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Discurso religioso e patrimonio intangivel
guarani mbya

Luiz C. Borges’

1. O mundo em disjuncao

Os Guarani Mbya' (um subgrupo dos Guarani, cuja lingua pertence a familia
linguistica tupi-guarani, uma das mais importantes familias do Tronco Tupi), lograram
conservar seus valores e tradicoes, dentre os quais a sua mitocosmologia e seu aparato
religioso, apesar do longo, intenso e continuo contato com a sociedade envolvente, e
a despeito de todos os processos a que foram submetidos, desde o século XVI, visando
converté-los ao cristianismo e integra-los ao modo de viver e de produzir da sociedade
nacional (CADOGAN, 1959; CLASTRES, 1990; CLASTRES, 1978; MELIA, 1992; SCHADEN,
1974). O sucesso da sobrevivéncia fisica e cultural desse povo pode ser constatado nas
diversas visitas que realizo aos aldeamentos mbya no Rio de Janeiro. Atualmente, além
das aldeias que estabelecidas no litoral sulfluminense, uma nova aldeia foi fundada em
Niterdi, a partir de uma dissidéncia ocorrida na aldeia de Itatim, em Paraty. Deste modo,
o Rio de Janeiro conta atualmente com 5 aldeias guarani, totalizando uma populacao que
pode ser estimada em cerca de 600 indios.

Do ponto de vista da dinamica sociocultural, os Guarani fazem de sua tradicao o
sustentaculo, a um tempo histoérico-ideoldgico e documental, de sua institucionalizacao
como ser social/pessoa e, portanto, como o suporte a um tempo mitico e historico que
lhes permite ser protagonistas de sua historia. Nesta sociedade, sempre caracterizada na
literatura antropologica como mistico-religiosa, o conjunto de mitos (a sua mitocosmologia)
constitui, nas palavras de Leon Cadogan (1959), um saber esotérico. De acordo com Pierre
Clastres (1990), é na mitocosmologia que encontramos a sistematizacao do pensamento,
ou sistema, metafisico dos Guarani.

As narrativas miticas de povos indigenas devem, em geral, ser enfocadas em seu
duplo papel instituinte de patriménio intangivel e de discurso fundador. Por discurso
fundador entendo, com base na definicao de Eni Orlandi (1993), aquele que inaugura
sentidos no lugar de outro (ou de nenhum) sentido; ou aquele que instaura um (outro)
lugar no imaginario social, que permite que cada sujeito seja capaz de dialogar com os
demais e, ao mesmo tempo, com o conjunto daquilo que existe na memoria social como
ja-dito e ja-interpretado. Ou, ainda, aquele que, por ser o instaurador de uma rede de
significacdes constituintes que se estabelece e se cristaliza mediante as determinacoes
da ordem do imaginario, torna legivel e interpretavel o que antes ndo o era — trata-se,
no caso especifico dos Guarani, de um importante fator hermenéutico, consoante o qual
eles, ao recordarem-se das belas palavras (as que provém das divindades), pautam sua
existéncia e, igualmente, em seus seguidos deslocamentos territoriais, léem os sinais, ou
marcas, deixados pelos que os antecederam. Nesse sentido, o discurso fundador nao se
limita particularmente a nenhum enunciado empirico (a um texto), refere-se, antes, a
uma espécie de imagem utopica da sociedade e da pessoa guarani. Ou seja, remete aos
lugares e aos modos de operacionalizacao da significacao de que se encontra saturada a
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memoria social. Isso significa dizer que a sociedade guarani funciona estruturada por um
permanente dialogismo, em que as vozes da memoéria mitica fazem contraponto com as
vozes da memodria histérica.

Assim sendo, o discurso fundador funciona em um espaco de interdiscursividade de
maneira que “tudo o que é dito, tudo o que é expresso por um falante, por um enunciador,
nao pertence so6 a ele. Em todo discurso sao percebidas vozes, as vezes infinitamente
distantes, andnimas, quase impessoais, quase imperceptiveis, assim como as vozes
préximas que ecoam simultaneamente no momento da fala” (BAKHTIN apud BRAIT, 1999,
p. 14). Junto com esse trabalho dialégico (que, por sua vez, ocorre em quaisquer outros
eventos discursivos) ha, direcionando e fixando sentidos e interpretagoes, o trabalho da
formacao histdrico-ideoldgica. E justamente isso que permite que as vozes do(s) discurso(s)
fundador(es) continuem a dialogar com todas as falas possiveis e até mesmo com as formas
de siléncio, estabelecendo, dessa forma, um permanente fluxo de atualizacdo entre a
memoria social e as memdrias individuais.

E por essa razdo que tanto o pdr-em-cena quanto o apagamento discursivos so
podem ocorrer em uma memoria ja estabelecida dos sentidos. Isto é, o sentido e a eficacia
do discurso produzem-se no ja-dito do interdiscurso. E em funcdo dessa concepcio que
podemos considerar, seguindo José Luiz Fiorin (1990), que, por ser o evento inaugural de
uma trama de filiacdes discursivas, ou, ainda, por se constituir em marca historicizante, o
mito se configura como um discurso fundador de uma dada cultura.

Devido a complexidade de relacdes que o mito desempenha na vida social (relagoes
com o imaginario, com a ritualidade, com o comportamento geral dos sujeitos), este
deve ser analisado como pratica discursiva, o que implica pensar o seu intrincamento, o
processo organizativo que estrutura os constituintes sociais e lingiiisticos do discurso, as
formacoes discursivas e as relacoes sociais em uma sociedade tribal, bem como os modos
particulares pelos quais essa discursivizacao se realiza e funciona.

Este aporte a complexidade discursiva do mito objetiva introduzir uma reflexao
acerca das caracteristicas do discurso religioso, enquanto um dos elementos do patriménio
cultural dos Guarani. Nao se trata, no que concerne a mitocosmologia, de especificamente
apresentar uma etnografia da religido guarani mbya, mas de procurar compreender as
propriedades do discurso religioso deste grupo indigena, tomando como material de analise
os textos que foram coletados e organizados por Cadogan e que, conforme assevera este
autor, apresentam-se como um corpo doutrinario que constitui a pedra fundamental de
toda formacao social e étnica dos mbya: o Ayvu Rapyta?.

Inicialmente, o que deve ser ressaltado € que, nas sociedades de tradicao oral,
as fronteiras entre mito, ciéncia e religido sdo, se e quando existem, fluidas — dai,
igualmente, a importancia que o estudo da mitocosmologia apresenta para a Historia
da Ciéncia. Particularmente na sociedade mbya, o mito encontra-se inextrincavelmente
associado a religiao e ao profetismo. Uma das marcas disso aparece em expressoes
tais como “verdadeiro primeiro”, “Gltimo Ultimo primeiro”, “pai verdadeiro”, em
contraposicao a “imagem”, “cépia imperfeita”, “sombra”, apontam para o fato de que
verdadeiro, na discursividade mbya (e em seu modo de producao de conhecimento), deve
ser compreendido como sendo de origem divina, isto é, como aquilo que pertence ao
tempo cosmoldgico das origens e que, por conseguinte, sd existe no tempo-espaco dos
deuses. Uma das implicacbes disso é que as nocdes de verdade, de beleza e de vida
perfeita estao relacionadas a esfera do sagrado, sendo, assim, possivel estabelecer que
sagrado = original. Desta forma, todo x so é verdadeiro ou belo ou perfeito se e quando
pertencer a origem. Em termos discursivos, e tomando como referéncia o que afirma
Selma Castro (1987) acerca do discurso profético, é possivel supor que o que caracteriza o
discurso religioso mbya é o efeito de constitutividade da qual, na sociedade guarani mbya,
se encontra investida a ilusao de reversibilidade.

A crenca na reversibilidade é denominada, em guarani, nhemonkandire?, e se
faz acompanhar por uma assincronia entre o éxtase da ultrapassagem, que se realiza
no espaco histérico-simbdlico do ritual — como um momento excepcional, passivel de
repeticao, cujo efeito é o de romper com os limites da cadeia dos eventos histéricos —,

2 Conjunto de mitos dos Guarani Mbya, coletados junto aos lideres espirituais de aldeias guarani do Paraguai.
O termo ayvu significa ‘linguagem’ e rapyta ‘fundamento’. De sorte que esses mitos constituem, para os
Guarani, o fundamento da linguagem humana e, portanto, de sua ética e de sua cosmovisao.

3 Expressao que, segundo Cadogan, significa “fazer com que os ossos permanecam frescos” e se refere, no
imaginario mbya, a condicao de chegar a Terra Sem Males sem sofrer a experiéncia da morte.
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e a crise historico-existencial, por permanecer na condicao de estar atado a uma vida
“demasiadamente humana”. Esta crenca encontra-se, por sua vez, embasada em dados
testemunhais (as marcas que lhes legaram os ancestrais), ao mesmo tempo em que evoca
a possibilidade da travessia do mundo das cépia para o mundo dos seres verdadeiros.
Desta forma, o nhemonkandire institui-se como um dos pilares discursivos que sustenta
a mundivivéncia desses Guarani. Assim sendo, a presenca da ilusdo de reversibilidade
nos ritos religiosos é indispensavel. Mais que uma crenca, o nhemonkandire é uma
presentificacao da reversibilidade ou da travessia. Ela assegura que ao jeguakava (ou
porague’i*) é dada a oportunidade de, enquanto corpo vivo e consciente, trasladar-se para
a Yvy Mara Ey (Terra Sem Males).

O sustentaculo do ethos guarani é uma formacdo historico-ideologica centrada
na religido. Nesta sociedade, a ordem cosmoldgica tem preponderancia sobre a ordem
cronologica e, por conseguinte, sobre a ordem histérico-social. E na esfera da formacao
religiosa, como pratica social, que este povo institui a sua identidade étnica e sustenta a sua
sobrevivéncia fisica e cultural. Para eles, o mundo espiritual se sobrepode a vida terrena, uma
vez que a estrutura do mundo exterior (o terreno, o profano) encontra-se indissoluvelmente
relacionada a integridade do mundo interior (o cosmologico, o divino). Assim, a vida
verdadeira encontra-se além das vicissitudes cotidianas, pois a vida terrena representa-se
como uma sombra ou uma copia imperfeita da vida divina. Por isso, a finalidade do modo
de vida guarani (o télos ou teko [t-eko — modo de ser, principio ordenador da existéncia],
principio a um s6 tempo ético, teleoldgico e teoldgico) é poder (re)integrar-se ao convivio
verdadeiro com os deuses. Isto €, pelo teko os guarani esforcam-se para resolver a disjuncao
constitutiva, consequéncia da dissonancia harménica entre a ordem divina e a humana e,
por conseguinte, entre o tempo cosmologico e o histérico. Essa relevancia do teko para a
determinacao do ser guarani levou Aldo Litaif (1996) a criar o termo tekologia para explicar
0 modo de vida desse povo e o seu sistema de pensamento.

No que respeita a experiéncia da religiosidade mbya, especificamente considerando
0 jogo discursivo existente entre plano divino/plano terreno, é possivel verificar que a
dimensao discursivo-existencial propria do sujeito mbya é a de entremeio. E exatamente
o situar-se no entremeio que propicia aos Guarani entregar-se ao apelo do sagrado, como
reflexo da condicao de assimetria constitutiva que estrutura a relacao homem/divindade.
0 que caracteriza, pois, este povo, assim como a alguns outros povos de tradicao tupi, € o
fato de que esse apelo do/ao sagrado se manifesta como nostalgia do futuro, a qual deve
ser entendida como aquilo que, a partir dos sinais e da meméria, aponta para um futuro
desejavel, obsessional. Uma imagem utopica (materializada na Yvy Mara Ey) que, de
fato, desde o tempo das origens, estrutura fantasmicamente aquilo que verdadeiramente
representa para eles ser guarani.

Por outro lado, estar no entremeio (na condicao angustiante de situar-se entre
dois pdlos e de ai constituir-se na historia) significa também encontrar-se sob o apelo
do profano, do terreno. No que concerne aos Mbya, cuja memodria instituinte do sagrado
lhes é fundadora, a posicao de entremeio relativiza, pela influéncia do profano, a sua
vocacao a dimensao cosmologica. Assim, o processo de racionalizacao teo-cosmogonico
na sociedade mbya constréi dois tipos de manifestacao religiosa: uma exterior, voltada
para a relacdo com o mundo nao-mbya, na qual ocorre um encobrimento de elementos
cristaos; outra interior, dirigida ao pUblico especificamente mbya, cujo centro é ocupado
pela nocao de alma-palavra, o logos. No que tange a formacao/duracao da pessoa, trata-
se do nome que, por se originar em territério sagrado, nao nomeia simplesmente um
individuo, faz dele uma pessoa, isto €, é pelo nome que alguém se constitui em um sujeito
plenamente mbya.

Do ponto de vista politico-social, essa religiosidade se estrutura em torno dos
karai (também chamados de nhanderu — nosso pai), isto é, os lideres espirituais ou, em
outros termos, os guardioes da verdade, aqueles que verdadeiramente sabem ouvir e
interpretar as divinas palavras. De modo que a religiao, enquanto agente do processo de
assujeitamento, isto €, na condicdo de aparato ideologico da sociedade guarani, imbui-se
de um sentido politico-ideolégico fundamental, dado seu papel de reprodutor, mantenedor
e justificador das tradicdes e instituicoes dessa sociedade.

4 Porangue’i significa “os que foram eleitos”. Designa propriamente o conjunto aqueles que carregam o
emblema (adorno de cabeca) que lhes marca a alteridade. A referéncia a condicao de eleito diz respeito ao
tempo mitico em que eles conviviam com os deuses.
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Para compreender o discurso religioso mbya é imprescindivel também considerar
que as relacbes que este povo mantém com a realidade histérica encontram-se
reconfiguradas pela concepcao de que a terra (isto €, a existéncia histdrica) € apenas um
lugar transitorio (um terreno das ilusoes), e de que o essencial da vida mbya é preparar-
se integralmente para o estado de perfeicao (aguyje) que lhes permitira realizar aquilo
que Orlandi (1987) chamou de ultrapassagem. Trata-se de um processo mediante o qual,
finalmente, o sujeito mbya consegue libertar-se de sua condicao humana terrena para,
assim, assumir o lugar que, de acordo com sua formacao imaginaria, verdadeiramente
lhe compete: a imortalidade. Conseqiientemente, a religiao representa para os mbya,
tomando emprestadas as palavras de Gramsci (apud PORTELLI, 1984, p. 29), “a mais
grandiosa tentativa de conciliar as contradicoes reais da vida historica”.

E possivel dizer que a propriedade do discurso religioso mbya consiste na dissonancia
harménica®, mas irredutivel, entre a ordem do sagrado e a ordem temporal, a qual se
sustenta na ilusao/desejo de reversibilidade. Por ilusao de reversibilidade, Viveiros de
Castro (1984/1985) entende a ilusao (constitutiva e instituinte) de que é possivel realizar
a travessia de um mundo (o terreno, o profano e imperfeito: a terra) para um outro (o
sagrado, o eterno: a TERRA). Travessia de um imaginario espacial, manifesto no cotidiano
por indicacdes geograficas, que pressupde igualmente uma reversibilidade na ordem
temporal: passar para um outro mundo significa também atravessar o eixo do tempo para
recuperar o estado original descrito nos relatos miticos. No campo discursivo, o conceito de
reversibilidade dizrespeito, igualmente, a troca de papéis ou de lugares discursivos ocupados
por diferentes sujeitos (ORLANDI, 1987). E este processo que como ocorre, por exemplo,
na experiéncia mistico-religiosa, na qual se abre a possibilidade da ocupacéo do lugar de
Deus pelo homem. Ou, no caso dos Guarani, essa reversibilidade ocorre no permanente
apelo (pelo jogo da rememoracao atualizada das belas palavras) a ultrapassagem. Para
tanto, é indispensavel que a sociedade disponha de uma representacao de divindade pela
qual a assimetria constitutiva da relacao deus/homem nao seja incomensuravel, pois €
necessario que a distancia que separa as posicoes discursivas da divindade e do homem
possa ser percorrida e preenchida, para que a troca de lugares se efetue.

Assim sendo, verifica-se que a ilusao da reversibilidade/ultrapassagem é instituinte
da pratica discursiva religiosa dos Mbya e se presentifica ndo apenas no ambito do sagrado
(das praticas ritualisticas na esfera do sagrado), mas igualmente no do profano — o que
corrobora a afirmacao de Mario Perniola (1997), segundo a qual o mais-que-profano (a
ritualidade) liga-se inextricavelmente ao mais-que-sagrado (a religiosidade).

Sao esses elementos que vao constituir, entre os Mbya, aquilo que Pierre Clastres
(1990) denomina de arqueologia metafisica do mal, a qual se assenta sobre a indistincao
entre teko axy (vida imperfeita) e mba’e axy (enfermidade). E possivel, entdo, afirmar
que uma dupla doenca se abate sobre os mbya: a do corpo e a da alma, sendo que ambas
se originam do fato deles terem deixado o lugar que ocupavam no mundo dos deuses o esta
posicao original se faz presente na recordacao atualizada e funciona como um dos eixos
formadores da ordem dos sentidos na sociedade mbya. A relacdo complementar entre
teko axy e mba’e axy é recorrente nos codigos de conduta (a ética mbya), em preceitos
e recomendacoes terapéuticos da medicina, os quais devem ser estritamente observados
para evitar que sobrevenha alguma desgraca, pois, de acordo com um preceito guarani:
“de nuestro imperfecto vivir se apoderan de nosotros nuestras enfermedades” (CADOGAN,
1959, p. 107).

Compreende-se, pois, a relevancia do que se pode denominar de metafisica do mal
na vida guarani. Afinal, a terra imperfeita, isto €, a terra nao-divina, liga-se um conjunto
de manifestacoes dolorosas (axy = dor), representadas pela triade imperfeicao, doenca,
destruicao (condicao de corruptibilidade, ou de morte, oposto ao ser “mara ey”, ou seja,
aquilo que nao jamais se corrompe ou morre). A condicao de imperfeicao corresponde um
modo de vida imperfeito, ou teko axy e a este, em consequéncia, todas as doencas, ou
coisas que causam dor (mba’e axy). O termo teko axy, segundo Elizabeth Pissolato (2007),
se refere quer ao conjunto de estados mérbidos do corpo (causas, agentes, efeitos), quer
aos estados de crise social, em particular aquelas que se abatem sobre a familia.

5 Esta expressao registra a contradicdo fundamental da organizacao ideologico-imaginaria dos Guarani Mbya,
pois embora os dois planos fundamentais da existéncia mbya (o cosmoldgico e o historico) se contraponham
(formando uma dissonancia ou assimetria), eles o fazem no interior de um campo que em a vida social se
harmoniza nesse entremeio, uma vez que um plano remete sempre e contraditoriamente ao outro, como
efeito de espelho.
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2. A errancia constitutiva

Como ja foi dito, os Guarani tém-se notabilizado como um povo marcado por uma
formacao discursiva mistico-religiosa, a qual deborda em uma escatalogia apocaliptica. A
formacao religiosa dos mbya configura uma relacdo de recusa — que também é resisténcia,
face a sua existéncia na terra imperfeita e as pressdes da sociedade envolvente —,
representada pela relacdo entre o mundo dos deuses e o mundo dos homens, de um
lado; e de outro, pela negacdo que é atribuida a condicdo humana, face a situacao de
entremeio experimentada pelo homem, com relacao aos dois pdlos em que a vida mbya se
sustenta: Terra Mad < Terra Sem Males.

De acordo com a mitocosmologia mbya, o mundo é concebido como tendo resultado
da vontade, ou da sabedoria criadora (de acordo com a etimologia que lhe atribui Cadogan:
kuaarara: kuaa ‘saber’, rara ‘criar’) e do continuo movimento de expansao universal
(oguerojera) de Nhamandu, o deus criador, a partir de um momento/ponto inicial (o
nao-ser, o caos, 0 antes do tempo-espaco, o tempo-zero do evento de criacao) que,
na narrativa mitocosmologica aparece textualizado na forma de uma noite primigénia
(pytun yma). Dessa maneira, os Mbya representam o universo mediante dois tempos bem
definidos: o tempo-espaco do antes (o tempo-zero do evento: o tempo-espaco primitivo,
no qual reinava a noite originaria: ara yma); e o tempo-espaco novo (ara pyau), em que
a dimensao espacio-temporal e a vida tomam forma. Trata-se de um evento singular, a
partir do qual se inaugura o tempo-espaco ciclico de Nhamandu, bem como tempo-espaco
histdrico e social mbya, visto que a existéncia guarani so se justifica pelo fato de que este
momento inaugural da histéria do mundo tenha ocorrido.

Para os Mbya, a superacao da disjuncdo entre o mundo dos homens e o dos deuses
nao representa apenas uma aspiracdo, mas se trata de uma viabilidade, pois a distancia
(geografica e simbolica) que separa esses dois planos é simultaneamente infinita e nula.
Segundo Viveiros de Castro (1987), trata-se de um movimento orientado pelo devir e nao
por um surto nostalgico que os impulsionasse de regresso a génese, ao yma (primordio), e
cujo eixo é a morte. Os Mbya, como os demais guaranis, podem ser caracterizados como
seres do devir, para quem o apocalipse, a destruicao do mundo representa, mais do que
um acontecimento inevitavel, um momento longamente ansiado e, como tal, nado significa
o fim, mas uma passagem, “uma linha de fuga”, para “um além sempre adiavel — e isto é
o presente” conforme explicita Viveiros de Castro (1987, p. xxxiii-xxxiv).

Em vista desses condicionamentos, tanto no plano do real, quanto no do simbélico,
o0 sujeito mbya 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 condicdo historica de
existéncia. Assim, se a sociedade guarani mbya finca-se na realidade mundana que, por
sua vez, impede a migracao em busca da Terra Sem Males, o individuo mbya, nega-a e
nega-se, para buscar a realidade da dimensao divina. E assim, se seus pés permanecem
presos ao chao (dai, entao, é preciso dancar/cantar para os libertar), seus olhos, sua fala
e seu modo de ser dirigem-se aos deuses.

Nao é sem razdao que o modo mbya de conceber/representar o tempo € ciclico:
a partir de um tempo-espaco originario, cujo representante meteoroldgico € o inverno
(identificado com os ventos originarios, ou ainda, com o vento gelado da morte), e cujo
representante cosmologico vem a ser o tempo antes do surgimento de Nhamandu (isto é,
o tempo do ndo-ser). E deste tempo-espaco do antes, e como sua negacdo, que sucede
o tempo novo, o tempo-espaco do renascimento, representado pela primavera, que
marca o inicio do ano mbya (o tempo do ser). O intervalo de vida plena (historico-social
e psicologicamente) decorre anualmente entre o retorno ao evento fundador (o tempo/
vento originario) e a passagem ao tempo do renascimento, e pode ser representado pelo
grafico abaixo:

evento fundador < tempo-espago novo

e =l

O calendario ritual, por sua vez, como representacdao ou apropriacao social do
tempo (tempos ciclicos e celestes em discordancia interativa), constroi-se de acordo
com as relagoes dissimétricas que se estabelecem entre o tempo cosmologico e o tempo
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social. Relacdes que sdo instituidas com base nas observacoes e racionalizagoes acerca dos
fendmenos celestes e dos fendmenos ambientais, em consonancia com a diversidade bio-
geo-cultural do ecossistema, e que foram sendo acumuladas e transmitidas pelas sucessivas
geracoes. Essa é a base que permite uma apreensédo socio-cultural do fenémeno tempo,
indispensavel para a organizacao da vida e das estruturas sociais. A base desse conhecimento
acumulado, e em permanente processo de atualizacao, permite a transformacao dos
fenomenos sistematicos de circularidade sazonal — o tempo celeste/terrestre, eventos
meteoroldgicos e eventos da etnobiodiversidade — em ciclos tempossociais. O modo
de trabalhar a relacdo inverno/primavera, pois estes sao os dois pdlos temporais que
sustentam a concepcao ciclica e religiosa mbya, e em cujo espaco intervalar todas as
formas de vida se processam, constitui uma exemplar apreensao sécio-cultural do tempo
ou, ainda, um ponto de observacao acerca do funcionamento do imaginario instituinte
mbya.

No plano cosmoloégico mbya, o homem coloca-se numa posicao intersticial, na qual
ja se revela o paradoxo constitutivo fundamental da sociedade mbya. Tensao paradoxal
relativa a estar preso a um mundo marcado pela efemeridade e pelo sofrimento dos sentidos
e, por outro lado, de estar intensamente voltado para a dimensao divina. Trata-se de uma
heterotelia esotérica e existencial (historica e territorialmente), que atua tanto no plano
cosmoldgico, quanto no plano geografico: ao buscar a Terra Sem Males, pela ascese e/ou
pela migracdo, o povo mbya s6 consegue encontrar/permanecer na Terra Ma. Deriva dai a
persisténcia no oguata pord, o caminhar sagrado. Assim, a vida social e o devir metafisico
dos mbya consistem na tensao entre a divindade almejada e a humanidade vivenciada
(BORGES, 1999). A analise do imaginario mbya revela, assim, instituir-se uma discordancia
permanente entre dois mundos que, por serem mutuamente determinados, remetem-
se um ao outro: Yvy Mara Ey [espaco divino; ndo-alteridade; mundo do ser; eternidade;
felicidade; original] em contraposicao a Yvy Mba’e Megua [espaco humano; alteridade,
mundo do nao-ser; efemeridade; sofrimento; copia (duplo terreno)].

O principio criador mbya, expresso pelo par Nhamandu (como saber-poder divino)/
oguero-jera (como movimento de eterna expansao), configura-se como arché: a origem,
o principio, aquilo que possibilita ou causa o existir das coisas. Arché e yma (o ara/
pytun yma sendo o tempo primitivo a condicao necessaria para surgimento do ara pyau, o
tempo-espaco novo, renovado/renascido), nas diferentes formacgdes historico-ideologicas
a que pertencem, funcionam como principio fundador: aquele que é concomitantemente
a possibilidade e a matéria, sem o que o universo nao teria existido. O complexo arche/
yma implica por em movimento a palavra (logos/ayvu), o tempo-espaco (chora/ara) e o
saber-poder (legein-teukhein/kuaarara) (BORGES, 1995; 1999).

E, pois, no entremeio do desejo (de ascensdo, de transcendéncia) e da condicao
humana (marcada pela efemeridade e pela imperfeicao), no espaco existencial entre a
Terra Sem Males, da nostalgia do futuro, e a Terra Ma, o tempo-espaco do presente,
caminho das imperfeicoes, que o sujeito mbya existe e constroi sua historicidade e
discursividade. A formacao historico-ideologica mbya desenvolve sua historicidade com
base nessa disjuncao fundadora, uma vez que o mundo dos Guarani configura-se como um
continuo estar-fora-dos-eixos. E nesta condicdo que se debate a vida social e individual
mbya: na angustia-obsessdao de ver-se compelido a viver no entremeio formado por um
tempo-espaco que ele insistentemente nega e pela impossibilidade de realizar o real de
seu desejo: alcancar a Terra Sem Males.

Esta condicdo agonistica 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 que se afirma
no ensejo, ainda que este nao se realize no curso vivencial; outra, que é negada, porque
presente na realidade cotidiana, como uma espécie de memdria dilacerante a apontar,
simultaneamente, para o presente negado e para o passado-futuro que deve ser realizado.
Trata-se, pois, de um principio totalizador e, como tal, constitutivo do imaginario social
mbya e estruturante seja da organizacao e da vida sociais, seja dos processos fundadores
da pessoa-mbya e de sua concepgao e pratica religiosas.

O discurso religioso mbya encontra-se sustentado por uma formacao histérico-
ideologica mediante a qual se institui a afirmacao radical do plano religioso (que implica
necessariamente na negacao do plano terreno). Se se considera que as diferentes formacoes
sociais se refletem na linguagem — como, alias, nos mostram Bakhtin (1979) e Gramsci
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(1978) — e nesse espaco do simbdlico produzem efeitos de sentido; considerando-se,
ainda, que é na confluéncia-tensao entre lingua e historia que se produz o discurso; entao,
pode-se dizer que a discursividade mbya e, em especial, o discurso religioso, encontra-se
determinada pela ordem do sagrado a qual, na instituicdo imaginaria de sua sociedade,
comparece como fundadora.

A partir do que estabelece Orlandi (1992), para quem o discurso religioso € aquele
em que o homem faz falar (e faz ouvir) a voz de deus, compreende-se entre os Mbya
a estrita observancia das nheen pora. No que se refere ao universo discursivo mbya, o
discurso religioso afigura-se como a modalidade fundamental e, poeticamente, a mais
estilizada. Assim, a totalidade da vida mbya encontra-se intrinsecamente marcada pela
ressonancia divina que, simultaneamente, os faz deslocarem-se através do caminhar
verdadeiro (oguata pord) e pela busca da reconciliacao entre o tempo cosmoldgico e o
tempo historico. Nao é, pois, de estranhar a importancia que tem na sociedade guarani o
reconhecimento das marcas e do lembrar das sagradas/verdadeiras palavras). Pois é a voz
dos deuses que, como déixis fundadora, direciona o vir-a-ser desse grupo tribal.

Na discursividade mbya sao varias as instancias em que esse “fazer falar a voz de
deus” se inscreve, por seus enunciados, na historia. O nascimento de um novo membro é
tido como a incorporacao de uma palavra divina; os cantos que sao revelados em sonhos;
a caracterizacao da alma como palavra (nheen); a atuacao dos karai na manutencao do
corpo doutrinario e na incitacdo ao desapego a vida terrena. Em todas essas situacoes
manifesta-se a voz divina.

Em conseqiiéncia da assimetria dos planos divino/humano, a discursivizacdo mbya,
manifesta igualmente uma disjuncao entre a linguagem (humana) e a significacao (divina).
Esta dissimetria discursiva também ocorre na distribuicao de papéis em sua organizacao
social: karai, chefes politicos e demais segmentos sociais (divisdao interna); entre
“adornados” e os nao-mbya (divisao externa); e no uso especializado de uma linguagem
esotérica (propria do discurso religioso) diferenciada da linguagem ordinaria, presente nas
demais formas discursivas.

A palavra sagrada estaria, entao, capacitada a livrar o homem de sua imperfeicao.
Eis a razao pela qual as nheen pora sao obscuras para os nao-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 sao atributo, s6
pode ser entendido pela revelacao (intervencao) divina. Ou, em outros termos, o dialogo
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 sdao regulamentados
por este contexto especifico. Caso semelhante ocorre nos rituais de cura, quando o xama
estabelece um dialogo de dupla profundidade. Na superficie do ato, o interlocutor é o
corpo doente (ou a doenca); atravessando essa superficie, 0 xama tem como interlocutor
a entidade causadora da doenca. Assim, ao proferir seu canto de cura, 0 xama nao visa
apenas reproduzir as palavras (isto €, o poder ou a esséncia) de Jakaira, mas assumir
a figura/funcao desta divindade, de forma que esse ritual entabula um procedimento
dialdégico em dois planos sincronicos: no primeiro plano, dialogam a divindade e o xama e,
no segundo, 0 xama e o paciente.

A unidade dialética que constitui o processo de assujeitamento na sociedade
mbya, funciona como um processo historico-ideologico mediante a qual a historicidade
que funda o ser-mbya e seu lugar social aparece como negacao radical da sociedade
terrena e do tempo sécio-historico ou profano. O lugar social e discursivo do sujeito mbya
determina-se pela busca incessante, impelido pela recordacao atualizada das normas —
dai a recorréncia nos textos, especialmente de autoria individual, dos termos: recordar,
lembrar, “ore ma’endu’a pora” ou ‘nds nos recordamos agradavelmente’ —, pois é 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 condicao original de humano verdadeiro.

Devemos considerar que o eixo da formacao discursiva mbya encontra-se centrado
numa espécie de errancia, a qual pode ser representada pela relacao heterotélica, terra—
TERRA. Trata-se de uma errancia multidimensional que atua como expansao totalizante, a
um s6 tempo socio-historica e cosmoldgica, que a expressao oguero-jera, como o movimento
de acao/transformacao de Nhamandu, textualiza. Deste modo, o Eu e o Outro do discurso
religioso (ético e metafisico) representam os elementos de um heterogeneidade-na-
homogeneidade, ou uma nao-alteridade constitutiva do sujeito-mbya que é, em ultima
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instancia, representado pela forma-sujeito determinada pelo nheen. O sujeito do discurso
religioso (locutor e interlocutor) apresenta-se como um sujeito cosmoldgico que, de
fato, organiza e direciona essa discursividade. Essa unidade discursiva heterogénea deve,
por sua vez, ser entendida como integrante, simultaneamente instituinte e instituida
historicamente da errancia fundadora que determina toda a pratica discursiva mbya,
como efeito de sua formacao historico-ideoldgica.

A materialidade linglistica da presenca imanente da divindade criadora expressa-
se no termo ogueromonhemonha ‘fez com que se engendrasse’ (o- ‘3s’; guero ‘prefixo
comitativo’; monhe-monha, forma reduplicada do verbo monha ‘fazer correr’, ‘correr
atras de’). O aspecto comitativo de -guero, indicativo de que o sujeito participa da
acao sobre um determinado objeto, acumula-se com o aspecto causativo de mo- e com
a reduplicacao monhemonha, pela qual encontra-se indicado um movimento continuo,
progressivo da evolucao/expansao: das trevas faz com que seu corpo se constitua; de
sua sabedoria criadora e, em conseqiiéncia dela, faz surgir, transforma seres e coisas. A
particula -guero indica, outrossim, que tanto no objeto humano, como no ndo humano,
manifesta-se a presenca do ser criador: o verdadeiro sujeito guarani.

A passagem do percurso visivel ao percurso invisivel, ou da acdo coletiva a
individual e do texto mitico ao texto vocacional, assinalada por Clastres (1990), evidencia
o desenvolvimento de novas formas de relacédo a partir das condicdes histéricas em que a
sociedade mbya se processa. A construcao dessas novas formas de relacdo encontra sua
matriz historico-ideoldgica na relacdo cosmoldgica terra — TERRA.

Temos aqui caracterizado o processo historico-mitico que engendrae institucionaliza
a sociedade mbya, no qual o primeiro termo terra refere-se a terra do presente, do agora
historico; terra que, por ser parte e obra da imperfeicao, a terra como a’anga ‘imagem’,
‘imitacdo’, ‘copia’, ‘sombra’, é lugar de confinamento e desejo de libertacdo: terra
corrompida e corruptora. O segundo membro da relacao, TERRA, configura-se, ao mesmo
tempo, como objeto de uma rememoracao atualizada e objeto de desejo; presente-
passado e presente-futuro, nostalgia e meta, presente como fundamento, como memoria
e como vir-a-ser. TERRA, por ser o lugar originario e verdadeiro, é também o lugar do
sagrado: terra indestrutivel.

A historicidade da relacao terra — TERRA prové de sentido o ritual, a ética, e a
estruturacao social, visto que é na base dessa formacao histdrico-ideoldgica que se formam
as demais relagdes socio-histéricas com o mundo, a precedéncia do cosmolégico (tempo-
espaco, sentido), face ao social; a experiéncia religiosa; a negacao do mundo fisico e/ou
temporal em favor da afirmacao absoluta do mundo mitico e sagrado; a nostalgia do futuro
e o sentimento de pessimismo de reflexao e otimismo de crenca-acao presentificado em
sua discursividade.

Tal é a norma. A Lei, o principio fundador e organizador do eixo social e do eixo
cosmoldgico que caracterizam a sociedade em errancia dos Mbya. E a norma que, sendo
legado e promessa, constitui o meio e a certeza de que a Terra Sem Males ser3, finalmente,
alcancada. A certeza mbya apresenta-se na forma de destinacdo — ponto futuro ao qual
devem atingir pelo esforco pessoal e coletivo — e nao como predestinacao. Trata-se
de uma condicdo evidenciada pelo bindmio mburu ou nhemomburu (‘fervor religioso’,
‘inspirar-se de fervor religioso)/mbaraete (‘fortaleza espiritual’, dotar(-se) de fortaleza
espiritual’). Pois é somente na condicao de py’a guaxu (‘coracdo grande’, expressao
metaforica que designa o ser dotado de mburu e de mbaraete) que se torna possivel
realizar a ultrapassagem para a Terra Sem Males.

Ocorre uma constelacao discursiva de termos que se reportam a essa condicao
essencial, e que é recorrente em textos os mais diversos: alma-palavra-nome habitante
(nheen), a posicao vertical, o estar erguido (a), o fazer com que pise ou se encarne (mopyro),
o estar sentado, o dar-se assento ou conceber (nhemboapyka). Essa coeréncia discursivo-
textual, por sua vez, indica o centramento da discursivizacao mbya em torno da formacao
historico-ideoldgica na qual a relacao disjuntiva terra — TERRA é estruturante.

A partir desse processo dialético, os Mbya constréoem a sua totalidade, seja como
totalidade a realizar-se e/ou como totalidade acabada do aguyje. Totalidade do mundo na
unidade da divindade, e totalidade quantificavel dos adornados e eleitos que, segundo a
norma, procederao a materializacao da reversibilidade. Uma totalidade que nao pertence
a ordem do uno, mas a da dualidade: ypy ou yma/pyau, ete/a’anga, nheen/angue, Yvy
Mara Ey/Yvy Mba’e Megua. Esses pares nao configuram uma concepcao maniqueista, dado
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que os termos nao se excluem mutuamente, pois constituem a unidade-na-contradicao
pela qual se constitui a razao identitaria mbya.

A totalidade também se reporta a ética, em que a dualidade coletividade/
individualidade igualmente participa do mesmo processo sociocosmoldgico. E, mais uma
vez, detecta-se a intervencao da norma, desta feita manifestada como mborayu, o amor
ao proéximo, ou, a fonte daquilo que reline e mantém a solidariedade e, portanto, a
unidade e a histéria tribais. Assim considerado, nao basta que um individuo isolado atinja
o objeto de seu desejo mistico, é preciso que esse processo se estenda a totalidade dos
individuos. E esta a razdo da solidariedade mbya, expressa naqueles que se erguem em
sua totalidade: os adornados.

O discurso mistico-esotérico mbya funciona como um dos meios que mantém
em operacao o processo de assujeitamento e de estruturacao identitaria deste povo. A
aspiracao desses Guarani quanto a reversibilidade, a negacao da ordem mundana para
afirmar-se em sua totalidade acabada de humanos verdadeiros, manifesta-se na producao
e na reproducao de enunciados de dupla razao. De um lado, derivam de textos fundadores,
como expressdes parafrastico-polissémicas destes e, atuam, entdo, como memoria
presentificante. De outro, atuam como manifestacdes ritualisticas, como meio de romper
o siléncio constitutivo dos deuses e de fazer chegar a seu conhecimento os esforcos para
conseguir realizar a ultrapassagem. Neste caso, o texto mitico opera como um indicador
da continuidade e da perseveranca dos Mbya, face as condi¢oes e contradi¢des nas quais
se processa sua historia.

Assim, pois, ha dois eixos da historicidade constitutiva que operam conjuntamente
natrajetoriasocial e religiosa mbya. Um desses eixos € o que determina que areversibilidade
nao remete a nenhuma espécie saudosista de retorno ao ponto original, mas, como bem o
definiu Viveiros de Castro (1987), direciona-se ao devir, no movimento de expansao de uma
perspectiva temporal que lanca o sujeito-mbya para o futuro. O segundo eixo, operando
na ordem do simbolico, determina a sublimacdo das condicoes objetivas de existéncia da
sociedade mbya. Ora, no jogo das contradicdes fundadoras dessa sociedade, compreende-
se que, sendo a vida verdadeira aquela que se encontra num la tempo-espacial outro, o
sentido da existéncia ndo pode estar circunscrito a essa vida imperfeita e dolorosa, visto
que ela nada mais é do que copia, forma hospedeira da palavra-alma habitante.

A pratica discursiva dos Guarani Mbya manifesta a acdo desse conjunto de
contradicoes que se encontram na base de sua cosmovisao, isto é, em seu sistema de
endo e de exo-representacao. Os sistemas de endo/exo-representacao fazem parte do
mecanismo de validade psicologica da ideologia, na medida em que sustentam a forma
ideoldgica que tomam os processos historico-sociais. De igual forma, sao esses os elementos
determinantes da historicidade mostrada®— mostrada nos textos sagrados, no modo de
vida mbya e em sua discursividade.

Em todo processo historico operam os principios de historicidade constitutiva/
instituinte, historicidade mostrada/instituida. A historicidade instituinte da sociedade
mbya é aquela que determina as formas pelas quais os Mbya 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 relacdes de 2% ordem que sao
estabelecidas com base nas condicdes reais de sua existéncia. As instituicdes sociais, como
formas institucionalizadas desenvolvidas no transcurso da evolucao histdrico-social do que
se estabelece como padrao social vigente, estdo na base dos papéis sociais que os sujeitos
representam, e funcionam como instancias de transmissao (reproducéo, superacao) das
condicoes sociais.

Atensaoobsessional instituinte da sociedade mbyasitua-se num estado socio-politico
e, simultaneamente, mitico-messianico; entre a realidade empirica do acontecimento
socio-histérico (a Terra Ma) e a idealidade absoluta do télos religioso (a Terra Sem Males).
Tensao e busca de superacao que, por seu turno, investem ainda mais profundamente
no campo da idealidade e da denegacao do acontecimento historico, visto que do ponto

¢ Conceitualmente, a historicidade mostrada é a atualizacdo, ou a fenomenalizacdo, da historicidade
constitutiva. Enquanto operadores analiticos, historicidade constitutiva e historicidade mostrada (nos
quais ecoa uma série de dicotomias conceituais similares dentre as quais se incluem a aristotélica, entre
ergon/energeia, e a lacaniana, entre estruturante/estruturado) decalcam-se, em parte, da nocao de
heterogeneidade constitutiva e heterogeneidade mostrada, de Authier-Revuz (1990, 1994) e, em parte,
dos conceitos de imaginario instituinte, imaginario instituido, derivados do conceito de imaginario radical
instituinte, de Castoriadis (1982)
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de vista tekologico, o que sucede na ordem do tempo profano nao constitui de fato, um
acontecimento. Uma vez que o acontecimento somente se configura na ordem do real
da palavra, tem-se que a relacao vivencial dos mbya realiza-se no e com o fantasmatico.
E o fantasmatico da Terra Sem Males, em sua intangibilidade, a presenca imemorial (a
recordacao atualizada) do tempo-espaco da origem e a certeza do legado que sustentam
a busca e a denegacao mbya.

3. No fluxo da reversibilidade

O processo discursivo mbya imprime uma inversao de polaridade, cujo sentido terra
«— TERRA inverte-se em terra — TERRA. De modo que o real sensivel nao se encontra no
polo terra. Este comparece no processo ideologico-discursivo como um simulacro ilusorio
do real (a TERRA, lugar sagrado). Ora, se a espacialidade mbya convoca a relagao opositiva
mas integralizadora dessas duas ordens, o mesmo sucede a temporalidade. O presente
manifesta-se como presente pretérito (kue), em cujo entremeio o sujeito-mbya debate-
se. Por conseguinte, ora este presente ilusao (o presente da histoéria) reporta-se a uma
disjuncao daquilo que deixou de ser, ou que jamais conseguiu ser; ora remete a tempo-
devir, no qual se concretizara a idealidade teleologica. Desta forma, o presente configura-
se como 0 momento em que intervém a eventualidade, como possibilidade real-realizavel
do aguyje/nhemokandire. Trata-se, assim, de um tempo la, sempre por vir, uma espécie
de futuro adiavel, enraizado no presente sempre atualizavel da rememoracao, dai poder
ser definido como uma imagem utoépica, ou forma ideoldgica.

Os Guarani Mbya encenam, em sua pratica discursiva, um continuo movimento de
retorno. Reivindicam uma reversibilidade, a qual encontra sua razao de ser no fato de
haver, como resultado de um processo historico-discursivo singular, uma consciéncia da
separacao fundadora — e, como tal, agbnica — entre a dimensdo humana e a divina. De
acordo com o modo mbya de interpretar e representar essa disjuncao originaria, a vida
corpodrea e historica institui-se como um obstaculo a realizacao da superacdo do estado
atual, considerado pela metafisica mbya como imperfeito. Estado de imperfeicao que
implica a concepcao dos seres e da vida, no plano terreno, como copias dos seres originais
que se encontram no plano divino. O tempo-espaco terreno, historico-social, encontra-
se, portanto, fadado a ser um simulacro de vida, ou seja, um duplo da manifestacao
cosmologica no plano historico, condicdo que lhes determina o sofrimento e, a0 mesmo
tempo, a busca da superacao da condicao de simulacro.

Ainda em termos temporais, trata-se de um presente que, no imaginario
mbya, permanece continuamente igual a si mesmo, constituindo-se como totalidade
indecomponivel. Se o eterno retorno implica na permanéncia obsessiva de um tempo
eternamente homogéneo e monotonamente circular, nao € essa, certamente, a
representacao temporal do ideal metafisico mbya. O que se afirma neste tipo de
concepcao mitico-religiosa é um (re)encontro que se processa no decurso do tempo-espaco
cosmogénico, como negacao do tempo-espaco dos acontecimentos mundanos.

Contudo, uma vez alcancada essa dimensao de superacao das limitacdes, uma vez
chegado o presente-devenir, irrompe uma nova ordem, na qual o ciclico se abole, uma vez
que o tempo-espaco manifesta-se como identidade absoluta na forma de transformacao
do tempo-espaco originario em tempo-espaco novo e vice-versa: eterno presente.

Na pratica discursiva mbya ocorre um duplo e simultaneo jogo de sentidos e
direcdes sobre o eixo divino/humano, cujo centro € a identificacdo adorno de plumas/
coroa solar; fumaca/neblina apyka/banco cerimonial zoomorfo (nas cerimonias rituais,
o adorno de plumas, por exemplo, nao apenas simboliza, mas se faz a coroa solar que,
por sua vez, remete a face metamorfoseada de Nhamandu). No primeiro jogo/direcao
(que vai de Nhamandu aos homens) evidencia-se a condicao imperfeita dos homens atuais
(neste plano, ha apenas cépias imperfeitas, representacao de outra representacao). No
segundo jogo/direcao (que vai dos homens a Nhamandu) a afirmacao de sua aspiracéo a
restauracao de sua condicao originaria, atravessando as representacdes para deparar-
se com a divindade. Do ponto de vista patrimonial, esse jogo se da entre os aspectos
tangiveis e intangiveis dos valores e bens culturais.

E respaldando-se na razao e na prova de verdade do mitopoema — como um
documento de autoria imemorial onde se ouve falar a voz dos acontecimentos verdadeiros,

Revista Eletronica do Programa de Pds-Graduacao em Museologia e Patriménio - PPG-PMUS Unirio | MAST

53



54

MUSEOLOGIA E PATRIMONIO - vol.I n° 1 - jul/dez de 2008

de acordo com a concepcao de mundo mbya, e que, por sua vez, determina a pratica
discursiva desse grupo — que esses guarani falam de um ciclico recomeco/renascimento:
quando Nhamandu se deixa habitar novamente o tempo-espaco da origem, deflagra-se o
ara pyau nhemokandire (a ressurreicao do tempo-espaco novo), marcado ou presentificado
pela mudanca das estacdes, especialmente pela passagem do inverno (quando predomina
o vento gelado da morte e a escuridao) para a primavera (tempo do reflorescimento) e,
igualmente, pela alternancia do dia e da noite.

Contudo, esse ciclico recomeco ndo devolve os mbya ao seu ponto original de
partida (o tempo-zero do evento), visto que, devido a nostalgia do devir, eles encontram-
se impulsionados por um irrecalcavel movimento em direcao a Terra Sem Males. Trata-se
de um deslocamento que é simultaneamente corporal (movimento horizontal ou territorial)
e espiritual (movimento vertical ou introspectivo, mediante o recurso ao canto e a danca
em busca de alcancar o aguyje). Assim sendo, o que de fato move os Mbya nao € uma
compulsao obsessional pelo ponto/tempo de origem, ou por um recomeco mitico que os
levasse, no passado, a um tempo perfeito agora perdido — ao qual, Eliade (1985, 1989)
chamaria de “idade de ouro”, um eterno esforco para retornar as origens, ou ao principio
absoluto de tudo no qual se deu a criacdo do mundo — , mas uma certeza messianico-
escatologica em um futuro que lhes possibilite reencontrar a sua condicao de humanos
verdadeiros.

A concepcao da terra (o tempo-espaco atual) como o lugar da imperfeicao e espaco
da nostalgia, ou da memoria atualizada daquilo que ja foi — ou melhor, daquilo que, ainda
que inacessivel, continua sendo no tempo-dimensao das divindades —, encontra-se inscrita
na pratica discursiva cotidiana dos Mbya, seja em situacao ritualistica, seja em seu dia a
dia, de tal modo esta integrada ao seu modo de existir e atuar no mundo. O que demonstra
que entre eles existe uma inseparabilidade radical entre o sagrado e o profano, seja na
ordem social, seja na constituicdo da pessoa guarani. Ao analisar a pratica discursiva
guarani, evidencia-se que toda a vida profana so existe como determinacao ou projecao
da ordem sagrada, ainda que no estado de “copia imperfeita” da vida verdadeira.

O funcionamento discursivo da sociedade mbya apresenta como vetor a errancia
terra — TERRA que, desde sempre presente nas narrativas mitocosmoldgicas, os impele em
direcao a um devir como eterno presente ou futuro adiado. Errancia que se configura no
entremeio (entre a terra e a TERRA, pois a terra, como lugar da habitacao e do sofrimento,
€ denegada por ser mera copia, ao passo que, nas atuais condicoes, a TERRA nao é
alcancada. Razao pela qual o (re)encontro se fica angustiadamente adiando-se, ainda que
nao cessem as tentativas de ultrapassagem) vivencial caracteristico da sociedade mbya.
Deriva dessa estruturacao simbolica e imaginaria a constituicdo de uma racionalizacao
sacralizante que justifica a recusa a tudo aquilo que represente ficar preso a vida terrena,
seja individualmente (o corpo), seja socialmente (a aldeia).

A errancia mbya é, simultaneamente, movimento de ir (deslocamento: oguata
pora) em busca desse futuro possivel da promessa (reversibilidade) e negacdao da
temporalidade. Encontra-se ai um dos eixos do funcionamento discursivo desses Guarani,
especialmente no que tange a sua relacdo com a ordem temporal e histérica, bem como
o fundamento de seu imaginario social instituinte. Esse conjunto de fatores configura uma
sociedade que pode ser caracterizada como heterogeneidade-na-homogeneidade (terra e
TERRA; Nhamandu e Jeguakava, tempo divino e tempo histérico). E, pois, na disjuncao da
errancia que devem ser procurados, como parte de sua complexidade historico-ideologica,
os fundamentos da discursividade e da identidade guarani mbya. Do mesmo modo que é
justamente nesse lugar simbélico-imaginario que deve ser compreendido o patrimonio
cultural da sociedade guarani mbya.
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