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O barroco gauchesco-missioneiro: reflexões a partir  
da memória coletiva dos contadores de causos  

e das paisagens fantásticas missioneiras

Flávio Leonel Abreu da Silveira

Este artigo traz alguns resultados da pesquisa etnográfica realizada nas Missões riograndenses, ao 
longo dos anos de 2001 e 2002, a partir do convívio direto com os moradores da região missioneira 
gaúcha, onde existiram outrora os chamados Siete Pueblos de las Misiones. Durante o período da pes-
quisa de campo foi recolhido um rico conjunto de narrativas relacionadas a três aspectos da experiên-
cia cultural dos missioneiros, quais sejam: a) os causos sobre os chamados “assombros” ou “visages” que 
ocorrem na região; b) as narrativas sobre revoluções ou “revoltas”, como são denominadas as guerri-
lhas de fronteira que ocorreram na área missioneira entre os séculos XIX e XX (mas também às Guerras 
Guaraníticas ocorridas no século XVIII); c) os relatos acerca do manejo das paisagens pelos moradores, 
através de suas narrativas relacionadas à labuta nas roças, ao trato do gado e as práticas de caça, sempre 
associadas a diversas formas de sociabilidade (entre elas os bailes e festas que ocorriam após os traba-
lhos em sistema de “puxirão”). Tais narrativas serviram como elementos – a partir da função fantástica 
da memória – para a compreensão dos complexos arranjos ecoantropológicos conformadores das paisa-
gens missioneiras ao longo do tempo.

O artigo, dada à amplitude da pesquisa de campo e das reflexões que dela decorrem, quanto à hete-
rogeneidade das narrativas dos “contadores de causos”, centra o seu foco em três aspectos: o processo de 
mestiçagem cultural engendrado em terras missioneiras, a partir da experiência jesuítico-guarani con-
substanciada nas Reduções, enquanto um conjunto de cidadelas e estâncias distribuído no espaço mis-
sioneiro; o ciclo das revoluções que ocorreram naquela zona de fronteira e sua relação com as “paisagens 
catastróficas”1 e de ruínas;2 as narrativas sobre “assombros” que habitam as paisagens fantásticas, desta-
cando a complexidade e a profunda relação entre tais temas e a sua influência nos desdobramentos sim-
bólico-práticos na conformação das paisagens missioneiras.

Para a realização da etnografia, foi necessário percorrer a região de abrangência das antigas missões 
jesuítico-guarani no estado do Rio Grande do Sul, a fim de realizar o estudo acerca da memória coletiva 
entre os “contadores de causos”, os “guardiões da memória”,3 relacionada a eventos e fenômenos especí-
ficos de caráter histórico e mítico presentes nas Missões. A etnografia, dessa forma, ocorreu principal-
mente na cidade de São Miguel das Missões, considerada Patrimônio Histórico da Humanidade, mas 
também nas demais cidades onde existem ruínas dos antigos pueblos.4

O interesse da pesquisa voltou-se basicamente às experiências relativas às práticas de viver o lugar 
e de narrá-las, a partir das memórias dos velhos narradores (ex-peões nas fazendas da região; agriculto-
res aposentados; donas de casa) que abandonaram a zona rural para viver na periferia da cidade de São 
Miguel das Missões, mais especificamente, na Vila da Alegria; senhores e senhoras que residem em sítios 
no interior do município (e demais localidades situadas em cidades missioneiras); fazendeiros que man-
têm residência em suas propriedades, bem como os moradores dos núcleos urbanos missioneiros, cujas 
atividades variam conforme as suas trajetórias pessoais.

As narrativas cotejadas pela pesquisa etnográfica emergem no estudo como expressões do gênio 
humano, ou ainda, como formas ricamente elaboradas de contar as experiências vividas num contexto 
sócio-histórico possuidor de densa memória coletiva. Ou seja, as narrativas desses personagens revelam 
as transformações ocorridas nos lugares de pertença, mediante a labuta da memória que é conexa ao 
ato inteligente de tecer uma narrativa, compartilhando-a com uma plateia. Sendo assim, o narrador é 
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capaz de evocar em sua fala as imagens relativas às dinâmicas das paisagens – no sentido de suas modifi-
cações ao longo do tempo, a partir do gesto humano de modelá-las –, evidenciando a complexa sobre-
posição de camadas da memória que vibram e reverberam no tempo e se adensam no espaço, configu-
rando a aura das paisagens.

Portanto, as reflexões aqui presentes tomam a turbulência do tempo missioneiro como um aspecto 
central, na medida em que a agitação de suas camadas, desde o processo de conquista até a coloniza-
ção da porção austral americana e os seus desdobramentos no contemporâneo, coloca a necessidade de 
se compreender os acontecimentos ocorridos na região – envolvendo episódios violentos e conflituosos 
numa zona fronteiriça, onde a dimensão temporal aponta para as complexidades da duração naquele 
contexto –, a partir da abordagem antropológica aliada aos estudos de memória e do imaginário, bem 
como da etno-história5 a fim de realizar uma arqueologia das paisagens fantásticas missioneiras.

Neste sentido, os estudos de memória e de narrativa permitiram o cruzamento dos relatos dos con-
tadores de causos com o rico acervo de narrativas literárias, romanceadas ou de fundo lendário, com os 
relatos de viajantes que passaram pela região entre os séculos XVIII e XX, além das narrativas de cunho 
memorialista que compõem o imaginário acerca das Missões sul-riograndenses. Para a compreensão da 
densidade das camadas do tempo que conformam o fenômeno Missões, fez-se necessário, além da pes-
quisa etnográfica, o manuseio de uma série de documentos de caráter histórico, como mapas e textos 
produzidos desde o século XIX (relatos dos missionários; estudos de pensadores jesuítas ou não, entre 
outros) e epistolares (cartas de jesuítas; de índios reduzidos ao longo do século XVIII), os quais auxilia-
ram na construção da etnografia enquanto texto.6 

Por outro lado, o acervo de imagens fotográficas presente em publicações e álbuns comemorativos, 
ou sob a posse dos moradores da região, juntamente com as fotografias produzidas ao longo da pes-
quisa etnográfica, desempenhou papel relevante, quando associado ao conjunto de imagens das mis-
sões, envolvendo as iconografias produzidas nos séculos XVIII e XIX (pinturas e gravuras), além dos 
registros fotográficos realizados no decorrer do século XX, os quais foram de grande importância para 
a elaboração de uma etnografia por imagens. A utilização das imagens na etnografia, dessa forma, está 
relacionada à relevância das mesmas para as reflexões pertinentes à Antropologia da Imagem, posto que 
as imagens auxiliam metodologicamente na construção da intriga narrativa,7 ou seja, elas permitem ao 
antropólogo percorrer os meandros do tempo e acessar a densidade de uma longa duração, de maneira 
a estabelecer o diálogo entre a dimensão sincrônica da pesquisa etnográfica com aquela de caráter dia-
crônico, própria da sobreposição de camadas temporais.

O conjunto de imagens, enquanto expressões do imaginário missioneiro, aponta para uma “desor-
dem criativa” que dinamizou processos de assimilação acomodadora do “homem missioneiro”8 às pai-
sagens no contexto civilizacional nas Missões riograndenses. As imagens – iconográficas, fotográficas, 
sonoras e literárias –,9 portanto, assumem um papel fundamental no sentido de que propiciam ao pes-
quisador, o aprofundamento nas camadas do tempo missioneiro – repletas de mistérios e terrores –, 
porque são capazes de falar da complexidade e da dinâmica da experiência missioneira no mundo, a 
partir de sua relação com o tempo.

Diante de tal complexidade é preciso considerar o estatuto das imagens na etnografia – a diversi-
dade existente no acervo imagético trabalhado na pesquisa –, especialmente no que tange às formas 
heteróclitas que as mesmas assumem e de como auxiliam na compreensão do adensamento temporal 
(a bifurcação/dobradura do tempo e a turbulência das camadas de memória) no espaço missioneiro (o 
complicado e o labiríntico presentes na (i)materialidade das paisagens evidenciados na dinâmica visí-
vel/invisível), quando tomamos a dimensão espaço-tempo na configuração das paisagens, no sentido de 
figurarem juntos nelas, dando substância e sutileza ao mundo barroco missioneiro.

Ao considerar o imaginário e a potência das imagens presentes nos documentos oficiais; nas formas 
literárias e descritivas encontradas nos romancistas, cronistas e memorialistas, aproximando-as das ico-
nografias – pinturas e gravuras; fotografias antigas ou aquelas produzidas por mim; dos mapas e folhetos 
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turísticos – para situá-las em relação às imagens evocadas pelas narrativas dos contadores de causos, foi 
possível realizar uma espécie de colagem, no mesmo sentido em que as imagens dialéticas benjaminia-
nas se tocam, se tensionam e se confirmam. Assim, atribuímos a todas as expressões imagéticas o mesmo 
estatuto narrativo, uma vez que, por um processo de convergência e ressonância, tais “fragmentos” evo-
cam e potencializam a memória do lugar, apontando os isomorfismos presentes nas imagens que des-
velam elementos fundamentais para a compreensão das visões de mundo e dos sentidos que duram no 
mundo missioneiro, considerando as suas dobraduras barrocas.

As imagens que compõem a tese de doutorado que deu origem a este artigo constituem uma etno-
grafia por imagens que se articula à etnografia enquanto texto, pois há um diálogo entre imagens icôni-
cas e textuais, possibilitando, assim, uma reflexão sobre a experiência missioneira no mundo, uma vez 
que toma a relevância metodológica do uso das imagens para o entendimento do universo cultural da 
região das Missões como uma questão central. Ou seja, as imagens detêm grande importância para o 
estudo envolvendo a memória e o imaginário naquele contexto.

Daí, que uma espécie de “arqueologia da memória” na região missioneira do Rio Grande do Sul só 
foi possível, na medida em que se considerou a “etnografia da duração”,10 como um instrumento heu-
rístico relevante para compreender a rítmica temporal nas missões orientais e as suas feições lacunares 
e instáveis, ressaltando o teor acidentado e turbulento das suas ondulações na conformação das paisa-
gens missioneiras em consonância com as suas imagens literárias, ícono-fotográficas e fantásticas. Nes-
ses termos, a memória social – no sentido da memória oficial – e a memória coletiva não se excluem, 
mas assumem o mesmo estatuto, sendo capazes de contribuir para o entendimento das paisagens como 
dimensões ecoantropológicas complexas da experiência missioneira no mundo.

A região missioneira e a densidade espaço-temporal:  
a relevância das imagens e o revolvimento das camadas temporais

A presença das reduções jesuítico-guarani na porção austral da América do Sul se apresenta como 
um fenômeno vinculado à experiência europeia de conquista das terras no Novo Mundo. Nesses ter-
mos, a busca de redenção das almas se insere num projeto civilizador que intenta “domesticar” aquelas 
que estão fora de uma cosmologia cristã de percepção do mundo, a fim de associar a conquista espi-
ritual à econômica.

As reduções jesuítico-guarani representaram a “empresa” loyolana e o projeto expansionista hispâ-
nico sob o domínio de Castela, revelando uma experiência civilizacional sui generis no Mundus Novus, 
ao longo dos séculos XVII e XVIII. Sendo assim, a “empresa” gerida pelos soldados-missionários impli-
cava a “conquista espiritual”11 dos índios Guarani pelos jesuítas espanhóis,12 abrangendo uma vasta área 
territorial denominada de Província del Paraguay. 

O estudo sobre o imaginário em torno da “conquista espiritual” nas terras do Mundus Novus, 
período no qual soldados-missionários loyolanos empreendiam longas travessias marítimas em nome da 
visão monoteísta cristã e da soberania dos reis, aponta para uma reflexão que envolve o diálogo entre uma 
antropologia do imaginário,13 a etno-história14 e a arqueologia,15 de maneira a abordar o denso e complicado 
processo civilizatório que se estendeu ao longo dos séculos XVII e XVIII em terras austrais americanas. 

A experiência ibérica de conquista do Novo Mundo faz parte de um processo que, por um lado, 
confirma o imaginário europeu quanto à existência do paraíso terrestre e, por outro, insere as terras des-
cobertas na geopolítica europeia do Quinhentos, ambas percebidas na aventura transcontinental que 
era a busca da Terra Prometida. Nessa perspectiva, as circunavegações devem ser consideradas a partir 
de dois níveis distintos, mas complementares do evento “conquista” situado dentro do processo civili-
zador: o expansionismo na sua faceta político-econômica, integrante da dinâmica da globalização cul-
tural e da reconfiguração das imagens do globo – ou seja, de redefinição do conhecimento geográfico 
acumulado até então –, bem como da introdução do chamado Novo Mundo no “sistema capitalista 
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mundial” emergente;16 e a “conquista espiritual” realizada pelo soldado-missionário loyolano, princi-
palmente ao longo dos séculos XVII e XVIII junto aos grupos indígenas, como forma de expansão do 
imaginário cristão da Contrarreforma.

Ambas as dimensões (político-econômica e religiosa) são fundamentais para compreender o fenô-
meno da “colonização do imaginário”,17 quando os missionários da Companhia de Jesus se dirigiam ao 
Novo Mundo com o propósito de evangelizar o “gentio”, trazendo-lhes, em nome do Cristo, a sua pos-
sível redenção, na tentativa de lutar contra as forças macabras do reino das trevas e da luxúria. A redu-
ção do “gentio” é um misto de projeto de conquista e de utopia no Mundus Novus.

A “colonização do imaginário” encerra uma dinâmica ambígua de imposição e negociação das ima-
gens provenientes da cosmovisão cristã, vivida na experiência de fronteira cultural, ou ainda, no encon-
tro entre os jesuítas e os Guarani. O processo é complexo e implica, em ambos os casos, a assimilação 
de imagens, mais ou menos convergentes, pelos filtros culturais dos atores envolvidos no episódio, con-
siderando o duplo movimento de adesão e resistência às mesmas. 

Sendo assim, a conquista é uma experiência intercultural dada na “zona de contato”,18 vista pelo 
prisma da mobilidade, de enfrentamento e fuga. As incursões ao sertão realizadas, tanto por espanhóis 
quanto por portugueses, resultavam em massacres e escravizações das populações indígenas. Ao longo 
dos séculos XVII e XVIII, os lusos estavam representados pelos bandeirantes que atacavam as reduções 
jesuítico-guarani com a intenção de “prear” os índios, personificando assim, uma espécie de máquina de 
guerra colocada em prática para subjugar as populações indígenas no processo violento de conquista do 
Novo Mundo. Os espanhóis, desde a conquista do México e do Peru, faziam do sistema de encomienda 
a expressão de uma “cultura do terror”,19 exercendo o seu domínio sobre os índios.

As Missões emergem no contexto histórico e político da conquista e colonização dos “gentios”, como 
forma de evitar a destruição dos contingentes populacionais guarani, levada a cabo pelas ações coerciti-
vas dos bandeirantes e dos encomienderos, pois ao longo dos 150 anos que duraram os Siete Pueblos de las 
Misiones da banda oriental do Rio Uruguay, tais espaços urbanos barrocos significaram possessões espa-
nholas importantes de resistência ao sistema escravocrata que, no entanto, sucumbiram por força dos 
interesses palacianos das Coroas ibéricas, Portugal e Espanha, resultando na expulsão dos jesuítas em 
1759. As Missões, a partir daí, viram-se abandonadas à sua sorte e aos desmandos dos dois reinos que 
disputavam as fronteiras junto ao Río de La Plata.

Os índios Guarani reduzidos, com a derrocada da experiência civilizacional missioneira, sofreram 
uma grande baixa populacional, devido à grande quantidade de pessoas que pereceram durante as 
Guerras Guaraníticas (1750-1754). No que tange aos Siete Pueblos localizados naquele que seria poste-
riormente o território sul-riograndense, os sobreviventes do massacre realizaram uma verdadeira diás-
pora pela região, restando, inclusive, um número significativo de mulheres guarani.

O processo de miscigenação, mais ou menos violento, oriundo do complexo encontro entre gaúchos 
platinos (argentinos e uruguaios), índios (guarani ou guaranizados, charrua, minuano, entre outros) 
com brancos ibéricos foi de grande importância para a formação do gaúcho riograndense20 como figura 
humana que vivia nas vastidões das paisagens austrais. Os gaúchos ao longo dos séculos XVIII-XIX 
revelavam-se um grupo heterogêneo, composto “na maioria” por “índios e mestiços” como apontaria 
Saint-Hilaire, no século XIX. Tratava-se de grupos andarengos,21 geralmente associados à imagem do 
cavalo e em busca do “gado chimarrão” (gado que se tornou selvagem). Figura “bárbara” e centaura que 
deambulava pelas paisagens da porção austral brasileira, “peleando” entre conflitos belicosos e correrias 
atrás de cavalos e gados xucros.

O barroco missioneiro e a mestiçagem cultural: entre a dominação e a resistência

A profusão de imagens oriundas do encontro cultural jesuíta-guarani coloca a relação entre estru-
tura e história presentes nesse contato, não apenas como um exercício de poder do europeu sobre as 
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demais culturas, mas, em parte, como a expressão de um “orquestramento nativo”22 envolvendo um 
complexo processo de (re)criação de imagens do outro. Tal dinâmica alia-se à capacidade de transfor-
mação e ressignificação das imagens e valores pelos sujeitos que se encontram ante a percepção das alte-
ridades em jogo, considerando-se ainda o que isso importa em termos ideológicos e míticos.

Daí, que o barroco missioneiro emerge como expressão cultural singular situada entre o pastiche 
– uma leitura subversiva do modelo original – e a reprodução alucinada e quase fiel do modelo como 
redenção pelas imagens. A (re)produção das imagens dos santos católicos estimuladas pelos padres, como 
forma de doutrinar o índio e estetizar a experiência religiosa desdobra-se numa iconolatria que se estende 
às paisagens e que ressitua o próprio homem no corpo da “terra missioneira”, posto que a natureza mane-
jada é aquela vivida como epifania,23 de onde emergem Deus e o demônio numa “dialética de imagens”24 
que impulsionam as próprias reduções, naquilo que elas têm de imagens de conquista e de resistência.

O barroco, nesse caso, emerge da relação profícua do “animal humano”25 com a paisagem selvática e 
exuberante em seus detalhes e contornos, representando um nicho perfeito para a grandiosidade das for-
mas das imagens propostas pela conquista espiritual, dos exageros na arquitetura e no drama das faces 
demiúrgicas da imaginária barroca. Há um formismo – no sentido simmeliano – originário do encontro 
das formas europeias e civilizadoras, com aquelas da floresta subtropical ao longo do Rio Uruguay e da sel-
vageria, associadas com a vastidão dos campos circundando capões de matas: espaços de encontro de civi-
lizações, onde o gênio dos jesuítas e dos Guarani configuraram paisagens singulares no Mundus Novus.

As reduções jesuítico-guarani perduraram por cerca de um século e meio, como uma experiência 
civilizacional em terras austrais. No entanto, com o término da empresa missioneira no Novo Mundo, 
a partir dos conflitos oriundos do Tratado de Madrid, as missões da banda oriental do Uruguai perma-
neceram entregues aos desmandos das Coroas espanhola e portuguesa até serem conquistadas, definiti-
vamente, em 1801, por Borges do Canto para Portugal. Foram sucessivos saques e conflitos que desfi-
guraram as suas formas, até que as mesmas restassem enquanto ruínas.

A presença do imaginário relacionado às Missões Jesuítico-Guarani manteve-se viva no cotidiano 
dos gaúchos missioneiros no decorrer da segunda metade do século XVIII e de todo o século XIX, aden-
trando nos séculos XX e XXI. Tal imaginário persistiu como um conjunto de imagens que remetem à 
presença dos padres – e à memória vinculada às liturgias e orações associadas a objetos sacros –26 e a cons-
truções, como as igrejas barrocas, as capelas e edificações distribuídas pelas várias estâncias de gado per-
tencentes às reduções, as quais se encontravam dispersas pelo noroeste do estado do Rio Grande do Sul, 
mas também para além dele.

Somado a esse acervo de bens legados pela experiência jesuítico-guarani no Mundus Novus encon-
tra-se um número significativo dos chamados “santos de pau oco”, um número significativo de imagens 
sacras barrocas que adornava as igrejas e capelas missioneiras no período reducional.

A convivência entre elementos heteróclitos na configuração do panorama religioso missioneiro – a 
visão cristã e a perspectiva guarani sobre a mesma –, faz com que a referência aos santos barrocos seja 
uma constante nas narrativas dos contadores de causos, que reportam à presença da imaginária nas pai-
sagens do “antes-tempo”.27 Portanto, entre a segunda metade do século XIX e a primeira metade do 
século XX, ocorriam procissões e festas destinadas ao santo padroeiro da comunidade, dentro de uma 
geografia religiosa definida pela existência da “terra do santo”.28

A importância dessa imaginária para as comunidades missioneiras coloca a necessidade de se pensar 
na existência e disseminação de vários centros sagrados – axis mundi, nos termos de Mircea Eliade –29 
no interior da região noroeste gaúcha, quando ocorriam peregrinações dos fiéis imersos na perspectiva 
de um catolicismo criollo, bem como festividades que marcavam formas singulares de sociabilidade30 

entre os missioneiros que se visitavam nesses períodos, respeitando um calendário ritual referido a datas 
e eventos importantes a serem louvados, estabelecendo fronteiras entre o tempo da labuta e o tempo do 
louvor, estando este último associado às festas profanas.
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Ao longo do século XIX, alguns viajantes europeus e brasileiros passaram pela região das Missões 
(naturalistas, memorialistas, comerciantes), cujos relatos fazem referência à presença da estatuária bar-
roca esculpida em madeira pelo guarani reduzido e pelos jesuítas. A imaginária barroca abandonada à 
sua sorte dispersou-se pela região missioneira, acompanhando a diáspora dos índios e gaúchos andaren-
gos, mas também através dos sucessivos saques às reduções. Por outro lado, os “santos do pau oco” eram 
protegidos da profanação realizada por caudilhos e caudilhetes, pelos beatos que procuravam levá-los 
para suas casas a fim de serem louvados, vendo neles a presença divina perpetuada nas formas singulares 
de um catolicismo criollo, presente até a primeira metade do século XX, quando as imagens foram reco-
lhidas ostensivamente pelo antigo Serviço do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional (SPHAN).

A religiosidade missioneira é, portanto, um fato registrado pelos viajantes que passaram naquela 
área no século XIX, como Auguste de Saint-Hilaire, por exemplo. Dessa forma, considerando-se a rele-
vância das imagens barrocas no universo mítico-religioso daquelas comunidades, a intervenção patri-
monial do SPHAN na região missioneira do Estado, na década de 40 do século XX, extinguiu um 
conjunto de práticas religiosas, romarias e festividades populares de grande importância para as comu-
nidades que tinham na “terra do santo” e na presença da imaginária jesuítico-guarani o seu nexo. As 
práticas religiosas dos missioneiros sofreram um forte impacto, a partir da postura do órgão federal que 
visava a “proteção” dos bens patrimoniais, vinculada à coleta da imaginária barroca dispersa na região, 
como forma de conservá-la, como acervo, no Museu das Missões. A experiência traumática vivida pelas 
populações locais, ante a violência simbólica31 colocada em prática pelo Estado, está presente na memó-
ria coletiva, posto que engendrou a desumanização da imaginária, isolando-a do contexto que lhe era 
inerente, reatualizando a “cultura do terror”32 nas paisagens missioneiras.33

Entre a mirabilia e o monstruoso: barroquismo e terror nas paisagens austrais missioneiras

Para compreendermos as sutilezas do jogo alucinatório das imagens terrificantes do monstruoso em 
terras missioneiras, é preciso aderir a uma lógica de contradição e de desvario, com o propósito de per-
ceber a dialética das “formas informes”34 e das visões fantásticas relacionadas aos “assombros” e “visa-
ges”, enquanto manifestações do mirabilis35 no mundo imagético missioneiro. Aqui, há uma apro-
ximação com uma perspectiva literária latino-americana representada pelo realismo fantástico, mas 
também com o surrealismo europeu,36 como instâncias do gênio humano que aderem a uma “potên-
cia subterrânea”,37 reveladora das extravagâncias do onirismo e do afloramento de imagens luxuriantes, 
porque sincréticas e barroquizadas, na América Latina. O fabuloso, nesse caso, é um jogo complexo 
entre o real e o irreal, a verdade e a ficção,38 bem como entre a redenção e o terror. 

Além disso, a análise da potência terrificante do monstruoso nas paisagens missioneiras segue os 
caminhos instigantes abertos por Michael Taussig,39 acerca da relação entre o fantástico e a cultura do 
terror na América do Sul, levando em conta a influência benjaminiana do autor, bem como as de Ana 
Luiza Carvalho da Rocha,40 quanto à sua reflexão sobre o monstruoso e a dinâmica de um tempo aci-
dentado na conformação da civilização urbana nas cidades brasileiras, considerando a filiação bachelar-
diana/durandiana da autora, no que se refere ao imaginário. 

Em ambas as perspectivas, o grotesco aparece como uma dimensão do imaginário configuradora de 
arranjos complexos no processo civilizacional perpetrado em terras do Novo Mundo, dentro da dinâ-
mica do expansionismo ibérico na América Barroca,41 que se nutre de imagens convergentes do mara-
vilhoso no contexto latino-americano, mas passíveis de distorções e re-significações. A força do imagi-
nário revela que o deslumbramento, o terror e a experiência desestabilizadora do medo são instâncias 
do sensível, ante o caleidoscópio de imagens presentes na “zona de contato”42 em que se deu o encontro 
intercultural. É no espaço friccionado do Mundus Novus e de seus desdobramentos coloniais que a vio-
lência surge como um fato de conquista, uma vez que emerge nele o caráter mestiço e proliferador de 
imagens sincréticas, oriundo das permutas entre o homem europeu e o americano.
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Entendo, a partir daí, a barroquização das paisagens como o processo histórico-cultural decorrente 
da convergência de imagens na América do Sul, numa perspectiva que considera o caráter universal 
das “estruturas antropológicas do imaginário”,43 evidenciadas no trajeto dos grupos humanos no Novo 
Mundo. Tal fenômeno se relaciona com movimentos tensos e contraditórios, experienciados pelos indi-
víduos no acontecer da transculturação,44 iniciada na conquista e perpetuada na colonização da porção 
austral, no interior de uma dinâmica de assimilação acomodadora que define um tom sincrético para a 
conformação de uma topografia fantástica sul-americana.

Assim, o maravilhamento é uma espécie de manifestação extática plural, ante a luxuriante diversidade 
da arquitetura botânica no (sub)trópico, vivido na descoberta das esquisitas formas animalescas que exis-
tem na terra, assim como de um arrebatamento pela beleza da paisagem e pelo homem americano inse-
rido nela. No entanto, o contraditório está presente no sentido que revela a alucinação como um deslum-
bramento terrificante frente às imagens do insólito e do monstruoso – experienciadas no excessivo dos 
detalhes –, na extravagância das formas reveladas na estranheza delirante do informe e da antropofagia.

O assombroso e o bestiário, portanto, têm relação direta com a paisagem barroca do subtrópico, 
quando a excessiva luxúria das paisagens austrais, os contornos e os detalhes acenam para o maravi-
lhamento, como uma manifestação do êxtase frente às visões fantásticas. Isto demonstra que a dimen-
são alucinatória é uma experiência arrebatadora, uma vez que se relaciona à consciência imaginativa 
humana perante o mundo, na qual uma mística tem acento, revelando que, tanto o oculto quanto o 
fantástico, são dimensões dessa consciência.

Assim, no escopo deste artigo, o imaginário relacionado ao monstruoso aparece como elemento funda-
mental para a compreensão das relações complexas entre o “homem missioneiro”45 e as paisagens na por-
ção austral brasileira, desde a empresa jesuítico-guarani. As narrativas sobre o maravilhoso e a sua dimensão 
terrificante, no contexto missioneiro, aderem às imagens da ruína e do capão de mato como receptáculos 
de imagens, de uma simbólica relacionada ao espantoso das imagens fantásticas que neles converge. 

Por outro lado, as imagens da ruína aparecem como mais uma manifestação da “potência subterrânea”46 
do monstruoso na conformação de “espaços imagísticos” em que o fantástico une o homem ao seu meio 
cósmico. A configuração de “formas informes” no corpo da paisagem reflete a experiência humana com 
o tempo, através da qual a “vida vivida”47 segue as ondulações e os ritmos temporais, revelando uma 
dinâmica contraditória e fragmentada do próprio vivido, porque repleta de episódios paradoxais e estra-
nhos. Seu caráter tensional remete não à linearidade histórica, mas à força da memória coletiva lidando 
com as instabilidades da curvatura do tempo e o dilema da finitude do ser na região missioneira.

Considero a ruína, no seu processo de (des)integração na paisagem, como referência à sobreposição 
de tempos plurais. Ela é reveladora do caráter acidentado e turbulento da dinâmica temporal, naquilo 
que é a sua duração e o próprio acontecer histórico em um lugar de pertencimento. Por outro lado, a 
ruína se insere na ecossistêmica da paisagem, pelos seus esforços de (re)conquistar o seu lugar no espaço 
e de imiscuir-se no intrincado conjunto das edificações humanas.48 

As manifestações do monstruoso são referidas através das imagens fragmentadoras do Outro,49 por-
que vividas na trivialidade da morte pela lâmina, lança ou bala, durante as guerrilhas campeiras, bem 
como pelo maravilhoso, que tem nas aparições dos assombros e do bestiário as suas figuras de potência, 
assim como naquelas das ruínas dos pueblos. 

O assombro manifesta-se através da visão espectral ou de sonoridades perturbadoras, enquanto o 
bestiário aparece sob a “forma informe” de seres gigantescos (M’Boiguaçu), híbridos ou passíveis de 
metamorfose (“caiporo”, lobisomem, bruxa) e mutilados (“burro-sem-cabeça”, “saci-pererê”). Algumas 
dessas criaturas sobrenaturais circulam pelas paisagens campeiras, de matas e de ruínas, como imagens 
do terror e da aberração percebidas no cotidiano, irrompendo nos lugares como um fenômeno alucina-
tório, ou mesmo, pelas fabulações da memória coletiva no mundo missioneiro.

Portanto, o imaginário fantástico do “homem missioneiro”50 oriundo desse reservatório de ima-
gens e do amalgamento das mesmas, é experienciado no sincretismo das formas, porque proveniente 
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da mescla e da convivência dos contrários – das diferenças coligadas –, presentes naquele contexto 
sócio-histórico e mítico. 

A existência híbrida dos monstros e a cotidianidade do maravilhoso, ambos percebidos pela pre-
sença dos assombros e aparições no dia a dia do “mestiço cultural”, revelam-se como manifestações de 
uma força subterrânea – dinamizada pelo imaginário dos moradores em seus lugares de pertença – que 
percorre os meandros dos capões de mato e das ruínas, impregnando-os. Essa dinâmica remete à turbu-
lência do tempo e à presença da memória coletiva na configuração de uma “expressão americana”51 nas 
Missões, porque vinculada à irrupção do barroco gauchesco-missioneiro,52 revelando o labiríntico e o 
complicado na conformação e na fisionomia das paisagens austrais.

O barroco gauchesco-missioneiro como “expressão americana”  
nas paisagens fantásticas missioneiras

As imagens do bestiário medievo carreadas no processo da conquista do Mundus Novus pelos ibéri-
cos encontraram no solo americano o húmus prolífico onde germinaram formas complexas e extrava-
gantes, as quais foram identificadas, por um lado, ao rico universo dos seres vivos estranhos a tudo que 
era conhecido pelos europeus e, por outro, aos entes míticos e rituais antropofágicos presentes junto a 
grupos indígenas. Os jesuítas espanhóis, por sua vez, introduziram certas imagens do mal e do pecado 
entre os Guarani, consubstanciadas na figura hedionda do demônio como um elemento presente no 
maniqueísmo do imaginário cristão.53

A forte presença dos jesuítas na memória coletiva das populações missioneiras persiste nas narrati-
vas sobre as aparições de visagens e assombros envolvendo sacerdotes e índios, desvelando as comple-
xas relações entre memória da conquista e os confrontos bélicos que ocorreram na região. Entretanto, 
as narrativas não se resumem a tais personagens do período reducional, abarcando uma constelação de 
imagens54 que convergem nas paisagens missioneiras, impregnando-as de uma aura mítico-fantástica e 
evocando imagens do terror e do martírio.

As visagens e assombros que emergem das narrativas dos contadores de causos nas Missões apon-
tam para as sutilezas do imaginário na região. Tais fenômenos demonstram que as camadas do tempo 
se adensam (e impregnam) no espaço missioneiro, configurando expressões particulares que envolvem 
manifestações do mundo imaginal vinculado ao encontro jesuíta-guarani, mas também aos enfrenta-
mentos bélicos ocorridos desde o século XVIII que se estenderam até parte do século XX, na porção 
noroeste riograndense.

Neste sentido, a presença de “entidades culturais imaginárias”55 singulares aderidas às paisagens mis-
sioneiras evoca imagens da conquista, significando a “expressão americana” da experiência de barroqui-
zação das paisagens pela via da mestiçagem étnica e cultural, oriunda de processos de amalgamentos e 
tensões civilizacionais no subtrópico.56 O gaúcho missioneiro, como um personagem proveniente dessa 
complexa simbólica de imagens, engendrou, após a “fuga dos jesuítas”, mediante as suas ações técnico-
culturais de modelamento das paisagens e práticas religiosas criollas, aquilo que indiquei como sendo a 
expressão do barroco-gauchesco-missioneiro57 na porção austral americana.

O barroco gauchesco-missioneiro aponta para o desdobramento nas Missões, da experiência do 
“barroco gauchesco”,58 ao longo da segunda metade do século XVIII, atravessando todo o século XIX 
até, pelo menos, a década de 30 do século XX, quando a intervenção estatal interrompeu violenta-
mente o processo em curso, mas não o extinguiu, posto que seu caráter fantástico perdura no espaço e 
no tempo missioneiros.

O fenômeno, portanto, está associado à herança da “empresa” missioneira e a sua tentativa de “con-
quista do imaginário”59 que, se por um lado, buscou sufocar as experiências guarani de ser e estar no 
mundo, de alguma forma tendeu a dinamizar um processo de miscigenação, através do qual as inter-
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pretações guarani acerca do universo religioso cristão engendraram leituras “neobarrocas” da experiên-
cia reducional,60 traduzidas na indianização da imaginária sacra e, até certo ponto, na guaranização dos 
hábitos dos jesuítas que conviveram com os índios, desdobradas na primeira metade do século XX no 
catolicismo criollo dos gaúchos missioneiros que se afazendaram.

Portanto, o barroco gauchesco-missioneiro refere-se às elaborações nativas vinculadas à estetização 
e ao complicado das formas derivadas da relação do “homem missioneiro” com as paisagens ruinifor-
mes, relacionadas ao êthos gaúcho de lidar com o mundo das extensas e ondulantes paisagens em que 
se sobressaem “canhadas”, coxilhas e campos missioneiros recortados por capões de mata nativa. Tais 
paisagens barroquizadas estão associadas às visões de mundo sincretizadas pela experiência jesuítico-
guarani e ao caráter fabulatório dos seres fantásticos e bizarros que povoam os lugares, assombrando 
os humanos, ao mesmo tempo em que remetem às violências vividas pelas populações missioneiras ao 
longo do tempo na zona fronteiriça.

Os guerreiros centauros e a cultura do terror nas paisagens missioneiras:  
barroquismo e violência

A experiência cultural do terror manifestada pelos atos violentos durante as guerrilhas campeiras 
está relacionada ao “tempo das revoltas” que atravessaram o cenário missioneiro ao longo do século 
XIX adentrando o século XX, permanecendo viva na memória coletiva dos contadores de causos. Sendo 
assim, parto do princípio de que é preciso considerar que os tempos distintos presentes nas narrati-
vas acerca das “revoltas” ondulam e suas (re)dobras e franjas se tocam, possuindo assim, uma rítmica 
“orquestrada” pela experiência cultural do homem missioneiro.

As intrigas e tessituras das narrativas, no sentido dado a elas por Paul Ricoeur,61 resultam dessa dinâ-
mica e nelas reverbera uma constelação de imagens convergentes, atravessadas por “ruídos” que caoti-
zam o fluxo das narrativas na duração do tempo missioneiro. Os causos, ao provocarem um desordena-
mento das camadas temporais, tendem a rearranjá-las, acomodando-as nos relatos sobre terror e morte, 
na porção noroeste gaúcha. 

Tais narrativas são delineadas nas sutilezas das linhas traçadas pela memória individual, sempre 
vivida na complexidade da cultura missioneira. Os acontecimentos vivenciados pelos narradores (ou 
por outrem) e os seus significados, enquanto experiências singulares ressaltadas nos atos de fala, emer-
gem no contexto narrativo em que emana o causo como interação social. Ou ainda, como o resultado 
da subjetividade do sujeito na elaboração da tessitura narrativa frente à escuta do Outro, pois é neces-
sário considerar o caráter relacional inerente ao evento narrativo. Nesses termos, os causos são assimila-
dos pelo sujeito, mediante o vivido e o exercício da escuta associado ao trabalho da memória coletiva,62 
configurando o seu repertório de narrativas, pois elas dizem respeito à sua inserção no mundo missio-
neiro como contador e ouvinte de histórias.

A partir de tal perspectiva torna-se importante pensar o tema da memória coletiva através de dois 
sentidos: o primeiro, concernente à convergência de imagens das guerras no território missioneiro – rela-
cionada às vibrações turbulentas do tempo –, onde os combates perduram na memória coletiva, sendo 
sempre fertilizados pelo imaginário dos missioneiros. Desta forma, os “jogos da memória”63 apontam 
para a “capacidade épica” de narrar64 como expressão da inteligência humana em lidar com a morte e 
o esquecimento cotejados pela experiência do medo. O segundo sentido refere-se à dimensão “fusional 
e confusional”,65 presente na labuta da memória, quando do embaralhamento criativo das imagens, ou 
mesmo, de uma espécie de “borramento” que se reflete na confusão de datas e episódios, por parte dos 
contadores de causos, fazendo das revoltas um fenômeno vinculado ao caráter acidentado do tempo. 

Sendo assim, o lacunar na memória missioneira aparece como algo que diz respeito, tanto a um sen-
tido de espaçamento temporal entre os eventos vividos pelos sujeitos – aquilo que é reconhecido como 
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episódio histórico (a “revolta”, a guerra e a batalha) –, quanto ao “confusional” presente nas narrativas, 
mesclando lembranças incertas, turvadas pelo esquecimento e tocadas pela imaginação criadora no pro-
cesso místico da tessitura de suas intrigas, considerando a relação complexa do “homem missioneiro” 
com o tempo e com o espaço, numa “dialética da duração”.66

As narrativas aparecem assim, envoltas numa nebulosa de episódios de fuga e enfrentamento, envol-
vendo datas e nomes misturados no processo criativo que é o exercício da memória, quando as hesi-
tações e lembranças implicam colagens e aderências às imagens de tempos sobrepostos, nos quais os 
heróis históricos podem ser vistos como “anti-heróis”, quando a experiência do “sacrifício” é uma refe-
rência direta ao tempo turbulento, reinando o sentimento de que “era um tempo sofrido”. Há, por-
tanto, uma espécie de obnubilação das imagens do terror ligadas ao episódio narrado, que, ironica-
mente, demonstram ser o trabalho da memória coletiva uma forma sutil de burlar certa memória social, 
quiçá de erodir a história oficial referente aos conflitos ocorridos na região.

As paisagens lendárias67 e os espaços manejados são centros de convergência de imagens e fabula-
ções acerca do terror e do monstruoso. Por isso, aparecem nas narrativas sobre determinados aconteci-
mentos, cuja violência oscila entre a violação e o sanguinário em um palco de “entreveros” belicosos, 
de onde emanam tais episódios narrados pelos contadores de causos, mas também por combatentes que 
lutaram no cenário do confronto, como aparecem em seus relatos de batalhas.

Os relatos do médico Ângelo Dourado,68 durante a Revolução Federalista de 1893, também cha-
mada de “Revolução da Degola”, apontam para o que o médico baiano – integrante da montonera revo-
lucionária de Gumersindo Saraiva – denominou de “bestialização” do humano.69 O saque, o estupro e 
a degola são imagens que persistem como formas de negação e “fragmentação do Outro”,70 como reve-
lações do estilhaçamento do especular e de uma referência à filiação animal do gaúcho, mais especifica-
mente, ao ato de carnear o gado, quando não à putrescência ante os corpos abandonados no campo aos 
urubus, após os confrontos bélicos. 

Tal geografia da guerra traduz-se em imagens de resistência e numa topografia fantástica,71 quando o 
sofrimento, no contato forçado com o ambiente natural, é uma das tônicas das narrativas, nas quais “o 
ato simbólico da fuga”72 para o mato era a única escapatória, ou quando a negociação com os “bando-
leiros” era a alternativa para as comunidades invadidas. Nesses termos, o caráter ideológico presente no 
imaginário do terror mescla relatos de combatentes (principalmente da Revolução Federalista de 1893) 
com aquelas narrativas biográficas contadas pelos missioneiros e a existência de “assombros” de comba-
tentes nas paisagens missioneiras.

Nas ondulações do tempo nas Missões, as “revoltas” aparecem como um jogo de forças e poderes numa 
paisagem cultural fronteiriça como é a missioneira, em que as imagens do terror revelam a potência frag-
mentadora do outro.73 Os conflitos estão ligados à presença dos piquetes e à ocorrência das batalhas nas 
localidades (“Capão da Batalha”, “Lagoa da Mortandade”, entre outros), configurando cenários imagís-
ticos de caráter lendário, quando uma fantástica vibra nas paisagens, sendo constantemente mencionada 
nas narrativas dos missioneiros. A memória coletiva mediante o embaralhamento das imagens presentes 
no evento histórico “revolta” apresenta uma interpretação dos fatos em que as lacunas podem ser preenchi-
das pelo fabulatório e pelo caráter fantástico, ligados a acontecimentos ocorridos outrora e relacionados a 
episódios violentos, ou mesmo inusitados, resguardando, por vezes, algo de anedótico e jocoso. As narrati-
vas sobre as “revoltas”, portanto, tendem a mesclar o terror ao patético, podendo derivar daí, o risível.

As paisagens fantásticas e as entidades culturais imaginárias

O imaginário relacionado aos “assombros”, às entidades invisíveis e sonoridades estranhas, bem 
como às figuras teratológicas constituem o universo sensível das energias e seres presentes nos luga-
res praticados,74 os quais possuem relação com um conjunto de ações cotidianas dos moradores locais, 
compondo a dinâmica dos cenários paisagísticos das Missões.
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No contexto das Missões em terras gaúchas, os “assombros” aparecem como uma referência ao ter-
ror, presentes no imaginário missioneiro.75 A sua dimensão oculta, vinculada a uma “ordem implícita”76 
faz do seu surgimento na paisagem uma manifestação aterradora da hierofania das formas obscuras e 
desconcertantes, manifestação do duplo e do desdobramento77 do sutil “mistério” na América Barroca. 

As narrativas acerca dos assombros, relatadas pelos contadores de causos na região, remetem a situações 
e contextos históricos diversos, vividos ao longo do tempo pelos missioneiros. Entre as experiências nativas 
junto às paisagens fantásticas, pode-se citar a prática de “desenterro de dinhero-oro”. A princípio, existem 
duas possibilidades para a existência de tesouros enterrados,78 referentes a momentos distintos do processo 
histórico e político envolvendo a porção noroeste do Rio Grande do Sul, quais sejam: os tesouros relacio-
nados ao período das reduções jesuítico-guarani e os tesouros ocultos durante o ciclo das revoluções.

As fortunas enterradas devido à interrupção da experiência reducional estão associadas à presença 
de visagens, quando os espectros de padres e índios são avistados nas paisagens fantásticas missionei-
ras. No caso dos padres, geralmente, as aparições estão relacionadas às paisagens ruiniformes locali-
zadas nos Sítios Arqueológicos (São Borja, São Miguel e São Lourenço, principalmente), ou mesmo, 
nas proximidades de ruínas das capelas existentes em locais em que, outrora, situavam-se as estâncias 
de criação de gado das reduções. 

Os tesouros enterrados nas paisagens missioneiras podem ser “cabedais” constituídos de patacões 
e alfaias em prataria e ouro atribuídos aos jesuítas que, antes de abandonarem o Novo Mundo, teriam 
ocultado verdadeiras fortunas em solo americano. Os missioneiros mencionam os “carretões” repletos 
de tesouros levados das reduções que permanecem enterrados, ou submersos em rios e arroios, ao longo 
do caminho de “fuga” – expressão utilizada pelos contadores de causos quando se referem à expulsão dos 
jesuítas –, devido às imposições hispânicas associadas às perseguições à Companhia de Jesus, perpetra-
das pelo Marquês do Pombal.

As imagens dos assombros relacionadas aos índios podem estar vinculadas a determinados locais em 
que, atualmente, localizam-se residências, podendo aparecer junto aos galpões ou nas imediações das 
casas, porque, segundo alguns missioneiros, toda a região “é um lugar onde morreu muita gente”. Por-
tanto, as riquezas ocultas no final do período das reduções estariam relacionadas às “visages” de índios 
e padres nas paisagens ruiniformes, ou não. Os “assombros” guardariam os tesouros e suas aparições 
seriam um indicativo de que os “cabedais” ou “guardados” estariam ocultos nas redondezas onde sur-
gem tais espectros para assombrar as pessoas.

Quando se trata de tesouros ocultos em terras missioneiras durante os ciclos das revoluções, as nar-
rativas dos missioneiros sobre “dinhero-oro enterrado” também se relacionam com as diversas guerras 
intestinas que ocorreram na porção noroeste do Rio Grande do Sul. As revoluções que tiveram as terras 
gaúchas como cenário aparecem com grande intensidade na porção noroeste do estado, desde o século 
XIX até a primeira metade do século XX.

Nos períodos revolucionários, os proprietários de terras tinham como estratégia para evitar os saques 
às suas fazendas pelos bandos guerreiros que deambulavam pelas paisagens missioneiras, o hábito de 
enterrar o seu dinheiro e bens valiosos. Os “bandoleiros” disseminavam o terror entre as populações, 
podendo ser liderados por caudilhos e caudilhetes das bandas ocidental e oriental do Uruguay.

De acordo com os missioneiros, a prática de assassinar um escravo negro e enterrá-lo junto ao 
tesouro, adotada pelos fazendeiros, constituía-se numa forma de assegurar que a alma do escravo perma-
neceria “guardando” a fortuna enterrada. Dessa forma, o “guardado” – como é denominado o tesouro 
em questão – permanece oculto até o momento em que é “dado em sonho” àquele a quem é destinado. 
Sendo assim, na perspectiva missioneira, não adiantaria procurar o tesouro (“campear dinhero-oro”), se 
ele não tivesse sido entregue ao seu destinatário, através da dimensão onírica, carreando imagens pro-
fundas associadas às camadas do tempo turbulento nas Missões. 

Os contadores de causos afirmam que os fazendeiros também poderiam sacrificar animais domésti-
cos (galinhas, porcos, entre outros), ou mesmo, selvagens (serpentes, emas e tatus), para que eles prote-
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gessem a sua fortuna, sendo necessário, para retirá-la, enfrentar o espectro e realizar um complexo pro-
cesso de “desencantamento”. Dessa forma, os assombros presentes nas paisagens fantásticas missioneiras 
podem ser espectros de animais, tanto domésticos como selvagens.

É nessa ambiência específica repleta de mistérios e associada à introspecção – um dos traços mar-
cantes da experiência do “homem missioneiro” no mundo, conforme Freyre –,79 do seu devanear silen-
cioso e atento às cosmologias que afloram no seu meio, que a imagem do “guardado” é uma recorrência 
do caráter oculto, da ordem implícita que dinamiza aquele universo. Os tesouros são, dessa forma, uma 
manifestação do maravilhoso nas paisagens culturais missioneiras, surgindo como uma imagem recor-
rente no tempo, desde a empresa missioneira até o ciclo das revoluções. 

Há um imaginário ligado aos tesouros ocultos, às botijas e aos potes de ouro, que habita o uni-
verso misterioso missioneiro, aguçando a imaginação das comunidades locais. Tais narrativas desper-
tam sensações de medo e terror, pois remontam a um passado violento relacionado à memória de uma 
“expressão bárbara”,80 estando vinculadas à manifestação fenomênica da “visage” como parte da “reve-
lação” do local onde está o tesouro. O “assombro” emerge das dobraduras de um tempo mítico, dos 
labirintos e meandros da memória coletiva conexa a uma ordem implicada e ao embotamento das for-
mas em resguardo até que alguém, a partir de uma revelação onírica, receba-o como dádiva (“dávida”, 
como dizem alguns missioneiros). 

Há, assim, uma ressonância nas dobraduras sutis do tempo, quando as imagens contidas nesse com-
plexo holomovimento81 que dinamiza o universo imaginal missioneiro, rebatem e ressoam no incons-
ciente daquele que sonha. Se o segredo revelado ao sujeito fizer com que ele busque revolver o corpo 
da terra em busca do “guardado” que lhe foi “dado em sonho”, abre-se a possibilidade para que as ima-
gens terrificantes da aparição extravasem para a ordem explícita, na paisagem indicada pelo espectro no 
sonho, revelando-se aos sentidos do humano. A paisagem, como um fenômeno que agrupa um con-
junto de elementos desvelados pelos sentidos se associa a uma fantástica que revela as complexidades de 
uma topografia mítica. O assombro está na revelação onírica e decorre dela, mas acima de tudo, é essa 
experiência terrificante de contato com o fantástico numa paisagem que permitirá o acesso ao tesouro, 
pois ele vem “provar” aquele que busca o “dinhero-oro”.

 O “guardado” é a imagem que dinamiza o jogo ocultamento-revelação, o qual desencadeia no 
sujeito que sonha com o mesmo, um processo de abertura à negociação dentro de seu grupo social. 
Este, por sua vez, buscará parceiros em que tenha confiança para “procurá dinhero-oro”. Neste caso, 
deve reinar um código de honra82 marcado pelo pacto de segredo, ante a revelação, e o compromisso de 
acompanhar aquele que “recebeu o guardado em sonho” até o local indicado, também dentro de um 
clima de silêncio. As imagens presentes no ato do “desenterro de dinheiro” estão vinculadas ao oculto, 
de onde emana um conhecimento cosmológico singular.

A presença de bolas de fogo e de luzes tende a anunciar os “enterros de dinheiro”, sendo um sinal 
importante para os “campeadores de tesouros”. As chamadas “mães de oro”, por exemplo, são luzes em 
forma de “lagarto” – ou seja, possuem uma longa “cauda” – indicando a presença e a possível posição 
do dinheiro enterrado, quando caem em determinado local da paisagem. Outras luzes, que cortam a 
paisagem celeste no “tempo-noite”,83 podem indicar a existência de um “guardado”.

O boitatá é uma entidade fantástica que surge nas Missões como um ser imerso nessa dimensão 
luminosa do tempo-noite, ou seja, trata-se da aparição de duas luzes em constante movimento pela pai-
sagem celeste que se entrechocam continuamente – “elas brigam” entre si, conforme os relatos. Os mis-
sioneiros afirmam que são as almas dos “cumpadres” – homem e mulher – que tiveram relações sexuais, 
rompendo assim um interdito social. Dessa maneira, suas almas retornam sob a forma bizarra de um 
boitatá a fim de atormentar os vivos. As narrativas acerca do ser fantástico nas Missões diferem daquela 
recolhida por Simões Lopes Neto no século XIX.84

Seguindo tal perspectiva, nota-se que a região missioneira é pródiga em imagens do grotesco e do 
monstruoso, uma vez que um número significativo de seres fantásticos circula pelas paisagens ame-
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drontando os moradores dos lugarejos e cidades. Entre eles, existem aquelas criaturas hediondas que 
aparecem nas paisagens, como decorrência de processos zoometamórficos de caráter cíclico, como os 
lobisomens e as bruxas.

O licantropo, no contexto missioneiro, é o sétimo filho homem “que nasceu encordoado”, ou seja, 
o sétimo filho homem nascido consecutivamente numa determinada família. Ele teria o “fado” de car-
regar a maldição de ser um lobisomem, tratando-se, por sua vez, de um homem magro e amarelado, 
com aspecto doentio e de hábitos solitários, como indicam os contadores de causos. 

O monstro nas Missões é um ser assemelhado a um “cachorro overo” (um cão avermelhado) que 
vaga à noite “batendo as orelhas”, nas imediações das moradias, atrás de “sabão de sebo” a fim de devo-
rá-lo. Além disso, intentando cumprir o seu fadário, o homem necessita revirar-se nas excretas e despo-
jos de animais (galinhas, porcos, gado) para realizar o seu destino metamórfico. A existência da besta, 
portanto, está vinculada à proximidade das moradas dos missioneiros. A convivência com tal criatura 
insólita pode acarretar encontros indesejados com os moradores, com ataques aos humanos e, em algu-
mas circunstâncias, uma investida do monstro às casas, quando acontece o roubo de crianças.

A bruxa cumpre o mesmo destino zoometamórfico – a esdrúxula dinâmica do fadário –, sendo a 
sétima filha nascida “encordoada” em uma família. Ela voa à noite, geralmente, acompanhada de outra 
bruxa em meio a altas gargalhadas. No entanto, quando se metamorfoseia, transmuta-se numa ave 
noturna ou em mariposa. Algumas mulheres missioneiras têm o cuidado de, ao encontrarem uma mari-
posa, proteger seus cabelos, pois o inseto fabuloso tende a se enrolar nos seus longos fios. As bruxas são 
mulheres que acompanham os homens nas “carreiras” ou corridas de cavalos, frequentando espaços mas-
culinos. Tendem a entrar nos bolichos (bares), à noite, quando se encontram fechados, adentrando em 
tais recintos pelos buracos das fechaduras, ou pelos vãos das madeiras, a fim de ingerir bebidas alcoóli-
cas. O bolicheiro que as descobre no interior de seu estabelecimento deve tapar a fechadura, ou o vão 
na madeira, porque assim o encanto se quebra e as bruxas transformam-se em mulheres comuns, sendo 
encontradas pela manhã completamente nuas.

Nas paisagens fantásticas missioneiras, existem os seres teratológicos e mutilados que vagam à 
noite, entre os quais é possível destacar o “burro-sem-cabeça” que galopa pelas estradas e caminhos 
dos lugarejos interioranos, bem como o “saci-pererê” que deambula claudicante pelas paisagens de tri-
lhas entre os pueblos de São Miguel e São Lourenço. No entanto, entre as muitas narrativas acerca dos 
monstros e fantasmas recolhidas ao longo da pesquisa, foram poucas as pessoas que mencionaram tais 
criaturas nas Missões.

Há também um conjunto de seres bizarros e monstruosos, cujas imagens potentes se consubstan-
ciam em criaturas horrendas, como o “caiporo”, um ser hominídeo e peludo que circula pelas paisa-
gens missioneiras, no interior do mato. Trata-se de um monstro que tem o hábito de raptar mulheres, 
podendo acasalar-se com elas. As narrativas sobre o “caiporo” são escassas, pois como algumas pessoas 
comentaram, as histórias envolvendo o monstro eram contadas “pelos antigos” e poucos ainda mencio-
nam a criatura hedionda.

A M’boi-guaçu, ou cobra grande, era um animal gigantesco que vivia na torre da catedral barroca 
do Pueblo de San Miguel Arcanjo; sua presença estava relacionada ao ato de devorar crianças guarani, 
que constantemente o animal capturava. Os relatos sobre a fera são muito variados entre os missio-
neiros, mas somente os mais velhos narram episódios relacionados ao ofídio fantástico. Atualmente, a 
figura monstruosa da M’boi-guaçu está muito relacionada às “paisagens lendárias” missioneiras volta-
das ao turismo, compondo o folclore local acerca dos pueblos.

Nota-se que a prática do “caiporo” de raptar mulheres e o hábito alimentar da M’boi-guaçu de devo-
rar crianças (e do lobisomem levá-las e, provavelmente, devorá-las) parece ter relação com as imagens 
do terror nos tempos de guerra, quando mulheres eram raptadas ou violadas, tanto nos períodos das 
bandeiras85 quanto durante as guerrilhas (guaraníticas e campeiras), assim como as crianças devoradas 
remetem ao hábito de alguns brancos de raptarem os filhos dos Guarani para criá-los em suas casas.
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Há nas Missões um ser cuja “forma informe” nunca é passível de ser narrada, mas que salta nas pes-
soas (montadas a cavalo, ou não) e mesmo nos cães, amedrontando os transeuntes e colocando os ani-
mais em desatinada perseguição à besta.

No interior das matas, ouve-se por vezes, de acordo com alguns caçadores, o chamado “gritador”, 
um ser fantástico que emite gritos aterradores e que circula velozmente dentro da mata. Nunca se vê a 
criatura, apenas tem-se a impressão de que “passou” emitindo seus ruídos pela noite.

A presença de espíritos e sons estranhos nas paisagens, ou ainda, de almas penadas (combatentes, 
guerreiros, cavaleiros, mulheres de branco, mulheres de preto, mulheres que emergem no rio) nas pai-
sagens missioneiras, pode estar associada, tanto ao ambiente doméstico, quanto às estradas, áreas da 
cidade, à proximidade de cemitérios, trilhas e encruzilhadas. Além disso, as sonoridades estranhas no 
interior das moradias ou não, são sinais de assombros que atormentam os humanos e revelam paisagens 
sonoras ligadas ao assombroso.

A partir da complexidade do mundo missioneiro, percebe-se que a experiência do terror e do medo, 
entre as populações locais, é um fenômeno com fortes vínculos históricos. No entanto, o pensamento 
mítico relacionado às narrativas fabulatórias expressa, para o caso missioneiro, a transfiguração da his-
tória em mito, pela via do espaço fantástico que constitui a memória coletiva e a convergência de uma 
simbólica de imagens junto às paisagens de pertença.

Uma “arqueologia da memória” nas paisagens missioneiras aponta para o fato de que o “homem 
da tradição” é capaz de lidar com um tempo acidentado – porque atravessado por ciclos de revoluções 
instauradoras do terror e de ruínas – de forma a ressignificá-lo, sob a perspectiva do “assombro”, reali-
zando assim uma hermenêutica das paisagens de pertencimento que considera o caráter fantástico das 
mesmas e a possibilidade de lidar com a violência de maneira a (re)criar constantemente o seu mundo, 
apesar das coerções que lhes foram e são impostas ao longo do tempo.

As paisagens fantásticas missioneiras e seus mistérios indicam formas sutis de relação com o mundo, 
ao mesmo tempo em que identificam as estratégias criadas pelas pessoas para lidar com experiências 
traumáticas, enfrentadas no decorrer dos acontecimentos que marcaram a trajetória das comunidades 
missioneiras gaúchas durante o processo civilizador na América Austral.

Notas
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74 Cf. CERTEAU, op. cit.
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81 Cf. BOHM, David. e PEAT, F. David. Ciência, ordem e criatividade. Lisboa: Gradiva, 1989; CAPRA, Fritjof. Sabedoria 
incomum. Conversas com pessoas notáveis. São Paulo: Cultrix, 1997; BOHM, 2001, op. cit.
82 Cf. PITT-RIVERS, Julian. A doença da honra. In: CZECHOWSKY, N. (Org.). A honra: imagem de si ou o dom de si – 
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84 Cf. LOPES NETO, Simões. Contos gauchescos & lendas do sul. Porto Alegre: L&PM, 1999.
85 É preciso lembrar que a presença dos bandeirantes junto às Missões está associada às imagens do demônio. Os relatos do 
padre Montoya, no primeiro ciclo missioneiro, demonstram que os Guarani sonhavam com os bandeirantes e viam apari-
ções dos mesmos sob a forma de demônios. A imaginária barroca missioneira apresenta exemplos de representações dos ban-
deirantes como demônios, como é o caso de uma imagem de São Miguel dominando o diabo sob a forma de um bandei-
rante. Há o relato de um senhor com quem conversei que afirmou ter visto o demônio no interior do mato em São Miguel 
das Missões. Sobre o tema ver Bartomeu Meliá (A linguagem de sonhos e visões na redução do índio guarani, op. cit.).
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Resumo

Este artigo propõe uma reflexão em torno dos tempos turbulentos vivenciados na região missioneira do Rio Grande do 
Sul e suas implicações para a memória coletiva e para o imaginário dos contadores de causos que nela vivem. A memó-
ria dos diversos conflitos que ocorreram naquele território – do processo da conquista do Novo Mundo, passando pela 
edificação das sete cidades barrocas nas reduções jesuítico-guarani, até as diversas revoluções que agitaram suas fron-
teiras – persiste transfigurada nas imagens míticas que reatualizam o bestiário maravilhoso, a presença de espíritos e o 
terror nas paisagens missioneiras.
Palavras-chave: memória coletiva, imaginário, missões, Barroco, Rio Grande do Sul.

Abstract

This article proposes a reflection on the turbulent times experienced missionary in the region of Rio Grande do Sul and 
its implications for collective memory and the imagination of the storytellers who live there. The memory of many con-
flicts that occurred in that territory – since the New World conquest process, through the building of baroque seven cities 
in the Jesuit-Guarani areas, to the various revolutions that stirred their borders – remains transfigured in mythic ima-
ges that re-presenting the marvelous bestiary, the presence of spirits and terror in the missionary landscape.
Keywords: collective memory, imaginary, missions, Baroque, Rio Grande do Sul.


