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RESUMO

Os guaranis ensinam que o diálogo inter-religioso é pos-
sível porque existe sentido, e existe sentido porque existe
linguagem humana, e porque existe linguagem humana é
possível sonhar, e porque existe o sonho, é possível dialo-
gar no horizonte mais pleno cujos sentidos da humanida-
de podem celebrar uma festa universal.
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ESTE TRABALHO pretende mostrar as circunstancias hermenêuti-
cas e epistemológicas do encontro e desencontro entre a tradi-
ção ibérico-ocidental e a tradição guarani na perspectiva da reli-
gião. Por isso mesmo, pretende-se abordar o desenvolvimento
histórico, cultural e econômico a partir do significado religioso
de ambas as tradições. Usa-se o conceito de “tradições” não no
sentido de uma idéia “tradicionalista”, mas e, fundamentalmen-
te, porque essa palavra está circunscrita no horizonte de sentido
experienciado e comunicado na linguagem humana de uma co-
munidade. O diálogo de tradições considera a possibilidade de
encontrar um horizonte comum de sentido, sem que isso signi-
fique a perda de horizontes mas a “fusão de horizontes”, tal co-
mo afirma Hans Jorge Gadamer (1977, p. 372-373). Assim, este
trabalho pretende encontrar um horizonte de diálogo a partir
dos aportes guaranis, sem que isso signifique fazer uma apolo-
gia da tradição guarani nem uma justificativa da prática ociden-
tal cristã. Pretende-se apenas entrar em diálogo para “enxergar”
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uma possibilidade: a linguagem humana como sentido e funda-
mento para o diálogo e o sonho como um ponto de partida.

A linguagem humana fundamental ou Ayvu Rapyta, como é
pronunciada na tradição guarani, pode ser considerada a maior
descoberta e o melhor elemento que a tradição guarani empres-
ta ao ocidente para o diálogo inter-religioso. Também traduzida
como a “Palavra”, representa uma densa qualidade conceitual
que articula elementos fundamentais da experiência religiosa gua-
rani em matrizes culturais e lingüísticas e configura vários hori-
zontes de sentido dialogais com outras culturas, na base da oni-
presença do sagrado, do problema do mal e da natureza “mesti-
ça” do ser humano. A Palavra articula novas formas de pensar e,
sobretudo, de viver em relação ao sentido de pertença à humani-
dade na sua raiz sagrada (Ayvu Rapyta: fundamento da palavra
ou palavra fundamental), historicamente realizada na humani-
dade (ayvu ou ñe´ê: humanidade ou porção sagrada na partici-
pação da origem), em relação ao seu espaço (Yvy: o território/
meio ambiente sagrado) e tempo (Arete: festa ou tempo perfei-
to/eterno).

A dificuldade de exprimir o sentido da “Palavra” humana gua-
rani e suas dificuldades dialogais encontradas ao longo da his-
tória de encontro com o universo ocidental obriga delimitar este
trabalho em duas frentes:

a) fornecer conceitos adequados para realizar uma migração
semântica do guarani para o português;

b)preservar fielmente a história vivida como pano de fundo
das experiências “fundantes” de ambas as tradições em diá-
logo.

A GRANDE AVENTURA SEMÂNTICA AO OCIDENTE DO OCIDENTE

A grande descoberta do universo ocidental europeu do sécu-
lo XVI estava ao ocidente geográfico, cultural, histórico e religi-
oso do mundo conhecido hoje como ocidental. Tratava-se de
uma terra, denominada de Yvypyte, pelos guaranis, devido à ri-
queza semântica e criadora de sentidos; e conhecida inicialmen-
te como Terra de Vera Cruz (LEITE, 1938, p. 3) pelo Império
Ultramarino Português. Essa nova terra não foi apenas um de-
safio político, militar ou comercial, também foi uma grande opor-
tunidade de afirmar o modo de ser ocidental da península ibéri-
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ca. Por isso que “ser cristão” naquele tempo não era apenas uma
afirmação cultural de relação com o reino, mas a confirmação
da supremacia de uma tradição que tinha saído vitoriosa da ex-
pulsão dos judeus e muçulmanos em 1497, o que reforçava a
identidade do modo de ser português e espanhol, ainda em pro-
cesso de configuração, de antigos cruzados defensores de terra
santa para colonizadores de continentes; de moradores de paca-
tas aldeias para conhecedores de mundos plurais e globalizados.
Nessas condições, ser cristão era mais que uma religião do rei,
era a encarnação do único sentido que tinham para viver, que
modelou um modo de ser, entendido na mentalidade de hoje
como consciência colonizadora do novo mundo.

Por isso que a consciência colonizadora surgiu não apenas
como uma conquista política para o reconhecimento de um rei,
nem apenas jurídica para aceitação das leis do novo território,
mas surgiu uma consciência espiritual de conquista dos “índi-
os” – assim os indígenas eram chamados na visão desinformada
de ocidental daquela época – que estavam “tamquam tabula rasa”
(LEITE, 1938, p. 5). Para isso, o padroado régio, que pressu-
punha os Reis como mestres da Ordem de Cristo, outorgava o
poder do rei para nomear autoridades religiosas do novo em-
preendimento. E sob essa tutela, todo colono, além de ter o di-
reito de posse de um território “pacificando” seus originários
habitantes, tinha a obrigação de converter os “índios”, “evange-
lizando-os”.

As condições históricas estavam dadas para que, em 1549,
os jesuítas chegados à primeira expedição dirigida por Nóbrega
constituíssem a força religiosa mais organizada da incipiente
colônia no Brasil. Eles entraram em contato com os guaranis e
vieram inicialmente a considerar a impossibilidade da conver-
são, pois, os guaranis se apresentavam como seres selvagens,
bestiais e ferozes. Como se isso não bastasse, o guarani era por-
tador de uma linguagem insólita sem as consoantes F de “fé”, L
de “lei” e R de “rei” (LIZÁRRAGA, 1968, p. 144, 149, 152). Nes-
se contexto, a Companhia de Jesus “tinha fracassado quase por
completo em sua finalidade primeira converter os índios” (PALA-
CIN, 2001, p. 18-21). Dessa forma, as primeiras idéias eram
espalhadas, infelizmente promovendo o desencontro e precon-
ceito em terras onde Antonio Ruiz de Montoya, em 1639, teria
sonhado uma “conquista espiritual” (MONTOYA, 1989).
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APROXIMAÇÃO ETNO-HISTÓRICA AO ENCONTRO

DO OCIDENTE COM OS GUARANIS

Nos séculos XVI e XVII, espanhóis e portugueses iniciaram
expedições exploratórias de conquista, deparando-se com soci-
edades com organizações sociopolíticas, expressões cultuais e
formas lingüísticas semelhantes. Essas sociedades ocupavam
grandes conjuntos territoriais – atualmente ocupados pelos es-
tados nacionais da Argentina, Bolívia, Brasil, Paraguai e Uru-
guai – e foram conhecidas pelo nome genérico de Guaranis.

Estudos recentes descobriram que essas sociedades mantive-
ram a mesma unidade desde o século XVI, não obstante as di-
versas transformações históricas que enfrentaram. Essas trans-
formações hoje podem ser colocadas basicamente em quatro si-
tuações sobrepostas no tempo e no espaço:

1) a primeira é a “invasão territorial”, desde o tempo da colô-
nia, passando pelo surgimento das repúblicas, até os pro-
cessos globais hoje conhecidos. As fazendas e os empre-
endimentos exploratórios no território foram incentivados
pelos grandes ciclos econômicos que o continente atra-
vessou (ciclo do pau-brasil, ciclo do ouro...). Ironicamen-
te, os invasores apresentam-se como populações sem lei,
sem deus e sem rei, de feroz alma e causadores de grandes
sofrimentos, exílios e genocídios. Da Província do Guairá,
que tinha aproximadamente 200.0001 guaranis, ninguém
sobreviveu para contar sua história, mas tristes notícias
testemunharam os profetas e homens-tupã Chiriguanos,
Apopakuva, Tukano (SCHADEM, 1989, p. 48, 52, 55),
entre outros, até os nossos dias;

2) a segunda situação são as “práticas missionais”, que sur-
gem na época da colônia e no início da república, de for-
ma paralela às cidades, e têm sua maior expressão nas mis-
sões religiosas, que pretendiam que as sociedades indíge-
nas fossem “reduzidas a povos”. Na prática, a sociedade
guarani, expulsa dos seus territórios, encontrava nas mis-
sões um lugar seguro para não morrer de vez, apesar de a
comunicação religiosa do seu modo de ser (nhande reko)
era antagonicamente diferente tanto no campo lingüístico
como religioso (MELIÀ, 1991, p. 17). São tempos de con-
fusão e de substituição da religião guarani pela religião
cristã; mas também tempos de repensar a origem guarani,

1 Melià atreve-se afir-
mar que essa provín-
cia poderia ter apro-

ximadamente 800 mil
habitantes (1991,

p. 16).
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apropriando-se das potencialidades econômicas que a mis-
são oferecia (MELIÀ, 1988, p. 71);

3) a terceira situação está marcada pelo surgimento dos “esta-
dos nacionais” e suas novas metrópoles alimentadas pelos
territórios de expansão nas fronteiras agropecuárias. O ho-
rizonte de sentido religioso dos guaranis tinha perdido o
seu território, lugar sagrado de realização da terra-sem-
males (yvy imarãe), e o guarani foi obrigado a abandonar
sua identidade tradicional para viver na periferia dos no-
vos estados nacionais, naturalizados como Argentinos, Bo-
livianos, Brasileiros, Paraguaios e Uruguaios. Os empre-
endimentos dos novos estados pareciam estar isentos de
cobranças de ordem religiosa ou moral das antigas terras
coloniais dos reis ibéricos, daí que a exploração foi mais
agressiva. A frase de um delegado regional brasileiro defi-
ne melhor esse sentimento: “ou se acaba com os índios ou
esses acabam com a civilização” (NIMUENDAJÚ, 1982,
p. 244).2 Os “índios” eram um acidente nas novas nações
que pretendiam civilidade ocidental. Contudo, o espírito
romântico de Rousseau e seu “bom selvagem” levaram para
uma consciência patrimonial parecida a consciência de pre-
servação ambiental, porém, aplicada aos “índios” para evi-
tar sua interferência com centros urbanos e viver “reser-
vado” no tempo e no espaço recôndito naquilo que mal
lembra o “território sagrado” (Yvypyte);

4) o quarto momento coloca o guarani no “encontro com as
sociedades contemporâneas”, herdeiras de grandes trau-
mas humanos, em especial após a 2a guerra mundial. É
um tempo de novo diálogo e nova consciência a respeito
do universo guarani. Também de novas descobertas como
os já famosos textos sagrados guaranis e a revelação da
Palavra Fundamental guarani. São novos olhares sobre
aquelas visões antigas que consideram a filosofia como
patrimônio exclusivo de ocidente e a teologia como um
monólogo de uma única experiência de Deus.

O OCIDENTE E SUA MISSÃO POLÍTICA: A
CONQUISTA ESPIRITUAL DO GUARANI

A presença de missionários foi, no início, tolerada e orienta-

2 Outros exemplos
trágicos em NIMU-
ENDAJÚ (1982,
p. 33 seguintes).
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da pelo diálogo aberto e claro, mas com o tempo tornou-se difí-
cil porque os guaranis perceberam que eles eram parte do siste-
ma colonial e pretendiam permanecer nas suas terras, atuando
como líderes religiosos e questionando o poder das suas lide-
ranças religiosas, ao grau de confundir-se com elas. Finalmente,
os guaranis entendiam os sacramentos, em especial o batismo,
como um rito de entrada na sociedade colonial (PIFARRPE, 1989,
p. 67).

Em 1592, o Padre Alonso Barzana descreveu a religião gua-
rani. Só uma leitura atenciosa pode revelar nessa descrição uma
boa síntese da religiosidade guarani, deixando de lado alguns
preconceitos cristãos da época. Esse texto é importante porque
registra a forte inclinação religiosa do guarani, do profetismo (o
uso da Palavra), da festa (Arete) e o culto aos antepassados, além
de demonstrar uma facilidade de “guaranitização” de elementos
cristãos:3

Es toda esta nación muy inclinada a religión, verdadera o falsa, y si
los cristianos los hubieran dado buen ejemplo y diversos hechiceros
no los hubieran engañado, no sólo fueran cristianos, sino devotos.
Conocen toda la inmortalidad del alma y temen mucho las angue-
ra, que son las almas salidas de los cuerpos, y dicen que andan
espantando y haciendo mal. Tienen grandísimo amor y obediencia
a los padres, si los ven de buen ejemplo, y la misma y mayor a los
hechiceros que los engañan en falsa religión, tanto, que si lo man-
dan ellos, no sólo les dan su hacienda, hijos e hijas, y los sirven
pecho por tierra, pero no se menean por su voluntad. Y esta pro-
pensión suya a obedecer a titulo de religión, ha causado que no
sólo muchos indios infieles se hayan fingido entre ellos hijos de
Dios y maestros, pero indios criados entre españoles se han huido
entre los de guerra, y unos llamádose papas, y otros llamádose Jesu-
cristo, y han hecho para sus torpezas monasterios de monjas qui-
bus abutuntur, y hasta hoy, los que sirven y los que no sirven (a los
españoles) tienen sembrados mil agüeros y supersticiones y ritos
de estos maestros, cuya principal doctrina es enseñarles que bailen
de día y de noche, por lo cual vienen a morir de hambre, olvidadas
sus sementeras... Bailes tienen tantos y tan porfiados, fundados en
su religión, que algunos mueren en ellos. (MONUMENTA PERUA-
NA V, 1970, p. 589-590)

Certamente a situação descrita obrigava evangelizar, mas a
partir da língua guarani, como Ruiz de Montoya bem tinha en-
tendido até o momento da sua morte, em 1652. Tratava-se de
ensinar quem é Deus, no sentido que a língua guarani expressa-
va a religião, linguagem que podia dizer que “Deus” era o “tu”
(admiração) e o pã (interrogação), Tupã, no qual não poderiam
existir ídolos, porque para o guarani “ao verdadeiro Deus nunca

3 A aparição do Anjo
Santiago, em 1570,
na Cordillera Chiri-

guana, é outro gran-
de exemplo da capa-

cidade guarani de
guaranitizar outros

universos religiosos.
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fizeram sacrifício, nem tiveram um simples conhecimento dele...”
pois nesse povo, segundo Montoya (1639-1989), ficou a predi-
cação do Apóstolo São Tomé que “lhes anunciou os mistérios
divinos” (p. 76-77). Montoya levanta a questão da língua por-
que nela se expressa a experiência religiosa, porque sem língua
não existe sentido, nem Deus.

São esses mistérios que fizeram pensar que os guaranis eram
“finos ateístas” (LOZANO, 1754, I, p. 110) e grandes teólogos
comunicadores de um saber intransferível mas dialogal, pela ri-
queza do tesouro da língua guarani. Dessa forma, a conquista
espiritual mais parece uma abertura para o outro. Melià (1991,
p. 25) diz que, apesar dos fragmentos opacos e obscuros escri-
tos pelos missionários, esses são dos poucos legados que nar-
ram matrizes religiosas originárias guaranis para o ocidente.

EVANGELIZANDO OS GUARANIS: O SONHO

REALIZADO NAS REDUÇÕES JESUÍTICAS

Para o guarani a mestiçagem biológica como cultural não era
rejeitada porque não significava alienação do seu ser, mas pos-
sibilidade de diálogo. A capacidade de absorver outra cultura e
guaranitizá-la estava na base do seu modo de ser.4 Essa capaci-
dade também seria a grande oportunidade para evangelizar dos
missionários cristãos, que entraram num processo dialogal.5

O projeto jesuíta parte da tese que o guarani deveria ser con-
vertido e a melhor forma era “reduzi-los” a uma “vida política e
humana”. Como? Era preciso ter um sonho, um sentido. E foi
isso que gerou o projeto mais sucedido “quem sonha sabe e pode
mais daquele que não sonha”. O guarani sonha e dialoga com
seus antepassados, assim orienta sua vida. Os jesuítas também
sonhavam e acreditavam nos seus sonhos. Nas Cartas Anuais
(1615) da Companhia de Jesus, fala-se dos sonhos e seus efei-
tos maravilhosos. Os sonhos abriram o espaço de diálogo inter-
religioso cujas “doutrinas” cristãs e as “crenças” guaranis o fe-
chavam (MELIÀ, 1991, p. 101-117). Os sonhos geraram um no-
vo modo social de viver na colônia e acabaram sendo uma gran-
de ameaça aos reinos de Espanha e Portugal. Por isso que as Re-
duções do Paraguai, a conquista espiritual mais sonhada, acaba-
ria num pesadelo, após o decreto de expulsão dos jesuítas em 1767.

Montoya, embora seja sacerdote cristão, estava seduzido pela

4 Os guaranis apre-
sentam “curiosas for-
mas de sincretismo
religioso. É que, na
maioria dos casos, os
elementos cristãos
por eles adotados
não passavam de
simples exteriorida-
des” (SHADEM,
1989, p. 53).

5 Veja os “Diálogos
das coisas de fé” e a
função dos “catecis-
mos” do Padre An-
chieta (GOPEGUI,
2001 p. 54; 59 e se-
guintes).
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cultura guarani e demonstrou que para se trabalhar nas frontei-
ras onde as religiões se encontram, não apenas precisava de boas
intenções, fundadas na adesão à própria religião, mas também
necessitava de profunda adesão à linguagem humana em que se
comunica uma religião, pois era a melhor forma de enxergar o
modo de sentir. Com essas preocupações, Montoya encontrou a
linguagem comunicada dos sonhos guaranis. Para o guarani, o
sonho era uma atividade para viver e fazer com que o outro so-
nhe comigo e possa ser encontrado (MELIÀ, 1991, p. 105).
Mas é difícil encontrar-se quando se falam línguas diferentes
porque o sonho tem significado e é sentido no berço de uma lín-
gua. Por isso, o domínio das línguas indígenas era uma exigên-
cia para evangelizar, já reclamada no II e III Concílios Limenses
e no Sínodo de Assunção de 1603, que não eram outra coisa se-
não confirmar a idéia do Rei de Espanha, Felipe II, na Cédula
Real do 2 de dezembro de 1578, que ordenava que: “no fuesen
admitidos al sacerdocio los que primero no supieren la lengua
general destos Reinos”.

O TEMPO DA REPÚBLICA: DO PESADELO PARA O ESQUECIMENTO

Os possíveis projetos religiosos cristãos tiveram que ser re-
formulados, orientados pelos empreendimentos políticos gover-
namentais. São tempos de grandes transformações que colo-
cam extremos no tratamento com os “índios”. Isso quer dizer
que se passa a considerar o “índio” como uma ameaça selvagem
para o mundo “civilizado”; ele passa a ser considerado uma cri-
ança tutelada pelo amparo governamental. Nem se fala mais de
sociedades ou tradições, apenas se indica um indivíduo perdido
na história, chamado “índio”, que tem seu programa e vive nas
aldeias remotas de um passado estranho às modernas socieda-
des republicanas. Nesse contexto, absorção social e econômica
também coloca a religião oficial ofuscando as tradições que não
são modernas. Apenas pesquisadores do peso de Curt Unkel Ni-
muendaju, Erland Nordenskiöld, Afred Metraux, Egon Shadem,
Leo Cadogam, afincados num trabalho etnográfico e antropoló-
gico, pareciam descobrir um passado bem presente nas socieda-
des sudamericanas. Eles já tinham a certeza da unidade geográ-
fica guarani como anterior a todos os estados, com a maior base
historiográfica do continente não apenas em número – mais de
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1.100 títulos, e radicalmente atual. Melià (2003) diz: “Ningún
otro pueblo se identifica tanto con el Mercosur geográfico como
el Guaraní y ningún otro de América presenta una profundidad
y una continuidad histórica mayor”.

Enquanto as ciências humanas e suas descobertas se aproxi-
mavam da tradição guarani, as tradições cristãs iam sendo afas-
tadas do diálogo. Paralelamente, fundam-se instituições para pro-
teger “índios”, com nobres apelos à preservação do patrimônio
cultural humano em extinção, porém, no limite onde as tradições
são tratadas como objetos a serem conservados, sem entender
que tradições vivem e se reformulam, não apenas como memória,
mas como realização histórica. Erros históricos persistem nessa
nova forma de ver o guarani, apenas como um genérico “índio”,
caracterizado pelas vestimentas assemelhadas dos indígenas nor-
te-americanos, polinésios ou hawaianos, estilizados nos filmes.
Os “índios” do “sonho americano” são melhores que o pesadelo
da nossa história, sem mocinho, mas com muitos anti-heróis no
palco de um canto novo: a ópera O Guarani.

APROXIMAÇÃO DA EXPERIÊNCIA RELIGIOSA

PARA O DIÁLOGO TEOLÓGICO

Para melhor entender esta parte, é sempre necessário ter pre-
sente que não se trata apenas de uma visão geral de um povo,
mas fundamentalmente das pessoas que vivem nesse povo.

A grande experiência guarani é de ser povo que caminha na
história em busca do seu princípio e fundamento. Os conflitos
encontrados nesse caminhar, em relação à autoridade, à doutri-
na e à sociedade ocidental, ajudam neste trabalho, para aprofun-
dar os temas da religiosidade guarani como abertura ao diálogo.

A EXPERIÊNCIA RELIGIOSA: UM POVO QUE CAMINHA

Um povo “a caminho” é um povo com horizontes em busca
de sentido. Na mitologia dos irmãos gêmeos, a humanidade en-
contra-se a caminho do seu fundamento e princípio de todo prin-
cípio, Nhande Ru Vuçu, Nosso Grande Pai, que fecundou nessa
realidade a humanidade deixando sua Palavra (Ayvu) como o le-
gado do sentido. O sentido que se fez eterno dentro do tempo
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de encontro e comunhão, a festa (Arete) e que prossegue na es-
tória cíclica como a lua (Jase) costuma apresentar-se no céu,
mas progressiva como o caminhar para um lugar santo (Mba’e
Marangatu). Por isso que o guarani é um povo santo que cami-
nha espiritualmente em busca do lugar sagrado afastado de infe-
licidades (yvy imarãe), onde é possível entrar em comunhão com
seu sentido, o Nosso Grande Pai. Esse caminho converte-se em
migração necessária quando o território entra em colapso e a
crise ameaça converter o território sagrado, centro da cultura
guarani e morada de seres divinos (Yvypyte), em território do mal.

O território é a condição para o caminhar. Sem território não
há caminho e sem caminho não se sabe do sentido. Mas quem
colocou a noção do sentido? O sentido “se faz ver” a partir da
experiência do sagrado (marangatu), não como fruto da vonta-
de humana e sim como a invasão do eterno no passageiro tempo
e inesperado momento da vida, como uma luz “reflexo de divina
sabiduria” (CADOGAN, 1992, p. 24-25) e “iluminado pelo re-
flexo do seu próprio entendimento... o vento original”, que re-
constrói o espaço-tempo original (Arayma) (CADOGAN, 1992,
p. 29-31) para a humanidade e que “vem primeiro e deixa-se
conhecer no meio das trevas primogênitas” (MELIÀ, 1991, p.
51). Trata-se do Sagrado que se revela primeiro e invade o ser
humano como uma totalidade (OTTA, 1966, p. 23 e seguintes;
PIAZZA, 1983, p. 18) para reordenar o sentido do caminhar.

Assim, o território é mais que uma terra, um espaço sagrado
(Yvypyte) onde se caminha no tempo reconstruído para a eterni-
dade (Arete), o que é possível entender pelo sentido que a pala-
vra fundamental (Ayvu Rapyta) ilumina e deixa pronunciar. Al-
guns ritos guaranis costumam representar esse caminhar para o
encontro com o Pai. O caminhar não é periférico, ao redor do
território, é um caminhar que integra a pessoa humana como
um todo no processo de interiorização como pessoa, comunitá-
rio como povo e humano como morador do espaço e tempo. O
caminhar torna-se evidente quando a pessoa é capaz de decla-
rar o grande canto – a capacidade de pronunciar a Palavra que
lhe foi encomendada, que lhe vincula com a essência do seu pró-
prio ser – que coloca a pessoa em condições de aperfeiçoamen-
to pessoal (aguyje) (MELIÀ, 1991, p. 67 e seguintes; CADO-
GAN, 1959, p. 49; SUSNIK, 1984-85, p. 96-102).
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DO TERRITÓRIO SAGRADO PARA A TERRA-SEM-MAL

Para os Mbya Guarani, o território se engendra na base da
vara do Nhande Ru Vusu, na morada dos seres divinos e onde se
origina o espaço e tempo primogênitos. Isso também é conheci-
do como o centro da terra (Yvypyte) porque seu fundamento não
é a natureza em si, mas o ato religioso que a gerou e a sustenta.
A terra é o fundamento em que se conserva acesa a memória da
Palavra colocada na humanidade, a qual se pode cantar, rezar,
celebrar o Arete e deleitar-se dos seus frutos e aperfeiçoá-la. Por
isso a terra do centro é o grande território do sagrado, Yvypyte.

A experiência histórica mostrou que esse território sagrado
foi invadido pelo mal. O Arete ficou impossível e o caminhar não
era mais seguro, diante do prenúncio da destruição da terra (NI-
MUENDAJU, 1987, p. 67-71) que de torna evidente. A maior
experiência desse medo foi encontrar-se desterritorializado, expe-
riência largamente constatada historicamente que confirma aque-
las evidências.

Por efeito dessa constatação, surge a tradição da Yvy imarãe,
terra-sem-mal. Essa imagem, amplamente divulgada e de pro-
fundo significado, fascina, ainda hoje, os teólogos cristãos que
assemelharam-na com o lugar e o momento teológico no hori-
zonte de sentido.

A Yvy imarãe encarna o sentido de pertença e identidade do
guarani, não apenas como uma questão cultural e/ou antropo-
lógica, mas, sobretudo, teológica e religiosa. Isso é conhecido
pelos guaranis como teko guarani, ou “modo de ser”. Esse sen-
tido, no horizonte da terra sem mal, chama ao cuidado dos ter-
ritórios onde caminhar, e uma experiência privilegiada no tem-
po e no espaço sagrado. O caminhar sugere que o teko guarani
não é um plano de normas no qual estão predeterminados os ca-
minhos para peregrinar, mas é um processo de busca de senti-
do, no qual o caminho é feito ao caminhar para encontrar-se
com o Nosso Grande Pai. Nessas experiências, fundamentam-
se os empreendimentos econômicos, sociais e religiosos. A qua-
lidade específica desse modo de ser com a terra se exprime no
termo tekoha, ou o lugar onde o modo de ser se realiza, tanto ri-
tualmente como historicamente traduzido como o respeito ao
meio ambiente e suas relações humanas.
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TEMPO SAGRADO: A FESTA

A festa é o tempo mais que perfeito para concretizar a expe-
riência de encontro com Nhande Ru Vuçu. Ela retorna à origem
cujas estruturas produtivas e relações sociais comunitárias da
tradição se espelham. É um tempo em que a yvy imarãe se “his-
torifica” na harmonização entre humanidade, divindade, terri-
tório e sentido. Isso significa que as pessoas podem entrar em
contato com seus antepassados; que o sagrado e o humano par-
tilham o mesmo espaço da terra do centro (Yvypyte); e que isso
faz sentido porque pode ser revelado na Palavra cantada.

O tempo sagrado é o tempo originário da recriação, em que
se reinicia a fecundação e o destino da humanidade no território
sagrado. A festa é o tempo sagrado liturgicamente que perpassa
toda história humana, mas é celebrado no horizonte da lingua-
gem humana fundamental (Ayvu Rapyta).

Festa é tempo de encontro privilegiado eternizado na convi-
vência recíproca e na participação comunitária dos benefícios
da terra. Nela se redistribuem os frutos elaborados das colhei-
tas. Mas se torna um tempo pleno porque o ser humano conse-
gue celebrá-lo com a máxima e mais comovedora experiência da
recepção do dom da Palavra feita canto místico, narração de
uma verdade existencial como pessoa, povo e humanidade.

PALAVRA SAGRADA: A LINGUAGEM HUMANA E CANTO SAGRADO

Foi nas reduções que a linguagem humana mostrou o seu
grande poder simbólico e semântico, em grande parte ao servi-
ço da conversão cristã. Melià diz que apesar de sua utilização
pelo cristianismo, muitos guaranis tentaram uma “repalavraci-
ón”, na qual a “gramática religiosa” permanece guarani, apesar
do impacto de novos conceitos religiosos que orientavam sua se-
mântica, porque o guarani sempre intentou entender o todo, des-
de a sua Palavra Fundamental (Ayvu Rapyta), que organiza o senti-
do do seu universo sagrado. Assim, muitas formas religiosas sig-
nificavam pouco ou nada para o guarani, porém a gramática e a
semântica religiosa guarani era, no fundo, preservada para indi-
car a verdade do sagrado guarani.

A adesão à Palavra fundamental orienta a vida toda, cobrin-
do-a de sentido. Por isso se diz que a Palavra é todo, isto é, que
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está presente em toda a atividade humana desde o pensar até a
possibilidade de sonhar. Ela revela o sentido positivo da vida e
mantém uma especial densidade inspiradora presente em mo-
mentos de crises existenciais, provocando um espaço para po-
der proferir e até emitir seu canto sagrado.

O campo semântico da Palavra inspirada guarani está ligado
ao profetismo religioso, quer dizer, a capacidade de comunicar
a verdade acerca da situação existencial humana e seu destino
último. Todo humano é profeta e portador de uma palavra origi-
nal cantada como o sentido de sua existência.

CONFLITOS E ENSINAMENTOS DA HISTÓRIA

Do ponto de vista guarani, os principais choques com a tra-
dição cristã vieram a confirmar e desenvolver melhor o sentido
do teko guarani (modo de ser). Três situações iluminam os cho-
ques de tradições, mesmo se o sentido aberto da palavra guarani
e a conseguinte pluralidade de discursos colocavam a palavra
guarani como isenta de dogmatismos ou repetição doutrinária:

a) em relação à autoridade, discute-se o princípio de autori-
dade ocidental e fundamenta-se teologicamente em defe-
sa da liberdade da vida;

b) em relação às doutrinas, o discurso aberto e criativo do gua-
rani colocou o doutrina da salvação cristã no nível de uma
interpretação possível e praticável, porém a matriz guara-
ni reorganizava esses discursos;

c) em relação à estruturação de uma sociedade, o guarani apela
aos anseios e modelos míticos de atualização da terra sem
males, negando outro tipo de sociedade que não privilegi-
asse o espaço e tempo primogênitos.

A AUTORIDADE E A LIBERDADE

O território guarani, em especial o chiriguano-guarani, é ter-
ra natal de messias e profetas e homens-tupã, nenhuma região
conta com tantos movimentos místicos que determinam o modo
de ser autoridade (METRAUX, 1967, p. 23). O orgulho guara-
ni era ser livre, porque nessa condição fundamentava-se seu poder
de decisão inalienável, que era o poder delegado para autorida-
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des por meio de assembléias. A comunidade é a célula de poder
máxima e nela se delegava, baseado no princípio intocável da li-
berdade, o representante que nas assembléias cuidaria pelos inte-
resses da sua comunidade local no conjunto das comunidades
organizadas em nação. Mas a liberdade não foi apenas um con-
ceito histórico, era principalmente uma condição para descobrir
sentidos e significados dos tempos.

Os espanhóis afirmaram que “no existe entre ellos superior...
y cada uno hace lo que quiere” (MONUMENTA PERUANA VI,
1974, p. 63-64). Considerados indômitos,6 que vivem “em bru-
tal liberdade” (COMAJUNCOSA-TAMAJUNCOSA, 1836; 1971,
p. 99-100) descaracterizaram sua liberdade como apenas uma
questão social ou política. É simbólico o caso dos cristãos missi-
onários que exortavam para que alguns grupos guaranis renun-
ciassem a sua identidade de Yjambae, que quer dizer “homens
sem dono” (PIFARRÉ, 1989, p. 176) e reconhecessem a autori-
dade colonial que tem a tutela de Deus. Essas tentativas fracas-
saram e só o poder da guerra aplacou o desejo de liberdade.

Mas a liberdade guarani fundamenta-se no desejo de estar
por perto da Palavra que o Pai entregou para fundamentar o
sentido humano. Isso foi transposto na certeza guarani de ser
um povo “dono do saber” (Arakuaa Ija) entregue pelo Pai no
território como lugar sagrado de uma experiência intransferível
de liberdade, porém compreensível desde qualquer tradição mes-
mo não sendo a própria guarani. O território é sentido como
máxima expressão de liberdade para buscar o princípio que fun-
damenta a existência humana. Assim, o território é abertura de
sentidos e de possíveis interpretações. Por isso é normal encon-
trar-se, desde o século XVI, com releituras guaranis usando ele-
mentos do cristianismo. O caso mais típico narra as aparições
do Anjo Santiago, de Jesus Cristo e sua mãe Maria, nas comuni-
dades guaranis ocidentais, cujos santos e o próprio Jesus Cristo
praticamente revelam figuras messiânicas da mitologia e dos ho-
mens-deuses guaranis, que causavam comoção em muitos cris-
tãos recém-chegados ao novo mundo, ao grado de esses cogita-
rem a possibilidade de organizar romarias para o interior do ter-
ritório guarani.

A liberdade não se determinava na autoridade de uma dou-
trina, mas na possibilidade de sonhar a Palavra que Nhande Ru
Vuçu deu como sentido à humanidade. Isso, ao parecer, foi bem
entendido por Montoya nas reduções jesuíticas do Paraguai.

6 Opinião do Lic.
Juan de Matienzo no
século XVI (FINOT,

1978, p. 60).
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A DOUTRINA: O MODELO DE SALVAÇÃO

A mitologia guarani apresenta as primeiras pistas para uma
doutrina salvífica que tenta dar razões às certezas. As Primeiras
Palavras guaranis contam da origem da humanidade no espaço
e tempo primogênitos, no Arete (festa) e no Yvy (território), na
realidade de ser filhos do Nosso Grande Pai e de Nossa Mãe
abandonada na terra, na dramática situação ontológica de achar-
se jogados no mundo, mas ensinados pelo poder do conheci-
mento da Palavra Fundamental (Ayvu Rapyta), que existe um
sentido para o existir, tematizado na idéia de estar a caminho do
Pai. O Pai é salvação, mas também criador do mesmo Tupã, que
ao mover-se pelo céu trovoa e relampagueia. O universo então é
uma única criação, a Palavra é a testemunha mais evidente, pois
também os homens são Palavra colocada em pé, e isso aponta a
possibilidade que os homens também sejam divinos pela sua ori-
gem. A condição divina da humanidade está confirmada pelos
homens-divinos (SHADEM, 1989 p. 39-59), guias espirituais
de muitos movimentos messiânicos em busca da terra-sem-ma-
les, em que atuavam como os heróis sagrados da mitologia gua-
rani, realizando prodígios maravilhosos e assustadores.

Essas tradições, difundidas em grande parte da América do
Sul, vêm confirmar uma importante matriz doutrinal de dois ou
mais milênios, que definem a salvação na afirmação categórica
da felicidade humana, não como modelo escatológico projetado
ao futuro após a morte, mas como realização histórica em pro-
cesso de aperfeiçoamento, que é compreensível não apenas den-
tro do horizonte de sentido guarani. Assim, a felicidade, como
realização plena da salvação, realiza-se em eventos e sinais sal-
víficos como a festa, a produção do território, a possibilidade de
encontrar o Pai e dar um fim ao mal no mundo e, principalmen-
te, tendo o direito de poder ter e buscar um sentido na vida. A
salvação, entendida como esse tipo de felicidade, abre as portas
ao diálogo inter-religioso como uma nova forma de preocupa-
ção humana: a necessidade de sentido e do modo como se pro-
põe alcançá-lo, além de barreiras culturais e históricas.

A SOCIEDADE: O MODELO DE RECIPROCIDADE (JOPUEPY, JOPOI)

A sociedades guaranis, organizadas em comunidades, esta-
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beleceram-se baseadas no poder de um representante da comu-
nidade, cujo prestígio era medido pelos benefícios que as comu-
nidades alcançavam, espelhados no anseio da terra sem males.
Isso significa que as realizações proferidas pelos representantes
religiosos tinham eficiente eco no dia-a-dia. O sistema social e
conseqüentemente o econômico eram da reciprocidade e do con-
vite. Esse sistema recíproco interfere em todos os processos eco-
nômicos e em todas as relações sociais existentes no processo. A
reciprocidade se fundamenta na oferta de um dom gratuito com
desejo de agradar, sem criar obrigações no receptor do dom,
sem exigir recompensas. A reciprocidade era um convite gene-
roso, intercambiando dons com generosidade. O sistema é uma
referência análoga à experiência do povo guarani, receptor do
dom da Palavra entregue pelo Nosso Grande Pai. Daí o prestígio
das comunidades e suas lideranças ser medido pela capacidade
de serem recíprocos na realização de convites, festas e trabalhos
comunitários. Nesse sistema, os pobres eram aqueles que tinham
poucos parentes e não tinham a solidariedade obrigatória dos
parentes para poder realizar convites (PIFARRÉ, 1989, p. 49).

A chegada dos europeus quebrou a tradição do modelo de
reciprocidade. Os espanhóis e portugueses sentiam-se felizes pe-
los dons recebidos, e de graça!, mas os guaranis não entendiam
sua lógica concentradora de bens e perigosamente estruturada na
tributação à colônia. Por isso que os modelos sociais não eram
os mais adequados para um diálogo.7 A reciprocidade guarani
era entendida pelos espanhóis como a “religião da vingança...
motor de sua dinâmica interna” (SAIGNES, 1985, p. 1-2).

O SENTIDO DOS SONHOS

A história de portugueses, espanhóis e guaranis deixou feri-
das ainda não cicatrizadas. No entanto, os diálogos quebrados
peremptoriamente – primeiro, com a chegada dos europeus; se-
gundo, com a expulsão dos jesuítas; terceiro, com o surgimento
dos estados nacionais; quarto, com o processo moderno de orga-
nização das sociedades industriais e pós-industriais – não elimi-
nam a possibilidade de um encontro a partir do desejo de so-
nhar. Essa possibilidade parece confirmar que o sentido de auto-
ridade, a doutrina que a sustenta e os projetos de sociedades de-
correntes não foram elementos dialogais. A experiência históri-

7 A obra de Domini-
que Temple (1986)

“La Dialéctica del
Don” consegue ex-
plicitar a lógica da

reciprocidade como
uma dinâmica convi-
dativa e reorganizati-

va das sociedades
tradicionais amerín-

dias.
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ca mostrou, pelo menos no caso das reduções jesuítica, embora
com deficiências pedagógicas, que o diálogo de sentidos des-
pertados pelos sonhos foi um sonho que hoje não conseguimos
realizá-lo. Quem sabe os cristão tenham que aprender a sonhar
como os guaranis o sabem fazer para encontrar um sentido maior
de humanidade? O Sonho vem expresso em três experiências: a
experiência do Sagrado como onipresente em todas as realida-
des que a humanidade conhece; a experiência convicta de que o
bem vence o monólogo eliminador de sentidos, dando o direito
a ter sentido da existência além do mal; e a experiência da mesti-
çagem, que está na gênese das experiências religiosas.

ONIPRESENÇA DO SAGRADO: O POVO ESCOLHIDO

NÃO É POVO QUE ESCOLHE

Toda tradição religiosa se presume eleita do sagrado que se
revela dom gratuito. Isso essencialmente significa que a gratuida-
de surge não por méritos de um povo portador de uma tradição,
mas porque o Sagrado foi experimentado como uma invasão na
consciência da humanidade que lhe desperta um sentido. Isso
também significa que gratuidade permite que existam vários ti-
pos de experiência de sentido, e várias formas lingüísticas para
comunicar, na linguagem humana, a experiência do sentido vivi-
do. Essa visão permite que se observem as religiões como tradi-
ções verdadeiras porque surgem de reais experiências do sagra-
do. Por isso a gratuidade do Sagrado deve levar a uma visão de
aceitação de outras formas sagradas de experimentar o sentido
do existir. Os guaranis consideram que a Ayvu Rapyta (Lingua-
gem fundamental) é gratuita na lógica recíproca estabelecida
por Nhande Ru Vuçu (Nosso Grande Pai), na qual não existe uma
escolha, mas um ser escolhido, do mesmo jeito que não existe “o
santo”, mas alguém chamado a sê-lo. Essa Linguagem funda-
mental provoca os sonhos que são as mais importantes fontes do
saber e do poder (NIMUENDAJU, 1914, p. 306; 1987, p. 34).
Os sonhos abrem o espaço que leva ao interior do território sa-
grado onde o todo surgiu das primícias espaciais e temporais,
na memória ancestral onde toda a humanidade fala, reza, canta
e profere um modo de ser. O diálogo religioso é agora um cha-
mado a escutar os sonhos da mesma forma que o fizeram os et-
nógrafos (BARTOLOMEU, 1977: orekuéra rohendu).
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TENSÕES ENTRE O BEM E O MAL: O BEM VENCE

No meio das crises, acreditar na vitória do bem não é fácil. O
grande esforço do autor do livro do Apocalipse foi fundamental
ao anunciar a vitória do Enviado (O Cordeiro) em meio a tantas
tensões (KONINGS, 2000 p. 165-166). Do mesmo modo que
as narrações guaranis da destruição, dilúvio8 e reconstrução do
território não foram pensadas para amedrontar as pessoas, mas
para pensar, a partir da sua inegável experiência do mal na ter-
ra, é possível ter a convicção de que o bem vence. Por isso o fato
de que as narrativas guaranis relatam os fatos nefastos e imi-
nentes destruições, eles não revelam um espírito pessimista guara-
ni (NIMUENDAJÚ, 1987, p. 67-71), mas a certeza de que o ter-
ritório sagrado no centro da morada divina, e terra onde a huma-
nidade conheceu o primogênito espaço e tempo, deixou de ser o
lugar da festa (Arete) e tornou-se terra encoberta de males. Na
noite das crises, uma chama (luz) e uma névoa vital – Atributos
divinos – ficam preexistentes (CADOGAM, 1992, p. 45).

O modo de ser guarani (teko guarani), observando as ten-
sões entre o bem e o mal, propõe uma experiência diferente cami-
nhando em busca da restauração de um território onde a econo-
mia, sociedade, pessoa e seu fundamental sentido possam parti-
cipar do espaço-tempo “nulificador” de tensões e “restaurador”
de sentidos, isto é a festa (Arete).9 Essa experiência é como uma
viagem pelos sonhos da humanidade,10 no diálogo de sentidos
em que várias tradições se encontram, no território da felicidade.

EXPERIÊNCIA DE MESTIÇAGEM

As narrativas de um povo que caminha naturalmente enri-
quecem a identidade, porém, também recolhem elementos de
outros povos e tradições e a mestiçagem é inevitável. Por isso
que a Palavra guarani não tem apenas o canto, mas diversos
cantos, todos estruturados na matriz guarani de sentido. Essa
experiência foi social e historicamente experimentada, não no
sentido de diluição de uma tradição em “outra”, mas no sentido
de uma adesão que sempre está renovando-se ao apreender do
“outro”. A dimensão sagrada, humana e cósmica espelha essa
situação.

8 Muitas são as tradi-
ções que falam de ca-

tástrofes, dilúvios
anunciando a instabi-

lidade da terra e sua
conseqüência negati-
va para o universo se

deve, segundo os chi-
riguano-guarani, por
excelência à guerra.

E a guerra era a
grande acusação que
os espanhóis tinham
contra eles que “tem
como religião a vin-

gança” (MUJIA,
1912, anexos II p.

86) e “pasan su vida
a hacerse la guerra”

segundo o Corregido
de Chayanta em

1614 (SAIGNES,
1982, p. 79).

9 Cf. A festa como
instituição mais im-

portante (SCHA-
DEM, 1989, p. 161).

10 Meliá cita Viveiro
de Castro (1986, p.

628, 630) na abertu-
ra dos comentários

para a linguagem dos
sonhos. Nesses co-

mentários, sugere-se
que o caminhar espi-
ritual tem um especi-
al marco de referên-

cia nos sonhos, o ins-
trumento mais real

para trabalhar o futu-
ro e o destino de um
povo (MELIÀ, 1991,

p. 116).
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Na ordem divina

Do sagrado tem-se apenas uma experiência vivida. A religião
não é dona do Sagrado, apenas a preservadora dessa experiên-
cia. Por isso que o sagrado, segundo os guaranis, não é dominá-
vel, nem adorável em ritos, é um sentido maior comunicado pela
Palavra, dialogal, além das religiões. Dessa forma, o guarani per-
manecia atento no desenvolver de outras culturas e tradições para
encontrar nelas os sinais do sentido perdido nessa terra-de-ma-
les. A intuição de que o sagrado é mestiço e maior que as religiões
fez dos guaranis cultores dos primeiros sinais cristãos sem per-
der a identidade experimentada na matriz guarani.11

Na ordem humana

Nas narrativas guaranis o ser humano não é uma entidade pura
oposta ao universo do sagrado. A humanidade é originariamente
mestiça, flui no seu sangue a Palavra divina. Historicamente, o
povo guarani está acostumado a lidar como “homens-divinos” na
terra que revelam a origem humana como plenamente divina.

Na ordem cosmológica

A humanidade é uma realidade única e possível na ordem es-
pacial e temporal. Isso significa que o ser humano é humano a
partir de um território (yvy) que se encontra na grandiosidade
do universo, participando dos ciclos universais marcados pelo
sol, a lua e as estrelas. E isso significa, também, que a humani-
dade é parte de um grande processo de criação, cujo universo
passa por ciclos de destruição e recriação. A humanidade, como
memória do universo, testemunha na Palavra os seus cuidados.
A Palavra, porém, está em tudo. O céu, a lua, as estrelas e os
bosques são uma comunicação da qual se é parte. A entrada nos
bosques e o contato com os animais estão encobertos pela ora-
ção e reconhecimento dessa Palavra. As imagens de pássaros
com mensagens da Palavra, de guarás e o encontro com o mun-
do do além, da lua na noite de eclipse causado pelas onças, do
nascente do sol, da faísca de fogo preexistente na terra, e as
águas que matam nossos medos são parte da realidade que Nhan-
de Ru Vuçu colocou na consciência da palavra sonhada que se
faz canto do universo. Tudo é apelo para saber sonhar.

11 Veja exemplos de
movimentos “cris-
tãos” guaranis con-
temporâneos em
Albó (1990, p. 363-
494), e compare com
os movimentos “cris-
tãos” dos primeiros
encontros no século
XVI em Pifarré
(1989, p. 69-76; 452
e seguintes).
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of mankind may celebrate a universal festivity.
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