (Bahia). Mesmo os jesuitas também se apropriaram de elementos da cultura
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indigena para atrair os nativos. Monteiro observou que Anchieta adaptou seus discursos de
conversdo para atrair os indigenas na regido de Piratininga. Acordava na madrugada e pregava
em voz alta como faziam os pajés carismaticos que tanto desprezava, referenciava
recompensas de abundancia de mantimentos, salde e vitoria contra os inimigos, assim como o
lider indigena. (MONTEIRO, 1994, p. 48-49).

3.5 PADRES JESUITAS OU FEITICEIROS CRISTAOS

Entre os jesuitas, os ‘feiticeiros cristdos’, o Padre Roque Gonzalez era reconhecido
também como um lider carismatico, um herdi, que enfrentando perigos, a morte, a fome,
epidemias, restricGes, foi capaz de apaziguar os temidos guaicurus e fundou mais de doze
reducdes junto ao Parana e Uruguai- . Tinha 19 anos de experiéncia contando o trabalho entre
0s guaicurus e a fundacdo de mais de 12 reducbes. Com isso adquiriu uma virtude sélida e
desenvolveu a prudéncia necessaria para o trabalho de missionario 6.

Montoya descreveu as missdes jesuiticas como cruzadas em terras longinquas, uma
conquista espiritual dos territérios ocupados por infiéis, onde o padre deveria libertar as almas
presas nas garras do deménio (SUESS, 1992, p. 15). Roque era visto pela companhia como
um grande missionario, com as caracteristicas necessarias para a missdo (caridade, humildade
e também eloquéncia). Ele era reconhecido por seus esforcos em ajudar de todas as formas
possiveis aos indigenas, as cartas de seus companheiros estdo cheias de tracos de sua caridade

e pelo dom da fala ao pregar o evangelho:

Multiplicado por el amor, se le via por todas as partes se haciendo de madre, de
medico, de consolador, y de Padre de las almas. Entonces, sus labios se iluminaban
com la luz evangélica, mostrando a los que estaban a punto de partir las esperanzas
del cielo, haciendoles sentir deseos de las dguas regeneradoras del Bautismo, y sus
manos se convertian em verdaderas fuentes de inmortalidad (BLANCO, 1929, p. 71-
72).

Blanco (1929, p. 312) explica que Roque havia sido criado entre os Guarani que
serviam sua casa e com isso, além de dominar a lingua, conhecia os recursos da elogiiéncia

indigena para promover prestigio aos caciques e feiticeiros.

16 Roque Gonzalez foi indicado para apaziguar os guaicurus, grupo de indios ndmades que aterrorizavam os
moradores de Assuncao, isso antes de fundar as redug¢des junto ao Rio Parana e Uruguai. (BLANCO, 1929, p.
312).
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Diante de dois lideres carismaticos prestigiados, que aparentemente tem um contato
‘amistoso’ por dois anos, ficamos a refletir o que levou ao embate? Porque Negu convocou a
rebelido?

Os dois disputaram o campo de poder religioso. O padre, assim como um profeta,
apresentou uma nova visao de mundo para os indigenas. Nesse novo mundo eles viram um
diferencial, o acesso a novas ferramentas que lhes ajudam no cotidiano (as cunhas de ferro),
além da protecdo em relacdo aos espanhdis. Outros elementos poderiam ser considerados
como semelhantes a visdo de mundo que eles ja possuiam como 0 acesso ao sobrenatural, a
um Deus através da mediacdo do lider espiritual. O ‘feiticeiro indigena’ os ameagava com
tigres e diltvios, enquanto o ‘feiticeiro cristdo’ ameagava com o diabo e o fogo do inferno.

Wilde (2009, p. 88) observa de que no momento da consolidacdo do espaco missional
hd a separacdo do poder politico e religioso. O poder religioso passa para 0s sacerdotes
jesuitas, “administradores exclusivos do sagrado”. Os pajés e karais perdem seu espaco e
prestigio.

Os padres também assumiram a funcédo de cura. Montoya (1985) descreve atentamente
como buscava conhecer as ervas medicinais utilizadas pelos indigenas, ao mesmo tempo que
procurava desqualificar as atividades dos pajés, chamando-os de ‘embusteiros’.

Sob a perspectiva indigena, os padres também foram identificados como feiticeiros,
como podemos observar nos testemunhos. No depoimento do indio Ambrésio Guarepu da
reducdo de Candelaria, encontramos:

que al tiempo de prender al dicho padre oyé decir al dicho hechicero Quaraibi,
alentando a la gente: matemos noramala este hechicero de burla o fantasma:
echémosle de nosotros: tengamos solamente el ser de nuestro Padre y de nuestros
hijos a Nezl: tengamos el ser de nuestros abuelos: oiganse no mas em nuestra

tierra el sonido de nuestros calabazos y tacuaras|...] (BLANCO, 1929, p. 444-
446).

Enquanto Pablo Arayu relata que outro indio, Guarera, encarregado de dar a noticia a
Necu das mortes j& ocorridas no Caaro teria dito, referindo-se ao Padre Castillo:

Maten los indios a este hechicero, apartenlo de ti: porque si el esta entre nosotros,
no tendras mas tu mujeres: y aunque no quieres, ha de bautizar tus hijos: y que
respondié el dicho Nezu: Asi és: y mando al dicho Quaraibi que fuesen a matar
presto al dicho Padre, para que com eso sacase sus hijos y mancebas del monte
donde los tenia escondidos de Padre dicho y los trajese a su casa...(BLANCO, 1929,
p. 448-450).
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Na cultura indigena da época, assim como os indigenas reconheciam 0s bons
feiticeiros, também entendiam que havia os que ndo serviam para sua comunidade e
acabavam por rechaca-los.

Para Oliveira (2010, p. 288), o triunfo dos jesuitas passava por demonstrar que “seus

feiticos eram mais eficazes e poderosos” que os dos lideres espirituais indigenas.

3.6. ACONVERSAO E A INCONSTANCIA SELVAGEM

Nas fontes encontramos as varias dificuldades apontadas pelos jesuitas para a
conversao: a poligamia, a guerra, 0s ‘maus costumes’. Montoya (1985, p. 56) nos conta no
capitulo “XI. nosso modo de tirar tais abusos e de pregar a fé”” como os padres tiverem que ser
mais flexiveis nos primeiros anos para possibilitar a aproximacdo: “quanto ao sexto
mandamento por ora guardamos siléncio em publico. Era para que ndo murchassem aquelas
plantas tenras e para que ndo fosse tornado odioso o Evangelho...”. O sexto mandamento é o
que se refere a ‘nao pecar contra a castidade’.

Padre Trujillo em sua carta discorre sobre a conversio de Necu. Ele relata que os
indios de ljui exigiam cuidados, que juntos com alguns fugidos da reducéo de Séo Francisco
Xavier foram atraidos pelo principal do povoado. O karai com ameacas e grande elogliéncia
atraia aquela gente e esses Ihe davam crédito, sendo que os padres temiam o mal que
pudessem causar as reducdes. Apos varias tentativas de chamar Necu para converso, Padre
Roque decide ir pessoalmente convencé-lo, o que resulta na aproximagdo e no
estabelecimento da missdo de Assuncdo de ljui. Também Montoya registra os fatos e a

mudanca de planos do lider indigena:

Ganhou-lhe as boas gracas o Pe. Roque, e ele, com o desejo de ter em suas terras 0s
padres — fosse verdadeiro ou ndo tal desejo — construiu uma igreja para Deus e uma
casa para eles [...] Necu, porém, apds troca de sua constancia, tratava o padre
Castilho com desdéns [...] e encheu-se de uma ira raivosa e tratou de dar a morte
ndo somente aos trés padres, sendo a todos quantos havia no Uruguai (MONTOYA,
1985, p. 197-199).

A outra dificuldade na conversdo é a constancia na fé ou a facilidade com que os
indigenas poderiam larga-la e voltar aos antigos costumes. Os casos mais graves sao dos
apostatas que além de terem renunciado a religido cristd, incitam os outros a fazerem o

mesmo. Oliveira (2010, p. 435-438) apresentou os apostatas que enfrentaram Padre Roque
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Gonzalez no Parana tentando impedir sua entrada naquela regido, entre eles o cacique
Tabacambi.

Essa troca de constancia, ou a inconstancia dos indigenas na conversdao também é um
tema recorrente nas cartas e relatos jesuiticos, sendo atribuida principalmente a “acdo dos
feiticeiros”, como vimos nas instrugdes do capitulo 42 do Il Concilio de Lima: “num dia
destroem tudo quanto os sacerdotes de Deus edificaram em um ano” (SUESS, 1992, p. 381).

A antropologia tem interpretado essa inconstancia como parte da forma de ser
indigena, que envolve uma abertura ao Outro, alteridade, e foi abordada primeiramente por
Viveiro de Castros (2002). Partindo do discurso de Padre Vieira sobre a inconstancia dos
indigenas na conversdo, onde este fez analogia ao trabalho de moldar o marmore e a murta,

Viveiros de Castro (2002) analisa o que chamou de inconstancia selvagem. O desejo de ser o

Outro, mas segundo os proprios termos foi trabalhado pelo autor ao analisar 0 misto de
abertura e teimosia, de docilidade e inconstancia, entusiasmo e indiferenca dos Tupinamba no
processo de cristianizagdo no Brasil Colonial.

Monteiro (1992) ja havia registrado que os Guarani desenvolveram estratégias
préprias ndo s6 com o intuito de sobreviver, mas também como forma de recriar sua
identidade e de seu ‘modo de ser’, frente as condi¢Ges adversas desse mesmo periodo.

Fausto (2005, p. 386), em didlogo com Viveiros de Castro (2002), analisou e reforgou
a leitura da alteridade Guarani. Ele relembra que a docilidade e propenséo dos Guarani para
receber a catequese foi por muito tempo a imagem retratada das missdes jesuiticas. Aponta
gue Egon Schaden, na década de 1950, apresentou um refor¢o dessa imagem ao afirmar que
“toda vida mental do Guarani converge para o Além”. A antropologia contrap6s, colocando
essa inclinacdo “para o Além” como forma de resisténcia, tradicdo e memaria e ndo de motivo
de conversdo. De um lado “o milagre da conversdo e de outro a tenaz resisténcia da crenca
como fundamento de uma identidade impermeével a mudanca ¢ a alteridade”. Fausto (2005)
chama a atencdo que, entre esses dois polos, passividade e resisténcia, temos um terreno de
duvida e inquietude, mais produtivo que os extremos e que vem sendo abordado mais
recentemente.

O autor atribui a alteridade o destaque de uma caracteristica chave da sociedade
Guarani, sendo que ao se apropriarem de caracteristicas do Outro, eles ndo perdem a sua
identidade, mas transformam-na, descaracterizando a idéia de impermeabilidade. Ele supds a
alteridade associada a um mecanismo sociocultural de apropriacdo de forma que o que era
caracteristica do Outro e foi apropriado, passa a ser parte dele, como se dele mesmo fosse

desde sempre. Na relacdo com o estudo de Santos-Granero: “Uma combinag¢ao de mimetismo
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e esquecimento cuja funcdo seria reverter ou neutralizar assimetrias relacionais por meio da
apropriagdo do poder do outro como se esse fosse desde sempre proprio” (FAUSTO, 2005, p.
402).

Também Wilde (2009) em dialogo com Viveiros de Castro (2002) e Fausto(2005)
observa a abertura estrutural dos indigenas com respeito a alteridade. “Os amerindios
incorporam atributos do outro (humano ou ndo), desde ornamentos até nomes pessoais, por
meio de vias tais como antropofagia, a imitagdo, ou o parentesco.” (WILDE, 2009, p. 113).

A inconstancia selvagem ficou registrada na preocupacdo dos padres em relacdo aos
apostatas, especialmente aqueles que de indigenas convertidos passam a liderar movimentos
de contestacdo a cristianizacdo. Entre eles, nem todos eram caciques ou karais. Padre
Ferrufino, em carta ao Rei Felipe IV da Espanha, conta que Necu foi influenciado por outro
indigena com o poder das palavras, um “apostata” da Reducdo de Sdo Xavier. O discurso de
Potyrava transposto na carta traz uma leitura clara de como esses lideres estavam enxergando

0s padres:

... por que consentes que nosso exemplo sujeite nossos indios e, 0 que € pior, N0SS0Ss
sucessores, a este dissimulado cativeiro de reducdes de que nos desobrigou a
natureza? N&o temes que estes que se chamam Padres dissimulem com esse titulo
sua ambicdo e facam logo escravos vis aos que chamam agora de filhos queridos?
Porventura faltam exemplos no Paraguai de quem sdo os espanhdis, dos estragos que
fizeram em nos [...] Quem duvida de que os que nos introduzem agora deidades ndo
conhecidas, amanhd, com o secreto império que d& o magistério dos homens, néo
introduzam novas leis ou nos vendam infamemente, onde um intoleravel cativeiro
sera o castigo de nossa incredulidade? (SUESS, 1992, p. 95-99). ¥/

Oliveira (2010) trabalha com a hipétese desse discurso ndo ser de Potyrava e, sim, do
proprio Ferrufino, utilizado como recurso para sensibilizar a coroa contra os problemas do
colonialismo espanhol. Ele baseia sua posi¢do na desconfianca da capacidade do indigena
gerar tal discurso e por ter achado poucos rastros dele nas fontes. Ele prefere referendar sua
hipbtese através de um estudo que Ginzburg fez da obra de um jesuita, que incorporou um
famoso discurso (A conjuracdo de Catilina de SaluUstio) em sua histéria como “ornamento
retorico” (OLIVEIRA, 2010, p. 340-345).

Segundo Melia (1988), analisado também por Oliveira(2010), o discurso de Potyrava
tem fundamentacdo politica, diferente do discurso de Necu que apresentava mais
caracteristicas religiosas e é similar ao discurso de outros apdstatas. NOs preferimos seguir a
linha de Melia (1988). Ha varios outros registros que poderiamos reunir para defender essa

posi¢do, como o discurso de Oberd na rebelido de 1579, as falas dos apdstatas do Parana, de

17 Utilizamos aqui parte do discurso na traducdo de Suess (1992). O discurso completo se encontra na carta de
Padre Ferrufino ao Rei Felipe IV (BLANCO, 1929, p. 525-526).
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Juan Cuaré registrado por Montoya, de Tambaca que recusou as varas de mando. Chamorro
(2008) fez um levantamento dos discursos dos que se levantaram contra a pregacao crista nos
séculos XVI e XVII, incluindo Potyrava. Mesmo esses sendo registrados pelo conquistador, a
autora considera que os “discursos revelam o outro silenciado pela prepoténcia de uma
religido e uma cultura que se autocompreendiam como universais” (CHAMORRO, 2008, p.
69).

Outra questao é sobre o quanto Oliveira (2010) escrutinou as fontes atras de rastros de
Potyrava. Ele mesmo cita que além de Ferrufino, Romero e Montoya, Padre Techo relatou
que o indigena teria tentado contra a morte de Padre Alonso de Aragén no ano anterior aos
martirios, em 1627. Todos supdem que ele vinha fugido de S&o Xavier (OLIVEIRA, 2010, p.
343). Nbés comecariamos a procurar pelos relatérios e as hijuelas dos padres dessas reducdes,
mas ndo nos limitariamos ai. Padre Romero conta que Necu, Potyrava e mais dois indios,
seguindo uma trilha diferente dos demais fugitivos: “se fueron el Uruguay ariba a las tierras
de parientes y amigos” (BLANCO, 1929, p. 478). Potyrava acabou preso, mas Necu n3o.
Encontramos o rastro dele em Assuncdo de Acaragua, em relatos de 1633 a 1636. Ha que se
procurar também por essa regido.

Outro ponto que nos chamou atencéo nesse episodio da interacdo e fuga de Necu e
Potyrava € a caracterizacdo da mobilidade Guarani na Yvyrupa em didlogo com apontamentos
de Catafesto (2016) e Ladeira (2009) sobre os Guarani atuais.

3.7NE’E - PALAVRA OU FALA

A importancia da ‘palavra’ na cultura Guarani estd expressa na sua cosmologia.
Clastres (1990) utilizando material de estudo proprio e agregando o trabalho de Ledn
Cadogan e Curt Nimuendaju elaborou o livro A Fala Sagrada — mitos e cantos sagrados dos
indios Guarani. As 7ie’é pord, Belas Palavras, foram entregues pelos deuses para os Ava,
homens, se comunicarem com eles. O lider espiritual, que Clastres (1990) chamou de
sacerdote, ficou como responsavel por ouvi-las dos deuses e transmiti-las em toda sua beleza
aos homens e mulheres, enquanto esses a escutam com “embriaguez de sua grandeza no
coragdo”. Ayvu, a linguagem humana, foi criada antes dos homens no mito de criacdo
Guarani.

Necu percorria as aldeias como um profeta, nas palavras de Montoya, e era ouvido,

sua fama era reconhecida até mesmo pelos jesuitas e indigenas do outro lado do rio Uruguai.
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Ele também era cacique, lider temporal. Para Clastres (2013, p. 169-170), nas sociedades
“primitivas americanas”, o chefe — o homem de poder — detém também o monopdlio da
palavra e ndo se poderia pensar isoladamente o poder e a palavra, pois esses mantém um elo.
As sociedades exigem que o lider prove seu dominio sobre as palavras e seu uso é feito de
forma ritualizada, quase sempre de forma cotidiana.

Também entre os atributos de um lider identificados por Wilde (2009) estdo ‘os dotes
oratérios’. A lideranca apelava a seus seguidores através do seu carisma, expresso pelo
reconhecimento das falas do cacique. Ele exemplifica citando a Nicolas Neenguirl, cuja
palavra era muito respeitada, como ja referenciamos anteriormente e, acrescenta outros, como
Tambalacarabl e Bairoba. O autor faz uma importante observacdo de que, ndo casualmente,
os nomes de Neenguir( e de Nezu, carregam a particula fie’e, que quer dizer “palavra, fala”
em Guarani, o que atribui a uma aluséo a capacidade oratéria desses caciques (WILDE, 2009,
p. 106).

Montoya (1985, p. 146) conta o encontro com o lider espiritual Zaguacari, que apesar
da “disformidade de seu corpo, muito se parecia ao diabo”, tinha a fortuna de ter boa cabeca e
“eloqiiéncia rara [...] sua natural retorica mantinha presos a todos quantos o ouvissem”.

O prestigio alcancado pela elogliéncia, adicionado a habilidade de se comunicar com
os deuses, nos faz entender que esse foi um atributo da lideranga que muito influiu aos
indigenas seguirem ao Padre Roque. Descrito por Montoya (1985, p. 183): “a voz daquele
insigne Padre e Santo Martir Roque Gonzélez, a qual, a guisa de uma trombeta sonora,
reboava naqueles matos cheios de gentios, com a sua pregacdo e elogliéncia em falar na
lingua indigena”.

A eloguéncia de Potyrava, indigena apostata, foi sinalizada por Ferrufino como fator
determinante na decisdo de Necu a se voltar contra os padres. Potyrava nio era cacique nem
pajé, mas um indio que sabia usar as palavras, palavras essas que repercutiram em Necu, que
“ja lutava com sua inconstincia”. Logo apos citar em sua carta, o discurso de Potyrava,
conclui Ferrufino: “Palabras fueram estas que ayudadas de infernal elocuencia sacaram
vitorioso el deménio del recato com que hasta entonces Nezd encubria sus sacrilegos deseos.

En estos soplos crecio la llama en el lascivo hechicero...” (BLANCO, 1929, p. 526).

*k%k

Na historia da rebelifo de Necu, relatadas até agora, nfo havia um lugar de fala das

mulheres. Elas apareceram nos depoimentos que indicam que Necu havia escondido suas
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mulheres no monte para evitar a cobrancga do Padre Castillo. J& na obra de Montoya ha alguns
registros principalmente referentes as anciés.

Qual nossa surpresa ao analisar a carta de Padre Vazquez Trujillo e encontrar uma
cerimonia realizada pelas mulheres, com cantos e dancas, a Neengavai? Quando cerca de 500
indigenas voltaram a atacar pela segunda vez Calendaria para matar Padre Romero, foram
surpreendidos e encontraram mais de 1000 homens com Manuel Cabral. Conta Trujillo que
vinham fazendo tanto alarido, como se desse a vitdria como certa. Apos a batalha foi
encontrada em suas terras grande quantidade de vinho em grandes cantaros e em uma canoa
para a festa da vitoria. Estavam preparando uma celebracdo, supondo que iam trazer Padre
Romero vivo ou morto. Trujillo comenta da festa como a cerimonia associada a antropofagia

e troca de nomes “em sendl de valentia”. E adiciona:

a esta fiesta precede outra que llaman Neengavai que es um baile que hacen las
mujeres vestidas de plumeria muy galanas y danzan alrededor de sus casas com gran
contento. El cual no tuvieron aquel dia cuando estaban bailando si supieran la
muerte y cautiverio que en el aquel tiempo daban nuestros indios a sus maridos
(BLANCO, 1929, p. 510).

Esse achado nos despertou a vontade de estender nossa pesquisa ao tema das
cerimonias, que além de envolver as mulheres, envolvem canto, danca e o ato de se enfeitar,
adicionar aderecos. Clastres (1990, p. 9) referencia os homens verdadeiros, eleitos pelos
deuses, também conhecidos como Jeguakava, os “adornados”, que se enfeitam com plumas,
que ornando suas cabegas “murmuram ao ritmo das dangas celebradas em homenagem aos
deuses™.'®

Encontramos o termo fieengarai descrito por Montoya (1639, p. 249) como “canto de
mugeres. Ofieéngarai cufid oqliapa, estan las mugeres cantando”.

Melia (1988) observou que a documentacdo missioneira pouco registrou sobre a danca
ritual e a tradicdo como elementos que também contribuiram para a oposicédo a cristianizacéo,
sendo mais explicita quanto a dificuldade de conversdo em relacdo a poligamia, Ele entende a
danca ritual como uma expressdo do modo de ser e da religiosidade Guarani. Ela envolve
também o canto e os instrumentos musicais: o mbaraka ou el calabazo, utilizado pelos

homens e a takua, takuapa ou tacuara, bastao de ritmo utilizado pelas mulheres.

18 Essas plumas representariam a cabeleira do grande deus Namandu. Namandu nos mitos escritos por Clastres
(1990) corresponde ao deus que criou 0 mundo, mas em outros momentos ele é descrito como o proprio sol. Os
mbya atuais referenciam Nanderu como o deus criador e tem outro nome para o deus sol, Quarahy. Também
encontramos Namandu no dicionario tupi-guarani como Deus sol.
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Nos depoimentos encontramos repetidas mengdes a proibi¢do dos jesuitas ao uso dos
instrumentos, entre eles, o do cacique Guirayl, de Candelaria, que ao explicar a causa de
matar Padre Castillo, disse referindo-se a fala de Quaraibi: “ Oiganse no mas em nuestra tierra
el sonido de nuestros calabazos: oigan las indias el sonido de nuestras tacuaras. Estos padres
son causa de que escondamos nuestros calabazos e tacuaras.” (BLANCO, 1929, p. 452).

Melia (198, p. 118-119) observou a reivindicacdo da volta aos ritos e ceriménias, aos
costumes dos antepassados associada ao discurso de lideres das rebelies indigenas, entre eles
Obera, Juan Cuara e Potyrava. Para ele a danca ritual € uma pratica religiosa que auxiliou
como causa simbolica e emocional, os movimentos de luta anticolonial.

Nos estudos dos Guarani atuais achamos registros do fieengarai em Nimuendaju
(1987), Montardo (2002) e Chamorro (2008). Em todos esses autores o termo aparece como
um canto ritual envolvendo homens e mulheres. Nimuendaji (1987) descreve-o em trés
momentos do cotidiano dos Apapocuva: na cerimonia de nomeacao das criangas, puxado pelo
pajé, acompanhado das mulheres; num rito de reveréncia ao sol, utilizando os maracés e as
taquaras; e, na lenda do diltvio de Guyrapoty, que usou o canto para se elevar aos céus.

Montardo (2002, p.11) abre sua tese afirmando que “ndo ha possibilidade de vida na
Terra se 0s Guarani ndo estiverem cantando e dangando”, crenca expressa por VAarios
indigenas que ela entrevistou. Em seu estudo, ela fez uma leitura etnomusioldgica do Tesoro
de la lengua de Montoya (1639), além de etnografias contemporéneas, inclusive
Nimuendaju(1987), para interpretar os significados da musica Guarani.A prépria autora
conviveu por oito meses em aldeias de Kaiova, Nhandeva e Mbya entre o Mato Grosso do Sul
e Santa Catarina. Desses estudos ela presenciou rituais com canto e musica similares aos que
aparecem em Montoya (1639) o que levou a autora a constatar “uma perspectiva de longa
duragdo no aspecto voco-sonoro” desses grupos (MONTARDO, 2002, p. 14). Ela classifica
dois géneros de musicas guarani: as ligeiras, para a caca e a guerra e as lentas, para as rezas
para cura e protecdo, sendo que associou O fieengarai as musicas do segundo género
(MONTARDO, 2002, 133).

Retornando a questdo da palavra, Chamorro (2008, p. 235-239) identifica a religido
Guarani dentro do que se poderia “chamar de ‘experiéncia mistica’, onde a palavra ndo é s
dita e ouvida, mas também ¢ ‘vista’, acontece. O canto € a suma esséncia dessa palavra”, ¢ a
palavra ritualizada. Nas fontes jesuiticas ela identificou que os missionarios registraram 0s
ritos indigenas muitas vezes considerando-os como préaticas selvagens e demoniacas. A
admiracdo dos conquistadores pela lingua indigena levou a adog¢do do guarani como lingua

oficial dentro das reducgdes, porém quando constataram que 0s cantos indigenas transmitiam
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seus ‘maus costumes’, procuraram erradica-los. A autora sinaliza que os indigenas que se
estabeleceram ou nasceram nas redugdes durante os 150 anos de sua permanéncia, tiveram
uma compensacao da supressao de seus ritos através das celebracdes cristas.

Chamorro (2008) também identificou continuidades no canto guarani atual: o guahu,
lamento, que apareceu em Montoya associado as grandes festas coletivas indigenas com
bebidas (aguahu, cantar nas bebidas); o mborahé ou porahé, cantos mais melddicos; o
fieengarai, que ela entende como relato, discurso, a palavra sendo mais declamada, do que
cantada e associa a esse género, 0s textos classicos registrados por Nimuendaju e Cadogan; o
kotyhu, cantos de carater ludico que podem ser cantados por qualquer um a qualquer hora; €, 0
nemboé, traduzido por reza, que envolve pronunciar palavras sagradas, uma espécie de
“mitologia condensada”. (CHAMORRO, 2008, p. 243- 253).

Nossa intencdo é prosseguir pesquisando sobre esse tema, talvez vasculhando outros
registros do Padre Trujillo, como as hijuelas. Ele nos parece mais interessado em descrever
rituais e aderecos que 0s outros padres que relataram os eventos. Além disso, vamos tentar

acessar mais informacdes através da histdria da arte e cultura Guarani no Paraguai.

3.8 APOLIGAMIA

Nossa hipOtese € de que o estopim para a rebelido foi a aproximacgdo do jesuita da
aldeia onde morava Necu. A Reducio de Assuncdo de ljui era no coracdo de seu territorio. A
partir dali, Padre Castillo passou a interferir diretamente no modo de vida de Necu, a cobrar
que o cacique abandonasse suas diversas mulheres e assumisse a que estava com ele ha mais
tempo. Negu mandou suas mulheres esconderem-se no Cerro Inhacurutum, junto com os
filhos, mas Padre Castillo descobriu o fato e o pressionou para regularizar a situacdo segundo

as regras cristas.

Figura 5 — Foto da Vista do alto do Cerro do Inhacurutum

Fonte - Rosangela Alves (acervo pessoal, agosto/2019).
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Hammermuller e Kuiava (2017, p. 275) identificaram no Catalogus Secundus Secretus
de 1620 que o padre Juan del Castillo tinha “natural temperamento colérico” e supdem um
tratamento intempestivo desse para com o cacique. Em nossas pesquisas encontramos
referéncias a natureza colérica do jesuita nos catalogos trienais de 1623: “naturalis complexio
cholericus” e novamente em 1626: “cholericus pro hispanis et india” (BLANCO, 1929, p.
461-462). Além disso, Blanco (1929) ressalta que tanto Padre Alonso Rodriguez como Padre
Juan del Castillo eram inexperientes nas lutas do apostolado para carregar nos ombros a
Reducdo de Assuncéo de ljui, dominada pelo “terrivel feiticeiro” e a do Caard, um complexo
de caciques subordinados aquele poderoso karai (BLANCO, 1929, p. 188).

Para os indigenas que ndo estavam em posicdo de lideranca, talvez ndo fosse tdo
critica a exigéncia da monogamia, mas para um chefe prestigiado, referenciado, que mantinha
varias mulheres e familias a historia era diferente. Na estrutura de poder estabelecida entre os
indigenas, o tamanho da familia de um cacique era proporcional a sua importancia e
determinava também o poder de influéncia que poderia ter sobre outros chefes e aldeias.

Na carta de Padre Trujillo, ele mencionou que enquanto Necu fugia, “se contentaron
los nuestros com talarle sus chacras y comidas que tenia ¢l solo cuantas mujeres tenia...”
(BLANCO, 1929, p. 508). Anteriormente, na mesma carta ele havia contado que o lider
indigena tinha mais de 20 mulheres.

Stutzman (2012) coloca a poliginia e as relacbes de parentesco como parte da
magnificacdo de um lider indigena. Essa magnificacdo, que entendemos como
empoderamento, prestigio, seria tdo maior quanto a sua quantidade de mulheres e de genros o
servindo, o que significava uma grande rede de parentesco e reciprocidade. Analisando 0s
Tupi da costa, ele aponta. que os caciques davam as filhas em casamento para estabelecer
aliancas e 0s genros deveriam servir a casa do chefe-sogro, vivendo no seu povoado, seguindo
a regra uxorilocal. Também suas irmas eram utilizadas nas alian¢as, o chamado cunhadaco.
Os tobojara, tabajara, como diziam os Tupi, eram 0s cunhados que tanto podiam ser
constituidos por amigos, como por inimigos.

Wilde (2009) observa que a préatica da poligamia estava generalizada entre os caciques
na chegada dos jesuitas e que eles tinham clareza que representava uma pratica de construcdo
do poder nativo. Cada casa comunal indigena tinha seu principal, que reunia em torno de si a
familia extensa. Ele atribui a regra da uxorilocalidade aos Guarani a partir da literatura

etnografica e dialoga com Viveiros de Castro (2002) para sinalizar que seria possivel escapar
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a regra através de “estratégias matrimoniais ¢ da fama guerreira”. Ele também referencia
Fausto (1992: 390) para reforcar a ideia da construcdo da lideranca a partir do processo de
construcdo politica do chefe, onde a guerra e casamentos faziam parte da politica da aldeia.
(WILDE, 2009, p. 132-134).

Um chefe poderia atingir uma maior magnificagdo, caso pudesse manter seus filhos e
as esposas desses sob sua rede, quebrando a regra uxorilocal. N&do sabemos se Negu ja era um
chefe-sogro. O que podemos entender é que Necu havia atingido um grau de prestigio, que o
desobrigou de servir a seu sogro. O sogro de Necu, Quaraibi participou da junta convocada
pelo karai. A partir de seu prestigio, de seu poder-palavra, ele comandou varios caciques,

inclusive Quaraibi nessa guerra contra os jesuitas.

3.9 ANOMINACAO E O BATISMO

Padre Castillo queria obrigar o batismo dos filhos de Necu como depuseram Pablo
Arayu, Felipe Yeguacabai e Francisco Nez( (BLANCO, 1929, p.448-456). Eles apontam ser
esse um dos motivos do cacique ter ordenado a morte desse padre. Francisco tinha dezoito
anos, era original da missdo de S&o Nicolau e estava em Assuncdo de ljui servindo
diretamente a Castillo. Encontrava-se junto ao padre no dia 17 de novembro, auxiliando-o a
distribuir cunhas, quando Araguira agarrou Castillo por tras. Em seguida Francisco foi preso e
levado para a casa de Necu, onde o encontrou com suas vérias mulheres e filhos, que até ent&o

estavam escondidos nos montes, para que o padre ndo os visse, nem 0s batizassem:

y muchas veces oy6 este testigo que el dicho Padre Juan Del Castillo pedia ao
dicho cacique hechicero Nezl que le trajese sus hijos para bautizarlos: y que
solamente le trajo uma hija, deciendo que no tenia méas. Y que el dicho Padre Juan
del Castillo no estaba gustoso, porque el dicho indio Nezu, y los demas indios de
su pueblo no querian que bautizase sus hijos, nin aun que los viese, ni entrase
em sus casas. Y que esta entiende que fué la causa porque le mataron... (BLANCO,
1929, p. 456).

E o que fez Necu ap6s a morte dos padres? Ele chamou a todos batizados como
cristdos para realizar o ‘desbatismo’. O ritual do ‘desbatismo’, presente no testemunho de
Manuel Cabral, envolvia raspar a lingua do indio cristianizado, lavar os locais que haviam
sido ungidos com um liquido que trazia abaixo de suas nadegas e dar-lhes um nome indigena

novamente. Os indios recebiam um nome europeu ao serem batizados pelos padres, os quais 0
cacique quis também apagar (BLANCO, 1929, p. 383-391).
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Pensando nos rituais de nominacdo dos Guarani que encontramos nas fontes
trabalhadas, identificamos dois momentos: a escolha do nome ap6s 0 nascimento - “usam eles
uma espécie de batismo ou modo de por nome” - e a aquisicdo de nomes no ritual da
antropofagia, ambas referenciadas por Montoya (1985, p. 53). Essa segunda forma foi
também comentada na carta de Padre Trujillo, que abordaremos em seguida.

Sztutman (2012, p. 223-241) dedica dois subcapitulos ao entendimento de nomes e
marcas e descreve a nominagdo das criangas tupinambas, a partir de Metraux, onde um
conselho se reunia para determinar “um nome capaz de exprimir a personalidade psicologica e
mistica de seu portador”. Nas suas fontes do XV1 e XVII ndo encontra como esse processo se
dava para os Guarani, no entanto, ele recupera o trabalho de Nimuendaju no século XX e
aponta que a nominacdo das criancas pelos Guarani atuais € feita pelo xama em um grande
ritual, o nimongarai, que ao mesmo tempo celebra a colheita do milho. Em outros povos
contemporaneos, a nominacao da crianga varia, podendo ser feita por um parente proximo e
ter a escolha de dois nomes, um espiritual e que néo deve ser falado e outro ndo, podendo ser
associado a algum antepassado ou ndo, optando, inclusive, por envolver o Outro, um nome
estrangeiro. Enfim, nota-se que € um processo importante e exige um estudo cuidadoso que
ajuda no entendimento do porqué Necu n&o queira seus filhos batizados pelos jesuitas.

Oliveira (2010, p. 329) trabalha a questdo da imposi¢cdo do nome como uma questao
central na disputa de poder entre 0s padres ¢ os lideres indigenas: “se o batismo era a porta de
entrada dos indigenas para o cristianismo, o desbatismo era uma inversao do rito para desfazer
o feitico do padre [...] o feitico contra o feiticeiro”. O autor faz uma observacdo de que se
pudermos aplicar a etnografia dos Guarani do século XX, construidas por Nimuendaju e
Cadogan, ao processo de nominacdo nos séculos XVI e XVII, poderiamos supor que, aos
padres batizarem, eles estariam fazendo um seqlestro da alma, da palavra-habitante do
indigena, sendo que o desbatismo e a nova nominacdo estaria devolvendo essa alma ao
indigena (OLIVEIRA, 2010, p. 337).

Nossa hipdtese alinhada com esse autor, também pressupde que no seculo XVII a
nomeacdo das criangas Guarani era feita pelo pajé, e o padre ao realizar o batismo e dar um
nome europeu estava assumindo mais essa funcdo do lider espiritual indigena. No depoimento
de Manuel Cabral sobre as falas atribuidas a Negu, encontramos um leve indicio para
referendar essa suposicdo: “... y que a los que estaban bautizados, el los desbautizaria e los
lavaria y borraria el bautismo, y los tornaria gentiles a su ser antigo, com otros disparates:

diciendo que siendo el dios, a el solo pertenecia el bautizar’ (BLANCO, 1929, p. 384).
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Padre Romero também referencia a fala do cacique: “porque su batismo era el verdadero y
falso y de burla el que adminstraban los padres” (BLANCO, 1929, p. 479).

Assim como Necu nesse ritual quis apagar o0 nome cristo, os jesuitas, a partir do 1
Concilio de Lima, tinham orientacfes de apagar “o costume dos nomes de sua gentilidade e
idolatria”, no ritual do batismo dos indigenas (SUESS, 1992, p. 370). Os padres costumavam
utilizar nomes de santos ou figuras importantes na sociedade colonial. A diferenciacdo dos
nomes era importante tambeém para os jesuitas evitarem realizar casamentos incestuosos.

Pensando nos adultos que eram batizados ao se converterem, Sztutman (2012) atenta
para o fato de o nome recebido ser de um estrangeiro, do Outro, similar ao que ocorria no
ritual onde se tomava um nome a partir de um guerreiro cativo. Ele acrescenta que 0os nomes
tomados pelos lideres eram muitas vezes de homens importantes europeus, como Tibirica, que
passou a se chamar Martim Afonso Tibiricd (SZTUTMAN, 2012, p. 355).

Por outro lado, chamou-nos atengdo o nome de Francisco Nezd. Teria ele algum
parentesco com o karai? As fontes ndo nos respondem essa questdo, mas considerando que
ele era natural das Terras de Necu essa é uma possibilidade plausivel. Wilde (2009) sinaliza
qgue nas listas de administrados das reducdes os indigenas ficavam agrupados aos seus
caciques, numa associacao tipo senhor-vassalos, mas ndo ha uma referéncia de associacéo por
nome. Sztutman (2012) comenta que alguns povos costumam homenagear antepassados ou

parentes na nominacao das criangas.*®

**k*

Quanto a segunda forma de nominagdo, através do ritual de antropofagia, observamos
o relato de Padre Trujillo. Ele conta que, apds as mortes dos trés martires, cerca de 500
rebeldes se dirigiram a Candelaria para levar Padre Romero vivo ou morto. Enquanto isso, 0s
indigenas deixaram em suas terras uma grande quantidade de vinho para a festa da vitoria que
eles fazem quando matam um cativo: “la fiesta que es cuando matan algun cativo, todos
chicos, y grandes le dan algin golpe com palos, o cufias, y junto con esta accion se mudam el
nombre antigo como em sefial de valentia” (BLANCO, 1929, p. 483-516).

Sztutman (2012) destaca a nominagdo como um elemento crucial para a formacéo da

pessoa masculina, sendo que os nomes adquiridos a partir do ritual de antropofagia dos

19 Em Sztutman (2012) a nominagao é tratada em dois capitulos: 3.3.4. Sobre Nomes e Marcas e 3.3.5. Excurso
sobre nomes e marcas. (p. 223-241). Além dos nomes 0 autor trabalha as marcas, escarificacdes e tatuagens que
0s guerreiros utilizam na construcdo de sua magnitude e identidade.
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antigos Tupi eram mais uma forma de adquirir magnitude. Ndo s6 os matadores podiam
receber nomes, mas outros que estavam envolvidos na captura, assim como 0S guerreiros que
subjugavam o cativo na fuga simbdlica durante a ceriménia na aldeia. O autor observa que o
inimigo era ‘um doador de nomes’, apesar de que 0 nome adquirido poderia ndo ter nada a ver
com o nome do morto.

Ele também sinaliza que a partir do cerceamento dos missionarios cristdos e outros
pacificadores a questdo do canibalismo, a aquisicdo de nomes passou a ser obtida pelo
esfacelamento do crénio dos inimigos ja mortos. Nos eventos que estamos analisando, 0s
indigenas esfacelaram os cranios dos trés padres, antes de jogar os corpos na fogueira. Se
juntarmos esse fato ao registro de Trujillo, n6s poderiamos considerar que em primeiro lugar,
essa pratica estava ocorrendo entre os Guarani e, em segundo, seguindo a linha de
pensamento de Sztutman (2012), essa pratica era uma forma do matador e outros envolvidos
adquirirem prestigio.

Em didlogo com Viveiros de Castro (2002), a apropriacdo do Outro pelos Tupi-
guarani também seria uma forma de antropofagia, a assimilacdo da subjetividade do Outro
em uma fusdo ritual. O guerreiro absorve o Outro para adquirir 0s seus poderes € 0S homes
séo sempre de outros, podendo ser de inimigos, de animais e de deuses.

Além dos inimigos, o Tupi da costa executava jaguares, pois estes conferiam poténcia
predatoria a seus executores. No caso desses animais, para evitar a vinganca, esses jamais
eram devorados, sua carne devia ser queimada e seus 0ssos eram utilizados para fabricar
instrumentos musicais (SZTUTMAN, 2012, p. 223-241). Sera que o motivo dos padres ndo
terem sido devorados estaria associado a possibilidade deles possuirem a poténcia de um
jaguar e o0 medo de ao serem comidos, sobreporem-se ao guerreiro e vingarem-se?

Oliveira (2010, p. 221) também registrou esse ritual de nominacao entre os Guarani, a
partir de Cabeca de Vaca no século XVI, mas observando que no XVII, sdo raros o casos de
antropofagia do corpo fisico.

Tomando como objeto de estudo a “religido guarani” desde o século XVI, Fausto
(2005, p. 387) levanta a hipdtese de que os contatos, com o cristianismo missionario e a
experiéncia colonial, conduziram a uma crescente negacdo do canibalismo como fundamento
do poder xamanico e da reproducdo social, processo que ele deu o nome de
“desjaguarizacdo”. Especificamente referenciando os martires da Companhia de Jesus do
século XVII, Fausto (2005, p. 395) entende que foi preciso ‘“nadifica-los” através da

destruicdo dos corpos de forma a “evitar uma vinganga xamanica ou para negar-lhes a
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imortalidade que tanto falavam”. Ele associou a forma dessas mortes como & maneira que se

tenta “dar cabo de um demiurgo ou xama” nos mitos indigenas.

3.10. OS TESTEMUNHOS E OS RASTROS DE NEGU

Os depoimentos dos indigenas foram fundamentais no processo eclesiastico. Oliveira

(2010) registra na sua tese:

Os testemunhos sdo pecgas fundamentais de um processo legal de canonizacdo. A
tradicdlo vem de Roma Antiga dos relatdrios dos proconsules sobre os
interrogatorios feitos por eles préprios dos primeiros martires cristdos. Destes
relatérios desenvolveu-se um modelo juridico para a criagcdo dos santos mértires da
igreja (OLIVEIRA, 2010, p. 392-393).

Seis deles testemunharam sobre a morte de Padre Castillo, varios estavam presentes no
momento em que ele foi preso e/ou no momento que foi morto. Guirayd, catecimeno de
Candeléria e que recém havia mudado para a reducdo de Assuncdo de ljui registra a fala do
jesuita ao ser amarrado: “Por qué me queréis matar sin culpa, habendo yo venido por vuestro
amor?” (BLANCO, 1929, p. 451).

Dullo (2003, p.86) coloca o testemunho como uma das praticas mais antigas do
cristianismo, assim como a exemplaridade. Era exatamente isso que Padre Ferrufino buscava
ao abrir o processo eclesiastico em 1639. Ele queria validar juridicamente os testemunhos

para serem usados como exemplos aos padres e para conversdo dos indios:

informacion juridica y verdadera de las cossas mais illustres y notables q em
semejante occasion vuieren sucedido,y de las demas virtudes y gloriosos hechos de
los tales varones para que se consten y se comuniquen a los demas fieles, y con su
exemplos se edifiquen y se alimenten a ymitarlos y a encomendarse a llos padres
alcancgar o remédio de sus necessidaddes com su intercession y fauor [...]Jy los demas
obreros de la Vifia del Sr se esfuercen mas em su gloriossos trabajos de la
Conversion de la Gentilidad. ( grifos nossos). (BLANCO, 1929, p. 364-365).

Nenhum dos indigenas que depuseram estava presente as mortes de Padre Roque e
Alonso, porém o capitdo e cacique principal de Concei¢do, Santiago Guarecupi, participou da
captura e do julgamento dos ‘indios infiéis’. Ele testemunhou os relatos que depois reproduziu
sobre o milagre do coragdo do morto que pregava:
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y del pecho Del santo Padre Roque oyeron los indios después de su muerte algunas
profecias: que les dijo, abriendéle para ver lo que era; y hallando que era él corazon,
le sacaron fuera; y com uma flecha atravesado, volvieran al fuego el corazon,
conociendo que era él que les hablaba, y predicaba todavia (BLANCO, 1929, p.
438).

Guarecupi conhecia Padre Roque das missfes do Parana e testemunhou seus
sacrificios. A dedicacao e amor a reducdo, que poderia ser interpretada pelos indigenas, como
a generosidade esperada pela coletividade, a fé que poderia ser traduzida pela convicgdo de
suas palavras na interacdo com o sobrenatural, alem da sua elogliéncia resultaram no alcance
da conversdo de indigenas nas outras reducoes.

O capitdo indigena ouviu e reproduziu os testemunhos no julgamento feito por Manuel
Cabral. Ele contou que os principais matadores confessaram as mortes e disseram que a
captura era “o0 mal que o corag¢do do padre havia anunciado que viria”. Que antes eles estavam
“sd0s e bem” e, apds serem presos, “suas maos incharam e ficaram emboladas, como se
tivessem sido queimadas com fogo” e, que isso sO ocorreu aos que haviam participado da
execucdo dos padres (BLANCO, 1929, p. 438-439).

Aqui outras perguntas nos surgem: Serd que os indigenas aos se prepararem para essa
guerra ndo se utilizaram do cauim ou do tabaco e estavam alterados? O coragdo estava entre
as cinzas, talvez o fogo ja havia apagado, mas o 6rgdo poderia estar quente e eles ao pegarem,
gueimaram as maos. Assim como a consciéncia alterada poderia té-los feito ouvir as vozes.

Os depoimentos de Manuel Cabral, dos soldados espanhdis e dos demais que
acompanharam o julgamento reproduzem os testemunhos dos capturados que contaram a
experiéncia do milagre, de ouvir o coracdo do padre morto. O ciclo testemunhal (DULLO,
2003, p. 102-103) se apresenta nos testemunhos do milagre que sdo repetidos e no coragédo
que é venerado quatrocentos anos depois. Assim como na narrativa de novas gracas
alcancadas pela intercessdo dos trés martires.

Montoya (1985, p. 203) diz que Necu no foi preso, mas “o seu castigo ndo foi pouco,
passou a viver fugindo aos bosques, cercado de povos de gentios”. Ele ainda relata que tentou
converté-lo para “ndo perder sua alma”, mas ndo obteve sucesso. No entanto, conseguiu
converter seus “vassalos” e reduzi-los em Sao Xavier.

Ao pensarmos a situacio de Negu ap6s as prisdes e enforcamentos em 1628, voltamos
a Clastres ([1974]2013) e Sztutman (2012) que alertaram para a volatilidade da posicédo de
chefia indigena. Necu conseguiu levantar uma rebelido em defesa a seu modo de viver antigo,
porém o inimigo nessa guerra foi em maior numero. Durante as persegui¢des 200 indios

foram mortos, 55 presos, os lideres enforcados, Necu voltou para os montes. Os montes que
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eram considerados o lugar dos infiéis pelos jesuitas, mas que vemos como o lugar dos
indigenas que ndo quiseram se submeter ou se apropriar da cultura européia.

Fausto (2005, p. 385) nos explica que Kaagua, significa “habitantes da mata” e é “o
termo genérico pelo qual ficaram conhecidas as populagdes Guarani que se teriam mantidas
irredutiveis ao sistema colonial”.

Mas a separagdo reducdo e monte é algo construido pelos jesuitas, que ao mesmo
tempo separava ‘indios fiéis e infiéis’. Para o indigena os montes faziam parte da terra, assim
COmo 0s rios, as casas, ou as missées. Wilde (2009) demonstra que havia um transito intenso

entre esses espacos, que inclusive envolvia outros povos além dos Guarani.

**k*

Oliveira (2010, p. 337) diz que Necu desapareceu sem deixar rastros, usando como
ultimo registro a carta de Padre Romero, que envolveu as prisdes ainda em 1628. Nés o
encontramos anos depois, nos montes, proximo a Nossa Senhora de Acaragua, Ultima reducéo
rio Uruguai acima, atrapalhando os planos de conversdo dos missionarios, ainda usando de
sua eloqiiéncia e prestigio incitando os indigenas a manter o modo de ser Guarani.

Na anua de 1633, Padre Romero conta que Padre Cristoval de Altamirando e Padre
Matheo Perez haviam batizado 450 adultos e 550 criancas em Acaragua, mas que eles
estavam enfrentando dificuldades na conversio em fungio de Necu: “que an trabajado en ella
gloriosamente y procurado muy de veras la conversion destos y de otros muchos que ay el rio
arriba, a los quales estorba mucho ell maldito hechizero Nezu, conbocandolos con sus
embustes y mentiras...” (MCA 111, 1969, p. 69-70).

Padre Romero pede a Deus que chegue a hora de Negu, pois acredita que assim podera
ter uma messe mais copiosa como em outros lugares.

Sete, oito anos depois da rebelido, Necu segue proximo a reducdo de Acaragua,
também conhecida como Borore, usando seu poder e prestigio tanto nos montes como nas
missdes, como observamos pela preocupacdo registrada pelos padres. Na carta atribuida a
Padre Boroa sobre o estado que se encontravam as reducfes do Parana e do Uruguai, 0
missionario relata, entre outros eventos, duas epidemias que ocorreram em Acaragud em 1635
e 1636. Sdo informadas 1.800 mortes, o que mesmo tendo sido uma tragédia, abriu espaco
para os indigenas que se retiraram de Jesus Maria, que havia sido atacada pelos inimigos, 0s
bandeirantes, sob o comando de Antdnio Tavares. Boroa acrescenta que essa redugdo tem

fronteira com muitos “indios infiéis” e Ihe preocupa o fato de Necu, “aquele grande feiticeiro
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que martirizou os trés padres do Caar6” andar por ali. Ele teme que ‘“sob influéncia do
feiticeiro, as portas do Santo Evangelho sejam fechadas” (MCA 111, 1969, p. 185).

Numa cena do documentario Terra Sem Mal (2015), Ana Gorosito Kramer da
Universidade Nacional de Misiones coloca que todo periodo jesuitico foi um periodo de
grande negociacdo entre as duas culturas. “O jesuita vai representar a maior forga, vai impor
coisas, mas nem sempre vai conseguir impor tudo que quer”. A tentativa de converter e
reduzir todos os Guarani foi uma das imposi¢cbes que ndo conseguiram implementar
totalmente, eles ndo conseguiram acabar com 0s “montes” (TERRA..., 2015, min. 14:40).

A antropdloga estd junto a Vhera Poty, lideranca Mbya-Guarani da Tekoa Pindd
Mirim (Terra Indigena de Itapud), que, em seguida, conta o que ouviu algumas vezes de seus

avos de 110 anos:

Que poderia ter sido uma dominagdo, mas para Varios era uma estratégia apenas.
Muitos historiadores, mesmo sendo historiadores, talvez ndo conhecam o lado da
estratégia Guarani. Que puxa... onde havia uma comunidade, uma aldeia, vamos
supor que tem 300 pessoas, o coletivo decidia que ia mandar 30. lam com eles para
ndo voltar mais. SO que o ‘ndo voltar mais” é que garantiu a nossa existéncia hoje
(TERRA..., 2015, 14:40 min).

E Kramer (TERRA..., 2015) complementa que “no mundo académico hoje, essa tal
“dominacdo massiva” e essa tal “subordinacédo singela” é um conto de fadas. Que os Guarani
sigam nesse mundo sendo Guarani foi por esta estratégia sua, que os manteve por 500 anos, 0
que nao ¢ pouca coisa.”

Esse didlogo nos coloca a pensar na importancia dos monteses que nao se submeteram, nos
caciques como Necu. Mas também nos ‘guarani missioneiros’, que como esclarece Wilde (2009) néo
se submeteram e sim se transformaram, a partir de sua abertura, sua alteridade dentro do sistema
missional.

E, para fecharmos, vamos comentar um Gltimo rastro encontrado: documentos de uma disputa
de terras entre a reducdo de Conceicédo e de Sdo Xavier em 1697-1699%°. Ambas as reducdes estavam
disputando as ‘Terras de Necu’, que iam do Rio Uruguai ao Rio ljui, para estabelecer estancias de
gado. Setenta anos depois de Necu ‘sair de cena fugido’ para os jesuitas, 0s mesmos padres ainda
reconheciam as terras pertencentes a ele e a sua parcialidade, tanto que o parecer de um dos padres
aponta que as terras devem ficar com Sao Xavier, pois foi para 14 que se deslocaram “os vassalos de

Negu” (MCA 1V, 1970, p. 34;37-38).

20 Copia de Titulos de Terras do Uruguai. Série de documentos recolhidos em 1699 referentes a disputa de terras
entre as reducdes de Conceicdo e Sdo Xavier. Troca de cartas entre padres e alguns leigos. Pleito da redugdo de
Conceicdo pelas terras localizadas entre 0 Rio Uruguai e o Rio ljui para estabelecer estancias de gado, o que
recebe como uma mercé.. Podemos ver em alguns documentos a referéncia a Negu. Documentos encontram-se
na MCA IV (p. 31-58).
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Dentre os documentos recolhidos hd um bilhete de Padre Christéval de Altamirano a Padre
Francisco Benzonio em dois de novembro de 1697 que menciona que Necu se colocou rio Uruguai
acima, apds o primeiro salto, onde 0 apresaram 0s portugueses no ano de 1644 (MCA 1V, p. 34). Essa

é uma pista que tentamos seguir, mas que até 0 momento ndo se mostrou frutifera.

Figura 6 — Fragmento do Mapa do Padre Joseph Tolu, 1698.

Fragmento do mapa do padre José de Tolu, que determinou definitivamente a localiza-
¢io do lugar do martirio do beato Castillo, (Pags. 310 e 311).

. et —e
Fonte - JAEGER (1940, entre pagina 256 e 257)

A figura 6 é um fragmento do mapa feito pelo Padre Joseph Tolu, onde aparece
“Estanzuela de Xavier” corresponde as Terras de Negu, que ficaram para a Redugio de S&o
Xavier localizada do outro lado do Rio Uruguai. Entre as palavras escritas
perpendicularmente, a direita entre 0 nome da estancia e a cruz as margens do Rio ljui, Ié-se
Nesuretangue. Padre Tolu declara em 1698 que a regido deveria ficar com Sao Xavier: “y0
poble de vacas la Estancia de Necu retangue... y ninguno mejor que el P. Pedro de Orduna
...direcho que tiene a S. Xavier a todo lo dicho” (MCA IV, 1970, p. 38).

Setenta anos depois Necu era lembrado e seu nome registrado nos documentos coloniais,

sendo o ultimo rastro do lider indigena e seu impacto que registramos nessa pesquisa.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

Vasculhando e reinterpretando as fontes encontramos esses lideres indigenas
prestigiados, magnificados, que agem, que decidem fazer aliancas com o0s jesuitas para
garantir sua sobrevivéncia, que assumem novos postos de liderancga, que adaptam seu modo
de vida, e também aqueles que tém capacidade de resistir e decidir ndo se converter, mas lutar
ou até mesmo morrer, como cacique Carupé, sem mudar seu modo de ser. Contestamos a
imagem do indio sem iniciativa e inferior, como o descrito por Porto (1954) e nos alinhamos a
Gruzinski (2007), que através do suporte da antropologia histérica resgatou o papel do indio
mexicano, ndo sO passivo, que passa pelo martirio da conquista, mas também o do lider que
negocia, que se apropria de técnicas e, inclusive as aprimora.

No caso dos caciques-feiticeiros esse contato envolveu além de uma disputa no campo
politico, uma disputa pelo poder no campo religioso. Os jesuitas viam os lideres espirituais
indigenas, que ndo aceitavam a conversdo, como pessoas ligadas ao demonio, discipulos de
Satanas. No momento da rebelido convocada por Necu, muitos caciques ja haviam aderido as
missOes cristds. Ele, porém, ainda era um dos lideres em oposi¢do, seu poder de guerreiro
levantou 500 indios para o seu lado. No entanto, a conexdo entre os lideres das reducdes
trouxe nativos da outra margem do Rio Uruguai e ai 0os numeros do lado dos cristdos foram
muito maiores.

O resultado dessa batalha e das outras que vieram depois levam a crer que o poder dos
lideres espirituais da Provincia Jesuitica do Paraguai caiu cada vez mais. Até seu distinto
poder militar para a guerra, que ndao encontrava equivalente no lider religioso jesuita, foi
diminuido a partir do momento que Montoya conseguiu autorizacdo da corte espanhola para
armar os indios reduzidos na luta contra os bandeirantes.

Wilde (2011, p.21) interpreta que o poder nativo se acomoda ou reacomoda frente a
situacBes concretas. A partir dele e da visdo de Asad (2010), também entendemos que a
situacdo entre jesuitas e indigenas no século XVII no Uruguai representou uma nova
experiéncia temporal e historica, dentro da qual os indigenas nem estavam totalmente
fechados na sua cultura, nem simplesmente recebendo a imposi¢do da visdo de mundo
jesuitica. A cultura e também a religido ndo é estatica, ela se transforma nas diferentes
relacbes. H& que se entender a complexa interacdo entre esses atores, a disputa de espacos de
poder, cddigos e valores em um novo cenario colonial.

A histéria que tentamos contar é do lider prestigioso Negu, entre tantos outros lideres

Guarani que circularam na Yvipura no século XVII. Negu foi um karai importante na margem
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oriental do Rio Uruguai, seu nome e os povos sobre sua influéncia eram conhecidos na outra
margem do rio por habitarem as Terras de Necu. Terras estas que eram vastas e numerosas,
assim como eram numerosas as suas mulheres. Principal dos principais, circulava entre esses
povos, atraindo, sob seu carisma e eloquéncia, os indigenas para ouvir sobre os antepassados,
a cosmologia e o0 modo de viver dos Guarani. Dentro da abertura natural, da receptividade ao
Outro dessa sociedade, por um tempo, ele recebeu e conviveu com os jesuitas, até 0 momento
onde considerou que a proposta da cristianizacdo feria os seus costumes. A partir disso,
decidiu lutar e exterminar essa ma influéncia. No século XVII ele perdeu a batalha, mas
analisando os Guarani hoje, identificamos varias continuidades na sua cultura, que preservam
0 senso de liberdade e autonomia, o culto aos antepassados, as dangas, o canto, a misica com
os chocalhos e taquaras, a espiritualidade, a agricultura com sementes tradicionais, a

cosmologia e o0 bem viver que fazem parte do Nhandereko.
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