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Resumo

Este trabalho procura analisar a concepeiio e a institui¢io de uma teoria cosmoldgica, intimamente
relacionada e determinada pela religiosidade dos Guarani Mbyd (familia lingtiistica Tupi-Guarani), a qual
se encontra disseminada em suas narrativas mitolggicas. A presenga atuante de uma teoria cosmolégica
implica na existéncia de um saber astrondmico e de um sistema taxindmico celeste, o qual se desenvolve
a partir de uma apropriagiio social da temporalidade. Para este fim, valho-me do dipositivo teérico da
Andlise do Discurso, visto que tanto a religiio quanto a cosmologia sio abordados em sua discursividade.
O foco central de uma andlise discursiva, voltada para um objeto como o discurso indfgena, consiste cm
buscar compreender os processos de produgio de sentido, vistos como efeito de determinadas formagdes
sociais € imagindrias que, por sua vez, fundamentam o modo Guarani Mbyd de ser e de relacionar-se com
as suas condigdes sociais de existéncia. Assim, o saber astrondmico, bem como a religidio, que se
apresentam nos mitos cosmogdnicos, além de sua importincia como forma de racionalidade, siio anal isados
como parte de um amplo e complexo processo de produgdo de sentido ¢, como tal, sdo vistos como uma
pritica discursiva. Isto significa que a teoria cosmolégico-religiosa, bem como a taxonomia celeste, operam
como parte do funcionamento discursivo do povo Mbydee. portaito, relucionam-se com a formago historico-
ideolGgica deste povo. pela qual a identidade ¢ 0s processos de formagiio de sujeito ¢ o sentido de ser
Mbyi funcionam.

Abertura: do caos ao cosmos

Os Guarani Mby4' consideram-se os eleitos dos deuses e, portanto, os homens
verdadeiros, os ava (humanos), ou os jeguakdva (os adornados) — paranomear as mulheres

* Este trabalho & um extrato da tese de doutorado intitulada “A Fala Instituinte do Discurso Mitico Guarani
Mbva”, defendida na Unicamp.

" Luiz C. Borges ¢ lingiiista, pesquisador adjunto do Museu de Astronomia e Ciéncias Afins do Rio de
Janeiro.

! Subgrupo dos Guarani (familia lingiifstica Tupi-Guarani), localizados no Guaira, Paraguai. Para maiores
detalhes acerca dos Mbyd remeto a Borges (1999), Cadogan (1959 ¢ 1992), Clastres (1978), Clastres (1990)
e Schaden (1974).
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empregam a expressao jashukdva (as adornadas) — e, como tal, vém-se notabilizando
como um povo instituido pela sua religiosidade, a qual funciona como o sustentdculo de
seu ethos (Schaden, 1974), especialmente quando se verifica que a ordem cosmoldgica
prevalece sobre a ordem cronolégica e, por conseguinte, sobre a ordem histérico-social.
E na esfera do religioso que este povo institui a sua identidade étnica e sustenta a sua
sobrevivéncia fisica e cultural. Paraeles, o mundo espiritual se sobrepde a vida terrena,
uma vez que a estrutura do mundo exterior (o profano) determina-se pela integridade do
mundo interior (o divino), de forma que pela I6gica Mby4 a vida verdadeira situa-se além
das vicissitudes cotidianas, uma vez que a existéncia terrena é assumida como sombra da
vidadivina.

A partir das informagdes encontradas em Cadogan (1959), Clastres (1990), Clastres
(1978), Melia (1992) e Schaden (1974), é razodvel assumir que os Guarani Mby4 ainda
conservam, a despeito do longo contato com o cristianismo, a sua tradi¢io mitica e
religiosa e fazem desta tradigiio a base de sua instituigio como sujeitos de sua histéria.
Nesta sociedade, sempre caracterizada na literatura como mistico-religiosa, o conjunto
de mitos constitui, nas palavras de Cadogan, um saber esotérico e, segundo Clastres, o
fundamento de um pensamento metafisico. Devo ressaltar que, nas sociedades de tradigdo
oral, as fronteiras entre mito e religido sio, se e quando existem, fluidas. De sorte que, na
sociedade Mbyd, o mito encontra-se inextrincavelmente associado a religido e ao
profetismo. Nio € por acaso que 0 Ayvu Rapyta® apresenta-se como um corpo doutrindrio
que, como bem afirma Cadogan, constitui a pedra fundamental de toda formagio social
dos Mbya.

Uma das forgas motrizes desta sociedade teocéntrica é a busca pelo regresso mitico ao
convivio com os deuses. De acordo com o pensamento metafisico dos Guarani, “el
tiempo histérico, con sus momentos que se implican reciprocamente, es considerado
profano. La realidad, en cambio, existe siempre en el tiempo sagrado, el Gran Tiempo de
los origines™ (Azcuy, 1982:18-19). Como visto acima, o tempo sagrado corresponde ao
tempo da vida verdadeira. Para compreender como isso se estrutura em discursividade, é
preciso dizer que na origem de tudo, entre os Guarani, encontra-se Nhamandi (o pai

* Conjunto de mitos dos Guarani Mbyi tido como o fundamento da linguagem humana (ayvu: linguagem;
rapyta: fundamento)
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verdadeiro primeiro). Dele se desdobram: Karai Coragdo Grande (o fogo solar, aquele
cujo renascimento didrio prova que os deuses continuam vivos); Jakaira (a bruma,
aquela que acompanha a chama, representa a fumaca do tabaco ¢ a palavra); Tupd (reino
aquitico, oferece frescor a terra, impedindo-a de queimar-se com Karai).

Analisando a prética discursiva guarani, verifico que o universo tal qual eles o concebem
sustenta-se na e pela palavra. Através da palavra sagrada, aquela que se originou de
Nhamandu e que se enraiza na memoria dos homens, 0s jeguakdva buscam
incessantemente reatar o contato com as divindades. Considerando que a palavra divina
originou a vida, estabelecendo, a0 mesmo tempo, a norma, 0s Guarani dividem o ser
humano em corpo e fala’.

O principio e o fim da cosmovisdo guarani € Nhamandu, o “nosso pai tltimo-tltimo
primeiro”, pois este € a origem e a causa de tudo ser. E porque ele é presenga vivencidvel,
na rememoracdo e na nostalgia dos jeguakdva, que estes sentem-se autorizados a prosseguir
na busca da Ywy Mara Ey, para que possam, finalmente, reintegrar-se ao mundo
verdadeiro, de Nhamandu.

Um termo-chave no discurso guarani concernente a origem € oguera-jera, que descreve
um movimento autogerado em continua expansao universal e geradora. Desdobrando-se
de si mesmo, em seu préprio desdobramento, assim emerge o ser origindrio e, de si
mesmo, desdobra as demais divindades e tudo o mais que existe. Esta expressao, traduzida
por Cadogan (1959:17) como “crear en el curso de la propia evolucion”, e por Clastres
(1990:17) como “desdobrando-se a si mesmo em seu préprio desdobramento”,
corresponde a fazer surgir, fazer com que s¢ desenvolva & medida em que se expande:
criar no curso de sua evoluco, como desdobramento de seu proprio movimento de
desdobrar-se.

Trata-se de uma expressio que deve ser entendida como uma compactacio de toda
cosmovisio guarani. Dizer que Nhamandu criou tudo o que existe no curso de sua
prépria evolugdo (ou que Nhamandu desdobrou-se de si mesmo no curso de sua prépria
evolucfio) significa dizer que, a partir da noite origindria (o nada, o caos), desenvolveu
seu corpo divino, do qual, enquanto prosseguia sua expansio, as suas demais criagoes

* Porque o mitopoema fala em “verdadeiros pais da palavra que habitard/os numerosos filhos que estdo por
vir”. os Guarani dizem, ao nascer alguém, que uma palavra tomou assento.
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foram-se desdobrando (o sol, as demais divindades, a terra, os primeiros homens e
animais). E oguero-jera, ainda, que sintetiza o curso de seus deslocamentos territoriais,
bem como a jornada mistica em busca da madurez acabada (aguyje) ou, ainda, a elaboragio
de uma complexa metafisica que se constitui no arandu pord (o belo saber), na qual a
palavra, cantada e dangada para atingir os seres divinos, € o meio pelo qual buscam
libertar-se de sua condigdo imperfeita de habitantes da Terra M4 (Wy Mba’e Megud).

Oguero-jera indica outrossim uma das razdes pelas quais € possivel afirmar que os
sentidos compdem um magma de significincias (Castoriadis, 1982), visto que, em
incessante movimento de deriva, deslizam no tempo e nos intersticios do imagindrio.
Esses sentidos tecem redes dindmicas de significagdo, cujo espraiamento inscreve-se na
histdria. Deste modo, ndo nos ¢ licito falar de sentidos naturais ou em sentidos auto-
evidentes, visto que tanto a intencionalidade quanto a transparéncia atribuidas aos sentidos
nao passam de efeitos ideolégicos. Todo sentido resulta de efeitos produzidos por feixes
de condicionantes histérico-sociais. Em virtude da natureza ideolégica dos sentidos, a
linguagem pode ser vista como um espelho cuja imagem (a significincia) é a um s6
tempo nitida e distorcida.

Na palavra mito entrechocam-se ondas difusas de sentido. Quem diz (um) mito, deixa
a descoberto um manancial significativo que nfio se esgota na explicitacio de qual ou
quais sentidos estdo sendo af autorizados, de modo que o acionamento da palavra mito
permite, num continuo jogo de leituras, iluminar/ensombrear imprevisiveis feixes de
sentido.

O mito (doravante passarei a chamd-lo de mitopoema, de acordo com Tedlock, 1983,
e Sherzer, 1990) manifesta-se em todas as sociedades conhecidas. Nele encontram-se
presentes inimeros tragos que permitem a um povo se reconhecer como sujeito, ao
mesmo tempo em que propicia que este povo seja reconhecido em sua alteridade. O
mitopoema € o espelhamento discursivo que reflete/refrata o imagindrio e a ideologia de
um povo. Com isto, quero dizer que toda realidade é atravessada pela linguagem
que, em movimento simultdneo, transparece e opacifica essa mesma realidade. A
este duplo um movimento pode se dar o nome de ideologia. Sendo uma pritica
discursiva e, portanto, social, a qual possibilita além do mais depreender a formagio
histérico-ideoldgica de um povo, o mitopoema medra no territério da ideologia.
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A atividade mitopoética, no entanto, atende a diversas perspectivas histérico-sociais.
O mitopoema &, fundamentalmente, de origem e desempenho sociais, e sé pode ser
interpretado no contexto sociocultural-ideolégico em que se desenvolve e atua. Trata-se
de um complexo que se estende do inconsciente ao lidico, passando pelo ideoldgico, o
estético, o pedagdgico e o fidejussorio. Segundo Rocha (1985:12) “o mito &, pois, capaz
de revelar o pensamento de uma sociedade, a sua concepgio da existéncia e das relacoes
que os homens devem manter entre si e com o mundo que os cerca”. Devido a
complexidade de relagdes que o mitopoema desempenha na vida comunitdria (relagées
com o imagindrio, com a ritualidade, com o comportamento geral dos sujeitos), que, por
sua vez, debordam em complexidade discursiva, este deve ser analisado como pritica
discursiva (Maingueneau, 1993), o que implica em pensar o seu intrincamento, 0 processo
de organizaciio que estrutura os constituintes sociais e lingiiisticos do discurso, a formagio
discursiva e as relacdes sociais em uma sociedade tribal, bem como os modos particulares
pelos quais essa discursivizacio se realiza e funciona.

Uma narrativa mitopoética apresenta-se como uma dimensiio discursiva porque
institucionalizada, como parte de um arquivo que é a tradi¢@o ou o imagindrio, e porque
regulamentada pela ritualizagio e pelo conjunto de normas ditadas pela tradi¢do. Enquanto
pratica discursiva, o mitopoema assume o papel de discurso fundador, uma vez que € a
cle que os povos recorrem para afirmar e explicar seu ethos tribal, sua historia e sua
organizagdo social. Esta recorréncia torna-o responsivel por aquilo que distingue um
povo dos demais, a sua alteridade, e igualmente o configura como o fundamento através
do qual o individuo ou a tribo sdo interpelados como sujeitos historico-sociais (Borges,
1999). Como assevera Fiorin (1990:179), o mitopoema ¢ “discurso fundador de uma
dada cultura, o ponto inicial de uma série discursiva”. De modo que, seguindo as reflexoes
de Orlandi (1993) acerca do discurso fundador, entendo-o como aquele que inaugura
sentido(s) no lugar de outro(s) (ou de nenhum) sentid(o), ou aquele que mstaura um
(outro) lugar, a partir do qual a memdria social se referencia com respeito aos efeitos de
evidéncia daquilo que constitui o sentido préprio de uma dada formagdo histérico-
ideol6gica. Por outro lado, a apreensao dos mecanismos de funcionamento do discurso
fundador, o qual se historiciza na institui¢io de uma realidade constituida pelo imagindrio,
permite tornar visivel, na formagdo de um dado processo identitdrio, o que antes nao o
era, trazendo para a cena discursiva o que se encontrava silenciado.

Rua, Campinas, 6: 81-112, 2000



86 Cosmologia, Religido ¢ Discurso Guarani Mbyd

A mitopoesia €, em suma, discurso fundador porque estabelece uma filiacdo de sentidos
que atravessa o labirinto da histéria. Enunciar um mitopoema significa, entio, recobrir
uma memdria de sentidos (a tradicdo, o interdiscurso) que, por sua vez, investe de
sentidos outros discursos que nele se originam. E, neste sentido, é possivel afirmar que,
através de sua enunciagio, o mitopoema funda histéria e identificagiio, pois documenta o
nascimento e o sentido das coisas que existem. E, por ser histéria verdadeira, atua como
elemento de ligagio entre as vdrias geragdes, permitindo criar um efeito identitdrio (a
memoria social), através do qual a nag¢do-povo manifesta uma consciéncia de
homogeneidade e de continuagio. Deste modo, tomando como referéncia o que afirma
Castro (1987) acerca do discurso profético, posso assumir que uma das caracterfsticas
do discurso religioso Mbyi € a ilusdo de reversibilidade.

Este elemento do imagindrio guarani, denominado nhemonkandire', encontra-se
Justificado por dados testemunhais, a0 mesmo tempo em que evoca a possibilidade da
travessia ser realizada sem que o individuo necessite passar pela prova da morte. Desta
forma, o nhemonkandire institui-se como um dos pilares discursivos que sustenta a
mundividéncia Guarani Mbyd, cuja presenga nos ritos religiosos ¢ indispensivel. Mais
que uma crenga, o nhemonkandire ¢ uma presentificacio da reversibilidade, de que ao
Jeguakava (ou porangue'i*) é dada a oportunidade de, enquanto corpo vivo e consciente,
alcangar a Yvy Marid Ey.

No tocante a experiéncia da religiosidade Mbyd, especificamente considerando o jogo
discursivo entre o plano divino e o plano terreno, ¢ possivel verificar que a dimensio
discursivo-existencial prépria do humano ¢ a de entremeio. E exatamente o situar-se no
entremeio que propicia ao homem entregar-se ao apelo do sagrado, como reflexo da
condigdo de desigualdade que caracteriza a relagiio homenv/divindade. Entre os Guarani
Mbyd pode-se aduzir que este apelo do/ao sagrado se manifesta como nostalgia do
futuro.

* Expressiio que, segundo Cadogan, signilica “fazer com que os 0ssos permanecam [rescos™ e se relere, no
imagindrio Mbyd, i condi¢@o de chegar & Terra Sem Males ainda em vida.

* Porangue i significa “os que foram eleitos™. Designa propriamente o conjunto dos que s@o belos ou enfeitados,
aqueles que carregam o emblema que os distingue e lhes marca a alteridade. A referéneia i condicio de
eleito diz respeito ao tempo em que eles conviviam com os deuses,
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Por outro lado, estar no entremeio (na condi¢ao angustiante de situar-se entre dois
pélos e de af constituir-se na histéria) significa também encontrar-se sob o apelo do
profano. Assim, um dos elementos que caracteriza a prdtica discursiva religiosa dos
Mbyd € a posi¢io intervalar, tensa, que os coloca sob a acgiio dessas duas forgas
(contraditérias e complementares) e que, por fim, particulariza a sociedade Mbya no
ambito dos demais grupos Guarani.

Deste modo, para comprender o discurso Mbyd é imprescindivel também considerar
que as relacdes que eles mantém com a realidade histérica encontram-se reconfiguradas
pela concepcao de que a terra ¢ apenas um lugar transitorio (terreno das ilusoes), e de
que o essencial da vida Mbyad é preparar-se integralmente para o estado de perfeigdo
(aguyje) que lhes permitird realizar a ultrapassagem (Orlandi, 1987), processo mediante
o qual, finalmente, o sujeito Mbyd consegue libertar-se de sua condi¢ao humana
terrena e, assim, assumir o lugar que, de acordo com sua formagdo imagindria,
verdadeiramente lhe compete: a imortalidade. Conseqiientemente, a religido
representa, para os Mbyd, “a mais grandiosa tentativa de conciliar as contradigoes
reais da vida histérica” (Gramsci, apud Portelli, 1984:29). Dai que expressoes tais
como “verdadeiro primeiro”, “dltimo-dltimo primeiro”, “pai verdadeiro™. que
descrevem e categorizam Nhamandu., apontam para o fato de que verdadeiro, na
discursividade Mby4, deve ser compreendido como original. A implica¢do disso €
que a comprovacio da verdade s6 pode ser aferida mediante a formula verdade =
original; isto €, s6 é verdadeiro se e quando pertencer & origem.

De modo resumido, aponto que a propriedade mais relevante do discurso religioso
Mbyi assenta-se na assimetria irredutivel entre o plano sagrado e a ordem temporal,
contradicio que é sustentada pela ilusido/desejo de reversibilidade. Por ilusdo de
reversibilidade, Castro entende (cf. também Orlandi. 1987) a ilusio (constitutiva e
instituinte) de que é possivel realizar a travessia de um mundo (o terreno, o profano e
imperfeito) para o outro (o sagrado, o eterno). Travessia de um imagindrio espacial
(manifesto no cotidiano por indicagdes geogrificas) que pressupde igualmente uma
reversibilidade da ordem temporal: passar para um outro mundo significa também
atravessar o eixo do tempo para recuperar o estado original descrito nos relatos miticos.
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O conceito de reversibilidade diz respeito, igualmente,  troca de papéis ou de lugares
discursivos (por exemplo, & ocupagio do lugar de Deus pelo homem, como forma de
“ultrapassagem” — Orlandi, 1987).

E possivel verificar que os Mbyd encontram-se, no que tange a discursividade religiosa,
imbuidos pela ilusio dareversibilidade. A reversibilidade (Orlandi, op. cit.), como condi¢do
de sustentagdo discursiva, sem a qual a relagiio (a interagio) discursiva ameaga romper-
se, diz respeito & troca de lugares, na cena discursiva, entre enunciador e enunciatirio.

No discurso religioso, em que se opera a relagdo entre homens e divindades, a
reversibilidade ocorre como ilusio (estruturante) de que € possivel haver a troca de
lugares (0 homem ocupar/falar (n)o lugar de Deus). Ora, esta ilusio é fundamental paraa
construgdo do discurso religioso. Assim sendo, verifica-se que esta ilusiio é instituinte da
pratica discursiva religiosa dos Mbyd e se presentifica ndo apenas no ambito do sagrado
(das priticas ritualisticas na esfera do sagrado), mas igualmente no do profano — o que
corrobora a afirmagiio de Perniola (1997), segundo a qual o mais-que-profano (a
ritualidade) se conjuga ao mais-que-sagrado (a religiosidade).

Constitui-se, pois, entre os Mbyd, aquilo que Clastres (1990) denomina de arqueologia
metafisica do mal, a qual se assenta sobre a indistingiio entre feko axy (vida imperfeita) e
mba’e axy (enfermidade). E possivel, entdo, afirmar que uma dupla doenga se abate
sobre os Mbyd: a do corpo e a da alma, sendo que ambas se originam do fato deles terem
perdido o seu lugar no mundo dos deuses. A relagiio indissocidvel entre teko axy e mba'e
axy € recorrente nos cédigos de conduta (a ética Mbyd), em preceitos e recomendacdes
terap€uticos da medicina, os quais devem ser estritamente observados para evitar que
sobrevenha alguma desgraga: “De nuestro imperfecto vivir se apoderan de nosotros nuestras
enfermedades™ (Cadogan, 1959:107).

Na narrativa de um mitopoema ¢ possivel reconhecer a intervencio de uma voz
historicizante, através da qual, a um suporte de fatos imemoriais, viio-se incorporando
fatos reconhecidamente histéricos (seus contatos com outros grupos ou com representantes
da sociedade envolvente, seus deslocamentos territoriais, etc.). A voz imemorial e a voz
da historicidade sdo mutuamente inteligiveis, visto que os novos dados se incorporam e
passam a fazer parte do tradicional, do sempre-ja-ld do imagindrio. Este testemunho da
temporalidade constitui jd parte da dinimica do mitopoema, visto que ele é o relato
(simbélico) da histéria de um povo e sua meméria (tradigiio, arquivo).
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Trata-se, entdo, de um relato ou documento histérico singular e de capital importincia
para compreender o processo de constituigio das sociedades tribais, porque territorializagio
da relagdo significativa entre o homem e sua temporalidade. Neste sentido, 0 mitopoema
também comparece em sua fungio de historiografia da tradic¢do tribal, cuja relagdo, entre
o que é narrado e os fatos histéricos, ndo se evidencia, entretanto, de forma transparente.
Por esta razdo, niio basta “reconstruir o passado cultural e social da tribo (...), mas ¢
preciso descobrir o valor da atualidade inerente a tradi¢do mitica” (Schaden, 1989:17).
Em vista disso, um dos pontos cruciais da andlise do discurso mitico se refere d averiguagiio
do seu significado e da sua fungiio na vida tribal. Eis por que razio, no que se refere a
mitopoética, poder-se afirmar que toda tradigao finca-se “em uma memdria da antigiiidade
do mundo” e do fato de que todo sentido funda-se “num sentido imemorial, sagrado”
(Krenak, 1992:202). Entendido em sua relagiio com a tradigio tribal, o saber mitico
revela-se investidura auto-significante: histéria verdadeira.

A matéria de memoria da qual se engendra a mitopoesia € o tempo-zero de criaca@o das
coisas (“ele faz com que da ponta de seu bastdo-insignia/a terra se v desdobrando” —
canto Guarani, transcrito por Clastres, 1990:34). Ao ser relatado, o mitopoema conta a
passagem do continuo ao descontinuo, por intervengdo de uma vontade, seja divina, seja
humana, cujo desenrolar vai-se operando a medida em que o relato se desenvolve (“nosso
pai primeiro/seu corpo divino, ele o desdobra/em seu préprio desdobramento,/no coragdo
do vento origindrio” — Clastres, 1990:20-22).

Conquanto seja documento de uma historiagio, o testemunho mitico nao se desenrola
no linear das cronologias, pois nele nio hd datas ou periodizagoes, sendo a narrativa
temporalmente fluida. Para Nunes (1988:66-67), niio se pode rigorosamente falar de um
tempo mitico pois a sucessio temporal ¢ anulada pelo mitopoema. Segundo este autor:

o0 que quer que o mito narre, ele sempre conta o que se produziu num tempo
linico que ele mesmo instaura, e no qual aquilo que uma vez aconteceu
continua se produzindo toda vez que é narrado. Serd mais correto dizer que
o mito relata um acontecimento genérico que ndo cessa de produzir-se: uma
origem coletiva (...) e a repeti¢do dessa origem num presente intemporal.
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Vistos como processos discursivos fundadores, os mitopoemas se reciclam em sua
continua historiagdo. A origem estd no antes do tempo (“a noite origindria”). Entre este
antes (a memoria imemorial do mito), em que tudo se origina e cria, € 0 momento atual,
hd o territério da rememoragio. E este relato testemunhado € fidedigno. A palavra relatada
tem valor de verdade (fungio fidejusséria do mito). E a palavra da ancestralidade que
estabelece o valor-verdade do que é contado. Por esta razilo, por ser esta a palavra
verdadeira, os homens atuais continuam a recontar o que receberam da tradi¢iio, mantendo
e atualizando a memdria discursiva.

Cosmologia ¢ discursividade

A concepgdo de tempo, assim como o lidar com o tempo — “o fazer o tempo e o fazer
do tempo” (D’Olne Campos, 1992) —, do que resulta a constituicio do tempo como
dimensdo de atividades (tempo social e tempo ritual: tempo linear e tempo ciclico),
reguladas por um calenddrio marcado/instituido por modificacdes sistemdticas da/na
natureza, e mesmo o processo de construg¢do da categoria “temporalidade” e de seus
eventos e momentos, devem ser definidos e compreendidos em cada contexto especifico
de sua produgdo e atuagdo. As categorizagoes do tempo condicionam e refletem
determinadas formagdes histérico-ideoldgicas do imagindrio e da meméria sociais e, por
conseqiiéncia, encontram-se presentes nas atividades produtivas, nas estruturas simbdlicas
relacionadas ao tempo, bem como nos processos de linguagem. A temporalidade se
apresenta, no conjunto da humanidade, como parte inextrincdvel de suas certezas, angtistias
¢ obsessoes fundadoras e mediante modos e formatos de historicidade especifica.

Grosso modo, a teoria de conhecimento que subjaz e determina a instituicdo dos
calenddrios centra-se na concepg¢io de um tempo ciclico (Eliade, 1985) que, por sua
recorréncia e previsibilidade, propicia a inteligibilidade e a ordenagiio da temporalidade e
dos eventos a ela relacionados. Assim sendo, o tempo organiza-se como parte da totalidade
do sistema cultural-cognitivo e, como tal, implica questdes referenciais (o tempo como
referéncia), questdes comunicativas (o tempo como horizonte de evento e
transmissibilidade) e questdes discursivas (o tempo como elemento da produgiio de sentidos
e parte das prdticas discursivas). Assim, a temporalidade, social e ritualmente concebida
e processada, insere-se na ordem simbdlica de um povo e comparece através de sistema
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de regras as quais os membros da sociedade habilitam-se a reconhecer(-se) (momundoe
a comunicar(-se).

O controle da temporalidade, por sua vez, implica ndo somente na racionalizagao das
atividades sazonais (produtivas e/ou rituais), ou na elaboragio de um calenddrio ritual,
mas igualmente em tudo aquilo que se refere & comunicagfio propriamente dita. Segundo
Phillips (1974), qualquer falante deve dominar nogdes bésicas de temporal idade, qualquer
que seja sua atividade, pois isso significa, igualmente, ter dominio sobre sua fala. Esse
preceito ¢ especialmente determinante quando se trata de fala ou atividade ritual, nas
quais o onde, o quando, e o como sdo condigdes indispensaveis para que o evento se
cumpra apropriadamente. Desse modo, falar e agir encontram-se em permanente interagiio
com a temporalidade — ndo apenas como horizonte de evento, mas principalmente como
constitutivo do estar no mundo (na ordem do tempo) —, ou melhor, com os ciclos
socialmente constituidos do tempo.

Assim sendo, diferentes concepcdes e representagoes do tempo implicam em formagio
de diferentes modos de construciio histérico-imagindria e de organizagao social. E
importante ressalvar que, porque existe uma unidade a um tempo conceitual e vivencial
entre cosmo e sociedade, a necessidade de dar lisibilidade sistemdtica aos fendmenos
naturais respondia igualmente & necessidade de regular a vida social (Broda, 1982). Em
certo sentido, o que marca a diferenca, quanto & representagdo dos tempos dentro e fora
do nosso corpo (D’Olne Campos, 1991), entre sociedades de tradigdo tribal (caracterizadas
pela oralidade) e sociedades industrializadas é uma relagiio de maior ou menor visibilidade
dessas relagdes no que se refere & concepgiio de mundo e a atuagio no mundo, dado que
a presenca da temporalidade integra ritualisticamente o cotidiano tribal.

Os marcadores de tempo celeste e os marcadores sociais de tempo, ou 0s diversificados
sistemas de datagiio, como modos culturalmente determinados de apreensao e controle
da temporalidade, ddo origem a calenddrios, geralmente indicando um ciclo anual de
atividades, que orientam o conjunto das atividades socioecondmicas, visto que o decurso
da vida encontra-se pontuado por ciclos ou que-fazeres dependentes de um controle e
organizacio social do tempo. Sendo fundamentalmente um produto da observagio topo-
etno-céntrica (2 qual, em determinadas culturas, acrescentam-se reguladores de tempo
derivados de observagio astrondmica em moldes académicos), a marcagdo de tempo, na
grande maioria das culturas, liga-se a0 acompanhamento da trajetéria do sol, vista tendo
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como referencial de observagio o horizonte, com suas variagdes posicionais em relagio
as diversas épocas do ano, mediante a qual configura-se o tempo do dia; e as fases da
lua, pelas quais se marca um ciclo lunar, ou um conjunto demarcado de dias (més). Um
conjunto de ciclos de lua (indicagdo temporal do tipo “na préxima lua”, “daqui a duas
luas”, ou ainda indicagdo de atividade, como o cortar cabelo numa determinada fase da
lua) também pode ser marcado pela passagem de esta¢es e/ou tipo de floragio. Um
bom exemplo disso € a relag@o inverno/primavera entre os Guarani, marcando o fim/
inicio de um periodo de vida ou ciclo anual (dra pyau nhemokandire — o renascimento
do tempo-espago novo); em Lingua Geral o ano é denominado akayu (caju) dada a
florag@o anual do cajueiro; para os Desana, 0 ano comega em outubro, quando aparece
no céu a constelagio “iluminagio da jararaca” — possivelmente o Cruzeiro do Sul (Ribeiro
& Kenhiri, 1991).

Assim, além do movimento solar (que produz a relagdo dia/noite: claro/escuro: afazer/
descanso, além de fendmenos como solsticios, equinécios e passagens zenitais), das
fases da lua, da passagem das estagdes e da floragdo, varios outros elementos da natureza
também funcionam como marcadores de tempo. Entre eles podem ser citados: periodo
de chuva/periodo de seca (ou secas e enchentes ciclicas), aparecimento de determinadas
estrelas ou constelagdes, sua posi¢do e movimento, diferentes configuragdes do céu
relativamente a diferentes épocas do ano (D’Olne Campos, 1992). O conjunto desses
fendmenos propicia a formagdo de sinais (déixis temporal, discursivamente relevante)
que indicam o momento certo para a realizagdo de determinadas atividades, sejam
produtivas, sejam de lazer. Considerando, ademais, a interdependéncia manifesta entre o
cosmoldgico e o terrestre, tanto do ponto de vista do imagindrio instituinte quanto da
compreensdo de fenémenos ecossistémicos, quanto da formagéo dos calenddrios, verifico
que, no que tange as formagdes imagindrias, existe uma associagao entre a relagdo especular
céu-terra e a formagao dos relégios marcadores de tempo, de forma que:

céu = terra
4 m

relogios celestes < relogios terrestres
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A partir dessas constatagdes empiricas pode ser estabelecido um conjunto de relagoes
antindmicas, desdobrando-se em plano divino/plano humano, tempo/ciclo celeste ou
césmico/tempo ciclo da vida ou social. Essas, além de constitufrem um campo de
observacio e experimentagiio, sio também marcadas por relagoes na ordem discursiva
entre dimensio da verdade/dimensio da falsidade; ordem da imortalidade ou perfeigao/
ordem da efemeridade ou imperfei¢io, e como tal permeiam todo o complexo vivencial
social e individual da sociedade. Essas relagdes encontram-se primariamente mediadas
(fundadas e legitimadas, mesmo quando essa fundamentagéo perde a visibilidade) pelo
mitico.

Se for considerado que o mitopoema se configura como uma teoria cosmolégica, ao
passo que o ritual é a prética social dessa teoria, € possivel afirmar que as narrativas
mitolégicas de cardter cosmolGgico ou cosmogonico constituem um repertorio de resultados
dessas observacdes e experimentacdes, o que significa dizer que uma das caracteristicas
do relato mitico é funcionar como um compéndio de saberes — dado ser uma narrativa
institucionalizante que, funcionando como meméria social, recolhe, sistematiza e transmite
a totalidade do conhecimento produzido —, no qual as hipéteses sobre a origem, papel e
funcionamento do universo encontram-se elaboradas (Borges, 1995). Historicamente,
no que se refere & mitologia indigena sul-americana, as primeiras noticias acerca desse
saber mitico remontam aos relatos dos viajantes e missiondrios do século XVI. Entretanto,
as pesquisas arqueoldgicas vém demonstrando a existéncia de indicios (especialmente
em pinturas rupestres) de que esse saber jd se constitufa em uma importante fonte de
regulamentagiio social para populagdes indigenas hd muito extintas.

Desse modo, o conhecimento da relagiio terra/céu mostra-se particularmente relevante
para a vida dos povos indigenas. Especialmente quando se considera que a interdependéncia
entre natureza ¢ cultura, nas sociedades de tradi¢do tribal, mostra-se visivel, ao passo
que nas sociedades urbanizadas essa interdependéncia encontra-se subliminar. O cotidiano
tribal (bem como o de populagdes ribeirinhas e rumm) depende dos dados observacionais
e experimentais que essa leitura do mundo fornece. E a partir desse conhecimento que o
homem, visando a sua sobrevivéncia, além de transformar a natureza, estabelece uma
relaciio sociocultural com o tempo em forma de calenddrios de eventos (plantio, colheita,
caga, pesca, coleta, festas rituais), mediante o qual encontram-se representadas as relagoes
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entre o tempo social e o tempo césmico, as quais determinam, por sua vez, um conjunto
de prdticas e de saberes que organizam as atividades produtivas e rituais de uma sociedade.

De acordo com D’Olne Campos (1995), considerando as relagdes antindmicas,
representadas pela relagio ecossistémica Céu/Terra, € possivel constituir uma rede de
relagdes que, de modo integrado ou isoladamente, subsistem na relagdo iomem/universo.
Assim, tomando como ponto de partida a dicotomia sagrado/profano, uma rela¢io do
tipo terra/céu, seria correlata a0 campo dominio humano/dominio ndao-humano (da
natureza). Jd uma relagdo do tipo terra (territério, lugar de habitaciio e existéncia)/Céu
seria correlata a relagdo humano ou profano/divino ou sagrado (manifesta, porexemplo,
na concepegio cristd em que a terra representa o lugar do homem e do pecado, ao passo
que o Céu representa o lugar do tempo e da vida eternos e da recompensa; o lugar onde
reina Deus e a bem-aventuranca).

A relagdo terra (histérica)/Terra (mitica) implica em uma correlagdo lugar profano/
lugar sagrado, relagiio de sacralidade em que a Terra é entendida como Cosmo. Entre
os Guarani Mbyd, por exemplo, a terra é o lugar da infelicidade e das cépias imperfeitas,
ao passo que a Terra representa a verdadeira morada dos Homens verdadeiros. A sua
copia, a terra, € considerada apenas como o lugar de habitacio ¢ provacio dos homens
que buscam recuperar a condigiio original de divinizados. Assim, para os Mbyd, 0 cosmo,
0 sagrado, ¢ o lugar da verdade — o que aponta para o fato de que na formaciio e
funcionamento da sociedade Mbyd, o cosmolégico tem precedéncia e predominncia
sobre o histérico-social, o profano.

No entanto, a focalizagiio excessiva da aten¢dio nas antinomias, construidas a partirda
relagdo céu/terra, pode levar auma incompreensio dos processos imagindrios e discursivos
(producio e prética de saberes e da fundagio de sentidos) que ocorrem na estruturacio
de sociedades indigenas. Grosso modo, para os povos indigenas essas diferentes relacoes
apontam ndo para antinomias, mas para modos de recorte que, afinal, recobrem uma
visdo integralizadora. Tal € o caso, alids, dos Mbyd para quem os diferentes recortes
entre terra/céu e Terra/Céu convergem para uma unidade dialética, formando um campo
complexo de relagdes ndo-lineares, que se realiza no aguyje (amadurecimento ou perfeicio
espiritual) e no nhemokandire (condigiio em que o individuo atinge o plano divino sem
passar pela prova da morte) e se encontra representada por Nhamandu.
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Além do mais, para os Mby4 as relagdes céu/terra encontram-se marcadas por
uma posic¢do/fungdo ritualistica de senhor ou dono “ja” — como representagdo, no
plano humano (no jogo politico da formagio social Mbyd), de relagdes existentes no
plano divino: dono da casa de festas religiosas, dono do caminho, dono de certos
animais ou de certas plantas, dono de certas localidades. Particularmente importantes
entre 0os Mbyd, voltados essencialmente para o cosmoldgico (relagio Terra = Céu),
sdo as posicoes de dono ou senhor relativas e correlatas aos dominios que foram
estabelecidos por Nhamandu a seus descendentes: o senhor/dono da Chama (dominio de
Karaf), Karai Tataendy Ja; o senhor/dono da Bruma (dominio de Jakaira), Jakaira Tataxina
Ja; o senhor/dono das Grandes Aguas (dominio de Tupi), Tupii Paraguaxu Ja.

De todo modo, ndo deve ser negligenciado, no que se refere ao saber da tradi¢do oral
dos povos indigenas, que este saber reflete uma sistematizagio e. por conseguinte, obedece
a formas de racionalizagfio. Assim sendo, as formas de configuragdo ¢ nomeagio
(taxonomia) celeste obedecem a recortes culturalmente determinados. Isso inclui o
reconhecimento de diferentes paradigmas de recorte/classificaciio celeste nos quais o
processo de construgdo e de representacio de constelagdes inclui, em algumas taxonomias,
a drea nio luminosa, reunindo em uma sintese de observagio celeste os pontos luminosos
(as estrelas) e os escuros (fundo do céu), tal, por exemplo, € o caso da classificagio
celeste kayapd.

As representagdes freqiientemente associam as “formas” estelares/celestes a figuras
ou elementos do meio ambiente, visto que é o esquema geral de significagao (processo
de simbolizacio) préprio de cada sociedade que ordena e sistematiza essas relagoes:
“casa da cobra”, “casas de maribondo”, sdo exemplos de constelages kayapo; “onga”,
constelacio de alguns povos do Parque do Xingu, formada por duas estrelas brilhantes
(0s olhos da onga) e o fundo escuro do céu (o corpo da onga); “seichu™, constelagio
tupinambd referente ao conjunto de estrelas que o saber astrondmico ocidental identifica
como “Pléiades”; a0 mesmo conjunto estelar, ocidentalmente associado a um escorpiao
e a uma balanca, “Escorpiio™ e “Libra”, os Tapirapé associam “Uma roda de criangas
comendo o rato”, enquanto que para os Barasina trata-se de uma “Taturana com cabega
de jaguar”.

A teoria cosmoldgica dos Mbyd concebe o mundo como tendo resultado da vontade,
ou da sabedoria criadora (kuaa-ra-ra: kuad *saber’; ra-ra ‘criar’ — com reduplicacio
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para indicar o processo continuo) e do movimento interno de expansao (oguero-jera) de
Nhamandu, a partir de um ponto inicial (0 ndo ser, o caos, o antes do tempo, o tempo-
zero do evento), que no mitopoema aparece como a noite primogénia (pytii yma). Desse
modo, os Mbyd concebem o universo em dois tempos bem definidos: o tempo-espago
do antes (tempo zero do evento: o tempo da noite origindria: dra yma) € o tempo-espago
novo (dra pyau) em que a dimensdo espécio-temporal e a vida tomam forma: evento
singular a partir do qual se inaugura o tempo-espago ciclico de Nhamandu: o momento
inaugural da histéria do mundo.

Partindo das categorias cosmoldgicas descritas por Gleiser (1997) ¢ utilizando também
o conceito de “nostalgia do devir” (meméria do futuro), depreendo que a concepgio
cosmolGgica dos Mbyd — que Viveiros de Castro (1987) demonstra ter precedéncia i
organizagdo social, a qual se estrutura segundo os preceitos da cosmologia e decorre no
tempo cosmolégico, do qual o tempo social é considerado mero reflexo — enquadra-se
na categoria “cosmologia com inicio determinado”, como tempo ciclico. Entretanto, esta
concepedo ciclica da dimensiio tempo-espacial niio se configura como um tempo-espago
circular, mas como um tempo-espaco de formato espiralado.

Com base nos textos Mbyd, e nos estudos de Cadogan (1959), Clastres (1990) e
Schaden (1974 e 1989), posso deduzir que o tempo e o espago da vida Mbyd encontram-
se diretamente subordinados a relagio Céu/Terra (predominio do cosmolégico sobre o
social, e da religido sobre as atividades profanas: as atividades econdmicas apresentam-
se como um derivativo das cerimonias religiosas e se configuram como uma imposicao
em conseqiiéncia do modo imperfeito de ser — o reko axy kue — da Terra Nova), na qual
0 tempo-espago vivencial configura-se como um reflexo imperfeito da unidade cosmoldgica
Tempo-Espago, a qual, por sua vez, manifesta-se como desdobramento do corpo
(sabedoria) de Nhamandu.

Assim, o tempo-espago, como categoria social, apresenta-se como uma representacio,
no imagindrio social, de uma concepgio ciclica do tempo, cujo relégio terrestre é marcado
por um calendirio de eventos rituais. O ciclo econdmico anual é uma representacio ou
uma materializagiio de um ciclo da vida religiosa, se apresenta na forma de um “ano
eclesidstico” (Schaden, 1974:38), mediante o qual o ciclo agricola imbrica-se com o ciclo
religioso: a colheita anual do primeiro milho coincide com o Natal, o Ano Bom e Reis. O
calenddrio religioso-econdmico-social Mbyd toma por base as atividades relativas ao
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ciclo do cultivo do milho, cuja lavoura se sobressai comparativamente as demalis atividades
economicas de subsisténcia e comércio.

Considerando a coincidéncia entre a colheita do milho e as festividades cristds. Schaden
(1974) aventa a hipétese, de acordo com a histéria da conquista e da catequizagao, que
deve ter havido uma associagiio entre a tradigdo tribal (de semeadura e colheita) e o
ritmo socioreligioso dos jesuitas. Se se levar em conta que outras associagOes andlogas
foram possiveis durante o perfodo da conversido (entre o pantedo tribal e o pantedo
cristdo; festividades rituais tribais que foram associadas, e ressignificadas, a festividades
rituais cristds), a hipétese schadiana contribui para a compreensio da estruturagio do
calenddrio Mbyd de atividades.

O modo Mbyi de conceber/representar o tempo &, pois, ciclico: a partir do tempo-
espago origindrio, representado pelo inverno (representagdo dos ventos origindrios, o
vento gelado da morte), como o tempo antes do surgimento de Nhamandu (o tempo do
nio-ser). £ deste tempo-espaco do antes, e como sua negagio, que sucede o tempo
novo, o tempo-espaco do renascimento, representado pela primavera, que marca o
inicio do ano Mbyi (o tempo do ser). O intervalo de vida plena decorre anualmente entre
o retorno ao evento fundador (o tempo/vento origindrio) e a passagem ao tempo do
renascimento:

evento fundador = tempo-espago novo

O calendario ritual, por sua vez, como representagio ou apropriagio social do tempo
(tempos ciclicos terreno e celeste em interagio), constréi-se de acordo com as relagdes
estabelecidas entre o tempo cosmoldgico e o tempo social. Relagdes que sdo instituidas
com base nas observacdes e racionalizagdes acerca dos fendmenos celestes, bem como
dos fendmenos ambientais, em consondncia com a diversidade bio-geo-cultural do
ecossistema, e que foram sendo acumuladas e transmitidas pelas geragoes. Essa € a base
que permite uma apreensio sociocultural do fenbmeno tempo ("o fazer o tempo ¢ 0
fazer do tempo™), indispensdvel para a organizagdo da vida e das estruturas sociais. A
base desse conhecimento acumulado, e em permanente processo, € a transformagio dos
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fendmenos de circularidade sazonal sistemdticos — tempo celeste/terrestre, eventos
meteorolégicos e eventos da biodiversidade — em ciclos temporais sociais. A relaciio
inverno/primavera, como os dois pélos temporais que sustentam a concepgdo ciclicae
religiosa Mbyd, em cujo intervalo a vida se processa, ¢ o maior exemplo da apreensao
sociocultural do tempo ou, ainda, do imagindrio instituinte Mbya.

E respaldando-se na raziio e na prova de verdade do mitopoema — como documento
de autoria imemorial onde se ouve falar a voz dos acontecimentos verdadeiros, de acordo
com a formagio histérico-ideoldgica que, por sua vez, determina a pritica discursiva
Mbyd, que os Guarani falam de um ciclico recomego/renascimento: quando Nhamandu
se deixa habitar novamente o tempo-espago da origem, deflagra-se o dra pyau
nhemokandire (a ressurreigdo do tempo-espago novo), marcada ou presentificada pela
mudanca das estagOes, especialmente a passagem do inverno (quando predomina o vento
gelado damorte e a escuridio) para a primavera (tempo do reflorescimento), e igualmente
pela alternéncia noite/dia. Contudo, esse recomeco sempiterno nio devolve os Mbyd ao
seu ponto original de partida, uma vez que, devido & nostalgia do devir, eles encontram-
se marcados por um incessante ir em diregio a Terra Sem Males (YWy Mara Ey). Trata-
se de umir que € simultaneamente corporal (deslocamento territorial) ¢ espiritual (mediante
O canto e a danga rituais em busca do aguyje). Assim sendo, o que de fato move os
Mbyi ndo € uma pulsio obsessional pelo ponto/tempo de origem. por um recomeco
mitico que os levasse, no passado, a um tempo perfeito agora perdido, mas uma obsessio
fatalista por um futuro que os possibilite reencontrar a condigio que, desde o infcio de
sua histéria, se acha perdida (nostalgia do devir): a condi¢iio de humanos verdadeiros.

A concepgdo da terra (o tempo-espago atual) como lugar da imperfeigiio e lugar da
nostalgia, ou da meméria atualizada daquilo que jé foi, encontra-se confirmada na pritica
discursiva cotidiana dos Mbyd, seja em situagdio ritualistica, seja em seu cotidiano, como
parte integrante de seu modo de existir. O que demonstra que entre eles existe uma
inseparabilidade radical entre o sagrado e o profano, seja em sua vida social, seja na
pessoal. Melhor ainda, evidencia-se que toda a vida profana s existe como determinagiio
ou projecdo da ordem sagrada, no estado de “cépia imperfeita™ da vida verdadeira.
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O discurso religioso

Os Guarani t2m-se notabilizado como um povo marcado por uma formagdo discursiva
mistico-religiosa, debordando em uma escatalogia apocaliptica. A formaggo religiosa dos
Mbyd configura uma relagiio de recusa, que ¢ resisténcia, em face de sua existéncia,
representada pela relagdo entre o mundo dos deuses e o mundo dos homens, de um lado;
e, de outro, pela negagiio que ¢ atribuida & condigdo humana, em face da situagdo de
entremeio experimentada pelo homem, com relagio aos dois pélos em que a vida Mbya
se sustenta: Terra Md < Terra Sem Males.

Para os Mbyd, a superagiio da disjungiio entre o mundo dos homens e o dos deuses
ndio apenas é uma aspiragio, mas uma viabilidade, pois a distancia (geografica e simbolica)
que os separa ¢ simultaneamente infinita e nula. Segundo Viveiros de Castro (1987),
trata-se de um movimento orientado pelo devir e ndo por um surto nostilgico que os
impulsionasse de regresso & génese, ao ymd (principio), e cujo eixo ¢ a morte. Os Mby.
como os demais Guarani, podem ser caracterizados como seres do devir, para quem o
apocalipse, a destrui¢io do mundo (mais do que um fato inevitdvel, um momento
longamente ansiado) ndo representa o fim, mas a passagem, “uma linha de fuga™. para
“um além sempre adidvel — e isto é o presente” (Viveiros de Castro, op. ¢it.: XXXiii-XXXiV).

Em vista desses condicionamentos, tanto no plano do real quanto no do simbélico, o
sujeito Mbyd vé-se compelido a mover-se dialeticamente entre duas antinomias (céu/
terra; individuo/sociedade), a partir das quais, estando preso entre dois mundos de
interesses antagdnicos, opera uma sintese que € a sua propria condi¢do histérica de
existéncia, Assim, se a sociedade Guarani Mbyd finca-se na realidade mundana, que, por
sua vez, impede a migragdo em busca da Terra Sem Males, o individuo Mbyd nega-a e
nega-se, para buscar a realidade da dimensio divina. E, assim, se scus pEs estio presos
ao chiio (e é preciso dangar/cantar para os libertar), seus olhos e sua fala dirigem-se para
os deuses.

No plano cosmolégico Mbyd, o homem coloca-se numa posi¢ao intersticial, na qual jd
se revela o paradoxo ou a contradi¢iio constitutiva fundamental da sociedade Mbya.
Tensdo paradoxal, relativa a estar preso a um mundo marcado pela efemeridade e pelo
sofrimento dos sentidos e, por outro lado, de estar intensamente voltado paraa dimenséo
divina. Trata-se de uma heterotelia esotérica ¢ existencial, que atua tanto no plano
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cosmoldgico quanto no plano geogrifico: buscar a Terra Sem Males, pela ascese e/ou
pela migragdo; e encontrar/permanecer na Terra M4. Assim, a vida social e o devir
metafisico dos Mbyi consiste na tensio entre a divindade e a humanidade (Borges,
1999). De modo que a aspiragdo esotérica Mby4 visa 2 superacao desse estado de tensio
em favor da vida eterna: os Mbyd recusam ser homens pois aspiram a ser deuses. O
imagindrio Mbyd revela, assim, uma disjunciio permanente entre dois mundos, mutuamente
determinados: Yoy mari ej [espago divino; nio-alteridade: mundo do ser: eternidade;
felicidade; original] X Yoy mba’e megud [espago humano; alteridade, mundo do nio-ser;
efemeridade; sofrimento; cépia (duplo terreno)].

O principio criador Mbyd, expresso pelo par Nhamandu (saber-poder divino)/oguero-
Jjera (movimento de eterna expansio), configura-se como arché: a origem, o principio,
aquilo que possibilita ou causa o existir das coisas. Arché e ymdi (o ara (pytii) ymdi sendo
0 lempo primitivo e a razio necessdria para surgimento do ara pyau), nas diferentes
formagdes histérico-ideolégicas a que pertencem, funcionam como principio fundador:
aquele que € concomitantemente a possibilidade e a matéria, sem o que o universo nio
teria existido. O complexo arche/ymd implica em por em movimento a palavra (ayvu/
logos), o tempo-espago (choralara) e o saber-poder (legein-teukhein/ki wara-ra) (Borges,
1995, 1999).

O sujeito Mbyi constréi sua historicidade e discursividade no entremeio do desejo (de
ascensio, de transcendéncia) e da condigiio humana (marcada pela efemeridade e pela
imperfei¢iio), no espago existencial entre a Terra Sem Males, da nostalgia do futuro, ¢ a
Terra M4, o tempo-espago do presente e caminho das imperfeicdes. A formagdo histérico-
ideolégica Mbyd determina-lhe uma historicidade assentada sobre essa disjuncio
fundadora, uma vez que o mundo Mby4 configura-se como um continuo estar-fora-dos-
eixos. E nesta condiciio que se debate a vida social e individual Mbyd: na angstia-
obsessdo de ver-se constrangido a viver no tempo-espaco que ele essencialmente nega e
na impossibilidade de realizar o real de seu desejo: alcangar a Terra Sem Males.

Esta condicao dilemdtica discursiviza-se no estabelecimento de duas ordens de vida:
uma perfeita (sintomatizada e comprovada na/pela ordem do mito) e outra imperfeita
(materializada pela ordem do tempo social ou histérico). Uma afirmada no ensejo, ainda
que nao realizada no curso vivencial; outra, negada, porque presente na realidade cotidiana,
como uma espécie de meméria dilacerante a apontar, simultaneamente, para o presente
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negado e para o passado-futuro que deve ser realizado. Trata-se, pois, de um principio
totalizador e, como tal, constitutivo do imagingrio social Mbyd e estruturante seja da
organizagiio e da vida sociais, seja dos processos fundadores da pessoa-Mbyd e de sua
concepecio e prdtica religiosas.

O discurso religioso Mbyd encontra-se sustentado por uma dada formagao historico-
ideolégica, mediante a qual se institui a afirmagdo radical do plano religioso (que implica
necessariamente na negacio do plano terreno). Se se considera que as diferentes formagoes
sociais se refletem na linguagem (como, alids, ja demonstraram Bakhtin, 1979, e Gramsci,
1978) e ai produzem efeitos de sentido; e que é na confluéncia, nesta tensdo, entre lingua
e histéria que se produz o discurso; entdo, fica claro que o discurso Mbyd e, em especial,
o discurso religioso, encontra-se determinado pela religiosidade, a qual, na instituigio
imagindria de sua sociedade, comparece como fundadora.

Se, assumindo com Orlandi (1992), o discurso religioso ¢ aquele em que 0 homem faz
falar (e faz ouvir) a voz de Deus, daf a estrita observincia das nheé pordi — as belas
palavras herdadas da fala divina— no que se refere & discursividade Mbyd. o tipo discursivo
fundamental da sociedade Mbya ¢ o discurso religioso, em relagdo ao qual todos os
demais tipos se constituem. De acordo com os relatos antropolégicos, todas as instincias
da vida Mbyd encontram-se intrinsecamente marcadas pela voz divina (mesmo que essa
voz se manifeste pelo siléncio. Siléncio, alids, que funda a discursividade Mbyd como
resposta as reminiscéncias de um tempo, agora, perdido). E a voz dos deuses que, como
déixis fundadora, direciona o vir-a-ser desse grupo tribal.

Na discursividade Mbyi siio vérias as instdncias em que esse “fazer falar a voz de
deus” (nheé pord) se historiciza. O nascimento de um novo membro é tido como a
incorporagio de uma palavra (sendo a palavra de origem divina, o nome pessoal é sagrado
e, portanto, secreto para aqueles que nio siio Mbyid); os cantos que sao revelados em
sonhos; a caracterizacio da alma como palavra (nheeng): a atuagio dos karal na
manutencio do corpo doutrindrio e na incitagdo ao desapego a vida terrena. Em todas
essas situacdes manifesta-se a voz divina,

Em conseqiiéncia da assimetria dos planos divino/humano, a discursivizagao Mbya,
manifesta igualmente uma separagdio entre a linguagem (humana) e a significagdo (divina).
Esta dissimetria discursiva também ocorre na distribuiciio de papéis em sua organizacao
social: karai, chefes politicos e demais segmentos sociais (divisio interna); entre
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“adornados” e os outros (divisdo externa); e no uso especializado de uma linguagem
esotérica (prépria do discurso religioso) diferenciada da ordindria (demais formas
discursivas).

A palavra sagrada estaria, entdo, capacitada a livrar o homem de sua imperfeicio. Eis
a razdo pela qual as nheé¢ pord sio obscuras para os ndo-iniciados: embora sejam
enunciadas pelos homens, o seu significado real s6 pode ser determinado pela ordem do
sagrado. O sentido das palavras, tendo sido derivado dos deuses, de quem siio atributo,
s6 pode ser entendido pela revelag@o (intervengiio) divina. Ou, em outros termos, 0
didlogo tem como interlocutores sujeitos dissimétricos (de um lado, os homens; de outro,
os deuses) e, portanto, o jogo discursivo e os efeitos de sentidos dai decorridos sio
regulamentados por este contexto especifico. Caso semelhante ocorre nos rituais de
cura, quando o xamd estabelece um didlogo de dupla profundidade. Na superficie do ato,
o interlocutor € o corpo doente (ou a doenga); atravessando essa superficie, o xami tem
como interlocutor a entidade causadora da doenga. Assim, ao proferir seu canto de cura,
0 xama ndo visa apenas a reproduzir as palavras (o poder) de Jakaira, mas colocar-se na
posigdo desta divindade, de forma que se estabelece um processo dialégico em dois
planos: o da divindade/xama e o do xamé/paciente.

A unidade dialética que constitui o processo de assujeitamento na sociedade Mbya
funciona como um processo histérico-ideolégico mediante o qual a historicidade que
funda o ser-Mbya e seu lugar social aparece como negagiio radical da sociedade terrena e
do tempo sociohistérico ou profano. O lugar social e discursivo do sujeito Mbya determina-
se pela busca incessante, impelido pela recordagio atualizada das normas — daf a recorréncia
nos textos, especialmente de autoria individual, dos termos: recordar, lembrar, “ore
ma’endu’a poranga” ou ‘recordar agradavelmente’ —, pois € somente pondo-se de acordo
com as normas que se torna possivel permanecer erguido e obter valor e, assim, tornar-
se digno de (re)encontrar a condi¢éo original de humano verdadeiro.

Considero que o eixo da formaciio discursiva Mbyd encontra-se centrado na errincia,
a qual pode ser representada pela relagdo heterotélica, terra > TERRA. Trata-se de uma
errdncia multidimensional que atua como expansdo totalizante, a um s6 tempo
sociohistérica e cosmoldgica, de que nos dd conta a expressido oguero-jera, como o
movimento de agdo/transformacdo de Nhamandu. Deste modo, o Eu e o Outro do
discurso religioso (ético e metafisico) representam os elementos de uma heterogeneidade-
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na-homogeneidade, ou uma ndo-alteridade constitutiva do sujeito-Mbyd que ¢, em dltima
instincia, representado pela forma-sujeito determinada pelo nhieeng. O sujeito do discurso
religioso (locutor e interlocutor) apresenta-se como um sujeito cosmolégico que, de fato,
organiza e direciona essa discursividade, Essa unidade discursiva heterogénea, por sua
vez, deve ser entendida como integrante, simultancamente instituinte ¢ instituida
historicamente da errdncia fundadora que determina toda a formagcio discursiva Mbyi.
como efeito de sua formacio histérico-ideoldgica.

A materialidade lingtifstica da presenga imanente da divindade criadora na estrutura
cosmica € dada pela expressio oguero-moine-moia ‘fez com que se engendrasse’ (o-
‘3s7; guero ‘prefixo comitativo’; modie-moiia, forma reduplicada do verbo modia *fazer
correr’, “correr atrds de’). O aspecto comitativo de -guero, indicativo de que o sujeito
participa da a¢do sobre um determinado objeto, acumula-se com o aspecto causativo de
mo- e com a reduplicagiio moie-moiia, pela qual encontra-se indicado um movimento
continuo, progressivo, evolugio, expansio ou transformacio: das trevas faz com que
seu corpo se constitua; de sua sabedoria criadora e, em conseqiiéncia dela, faz surgir,
transforma seres e coisas, cuja existéncia transcorre no movimento visivel das migragoes
¢/ou invisivel do aguyje. A particula -guere indica, outrossim., que no objeto humano e
nio-humano manifesta-se a presenca do sujeito criador.

A passagem do percurso visivel ao percurso invisivel, ou da ac¢@o coletiva & individual
¢ do texto mitico ao texto vocacional, assinalada por Clastres (1990), evidencia o
desenvolvimento de novas formas de relaco a partir das condigoes histéricas em que a
sociedade Mbyd se processa. A construcio dessas novas formas de relagio, cuja
materialidade histérica visibiliza-se nas praticas discursivas, decalca-se de uma matriz
histérico-ideoldgica que se reflete na relagiio cosmolégica terra > TERRA, a qual, no
imagindrio instituinte Mbyd, representa o sustenticulo de sua relaciio com a sua realidade.
E importante enfatizar que essas relagdes imagindrias constroem o real social, a0 mesmo
tempo em que se constroem a partir das condigoes materiais em que a sociedade se
institui. Do que é possivel depreender do modo Mbyid de estabelecer seu lugar no mundo,
posso assumir que essa ¢ a relagdo primdria a partir da qual a sociedade Mbyd se
estrutura. Trata-se de um elemento ordenador da cultura desse povo. operando
discursivamente como o eixo fundacional do sentido da existéncia social e individual
desses Guarani.

Rua, Campinas, 6: 81-112, 2000



104 Cosmologia, Religiao e Discurso Guarani Mbyd

Enquanto funcionamento discursivo, € possivel caracterizar o processo histérico-mitico
que engendra e institucionaliza a sociedade Mbyd com base na relagdo terra - TERRA,
na qual o primeiro termo ferra refere-se a terra do presente, do agora histérico; e que,
por ser parte e obra da imperfeigao, pois constitui-se como « 'anga, ‘imagem’, ‘imitagdo’,
‘copia’, ‘'sombra’, € lugar de confinamento e desejo de libertagdo. O segundo membro
darelagdo, TERRA, configura-se, a0 mesmo tempo, como objeto de uma rememoragio
atualizada e objeto de desejo; presente-passado e presente-futuro, nostalgia e meta, presente
como fundamento, como memdria e como vir-a-ser e que, por ser o lugar origindrio e
verdadeiro, € também o lugar do sagrado: a terra indestrutivel.

A historicidade da relagiio rerra >TERRA prové de sentido o ritual, a ética e a
estruturagdo social, visto que € na base dessa formagdo histdrico-ideoldgica que se formam
as demais relagdes sociohistéricas com o mundo, a precedéncia do cosmoldgico (tempo-
espaco, sentido) em face do social; a experiéncia religiosa; a negagio do mundo fisico
e/ou temporal em favor da afirmagio absoluta do mundo mitico e sagrado; a nostalgia do
futuro e o sentimento de pessimismo de reflexdo e otimismo de crenga-agio presentificado
em sua discursividade.

Tal € a norma. A Lei, o principio fundador e organizador do eixo social e do eixo
mistico que caracterizam a sociedade em crise dos Mbya. E a norma que, sendo legado e
promessa, constitui o meio e a certeza de que a Terra Sem Males serd, finalmente,
alcancada. A certeza Mby4 apresenta-se na forma de destinaciio — ponto futuro ao qual
devem atingir pelo esforco pessoal e coletivo — e nio como predestinagio. Trata-se de
uma condi¢@o evidenciada pelo bindmio mburu ou nhemo-mburu (‘fervor religioso’,
‘inspirar-se de fervor religioso)/mbaraete (‘fortaleza espiritual’, dotar(-se) de fortaleza
espiritual’). Pois é somente na condigdo de py’a guaxu (‘coracdio grande’, expressao
metaférica que designa o ser dotado de mburu e de mbaraete) que € possivel realizar a
ultrapassagem para a Terra Sem Males.

Had uma constelagdo discursiva de termos que se reportam a essa condica@o essencial, e
que é recorrente em textos os mais diversificados: alma-palavra habitante (nheég), a
posicdo vertical, o estar erguido (), o fazer com que pise ou se encarne (mopyrd), o
estar sentado, o dar-se assento ou conceber (nhemboapyka). Essa coeréncia discursivo-
textual, por sua vez, indica o centramento da discursivizagdo Mbyd em torno da formagéao
histérico-ideolégica na qual a relagdo disjuntiva terra > TERRA funciona.
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Eis, entio, a totalidade. Totalidade a realizar-se e/ou totalidade acabada do aguyje.
Totalidade do mundo na unidade da divindade, e totalidade quantificivel dos adornados
e eleitos que, segundo a norma, procederio a materializacio da reversibilidade. Totalidade
que ndo pertence a ordem do uno, mas i da dualidade: ypy ou vima/pyau, ete/a’anga,
nheég/angue, Yvy Mard E§/Yvy Mba’e Megud. Esses pares nao configuram uma
concepeao maniqueista, dado que os termos nio se excluem mutuamente. pois constituem,
na contradiciio, a unidade identitdria Mbya.

A totalidade também se reporta i ética, em que a dualidade coletividade/individualidade
igualmente participa do mesmo processo dinimico sociocosmoldgico. E mais uma vez
detecta-se a intervengao da norma, manifesta como mborayu, o amor ao proximo ou a
fonte daquilo que retine e mantém a solidariedade e, portanto, a unidade e a histéria
tribais, bem como o processo de totalidade acabada do agiryje. Assim considerado, niio
basta que um individuo isolado atinja o objeto de seu desejo mistico, é preciso que nesse
processo se estenda & totalidade dos individuos: os que se erguem em sua totalidade, os
adornados em sua totalidade.

O discurso mistico-esotérico Mbyd funciona como um dos meios que mantém cm
operagdo o processo de assujeitamento e de estruturagdo identitidria deste povo. A aspiragio
desses Guarani quanto a reversibilidade, a negagio da ordem mundana para afirmar-se
em sua totalidade acabada de humanos verdadeiros, manifesta-se na produciio e na
reproducao de enunciados de dupla razao. De um lado, derivam de textos fundadores,
como expressoes parafrastico-polissémicas destes e, atuam, entao, como memoria
presentificante. De outro, atuam como manifestagoes ritualisticas, como meio de romper
o siléncio constitutivo dos deuses e de fazer chegar a seu conhecimento os esforgos para
conseguir realizar a ultrapassagem. Neste caso, o texto mitico opera como um indicador
da continuidade e da perseveranca dos Mbyd, em face das condigoes e contradi¢des
mediante as quais se processa sua historia.

Assim, pois, hi dois eixos da historicidade constitutiva que operam conjuntamente na
trajetéria social e religiosa mbyd. Um desses eixos ¢ o que determina que a reversibilidade
(a pulsiio de retorno) niio pleiteia nenhuma espécie saudosista de retorno ao ponto original,
mas, como bem o definiu Viveiros de Castro (1987), direciona-se ao devir, no movimento
de expansio de uma perspectiva temporal que langa o sujeito-Mbyd para o futuro. Trata-
se, pois, de um movimento que denega a circularidade do eterno retorno, pelo qual a
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flecha do tempo descreve uma trajetéria espiralada, e cuja significagio histérica indica
avango e superagdo. O segundo eixo, operando na ordem do simbélico, determina a
sublimagdo das condigdes objetivas de existéncia da sociedade Mbyd. Ora, no jogo das
contradi¢Ses fundadoras da sociedade Mbyd, sendo a vida verdadeira aquela que se
encontraem um Id tempo-espacial outro, o sentido da existéncia ndo pode estar circunscrito
a essa vida imperfeita, visto que ela nada mais é do que cépia, forma hospedeira da
palavra-alma habitante.

A prética discursiva dos Mbyd manifesta a agdo desse conjunto de contradicdes que
se encontram na base de sua cosmovisdo, isto €, em seu sistema de endo e de exo-
representagdo. Os sistemas de endo/exo-representa¢dio fazem parte do mecanismo de
validade psicoldgica da ideologia como a forma ideolégica que tomam os processos
historico-sociais. De igual forma, sdo esses os elementos determinantes da historicidade
mostrada®— mostrada nos textos sagrados, no modo de vida Mbyd e em sua discursividade.

De igual modo operam os conceitos de historicidade constitutiva ou instituinte,
historicidade mostrada ou instituida. A historicidade instituinte da sociedade Mby4 é
aquela que determina as formas pelas quais os Mbyd concebem o fundamento de sua
existéncia, bem como as formas institucionais através das quais eles conservam e
reproduzem o seu modo de existir, como um conjunto de rela¢des de segunda ordem que
sdo estabelecidas com base nas condigdes reais de sua existéncia. As institui¢des sociais,
como formas institucionalizadas desenvolvidas no transcurso da evolugéo histérico-social
do que se estabelece como padrdo social vigente, estdo na base dos papéis sociais que os
sujeitos sdo determinados a representar, e funcionam como instincias de transmissdo
(reproducgéo, superagdo) das condi¢Ges sociais.

A tensao obsessional instituinte da sociedade Mbyi situa-se em um estado sociopolitico
e, simultaneamente, mitico-messidnico; entre a realidade empirica do acontecimento
sociohistérico (a Terra Ma) e a idealidade absoluta do relos religioso (a Terra Sem Males).

® Conceitualmente, a historicidade mostrada € a atualizagfio, ou a fenomenalizagiio, da historicidade constitutiva.
Enquanto operadores analiticos, historicidade constitutiva ¢ historicidade mostrada (nos quais ecoa uma séric
de dicotomias conceituais similares dentre as quais se incluem a aristotélica, entre ergon/energeia, ¢ a lacaniana,
entre estruturante/estruturado) decalcam-se, em parte, da nogdo de heterogeneidade constitutiva e
heterogeneidade mostrada, de Authier-Revuz (1990, 1994) ¢, em parte, dos conceitos de imagindrio instituinte,
imagindrio instituido, derivados do conceito de imagindrio radical instituinte, de Castoriadis (1982).
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Tenséo e busca de superagiio que é presentemente frustrante, o que, por seu turno,
investe ainda mais profundamente no campo da idealidade e da denegaciio do
acontecimento histérico, uma vez que, do ponto de vista dos Mbyd4, o que sucede na
ordem do tempo profano nao constitui, de fato, um acontecimento.

O acontecimento somente se configura na ordem do real da palavra. A relagiio vivencial
dos Mby realiza-se no/com o fantasmitico. E o fantasmético da Terra Sem Males, em
sua intangibilidade, a presenca imemorial (a recordagdo atualizada) do tempo-espago da
origem e a certeza do legado que sustentam a busca e a denegagiio Mbyad.

A danca dos ventos e os ciclos da memoria

O funcionamento discursivo Mby centra-se na erriincia rerra - TERRA que, desde
sempre presente nas narrativas miticas, impele-os em dire¢do a um devir como eterno
presente ou futuro adiado. Errdncia que se configura no entremeio (entre a terra e a
TERRA, pois se a terra, como lugar de habitacdo e origem, é negada por ser mera cépia
imperfeita; a TERRA € inalcangada, dai que o (re)encontro se acha permanentemente
adiado, ainda que sempre tentado) vivencial caracteristico da sociedade Mby4. E estaa
razio que motiva a recusa sistemdtica ao cuidado fisico, a quase anulagio do territério
geogrifico e, em conseqiiéncia, o aprofundamento espiritual. Deriva também dessa
estruturagdo simbélica a constitui¢do de uma racionalizagiio sacralizante que justifica o
estado de descaso em relagdo a tudo aquilo que signifique estar preso a vida terrena, seja
individual (o corpo), seja social (a aldeia).

Aerrincia Mbyd €, simultaneamente, movimento de deslocamento (oguerojera)
em busca desse futuro possivel da promessa (reversibilidade) e negagido da
temporalidade. Eis af o funcionamento discursivo desses Guarani, no que tange 2
temporalidade, bem como o fundamento de seu imagindrio social instituinte, pelos
quais os Mbya se mostram como heterogeneidade-na-homogeneidade (terra e
TERRA; Nhamandu e jeguakava, tempo histérico e tempo divino). E, pois, na
disjun¢do da errdncia que se pode buscar, como parte de sua complexidade histérico-
ideoldgica, os fundamentos da identidade Mbya.

O processo discursivo Mbyd imprime uma inversdo de polaridade, cujo sentido
terra€ TERRA transforma-se em rerra=>TERRA. De modo que o real sensivel nio se
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encontra no pélo rerra. Bste comparece no processo ideolégico-discursivo como um
simulacro ilusério do real TERRA. Ora, se a espacialidade Mbyd convoca a relacio
opositivo-integralizadora dessas duas ordens, o mesmo sucede a temporalidade. O presente
manifesta-se como presente pretérito (kue), em cujo entremeio o sujeito-Mbyd debate-
se. Por conseguinte, ora este presente-ilusio (o presente da histéria) reporta-se a uma
disjungdio daquilo que deixou de ser, ou que jamais conseguiu ser (heterotelia); ora remete
ao tempo-devenir, no qual se concretizard a idealidade telelolégica. Desta forma, o presente
configura-se como 0 momento em que intervém a eventualidade, como possibilidade
real-realizdvel do aguyje/nhemokandire. Trata-se, assim, de um tempo I4, sempre por
vir, uma espécie de futuro adidvel enraizado no presente da rememoragciio.

Os guarani Mbyd operam, em sua prdtica discursiva, um movimento de retorno.
Reivindicam uma reversibilidade, a qual encontra sua raziio de ser no fato de haver,
como resultado de um processo histérico-discursivo singular, uma consciéncia da separacio
fundadora e, como tal, agdnica, entre a dimensio humana e a divina. De acordo com o
modo Mbyd de interpretar e representar essa disjungiio origindria, a vida corpérea e
histérica institui-se como um obstdculo & realizagiio da superacio do estado atual,
considerado pela metafisica Mbyd como imperfeito. Estado de imperfeigio que implica
na concepe¢do dos seres e da vida, no plano terreno, como cépias dos seres originais que
se encontram no plano divino. O tempo-espago terreno, histérico-social, encontra-se,
portanto, fadado a ser um simulacro de vida, um duplo da manifestacio cosmolégica no
plano histérico, condigao que lhes determina o sofrimento e, a0 mesmo tempo, a busca
pela superagio da condiciio de simulacro. E nesse sentido que a pulsio de retorno e
reversibilidade operam no imagindrio instituinte ¢ na prédtica discursiva dos Mbyd.

Nido se trata, em absoluto, de um eterno retorno, sendo que de um presente cujo
tempo, em continuo e permanecendo, no imagindrio da memoria social, igual a si mesmo,
constitui o tempo-espago como totalidade indecomponivel. O eterno retorno implica na
permanéncia obsessiva de um tempo eternamente homogéneo e monotonamente circular.
Nio € essa, certamente, a representagio do ideal metafisico Mbyd. O que se afirma na
concepgdo mitico-religiosa desses Guarani € um retorno ou (re)encontro que se processa
no decurso do tempo-espago cosmogénico, como nega¢do do tempo-espago dos
acontecimentos empiricos. Contudo, uma vez alcancada essa dimensio de superagao
das limitagdes, uma vez chegado o presente-devenir, irrompe uma nova ordem, na qual a
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ciclicidade se abole, porque o tempo-espaco manifesta-se como identidade absoluta:
transformagdo do tempo-espago origindrio em tempo-espaco novo e vice-versa —
eterno presente.

Na pritica discursiva Mbya ocorre um duplo e simultineo jogo de sentidos e
dire¢Ges sobre o eixo divino/humano, cujo centro € a identificagdo adorno de plumas/
coroa solar; fumaca/neblina apyka/banco cerimonial zoomorfo (nas ceriménias rituais.
o adorno de plumas, por exemplo, ndo apenas simboliza, mas é a coroa solar que,
por sua vez, € a face metamorfoseada de Nhamandu). No primeiro jogo/direcio
(que vai de Nhamandu aos homens) evidencia-se a condigio imperfeita dos homens
atuais (neste plano, hd apenas cépias imperfeitas, representacio de outra
representagdo). No segundo jogo/dire¢do (que vai dos homens a Nhamandu), a
afirmagdo de sua aspiragio a restauragiio de sua condiciio origindria, atravessando
as representacoes para deparar-se com a divindade.

Assim, na dinémica da discursividade Mbyd dd-se um permanente jogo de inscriciio
histérica sob a égide de uma concepgio, eu diria, platdnica, do universo. Concepciio
plena de negatividade, pois, afinal, a existéncia ndo passa de uma ilusdo, uma vez que se
sustenta enquanto copia imperfeita de uma realidade que existe em outro plano existencial,
e que, a despeito da distdncia impreenchivel, faz-se sempre presente na meméria. Mas,
contraditoriamente, essa negatividade se historiciza em priticas sociais cujo fim é a
ultrapassagem, ou seja, 0 momento de uma plenitude que possibilite ao individuo e,
conseqlientemente, a comunidade Mbyd — porque essa plenitude ou madurez 6 se realiza
como e enquanto solidariedade tribal -, transpor-se para esse plano de existéncia. E essa
a funcio da religido e de todas as demais formas de conhecimento que fazem parte do
belo saber Mbyd. E € na memodria social, como parte de sua formacio imagindria, que a
integridade escatolégica Mbyd se mantém. As performances rituais ou artisticas, as
exortagoes e peregrinagoes, sao instincias de atualizagio da memaria ao mesmo tempo
em que sdo a sua representacdio. A Terra Sem Males é um espectro (Derrida, 1994)
instituinte da memoéria e do sujeito Mbya.

Abstract
The purpose of this paper is to present an analysis of both conception and instituition of a cosmologic
theory, associated and determined by the Guarani Mbyid's (Tupi-Guarani linguistic family ) religious structure,
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which perpasses their mythologic narratives. The presence of a cosmologic theory pressuposes a knowledge
both in astronomy and in a sistematic sky taxonomy, developed in consequence of a social control of the
temporality. In order to reach my aim, I will be using the methodology of the discourse analysis, considering
that as to the religion, as to the cosmologic view of the Mbyd the focus is in their discoursive practice. The
main purpose of a discourse analysis, focusing an Indian discourse as its theoretic object, consists in
understanding the processes of meaning production, viewed as effects of a specific social and imaginary
formations which, by their turn, embase the Guaranian ways of being and stablish relations with their social
conditions ol existence. Thus, the knowledge in astronomy, as well as their religion, presented in their
cosmogonic myths, besides their importance as a form of rationalism, are analyzed as part of a wider and
complex process of meaning production and, as such, are understood as discoursive practice. That means
that the cosmologic-religious theory, as well as the sky taxonomy have aroll as part of the Mbyd people’s
dicoursive functioning, and therefore, are related to their ideological and historical formation, by which both
identity and the process of subject determination, and the nets of meaning are developed in the Guarani
Mbyi society.
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