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Seres do devir, para os Guarani a destruição do mundo não é um termo, 
mas uma linha de fuga que os arrasta para um além sempre adiado – e 
isto é o presente. Melancolia, ou orgulho, deste povo imperceptível? 

(CASTRO, 1987: xxxiii)  
  

A etnografia guarani recente é rica e com uma vasta produção. Autores clássicos 

importantes como: Curt Nimuendaju (1987), Pierre Clastres (1978, 1990 e 2004), Hélène 

Clastres (1978), Egon Schaden (1974, 1976, 1976a, 1989), Alfred Métraux (1979), León 

Cadogan (1992) e, recentemente, Bartomeu Melià (1979, 1991, 1995, 1997 e 2000) 

produziram uma interessante etnologia indígena Guarani e que continua atraindo estudiosos 

da Antropologia e, mais recentemente, da Educação.  

Séculos de contato com os portugueses e espanhóis teriam produzido muitas 

transformações irreversíveis, como: a enorme diminuição demográfica, o aprisionamento 

territorial, as crises políticas internas de liderança e o suposto impacto das missões sobre a 

religião e religiosidade dos Guarani. Hoje os Guarani somam apenas 35.000 índios em 

território brasileiro e cerca de 90.000 em territórios paraguaios, argentinos e bolivianos 

(ISA, 2000), cifras inexpressivas em relação à população Guarani colonial; todos os grupos 

Guarani encontram-se confinados em Aldeias relativamente pequenas2 ao longo do litoral, 

se comparadas às extensas áreas que ocupavam os grupos Tupi-Guarani anteriormente e 

que iam da Amazônia à Bacia do Prata (Brandão, 1990:54) constituindo uma “nação em 

estado de liberdade” (Almeida, 2001:119); diversas novas Aldeias menores surgiram a 

partir da divisão entre lideranças, assim como grupos macro-familiares foram obrigados a 

conviver entre si, confinados em diminutas e poucas áreas, criadas como Postos Indígenas 

pelo Estado brasileiro, a partir de 1910 (Almeida, 1998:19). Muitas igrejas protestantes 

com suas missões estão instaladas hoje, dentro de aldeias Guarani e vários índios 

                                                 
1 Texto extraído de: “Escola Indígena Guarani no Rio de Janeiro na Perspectiva da Autonomia: 
Sistematização de Uma Experiência de Formação Continuada”, tese de Doutorado em Educação. UFF. 
Niterói. 2005 
2 A Aldeia Sapukai, a maior do Rio de Janeiro, abrange uma área de 2.127 ha, a de Parati-Mirim possui 79 ha 
e a de Araponga tem 213 ha. (ISA:2000) Há duas outras menores: Saco de Mamongua e Rio Pequeno, em 
Parati. 



convertidos transformaram-se em pastores, chamados hoje de “índios crentes” (Almeida, 

2001) e para Brandão (1990) haveria guarani católicos e guarani crentes, mas em alguns 

casos preservando a essência de uma religião Guarani. 

 Há uma crítica à historiografia em geral e, em especial, à brasileira, que tem 

reservado ao índio um papel de "figurante mudo ou de vítima passiva" (Monteiro, 

1992:476) dos processos coloniais. Há, na historiografia relativa à formação do Brasil 

meridional no período colonial, duas tendências antagônicas: uma das "reduções jesuíticas" 

outra dos "bandeirantes ou bandeirantismo paulista". Numa, os índios Guarani são 

dominados, amansados, catequizados; e na outra são dizimados ou escravizados. 

Recentemente tem-se buscado tematizar esse debate e incluir estudos que levem a apontar 

as estratégias indígenas em cada contexto histórico do período colonial e em cada forma de 

inserção nas estruturas coloniais, que espaços de preservação e de recriação do "modo 

antigo de viver", foram construídas. Foi a partir de inúmeras dessas estratégias que o povo 

Guarani completou mais de 500 anos de contato. 

 Os cálculos sobre a população Guarani às vésperas da invasão são contraditórios 

(Monteiro, 1992:478), mas o certo é que a população era muito superior aos 35.000 

Guarani computados atualmente pelo ISA - Instituto Socioambiental em 1998 (ISA, 

2000:11). Entretanto, uma interpretação desse decréscimo demográfico como sendo 

simplesmente uma "tragédia demográfica" é um risco de apresentar a história dos índios 

como uma espécie de crônica de sua extinção (Monteiro, 1992: 479). Isso esconderia sob 

uma simplificação argumentativa todo um movimento complexo da sociedade guarani na 

história, movimento de inserção nas estruturas coloniais, descrito por alguns antropólogos 

como de "fricção interétnica",  cheio de avanços, recuos e conflitos. 

 No decorrer dos séculos XVI e XVII surgiram poderosas lideranças Guarani 

relativas ao tamanho e à densidade das populações do litoral e regiões interfluviais no 

período da invasão. Muitas delas chefiaram rebeliões violentas contra o domínio espanhol. 

Tais fatos contestam a noção comum de que os Guarani aceitaram passivamente a 

dominação colonial. As relações com os espanhóis e portugueses não foram um processo 

contínuo, homogêneo ou fácil mas foram demarcadas pela absurda superioridade dos 

invasores europeus. No início da colonização do Paraguai os espanhóis empreenderam uma 



série de alianças com grupos locais, permeadas por casamentos com as filhas dos chefes 

indígenas.  Tais alianças tinham vários objetivos coloniais, como:  

mobilização de guerreiros para a conquista de índios resistentes ao 
avanço dos espanhóis...;a apropriação de excedentes agrícolas para o 
sustento da população espanhola; estabelecimento de núcleos de 
povoamento espanhol, por meio da incorporação de mulheres Guarani e 
a conseqüente emergência de uma população mestiça; exploração do 
trabalho indígena, inicialmente para construírem os povoados coloniais, 
depois para tocar a economia agropastoril" (Monteiro, 1992:482)  
 

 Para alguns autores (Melià, 1988; Gadelha, 1980; Susnik, 1979) estava em curso um 

processo de atribuição a uma única chefia a amplos territórios, compostos por várias aldeias 

unidas por laços de parentesco ou alianças, o que indicaria o surgimento de cacicados 

guarani. Mas uma grande dúvida permanece: tratavam-se de cacicados surgidos a partir de 

um processo histórico autóctone ou  estas lideranças surgem pelas circunstâncias da 

conquista, quando a presença de interesses coloniais resultou na reestruturação do quadro 

das alianças? (Monteiro, 1992) 

 A questão da liderança está intrinsecamente ligada à outra questão fundamental na 

história guarani: o profetismo. Segundo Pierre Clastres (1978), o surgimento de fortes 

lideranças entre os guarani, na forma de caciques, teria ameaçado a ordem social tradicional 

e levado à uma resposta da sociedade indígena que reagiu contra esse poder. Daí nascem os 

karaí, "profetas da jângal", que contestavam abertamente a autoridade do chefe. Eles 

evocavam os mitos dos heróis-civilizadores e a "terra sem males", através das "belas 

palavras" (discurso profético), dos cantos, das danças e convenciam os índios às migrações 

em busca do paraíso terrestre. (pp.149-152)  

Mas o profetismo guarani não se assemelha a um messianismo, pois, segundo 

Helène Clastres (1978) ele surge de conflitos e crises no interior da própria sociedade 

indígena e não externos. Para ela a ocorrência do profetismo é um resultado de uma tensão 

contraditória entre o "político" e o "religioso" nas sociedades Tupi-Guarani, tensão esta 

anterior à invasão européia. Haveria uma natureza autônoma, não-reativa à conquista, das 

crenças Guarani sobre a "Terra sem Mal" e da eclosão dos movimentos migratórios em 

demanda deste paraíso. (Castro, 1987:xxxii). Pierre Clastres (1990) coloca que a migração 

religiosa maciça, como efeito concreto do discurso dos karaí, tornou-se impossível por 

causa da chegada dos europeus, da brutalidade da conquista, do esmagamento das 



rebeliões, o que acelerou o desenvolvimento da transformação social posterior ao 

movimento profético:  

O discurso dos karaí atuais permanece seguramente na linha direta do 
discurso profético pré-colombiano, mas toda a força do desejo que 
animava esses últimos voltou-se agora para a meditação. Houve, no 
limite, um movimento do ativismo migratório para o pensamento 
questionante, passagem da exterioridade do gesto concreto - da gesta 
religiosa - à interioridade constantemente explorada de uma sabedoria 
contemplativa. (p. 12) 
 
 

Meliá (1988) inserindo o movimento migratório Guarani dentro do conceito de 

“espacialidade” integrado à tradição, sugere uma inter-relação entre a necessidade 

constante de procura de terras novas para aldeias e roças e a migração de origem profética.  

Sugere ele que ambos os movimentos inscrevem-se na busca de um 
espaço geográfico e espiritual propício à recriação de um modo de vida 
autenticamente guarani, quer pela renovação do local de assentamento, 
quer pelo reencontro com uma terra mítica.  (Monteiro,1992: 482) 
 

Sem dúvida, o pensamento e a prática religiosa Guarani gira ainda em torno da 

"Terra sem Mal". Para Clastres (1978)  

... se os Mbyá atuais se pensam ainda como tribo, isto é,  como unidade 
social que visa a preservar a sua diferença, é essencialmente sobre um 
fundo religioso que se projeta essa intenção: os Mbyá são uma tribo 
porque são uma minoria religiosa não-cristã, porque o cimento da sua 
unidade é a comunidade da fé. (p.112) 
  

Hoje, o sub-grupo Guarani Mbyá é quem talvez dos povos Guarani mais conserve 

as práticas tradicionais religiosas, que hoje buscam como viver de acordo com as normas 

dos antigos. Mas como hoje a pessoa do Guarani não consegue se livrar da ambivalência de 

viver parecido com os brancos, de converter-se subalternamente aos desígnios do mal – 

representados pela sociedade não-índia, não há uma cidade celestial a construir ou a 

encontrar alhures, no dizer de Brandão (1990). Só resta um lugar a descobrir através da 

ascese individual e coletiva - o Kandire. Hélène Clastres (1978) assim definiu o Kandire: 

“O que eles se esforçam por pensar é que entre a existência finita que é 
a dos humanos na yvy mbaemegua (= terra má) imperfeita porque 
prometida a uma destruição próxima e a vida sem fim desfrutada pelos 
divinos na yvy maraey (= terra sem mal), não existe ruptura. É possível 
passar de uma à outra sem solução de continuidade; ou, como dizem os 
próprios Mbyá sem passar pela prova da morte: oñemokandire. Essa 
expressão que, segundo a etimologia fornecida por León Cadogan, 
significa literalmente fazer com que os ossos permaneçam frescos é a 



mesma que os Mbyá empregam para significar a chegada à Terra Sem 
Mal sem perder a sua natureza, sua forma humana, isto é, sua postura 
vertical. Sem sofrer, portanto, a prova da morte (íntegro de corpo e 
alma, por assim dizer), pois a verticalidade define o ser animado. Que o 
conceito de Kandire traduza a possibilidade de alguém continuar vivo e – 
ao mesmo tempo – tornar-se imortal não aparece apenas na etimologia 
da palavra e na sua explicação pelos Mbyá, mas também no uso que os 
mitos fazem dela.”(p. 89) 
 

 Chegar ao Kandire implica, como aponta Brandão (1990) em uma dupla viagem: a 

do indivíduo através da ascese e a da tribo através da busca da Terra Sem Mal. É uma 

promessa dada ao Guarani, mas uma promessa somente cumprida por meio de um esforço 

que, nos dois sentidos, implica o abandono de tudo e uma busca incessante.(p. 69)   

Esta eterna busca pela Terra sem Mal que caracteriza um autêntico “complexo 

profético-migratório” dos Guarani tem suas origens históricas num costume muito antigo, 

anterior ao contato, dos antepassados dos povos Tupi-Guarani: a guerra de vingança. 

 Entre todos os costumes dos povos Tupi-Guarani, a guerra de vingança aos 

contrários parece ter sido mais fundamental, segundo alguns autores como Pierre Clastres 

(1978), Viveiros de Castro (2002), Florestan Fernandes ( 1948 e 1970) e Sergio Levcovitz 

(1998). A morte significava renome, nome, mulher, filho, honra e memória ao antigo 

guerreiro tupinambá (conseqüências onomásticas, honoríficas e memoriais da vingança 

guerreira, conforme Viveiros de Castro). Só a morte no terreiro inimigo era capaz de 

conduzir ao plano divino. “O complexo guerreiro-antropofágico era a síntese de um duplo 

ritual: como gesto funerário, ele produzia, por via da cena, a ‘boa morte’. Como gesto de 

nomeação ele produzia a ‘pessoa’.” (Levcovitz,1998:197).  A guerra de vingança produzia 

assim o socius. “O homem está sempre em busca de um tornar-se outro, tornar-se pessoa, 

tornar-se Deus. ...Este é o devir tupi-guarani, seres que só existem sob a forma de puro 

movimento”. (Idem)  

 As alianças são, portanto, construídas em função do Inimigo. Na cosmovisão 

guarani o Inimigo se transformou na Terra do Mal, que representa a sociedade não-

indígena com seus valores e cultura que destroem a tradição guarani. A grande aliança 

passou a ser então a busca, a eterna busca da  Terra Sem Males. O Inimigo assim se projeta 

para além de suas fronteiras, pois: 

 
“Entre os Tupi-Guarani, a noção de identidade apresenta-se 

como que ‘desconstruída’... De forma diversa da ‘pessoa’ Jê-Bororo, que 



subjuga a diferença à identidade, os Tupi-Guarani se definem em um ‘vir-
a-ser’, em tornar-se outro.” (Idem, p.125) “Como seres do devir, os tupi-
guaranis só existem propriamente neste percurso do tornar-se outro.” ... 
“Enquanto as sociedades dialéticas Jê-Bororo administram internamente 
a diferença no jogo social das contradições, os Tupi-Guarani constroem 
uma ‘Terra sem Mal’ e vão em sua direção.” (Levcovitz,1998:127)  

  
No mundo pitagórico (porque triangular) da sociedade tupi-guarani, “tudo gira em 

torno do Inimigo: os deuses são inimigos, os mortos são inimigos e o destino da ‘pessoa’ é 

tornar-se esse ‘outro’....É a relação com esse ‘outro’ que confere consistência ao laço 

social, sendo o conflito e o mal situados necessariamente do lado de fora.” (Idem, p.131) 

De tanto buscar alhures essa quase inatingível Terra Sem Mal e por negar a 

possibilidade de sua existência na sociedade terrena dos não-índios, porque corruptível e 

imperfeita, o pensamento guarani atual aceita supor uma sociedade justa, cujo modelo, a ser 

encontrado em algum lugar no futuro, é o seu próprio passado, conforme Brandão (1990). 

Substituíram então a Terra sem Mal, pelo Kandire – o Paraíso Terreal - uma ascese 

individual em busca do Ñande Rekó dos antigos, mas aqui mesmo na terra (Brandão, 1990; 

Levcovitz, 1998). Seria o atingir  a Terra sem Mal sem ter que passar pela prova da morte. 

Seria a imortalidade na vida. O mal é a ambivalência de valores antigos com os novos 

trazidos pelo contato. Mas, segundo Brandão (1990), tal mal passa a ser individual pois 

existe quando o índio é seduzido pela dessemelhança – por ser, ele mesmo, Guarani e viver 

também como o branco (p.71). Não adianta mais viajar: “Pois se individualmente a pessoa 

do Guarani não mais consegue livrar-se de ser ambivalente, também a tribo não tem mais 

como se livrar de converter-se subalternamente aos desígnios do mal. Isto é, pensar e agir 

como os brancos que, submetendo-se ao seu poder econômico e político, submetem as 

normas do Ñande Rekó aos seus próprios preceitos e interesses.” (Idem) Instala-se a 

dúvida, a ambivalência, o conflito, e como propõe Levcovitz (1998) a atitude migratória 

dos povos tupi-guarani deve ser então entendida à luz do complexo guerreiro-

antropofágico.  

Assim, a firme decisão de partir para a Terra sem Mal deve ser necessariamente 

articulada com a fuga da Terra do Mal. O lugar definido como mundo arruinado, terra do 

Inimigo, é o ponto de partida para a Terra sem Mal. 

O fim do mundo, nas lendas guarani da criação e destruição do mundo, é chamado 

na língua guarani de mbaé meguá que Montoya traduziu como felicidade e Nimuendajú lhe 



deu o sentido de infortúnio. Levcovitz (1998) sugere designar essa ambigüidade como 

infortúnio-felicidade.  

“Os próprios Guarani não crêem mais em futuro algum. Não fosse assim talvez 

tivessem se agarrado à tênue esperança de uma crença messiânica... A elegíaca apatia dos 

Guarani não quis acreditar sequer nisto, e encontrou na fuga para o Além o único caminho 

da salvação.” (Nimuendaju, 1987:71) Essa é uma marca profunda da religiosidade guarani. 

Conforme Brandão (1990) haveria três situações no campo da religiosidade guarani 

produzidas no contato. Num primeiro momento o grupo preserva sua integridade religiosa e 

desloca para sua fronteira, apropriando-se como magia utilitária, os valores e princípios de 

usos de culto de outras religiões. O núcleo religioso essencial entretanto, permanece 

guarani, pois o conteúdo é pagão, ou melhor dizendo, indígena e não-cristão.3.  

Num segundo momento a religião indígena reordena seu próprio logos e se re-

significa através do que integra de uma outra religião. Seria uma subordinação do 

cristianismo a uma lógica sincretizante indígena. (p.82)  

Numa terceira situação ocorre o efeito de sincretismo, mas de uma cultura já 

cristianizada que se deixa impregnar de elementos nativos e se realiza mesclada com eles 

ou produz da mistura de uma ou mais religiões uma nova, diferente de todas. Tais situações 

no campo religioso são diferentes para cada uma das três distintas parcialidades (sub-

grupos) guarani: Mbyá, Ñandeva e Kaiowá. Diferenciam-se devido a características 

lingüísticas e culturais distintas, em especial na dimensão religiosa.  

Veiga (2000) alertou, no I Encontro Nacional de Educadores Indígenas Guarani4, 

entretanto, para essas divisões: Os Guarani explicitaram que não aceitam a demarcação da 

diferença entre Mbyá, Ñandeva e Kaiowá - conceitos utilizados pela etnologia para demarcar 

diferenças de dialetos e mesmo de interpretações cosmológicas verificadas entre diferentes 

parcialidades Guarani. No Mato Grosso do Sul parece ser grande a miscigenação entre os 

Ñandeva  e Kaiowá, ou seja, talvez sequer haja mais a possibilidade de separar os dois grupos.  

Nas aldeias do Litoral os grupos predominantes são os de migração recente e falava-se na década 

de 80 da miscigenação de Ñandeva com os Mbyá. Os grupos do interior de São Paulo ao 

solicitarem um estudo sobre seu dialeto próprio afirmavam que as pessoas que se propõe a ser 

professor Guarani falam geralmente o dialeto Mbyá, diferenciando-o, portanto, do dialeto próprio 

                                                 
3 Aqui, re-significa-se a palavra pagão, em Brandão, entendendo que os Guarani são também batizados, mas 
num batismo não-cristão. O paganismo apontado é, portanto,  um resquício etnocêntrico judaico-cristão, mas 
que absolutamente não obscurece o conteúdo essencial de sua rica análise. 
4 Encontro realizado na Aldeia Sapukai, em Bracuí. 



dessas áreas. Sugeriam uma certa “mbyaização” do Guarani falado nas aldeias pela introdução de 

professores estranhos ao grupo5. Bem, principalmente os anfitriões do Encontro (Aldeia Sapukai, 

de Angra) rejeitam com veemência esses rótulos todos e afirmam-se nhandevatei, ou seja, todos 

são Nhandeva (seres humanos, homens plenos).  Do ponto de vista político, os Guarani do Brasil 

tem toda a razão de não aceitarem esses rótulos que os separam, mas postularem a união de 

todos... (p.3) 

  Neste sentido, Almeida (2001) explica que:  

A cada subgrupo Guarani correspondem diferentes incorporações de 
elementos, coletados em acervo mítico-religioso de origens comuns, 
constituindo ideologias e práticas político-religiosas distintas. Tais 
diferenças subgrupais se acentuam em função da  variedade de situações 
regionais e locais, correspondendo a cada uma delas impulsos e 
motivações específicos e respostas compatíveis, evidenciando processos 
peculiares a cada subgrupo, a cada região e, no limite, a cada tekoha . ... 
Cada grupo familiar tem seu ´lugar´, no tekoha, sua história e sua 
referência primeira no mundo, e através dele entenderá os outros 
"lugares" e sociedades, o que põe em relevo a situação local na 
constituição dos indivíduos e grupos familiares. (p.19) 6 
 

 Borges (1998), baseando-se em Meliá, nos conta a história da origem dos Guarani 

Mbyá: 

...Em 1537 (data da chegada dos conquistadores espanhóis a Asunción) 
viu-se (a grande nação Guarani) frente a frente com os juru´a7 e, 
conseqüentemente, com  todo o projeto colonial da coroa espanhola com 
seus missionários sedentos de almas e nobres venturosos em busca de 
glória e riqueza. Parte desses índios foi incorporada pelas engrenagens 
da imensa e complexa máquina colonial nas inúmeras encomiendas8 
espanholas, sofrendo um terrível e imediato ocaso demográfico. ...Um 
segundo grupo, que podemos chamar de índios misioneros, encontra 
refúgio da sanha colonialista nas reduções dos missionários jesuítas 
espanhóis e portugueses... e, durante um certo tempo, apesar dos enormes 
esforços de catequização por parte dos religiosos, conseguem, ainda que 

                                                 
5 É possível também que alguns que se oferecem como professores falem além do dialeto próprio, o Guarani 
Paraguaio que é uma espécie de língua franca entre as parcialidades Guarani. Os de Mato Grosso  assinalam 
que há mais diferença entre os Ñandeva e os Kaiwoá do que entre os “Ñandeva” e os “Mbyá”. (N.A.) 
6 Teko quer dizer "ser, estado de vida, condição, estar, costume, lei, hábito". Assim, o ñande (nosso) reko 
(teko) poderia ser traduzido livremente como "nosso modo de ser", modo de estar, sistema, lei, cultura, 
norma, comportamento, hábito, condição, costume". A partícula ha, de tekoha significa instrumento com que 
se faz a coisa, modo, causa, intento, fim, tempo, lugar. Portanto, tekoha é o lugar físico, a terra, o mato, as 
águas, o campo e tudo o que ali existe, onde se realiza os sistema, o modo de ser, a cultura, o estado de vida 
guarani. O termo engloba a noção de comunidade vivendo em um determinado espaço físico. (Tradução feita 
por Montoya em 1639, citada por Almeida:2001 e adaptada por mim) 
7- Nome que os Guarani Mbyá chamam os não-índios. Juru = boca e juru´a = bigode (bigodudos). 
9- Sistema de entrega de índios aos espanhóis para fins de conversão e catequese. Cada patrono ou colonizador 
de um grupo de índios tinha a obrigação de doutrina-los, em troca da utilização de sua força de trabalho. Na 
verdade o sistema acobertava a escravidão indígena. 
 



de forma camuflada, reproduzirem-se culturalmente. (...) estes Guarani 
das Missões foram vitimados por freqüentes e violentas expedições de 
apresamento por parte dos bandeirantes paulistas e pela cobiça dos 
encomenderos espanhóis. Os que, posteriormente, sobreviveram a este 
genocídio não retornaram às matas, ao contrário, como muitos deles 
haviam aprendido especializações profissionais e haviam se tornado 
artesãos, marceneiros, carpinteiros e músicos, dirigiram-se aos grandes 
centros urbanos da época, estabelecendo-se nas cercanias de 
Montevidéu, Buenos Aires e Santa Fé. Um terceiro grupo, os chamados 
Caaguá, permaneceram fora do alcance das garras coloniais, 
escondendo-se nas densas florestas paraguaias, de forma que, em 1700, 
possuíamos três histórias diferentes de um mesmo povo que, a partir de 
então, iriam se tornar cada vez menos parecidos.... Após três séculos de 
relativo isolamento, estas comunidades Caaguá, de súbito, são 
arrancadas de seu convívio através da violenta Guerra do Paraguai. 
(p.26) 
 

 Meliá (1997) resume a história do Paraguai até fins do século XIX como sendo uma 

história de Guarani coloniais e que são os três grandes momentos desta história guarani 

colonial que se há de buscar como “elos perdidos” para dar consistência à coluna vertebral 

da história paraguaia. Para ele, o primeiro ato propriamente colonial foi a instalação da 

encomienda por Domingo Martinez de Irala, em 1556. O segundo momento se inicia com a 

“redução” dos Guarani, primeiro,  pelos frades franciscanos e os padres jesuítas, depois. O 

terceiro espaço histórico se abre em 1768 com a expulsão dos jesuítas da Colônia 

espanhola. Conclui que sob muitos aspectos o Paraguai do século XIX é todavia uma 

grande “redução” laica, mas já com vocação de “estância de Estado”(p.23-24). 

A chamada “conquista” dos Guarani foi permeada, portanto, por diferentes e 

conflituosas relações desenvolvidas em distintos períodos com a população nativa ao longo 

de vários séculos de colonização: desde alianças dos colonizadores com grupos locais, com 

casamentos com filhas de chefes indígenas; ao combate conjunto aos inimigos tradicionais 

dos Guarani, especialmente os Guaykuru, Paiaguá e Kaingang; com episódios de crises 

epidêmicas ainda no séc. XVI e principalmente no século XVII (de 1610 a 1640); a 

movimentos revoltosos dos Guarani, como o liderado por Oberá, em 1579 próximo a 

Assunção; ao expressivo sistema de missões – as reduções, a partir de 1610 até a expulsão 

final da Companhia de Jesus, em 17679; revoltas Guarani contra as missões no período 

                                                 
9 De acordo com Clastres (1978): “Ele (Padre Sepp, um jesuíta) escreveu que em 1690 havia ao todo 30 
reduções, nenhuma das quais de menos de 6.000 índios, algumas ultrapassando 8.000 habitantes. Havia, pois, 
no fim do século XVII, aproximadamente 200.000 guaranis (sem contar as tribos livres).”... “...É o Padre 



inicial, como as do profeta Ñezú, e a de Yaguacaporo, no Tape em 1630, conhecidos como 

movimentos proféticos, mas com uma dimensão guerreira; as encomiendas paraguaias e as 

incursões de apresamento dos bandeirantes paulistas, com o surto sertanista de 1628-41 

com ataques às missões, como na batalha de Caaçapaguaçu, em 163810; a adaptação 

resistente na São Paulo colonial do século XVII, até os movimentos migratórios do século 

XIX que trouxeram as primeiras levas de Guarani ao Sudeste, em 1835. (Monteiro, 1992).  

 Tais relações expressam um movimento histórico permanente na busca de tradição e 

mudança que acompanha até hoje o povo Guarani.  

Segundo Meliá (1997), os atuais Guarani Mbyá, Ñandeva e Kaiowá que 

conhecemos hoje descendem daquele terceiro grupo, chamados Caaguá (ou Kaygua), não 

sendo descendentes, portanto, dos primeiros habitantes do litoral do Brasil à época da 

invasão portuguesa. Quando Cabral aqui chegou os índios que habitavam uma longa 

extensão da costa eram os Tupinambá, que falavam a língua Tupinambá, Tupi Antigo ou 

simplesmente Tupi, que há muito deixou de ser falado. Os índios Tupinambá também eram 

conhecidos como Tamoio, Tupinikim, Kaeté, Potiguára, Tabajára, etc.11  

 As primeiras notícias de guarani Ñandeva em São Paulo são de 1835, através dos 

belos relatos de Nimuendaju, escritos em 1914 e apoiados em documentos e na memória 

oral Guarani:  

No princípio do século XIX começou entre as tribos Guarani daquela 
região12 uma movimento religioso que até hoje ainda não está 
completamente extinto. 
Pajés, inspirados por visões e sonhos, constituíram-se em profetas do fim 
iminente do mundo; juntaram à sua volta adeptos em maior ou menor 
número, e partiram em meio a danças rituais e cantos mágicos, em busca 
da “Terra sem Mal”; alguns a julgavam situada, conforme a tradição, no 
centro da terra, mas a maioria a punha no leste, além do mar. Somente 

                                                                                                                                                     
Lozano, historiador da Companhia de Jesus, que anuncia os seus resultados em sua insubstituível História da 
Conquista del Paraguay. A população guarani era de 130.000 pessoas em 1730.” (p.67) 
10 Segundo Clastres (1978): “Entre 1628 e 1630, os portugueses capturaram 60.000 guaranis nas Missões.” 
(p.63) 
11- Alguns referem-se à “língua Tupi-Guarani”, que não existe, pois não é uma língua, mas uma família 
lingüística, da qual o chamado Tupi Antigo, ou simplesmente Tupi (de fato, Tupinambá ou Tupiniquim - já 
extinta) faz parte, assim como o Guarani Ñandeva, o Guarani Kaiowá, o Guarani Mbyá,  o Parintintin, o 
Tapirapé, o Asurini e muitas outras. O tronco lingüístico é o Tupi (Proto-Tupi) e a família é o Tupi Guarani. 
Ver: Rodrigues (1986) e Teixeira (1995)  
12 O habitat original dos Apapocúva (homens de arcos compridos) situa-se na margem direita do baixo 
Iguatemi, no extremo sul do Estado de Mato Grosso, (hoje, Mato Grosso do Sul) segundo Nimuendaju 
(1987:8) 



deste modo esperavam poder escapar à perdição ameaçadora. 
(Nimuendaju, 1978:8-9) 
 

Os Guarani Mbyá começaram a chegar ao litoral a partir do início do século XX, 

orientados, segundo Nimuendaju, pela busca da yvy marane’y13, e não, como alguns 

pensavam, pelo seu caráter guerreiro.  

Cabe lembrar também uma história contada por uma liderança guarani: “Oguata 

Porã - A Gênese Guarani”. Essa história foi Davi Guarani quem contou: 

Esse  mundo não durará muito tempo. Meus filhos que vão estar no 
mundo vão ter que se separar. O mundo é muito grande. Por isso vão se 
separar em, mais ou menos, três famílias, e deverão caminhar (oguata)14 
Então, do começo do mundo (yvy apy)15 vieram andando, procurando 
seus lugares, seus verdadeiros lugares. Vieram do começo do mundo e 
andaram pela beirada do oceano (yy ee remberupi meme) para encontrar 
o fim do mundo (yvy apy). 
Eles andaram sobre as águas e ficaram no meio das águas (yy pau rupi), 
nas ilhas (parakupe). Eles andaram para o bem. E se separaram, cada um 
com suas companheiras, cada um com suas famílias. 
Eles andaram e atravessaram as águas, parando sempre no meio do 
oceano. Então deixaram as ilhas para nós, filhos caçula16 (‘ay apyre), 
para vivermos nesses lugares. 
Quando eles vieram, eles passaram onde hoje se chama Argentina, 
Uruguai e Paraguai. Depois vieram para esse mundo (Brasil). Então 
vieram para este meio do mundo (yvy mbytere). Então começou a 
caminhada para a beirada do oceano. E foram fundando vários lugares 
para depois “serem cidades” (tetã).( ...) 
(...) Nós, todos nós desde antigamente, “andamos para o bem” ( oguata 
porã), iluminados por Nhanderu. E, antigamente, Nhanderykey ( nossos 
irmãos mais velhos) não tiveram dificuldades. Não havia fome, nem 
doenças, antigamente. Estavam em plenitude (aguyje) e não sentiam 
nenhum mal em seus corpos, pois só seguiam os ensinamentos de 
Nhanderu. Pois não comiam as coisas deste mundo, não comiam sal. Eles 
comiam milho, Kaguyjy (chicha de milho). Todos os nossos antigos avós, 
nossos avós, nossos avós antigos paravam onde o lugar era nosso, 
nhanderekoa. Onde eles chegavam, onde recebiam a iluminação ficavam 
o tempo certo para produzirem seus alimentos. 
Nossos avós descobriram esses lugares, pois eles andavam pelo mundo, 
pela beirada do oceano. 
Mas eles andavam por si mesmos. Eles andavam pela iluminação de 
Nhanderu (omoixakã17). Eles vieram do começo do mundo. Nhanderu deu 
a iluminação e falou para eles cumprirem os seus ensinamentos. E eles 

                                                 
13- Terra sem Males 
14 . Refere-se aos Nhanderykei que viveram neste mundo 
15 . Yvy apy: ponta (extremidade) da terra. 
16 . Os “filhos caçulas” são os Mbyá que vivem atualmente neste mundo. 
17 . Moechakã = iluminar, deixar ou fazer entrar luz. Echakã = ralo, pouco espesso, iluminado. (Nota de 
D´Angelis) 



cumpriram o que Nhanderu falou. E em cada lugar que paravam eles 
deram um nome.(...) 
(...) Antigamente, Nhanderu ete, o pai verdadeiro, disse: - ‘A terra é para 
todos, nenhum de vocês deve ter ciúme da terra’. 18 

 

 O mar, e, para o grupo que estamos acompanhando em Angra, a Serra do Mar em 

especial, tem um sentido constituinte em sua Cosmologia: “A Serra do Mar é a terra que 

pode reter, esconder, proteger do mar” (Ladeira, 1993:25) 

 Assim Clastres (1978) fala dos "profetas na selva": 

...Guiados por xamãs inspirados, as tribos se movimentavam e, por meio 
de jejuns e danças, tentavam atingir as ricas moradas dos deuses, 
situadas no levante. Mas então surgia o obstáculo aterrorizante, o limite 
doloroso, o grande oceano, mais terrível ainda por confirmar aos índios a 
sua certeza de que em sua margem oposta estava a terra eterna. É por 
isso que a esperança de alcançá-la um dia permanecia totalmente, e os 
xamãs, atribuindo seu fracasso à falta de fervor e ao não-respeito às 
regras do jejum, esperavam sem impaciência a vinda de um sinal ou 
mensagem do alto para recomeçar sua tentativa.(p. 111) 
  

 O conceito de territorialidade guarani leva, portanto, em conta o aspecto místico 

dessa migração, e explica em parte suas relações com o espaço físico. Esta religiosidade 

está fortemente presente na vida cotidiana dos Guarani Mbyá. Autores clássicos como 

Nimuendaju (1987), Cadogan (1959), Schaden (1962; 1974) e Clastres (1978) dão 

particular ênfase à vida religiosa como núcleo da resistência cultural destes povos ao 

processo de aculturação e uma forma específica de reação à situação colonial (...)  

O segredo da filosofia Tupi-Guarani parece ser esse exatamente: a 
afirmação de uma não-necessidade da morte, a posição de uma 
imanência do divino no humano.  

(Castro, 1987: xxix, xxxiii)  
 
Os Mbyá conseguiram conservar sua identidade tribal contra todas as 
circunstâncias e provações de seu passado. No século XVIII, os jesuítas 
fracassaram em convencê-los a renunciar a idolatria e a reunir-se aos 
outros índios nas missões. O que os Mbyá sabiam e que os fortalecia em 
sua recusa eram a vergonha e a dor de ver aquilo que eles desprezavam 
ameaçar sua própria substância, seu ponto de honra e sua ética: seus 
deuses e os discursos de seus deuses, pouco a pouco aniquilados pelos 
recém-chegados. 

         (Clastres, 1978:112) 
 

                                                 
18 . GUARANI, Davi M. da Silva. “Oguata Porã - A Caminhada à Beira do Oceano ou A Ocupação Mbya no 
Litoral”. In:  “Relatório Antropológico da Área Indígena Guarani do Sertão do Bracuí”. Maria Inês Ladeira. 
Coord. FUNAI. 1993 



  O grupo da Aldeia Sapukai de Bracuí, em Angra mantém ainda os costumes de 

rezar na Opy em língua materna, dançar e cantar o Xondaro e ouvir os seus  xamãs. Usam 

com regularidade a língua Guarani como língua primeira e o Português como segunda 

língua e só casam-se entre si. Isso os mantém ainda unidos e Guarani. 
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